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THE ROLE OF SEFIRAH BINAH
IN THE PROCESS OF CREATION AND DESTRUCTION OF WORLDS
IN THE TREATISE SEFER HA-TEMUNAH

Abstract: The kabbalistic doctrine of cosmic cycles (shemittot and yovel) or worlds
periodically created and returning into the state of chaos has been fully devel-
oped in the treatise entitled Sefer ha-Termunah, composed by an anonymous author
probably in the mid-fourteenth century within the areas of the Byzantine Empire.
The allusive style of the text is balanced by its clear structure, which constitutes the
framework for the doctrine of cosmic cycles. This paper investigates the cluster
of motifs exposed in the introduction to Sefer ha-Temunah and further developed
in the treatise: (a) sefirah Binah and its symbolism, (b) ascension of the vital soul
(nefesh) to Binah as a place of its origin, and (c) the concept of primordial Torah
(Torah elionah) as a tool by which Binah affects each of the following worlds. The
article reveals the relation between these motifs as organized around the notion of
sefirah Binah, which is the crucial concept in the process of creation and destruc-
tion of worlds presented by the anonymous author of Sefer ha-Temunah.

Keywords: kabbalistic cosmology, cyclical time in Jewish mysticism, Sefer ha-
Temunah, sefirah Binah, shemittot, cosmic cycles.
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W badaniach nad religia, zwlaszcza w ujeciu fenomenologicznym, dlugo
funkcjonowato dychotomiczne rozréznienie pojec czasu linearnego i cza-
su cyklicznego, ktorym odpowiada¢ miaty kategorie historii i mitu. W tym
ujeciu biblijna koncepcja czasu jest traktowana jako wzorcowy przyktad
modelu linearnego, ktory jednoczes$nie ma by¢ reprezentatywny dla catego
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judaizmu'. Takie postrzeganie czasu w judaizmie jest na rézne sposoby
kwestionowane, rowniez na podstawie tekstow kabalistycznych?. Szcze-
gblnym przyktadem koncepcji czasu, ktorej uwzglednienie prowadzi do
zakwestionowania powyzszego uogoélnienia, jest kabalistyczna doktryna
cykli kosmicznych (szemitot), czyli wyobrazenie o serii cyklicznie stwa-
rzanych i powracajacych do stanu chaosu — w rytmie co siedem tysiecy
lat — nastepujacych po sobie Swiatéw. Wigkszos¢ kabalistow zajmowato
sie ta koncepcjg na marginesie swojej dziatalnosci®. Wyjatkiem jest ano-
nimowy autor tekstu Sefer ha-temuna w catosci poswieconego doktrynie
szemitot i jej szczegdtom. Z tego wzgledu traktat ten jest szczeg6lnie inte-
resujacym zobrazowaniem koncepcji wielosci Swiatow w mysli zydowskiej.
Sefer ha-temuna jest jednak tekstem zaniedbanym badawczo*, co — procz

! Zob. np. Mircea Eliade, Sacrum i profanum: o istocie religijnosci, ttum. Robert Resz-
ke, Warszawa 1996, s. 55-93; Oscar Cullmann, Christ and Time: The Primitive Christian
Conception of Time and History, London 1962, s. 51-60.

2 Zob. Moshe Idel, Some Concepts of Time and History in Kabbalah, [w:] Jewish History
and Jewish Memory: Essays in Honor of Yosef Hayim Yerushalmi, red. Elisheva Carlebach,
John M. Efron, David N. Myers, Hanover —~London 1996, s. 153-188; Elliot Wolfson, Alef,
Mem, Tau: Kabbalistic Musings on Time, Tiuth, and Death, Berkeley-Los Angeles 2006,
s. 55-61 i n.; tenze, Retroactive Not Yet: Linear Circularity and Kabbalistic Temporality, [w:]
Time and Eternity in Jewish Mysticism: That Which is Before and That Which After, red. Brian
Ogren, Leiden 2015, s. 17-50.

3 Zob. literature tematu w przyp. 17.

+ Nie ma tu mozliwosci dokonania pelnego przegladu stanu badan nad Sefer ha-temuna.
Warto zaznaczy¢, ze do tej pory najbardziej szczegdtowa praca poswigcong temu traktato-
wi wciaz pozostaje krotka seria wykladéw Gershoma Scholema, ktére znalazty si¢ — obok
wyktadéw poswigconych Abrahamowi Abulafii —w pracy: Gershom Scholem, Ha-kabala szel
Sefer ha-temuna we-szel Awraham Abulafia, Jeruszalajim 1965. Znaczna cze$¢ tego materialu
zostala uwzgledniona w pracy Scholema poSwigconej genezie kabaly oraz w artykule
dotyczacym wyobrazenia Tory w mistyce zydowskiej, zob. tenze, Origins of the Kabbalah,
Princeton 1987; tenze, Sens Tory w mistyce zydowskiej, [w:] tenze, Kabata i jej symbolika, tham.
Ryszard Wojnakowski, Krakéw 1996. Tekstem Sefer ha-temuna okazjonalnie zajmowali si¢
m.in.: Isaiah Tishby, Netiwej emuna u-minut, Jeruszalajim 1964; Efraim Gottlieb, Mechkarim
be-sifrut ha-kabala, Tel Awiw 1976; Israel Weinstock, Be-ma’agalej ha-nigle we-ha-nistar, Je-
ruszalajim 1969; Haviva Pedaya, Ha-Ramban. Hit'alut: zman machzori we-tekst kadosz, Tel
Awiw 2003; Elias Lipiner, Hazon ha-otijot: torat ha-idejot szel ha-alefbejt ha-iwri, Jerusza-
lajim 1989; Nicolas Séd, Le Sefer ha-Temunah et la doctrine des cycles cosmiques, ,,Reuve des
études juives” 126 (1967), s. 399-415; Elliot R. Wolfson, Through a Speculum That Shines:
Vision and Imagination in Medieval Jewish Mysticism, Princeton 1994; tenze, Murmuring
Secrets: Eroticism and Esotericism in Medieval Kabbalah, [w:] Hidden Intercourse: Eros and
Sexuality in the History of Western Esotericism, red. Wouter J. Hanegraaff, Jeffrey J. Kripal,
Leiden 2008, s. 65-110; Joseph Dan, Jewish Mysticism, t. 2: The Middle Ages, Northvale 1998;
Moshe Idel, Absorbing Perfections: Kabbalah and Interpretation, New York 2002; tenze, White
Letters: From R. Levi Isaac of Berditchev’s Views to Postmodern Hermeneutics, ,Modern Juda-
ism” 26 (2000), s. 169-192; tenze, The Kabbalah in Byzantium: Preliminary Remarks, [w:]Jews
in Byzantium, red. Robert Bonfil, Oded Irshai, Rina Talgam, Leiden 2011, s. 659-708; tenze,
Saturn’s Jews: On the Witches’ Sabbat and Sabbateanism, London-New York 2011.
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znikomej liczby ttumaczen’ — sprawia, Ze jest on niemal nieobecny w sze-
roko rozumianych badaniach religioznawczych i judaistyce.

Nawet sama datacja Sefer ha-temuna nie jest kwestia jednoznaczna. Ger-
shom Scholem przypuszczal, ze tekst zostat napisany okoto potowy XIII w.
na terenie Katalonii (w Geronie)®. W pdzniejszej pracy Scholem przesunat
datacje traktatu, ktora oparta byta na btednym cytacie zawartym w pracy
Abrahama Abulafii, na sam koniec XIII w. Dalej jednak utrzymywat, ze
miejscem jego powstania byla Gerona’. W pismach Scholema widoczna
jest jednak pewna niekonsekwencja w kwestii okreslenia srodowiska po-
wstania tekstu: wskazujac na liczne podobienistwa konceptualne miedzy ka-
balg geronska a Sefer ha-temuna, badacz jednoczes$nie podkreslat specyfike
jezyka, jakim postuguje si¢ autor traktatu, oraz jego anonimowos¢ — tekst
nie zawiera nawet implicite sugestii co do jego autorstwa — jako cechy lo-
kujace Sefer ha-temuna na uboczu kregu geronskiego®.

Pdzniejsze badania Efraima Gottlieba oraz Moshe Idela, oparte na
nowych dowodach bibliograficznych i weryfikacji starych, pokazuja, ze
miejscem powstania traktatu byto Bizancjum i datuja kompozycje tekstu
na potowe XIV w.? Na korzys¢ tej hipotezy Swiadczy takze obecnosé, cen-
tralnej dla Sefer ha-temuna, doktryny szemitot w dwoch tekstach autorstwa
anonimowego bizantynskiego kabalisty: Sefer Kana i Sefer Peli’a'. Ponadto
charakterystyczna dla Sefer ha-temuna kombinacja elementéw astrologicz-
nych z systemem sefirot wystepuje u innego autora z tego obszaru, r. Jozefa
ben Szaloma Aszkenaziego. Koncepcja szemitot zawarta jest rtOwniez w pis-
mach jego ucznia, r. Dawida ben Jehudy he-Chasida''.

5 Pierwsze tlumaczenie Sefer ha-temuna pochodzi z XVI w., kiedy to zafascynowany
kabata chrzescijanski teolog i hebraista kardynal Egidiusz z Viterbo przetozyt tekst na
acing. Jedynym petnym tlumaczeniem tekstu na jezyk nowozytny jest przektad autorstwa
Giulia Busiego na jezyk wloski (Mistica ebraica. Testi della tradizione segreta del giudaismo
dal III al XVIII secolo, Torino 2006, s. 243-346). Na jezyk angielski przetozono jedynie
niewielkie wyjatki z tekstu, cytowane w badaniach przekrojowych — zob. np. Elliot R. Wolf-
son, Through a Speculum..., s. 329; tenze, Murmuring Secrets..., s. 79; Moshe 1del, Messianic
Mystics, New Haven—London 1998, s. 191; tenze, Saturn’s Jews..., s. 59; Elliot K. Ginsburg,
The Sabbath in the Classical Kabbalah, New York 1989, s. 99.

¢ Scholem, Sens Tory..., s. 86. Pierwsze, niemieckojezyczne wydanie tej pracy — Zur
Kabbala und ihrer Symbolik — ukazato si¢ w 1960 r. Poglad Scholema co do datacji tekstu
podzielat m.in. Nicolas Séd, zob. Séd, Le Sefer ha-Temunabh..., s. 400.

7 Zob. zwlaszcza adnotacje w zaktualizowanym anglojezycznym wydaniu pracy
o poczatkach kabaty: Sholem, Origins of the Kabbalah..., s. 460, przyp. 233.

8 Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 21.

° Idel, The Kabbalah in Byzantium..., s. 678-682.

10 Michal Kushnir-Oron, Ha-Peli’a we-ha-Kana: Jesodot ha-kabala sze-be-hem emdatam
ha-datit chewratit we-derech icuwam ha-sifrutit, praca doktorska, Uniwersytet Hebrajski,
Jerozolima 1980, s. 294-300.

1 Idel, The Kabbalah in Byzantium..., s. 683-686.
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Tytul traktatu, Sefer ha-temuna, mozna przetlumaczy¢ jako ,,Ksiega
ksztattu” lub ,,Ksiega obrazu” — hebrajski termin femuna przyjmuje takie
znaczenia, jak: ‘forma’, ‘postac’, ‘ksztalt’, ‘przedstawienie’, ‘obraz’. Te zna-
czenia odsytaja do ksztattu liter jezyka hebrajskiego, na ktérych rozmaitych
wlasciwoSciach, wiacznie z ich jakoSciami graficznymi, koncentruje sie au-
tor'2. Zgodnie z Sefer ha-temuna litery alfabetu hebrajskiego sktadaja si¢ na
posta¢ Boga i s3 medium jego odstaniania si¢ cztowiekowi. Tym samym pole
semantyczne terminu temuna wskazuje rowniez na obraz bdstwa.

Sefer ha-temuna mozna czytac jako tekst opowiadajacy o procesie od-
staniania si¢ bostwa za pomoca liter alfabetu hebrajskiego, jedynej do-
puszczalnej wizualnej reprezentacji Boga w judaizmie®®. Tekst jest niezwy-
kle gesty i petny niejasnych asocjacji, ma jednak bardzo zwarta, wyrazista
struktur¢. Poprzedzona krotkim Wprowadzeniem, zasadnicza czg$¢€ tekstu
sktada sie z trzech rozdzialéw. Kazdy z nich poSwiecony jest okreslonemu
ze $wiatdw, a w jego tytule uzyte jest stowo ‘forma’ (termuna) wraz z od-
powiednim liczebnikiem porzadkowym. Traktat koncentruje si¢ na trzech
pierwszych ze Swiatow. Pozostate Swiaty, omowione mniej systematycznie,
nie znajduja swojej reprezentacji w strukturze tekstu. Kazdy z rozdziatow
podzielony jest na 22 czesci wedhug liter alfabetu. Znaki alfabetu nie petnig
jednak jedynie funkcji porzadkujacej, wydaje sie ona raczej wtorna. Autor
traktatu, omawiajac kolejne z nastepujacych po sobie §wiatdw, zatrzymu-
je si¢ nad kazda z liter alfabetu i komentuje jej wtasciwosci (np. ksztalt),
ktérym nadaje symboliczne znaczenie. Przechodzimy wigc kilkakrotnie
przez cykl wyznaczony przez litery alfabetu, zapoznajac sie coraz glebiej
z wizja kosmologiczna zawarta w tekscie. Wraz z kazdym ze Swiatéw kazdy
z 22 znakow staje si¢ coraz bardziej obcigzony semantycznie. Wkrétce po
powstaniu ksiegi Sefer ha-temuna zostat do niej napisany komentarz nie-
znanego autorstwa, ktory stanowi z nia integralna catosc.

Rdzen terminu szemita (‘rok szabatowy’, pierwotnie — ‘upuszczenie’,
a takze ‘uwolnienie’, ‘ustapienie’, ‘porzucenie’), czyli vnw, oznacza dostow-
nie ‘upuszczaé’*. Jego znaczenie staje si¢ zrozumialte w kontekscie zawar-
tych w 25. rozdziale Ksiegi Kaptanskiej oraz 15. rozdziale Ksiggi Powto-
rzonego Prawa przepisOw rytualnych o nastepujacym co siedem lat roku
szabatowym, w ktérym prawo zakazuje uprawiania pol i zbierania plonéw.

12 Sefer ha-temuna, Lemberg 1892; zob. np. s. Sa.

3 Gershom Scholem, On the Mystical Shape of the Godhead, thum. Joachim Neugro-
schel, New York 1991, s. 49.

4 Milon Ewen-Szoszan, red. Awraham Ewen-Szoszan, Tel Awiw 1970, s. 2724-2725.
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Prawo rytualne ustanawia takze przepis dotyczacy roku jubileuszowego
(jowel), ktory z kolei nastepuje po uptywie cyklu siedmiu lat szabatowych,
tj. podczas 50. roku (7X7 + 1 = 50). W roku jubileuszowym wyzwalano nie-
wolnikow, odstepowano od wlasnosci, porzucano uprawe ziemi — ‘upusz-
czenie’ interpretowano jako uwolnienie si¢ od materialnosci'.

Idee szemitot w wydaniu kabalistycznym, gdzie kazdy ze Swiatow (olam)
jest pochodna jednej z siedmiu nizszych sefirot'®, ktore stanowia dynamicz-
na i zlozong strukture boskich mocy czy tez emanacji, przesledzi¢ mozna
od poczatku XIII w. Zajmowali sie nig — zazwyczaj marginalnie — tacy ka-
balisci, jak: r. Mosze ben Nachman (Nachmanides), r. Jakub ben Szeszet,
1. Azriel z Gerony, 1. Izaak z Akry, r. Menachem Rekanati, r. Bachja ben
Aszer, a takze autor anonimowego tekstu Ma arechet ha-Elohut oraz jego
komentator — r. Juda Chajat".

Znaczenie hebrajskiego stowa olam (Im. olamot) zawiera zaréwno aspekt
czasowy (‘eon’ lub ‘wieczno$¢’), jak i przestrzenny (‘Swiat’). Wedlug Sefer
ha-temuna w kazdym ze Swiatow inna jest natura rzeczywistosci, a takze
zyjacych w nim stworzen — to wlasnie sefirot, jako narzedzia boskiej mocy
stworczej, determinuja charakter powstajacego §wiata. Tym samym kazdy
z siedmiu nastepujacych po sobie swiatow otrzymuje cos ze specyfiki tej sefi-
1y, ktora byla narzedziem jego powstania. Pomija si¢ przy tym trzy pierwsze
sefirot: Keter, Chochme i Bing — koncepcja szemitot dotyczy siedmiu nizszych
elementéw pleromy, nazywanych midot. Tym samym w kazdym z olamot
odzwierciedlaja si¢ poszczegodlne aspekty Boga, np. w pierwszych trzech
z nich — na ktérych koncentruje si¢ traktat — odbijaja si¢ kolejno aspekty
faski (Chesed), surowoSci/sadu (Gewura) i mitosierdzia (Tiferet/Rachamim).
Wedtug Sefer ha-temuna obecnie zyjemy w drugim ze §wiatow's.

Traktat glosi réwniez poglad, ze po wypetnieniu si¢ catego cyklu
siedmiu szemitot, z ktérych kazdy trwa po siedem tysiecy lat'®, nasta-

15 Zob. Kpt 25, Pwt 15.

' Trzy pierwsze sefirot, czyli Keter (,Korona”), Chochma (,,Madro$¢”) i Bina (,,In-
teligencja”, czyli moc analizy), pozostaja poza ciagiem nastepujacych po sobie swiatdw.
Koncepcja szemitot wiaze si¢ z nizszymi z sefirot: Chesed (termin ten oddawany jest jako:
»Mitos¢”, Laska”, ,Petnia”), Gewura (,Moc” jako silta karzaca), Tiferet (,,Pigkno”, t¢ sefire
nazywa si¢ rowniez Rachamim — ,Mitosierdzie™), Necach (,,Statos¢”, ,,Wytrwatos$¢”), Hod
(oddawane jako ,,Chwata”), Jesod (,,Fundament”), Malchut (,,Krélestwo”).

17 Weinstock, Be-ma’agalej..., s. 200-210; Pedaya, Ha-Ramban..., s. 32-33, 92-95, 209—
212; Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 20-21; Efraim Gottlieb, Ha-kabala
ba-kitwej rabanu Bachja Ben Aszer, Jeruszalajim 1970, s. 233-237.

18 Sefer ha-temuna.. ., s. 9a-9b; Scholem, Origins of the Kabbalah..., s. 463; tenze, Ha-kabala
szel Sefer ha-temuna..., s. 52-55.

9 Przy czym méwi si¢ tutaj, ze pod koniec kazdego §wiata czas spowalnia swoj bieg
(ciata niebieskie maja obracaé si¢ wolniej), wszystko obumiera, rozpada si¢. Czyni to
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pi¢ ma ,,kosmiczny jubileusz” (jowel). Zgodnie z ta koncepcja —w roku
pieédziesieciotysiecznym wszystko, co stworzone, ma powrdcié do sefiry
Bina, zwanej tez ,,powrotem” lub ,,pokuta” (teszuwa)®.

Ponizej przyjrzymy sie Wprowadzeniu do tekstu traktatu. Watki w nim
wystepujace, czesto zasugerowane w sposob aluzyjny, powracaja w dal-
szych partiach Sefer ha-temuna. Jakie znaczenie ma wyeksponowanie wtas-
nie takiego ukladu motywow w czesci otwierajacej tekst?

Z. Wprowadzenia wytania si¢ kilka gtéwnych watkéw. Pierwszym jest
koncepcja sefiry Bina (,,Inteligencja”), ktorg autor probuje przyblizy¢ za
pomoca rozmaitych metafor (zostang one oméwione ponizej). Temat ten
Iaczy sie z antropologia ze wzgledu na zarysowana we Wprowadzeniu re-
lacje miedzy dusza, a wlasciwie jednym z trzech elementéw, ktore sie na
nig sktadaja, czyli nefesz, oraz Bing. Aby te¢ relacje lepiej zrozumie¢, wa-
tek ten bedzie poréwnany z odpowiednim fragmentem Sza’arej ora J6-
zefa Gikatilli. Ostatnia cz¢S¢ artykutu jest poswigcona wyobrazeniu Tora
eliona, czyli archetypu tekstu biblijnego, ktory ma swoje konkretne reali-
zacje w poszczegdlnych swiatach. Przesledzony bedzie zwlaszcza zwiazek
koncepcji Tory z sefirq Bina.

Sefira Bina

Niejako plynac pod prad opisanemu w Sefer ha-temuna procesowi rozwi-
jania sie §wiatow, Wprowadzenie otwierajg stowa o odwrdceniu procesu
stworczego w jego aspekcie antropologicznym, czyli o przyblizaniu si¢ du-
szy (nefesz) do ,,miejsca jej pochodzenia”, co ostatecznie ma doprowadzic¢
do jej powrotu do punktu, z ktérego zostata wyemanowana:

,,Kazdego czasu niech szaty twe beda biate, olejku (szemen) niech na glowe twoja
nie zabraknie!” (Koh 9, 8)*'. To szaty $wigte, szaty kaptanskie, aby stuzy¢, przybli-
zac si¢ i przylaczy¢ (lehadbik) dusze (nefesz) do miejsca jej pochodzenia®, to jest
do miejsca oSmiu (szemona) bla%ych czystych i Swietych szat, czyli wewnetrzne-
go patacu (hechal ha-penimi) i Swictego Swictych (Kodesz ha-Kodaszim). Sa to
najwyzsze dni (jamim eljonim) w pigédziesiatej bramie, nazwane dziesigcioma

tez czas trwania poszczegdlnych §wiatéw relatywnym. Zob. Scholem, Origins of the Kab-
balah..., s. 465.

20 Sefer ha-temuna..., s. 49b; Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 38; tenze,
Sens Tory..., s. 86-87.

2 Wszystkie cytaty z jezyka hebrajskiego, wlacznie z cytatami z Biblii hebrajskiej,
zostaly przettumaczone przez autorke.

2 Uzyty tu termin machecewa literalnie oznacza ‘kamieniotom’ lub ‘wyrobisko kamienne’.
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sefirot w mysli (machaszawa), poniewaz sa to sity najwyzsze, wszystkie w jednej
mocy i jednej istocie wyemanowane, a nie stworzone. To ,,zastepy Elohim” (ciw’ot
Elohim), ,,Pan zastepow” (ha-Szem cewa’ot), ,,Bog Wywyzszony i Wyniesiony”
(El ram we-nise). Sa one atrybutami mocy dziatania, a wszystkie one sa napraw-
d¢ dwudziestoma dwoma literami najwyzszej Tory (Tora eliona) i najwyzszymi li-
terami, ktére moca Boza zostaly spisane i wyryte na tablicach [przymierza], jak
napisano: ,,Pan mnie stworzyl od poczatku swej drogi” (Prz 8, 22). Stworzyt niebo
ze swej Swictej siedziby, jak jest napisane: ,,Stwodrca nieba i ziemi” (Rdz 14, 19),
ziemig z ziemi zycia, Swiatynie z tronu jego chwaly, Izrael z ludéw, jak zostato po-
wiedziane: ,,lud, ktorys sobie nabyt”* (Wj 15, 16), i wszystko to w zapisie poprzez
polaczenie [liter], to jest poprzez zapis znakow. [W ten sposdb zostalo] dopetnione
wprowadzenie do Ksiegi obrazu®.

Czym jest ,,miejsce pochodzenia” duszy w interesujacym nas tekscie?
OkreSlenie ,,pigcdziesiata brama” — jako techniczny termin odnoszacy
sie do sefiry Bina — wskazuje, ze jest nim wlasnie 6ésma (liczac wstepuja-
co, od sefiry Malchut) z sefirot®. Wybdr cytatu, ktory otwiera tekst — wersu
z Ksiggi Koheleta méwiacego o olejku — jest znaczacy. Tekst wykorzystuje
tutaj gre stow miedzy szemen (‘olejek’) i szemona (‘osiem’). W ten sposdb
liczba oSmiu (szemona) szat kaptanskich zostata skojarzona z olejkiem
(szemen), ktory byl uzywany m.in. w celu nadania godnosci kaptanskiej
(Wj 40, 12-15). Osemka przede wszystkim jednak wskazuje na najwazniej-
sze tu pojecie — sefire Bina. Tekst opisuje dynamike systemu sefirot — po-
szczegollne sefirot odbijaja si¢ w pozostatych; w ten sposéb dziesiel sefi-
rot odzwierciedla sie w ,,piecdziesiatej bramie” — Binie. Metafora ,,bram”
w powigzaniu z okreSleniem ,,najwyzsze dni” (czy tez ,,dni na wysokos-
ciach”, hebr. jamim eljonim; termin ten w tekstach kabalistycznych wska-
zuje na sefirot*®) moze si¢ odnosi¢ do kosmicznego procesu emanacji
i stworzenia trwajacego przez pi¢édziesiat jednostek czasu, podczas kto-
rego kazde z wrot otwiera co§ nowego.

W ujeciu autora traktatu — Bina jest pierwszym z trzech wyzszych ele-
mentéw pleromy, obok Keter i Chochmy. Pozostaja one poza strukturg
siedmiu nizszych sefirot, ktore determinuja specyfike kolejnych Swiatow

» Powtarzajacy si¢ w tym fragmencie rdzen czasownikowy 17 ma dwa pierwotne zna-
czenia: ‘stworzy¢’ oraz ‘naby¢’.

2 Sefer ha-temuna..., Wprowadzenie.

% Zob. np. Gershom Scholem, Kabbalah, Jerusalem—New York 1978, s. 113.

% Jest to jeden z technicznych terminéw odnoszacych si¢ do sefirot procz takich jak
(ograniczajac si¢ do zaledwie kilku przykladow z dtugiej listy ich desygnatow): szemot
(‘imiona’), orot (‘$wiatla’), kochot (‘moce’), ketarim (‘korony’), mekorot (‘zrédta’), sitrin
(‘aspekty’). Zob. tamze, s. 100.
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i nadaja rytm cyklicznemu stwarzaniu i anihilacji kosmosu. Jako punkt
graniczny, odrebny wzgledem uktadu szemitot, Bina jest zatem wylaczo-
na ze struktury okreslajacej cykl przemian, jakim podlega rzeczywistosc.

W niektorych pismach kabalistycznych, np. r. Aszera ben Dawida czy
r. Mojzesza Kordowera, wystepuje wyobrazenie siedmiu nizszych sefirot
jako obracajacych sie okregow (galgalim). Wprawiane sg one w ruch przez
Osma z sefirot — Bing, odpowiadajaca ,,duszy okregu” (lub ,,sfery”)”. Z ko-
lei wedtug Sefer ha-temuna ,,piecdziesiagta brama”, czyli Bina, jest — niczym
punkt w Srodku okregu — otoczona przez siedem sefirot, ktore si¢ z niej
rozwinety?. Stwarza to mozliwos¢ interpretacji roli Biny w Sefer ha-temuna
jako centrum, punktu czasowo-przestrzennego, ktory uruchamia cykl sze-
mitot i tym samym rozpoczyna zaréwno bieg czasu, jak i proces anihilacji
Swiatow-przestrzeni.

Bina jest zaréwno punktem wyjScia, jak i kresem kosmicznego proce-
su. W tekstach kabalistycznych okreslana jako ,,wielka matka”, jest kon-
ceptualizowana jako Zrodto stworzenia, do ktérego — zgodnie z klasyczna
zasadg neoplatonska — wszystko na koncu powraca. W takim ujeciu pier-
wotnie zawieralo sie w niej zwtaszcza siedem nizszych sefirot, ktore nastep-
nie z niej wyemanowaly®. Autor powstalego wkrétce po Sefer ha-temuna
komentarza do traktatu wyjasnia to w nastepujacy sposob:

Bina, [...]jest piecdziesiata brama, w ktorej zawiera si¢ cate siedem sefirot zwanych
szatami kaptana, poniewaz jest ona [Bina — przyp. D.G.] tym, co wewnegtrzne, i na-
zwana jest wewnetrznym palacem oraz §wigtoScia [obecna] wewnatrz. Jest ona za-
warta we wszystkich siedmiu sefiror™.

Jak wida¢, zachodzi tu pewne napiecie. Bina zawiera w sobie nizsze sefi-
rot, ale nie jest to relacja jednostronna — kazda z nich ma cos$ ze specyfiki
Biny, z ktorej sie rozwineta.

W cytowanym wyzej Wprowadzeniu do traktatu wyraznie widoczny
jest motyw ascensji — dusza jednostkowa wznosi si¢ niczym adept staro-
zytnej mistyki hechalot wedrujacy przez niebianskie patace. Interesujacy
jest kontekst rytualny wedréwki — wkroczenie arcykaptana, uprzednio
poddanego rytuatom ablucyjnym, do najéwietszego miejsca w Swiatyni
podczas corocznego Swieta Jom Kippur — uobecnione przez odniesienie do
szat arcykaplana, stanu czystosci rytualne;j i okreslenie ,, Swiete Swietych”

27 1del, Some Concepts of Time..., s. 162-163; 182, przyp. 46—47; 183, przyp. 59.
8 Sefer ha-temuna..., s. 28b.

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

3 Sefer ha-temuna..., s. 8a, komentarz.
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(Kodesz ha-Kodaszim). Odwotanie do centralnego w kulcie swigtynnym
rytuatu wykonywanego podczas Jom Kippur mozna zinterpretowac jako
egzegetyczny wysilek do silniejszego zwiazania koncepcji wielosci Swiatow
z ortodoksyjna religijnoscia. Wznoszenie si¢ duszy zostaje symbolicznie
utozsamione z przechodzeniem arcykaptana przez kolejne czesci Swia-
tyni, az do jej najSwietszego miejsca.

Pojawiajace sie w tekscie terminy hechal ha-pnimi (,,palac wewngtrz-
ny”) oraz Kodesz ha-Kodaszim (,,Swigte Swictych”) stanowia kolejne okre-
Slenia Biny*'. Wprowadzaja one metaforyke przestrzenng — Bina jest utoz-
samiona z naj$wietszym miejscem w Swiatyni i jest punktem, do ktérego
wznosi sie¢ dusza ludzka. Jednoczesnie tekst odnosi ja do pojecia czasu,
wprowadzajac okreSlenie ,,najwyzsze dni”, ktérego desygnatami sg sefi-
rot. Granice mi¢dzy kategoriami czasu i przestrzeni zostaja tu zatarte.

We Wprowadzeniu autor w lapidarny sposéb wyraza takze opinie co
do natury sefirot — kwestii bedacej przedmiotem jednego z podstawowych
sporéw w tradycji kabalistycznej*? — piszac, ze sa one ,,wszystkie w jed-
nej mocy i jednej istocie, wyemanowane, a nie stworzone”. Sefirot w tym
ujeciu sa boskimi emanacjami, ktére jednocze$nie pozostaja integralna
czedcia istoty bostwa, dynamicznej struktury mocy. Autor jednoznacznie
odrzuca poglad o ich esencjalnej odrebnosci od Boga oraz mozliwos¢ ich
stworzenia z zewnetrznej, obcej substancji. Wiele biblijnych imion przy-
wolanych we Wprowadzeniu stuzy wzmocnieniu tego przekonania — maja
one sie odnosi¢ do sefirot, ktore sg aspektami jednej aktywnej mocy.

Relacja Bina - dusza jednostkowa (nefesz)

W przytoczonym wyzej Wprowadzeniu widoczny jest motyw relacji duszy
(nefesz) do 6smej z sefirot — liczac w kierunku, w ktérym dusza wznosi si¢
z tego $wiata do ,,miejsca jej pochodzenia”, czyli wtasnie Biny. Ze wzgledu
na lakoniczno$¢ i aluzyjnos¢ tekstu w tej kwestii oméwi¢ to zagadnienie
z perspektywy komparatystycznej. Wcezesniej jednak warto przypomnieé
podstawowa terminologie antropologii kabalistyczne;j.

31 Lipiner, Hazon ha-otijot..., s. 223.

32 Zob. np. oméwienie kabalistycznych dyskusji co do natury sefirot przez Idela. Badacz
dokonat typologii sposobéw rozumienia sefirot, podporzadkowujac wyréznionym typom
material historyczny. Moshe Idel, Kabata. Nowe perspektywy, thum. Mikotaj Krawczyk,
Krakéw 20006, s. 254-292.
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Zwroémy uwage na okreslenie, jakiego uzywa sie w stosunku do du-
szy w kontekscie jej ascensji. Z konglomeratu elementéw sktadajacych sie
na dusze ludzka autor wskazuje na nefesz. Na wczesnym etapie rozwoju
mySl kabalistyczna zaadoptowala — za poSrednictwem takich zydowskich
neoplatonikow, jak Abraham ibn Ezra czy Abraham bar Hijja — biblijng
terminologie opisujaca czesci sktadowe duszy ludzkiej. W ten sposob wy-
pracowany zostal schemat podzialu duszy na trzy zasadnicze elementy.
Pierwszym z nich jest nefesz, czyli dusza wegetatywna stanowiaca element
zwierzecej witalnosci, dany kazdemu cztowiekowi od momentu jego naro-
dzin. Dwa kolejne elementy natomiast — ruach i neszama — nie sa funkcja-
mi esencjalnie przynaleznymi cztowiekowi. Ruach, metaforyzowany jako
‘tchnienie’, otrzymuje osoba, ktora przekroczyta determinujaca ja biolo-
gicznos¢. Najwyzszy element z tej struktury, czyli neszama, stanowi ,,boska
iskre” w cztowieku, ktory poswieca si¢ studiowaniu Tory i wypetnianiu te-
urgicznie rozumianych przykazan, co pozwala mu osiagna¢ stan wyzszego
wgladu i polaczy¢ si¢ z Bogiem®. Sefer ha-temuna zachowuje t¢ termino-
logi¢ i ogdlne ramy konceptualne poszczegolnych elementow.

W celu lepszego zrozumienia relacji Bina-nefesz przedstawionej we
Wprowadzeniu do Sefer ha-temuna przyjrzymy si¢ fragmentom Sza arej ora
(,,Bramy $wiattosci”) Jozefa Gikatilli. Wybor tego tekstu motywowany jest
licznymi podobienstwami konceptualnymi miedzy nim a Sefer ha-temuna.
Tekst Sza’arej ora powstat pod koniec XIII stulecia, w drugim etapie dzia-
falnosci Gikatilli, ktory poczatkowo — pozostajac pod wpltywem swojego
nauczyciela Abrahama Abulafii — zajmowat si¢ technikami mistycznymi
wpisujacymi sie w nurt kabaly ekstatycznej, by nastepnie zwrécic sie ku
fenomenologicznie odmiennemu typowi mistyki zydowskiej — teozoficz-
no-teurgicznemu. W tym okresie Gikatilla, porzuciwszy metody radykal-
nej dekonstrukgji tekstu, zwroécit sie ku bardziej egzoterycznemu, w jego
ujeciu, typowi spekulacji na temat systemu sefirotycznego®. Z tego dru-
giego okresu pochodzi tekst Sza arej ora.

Ezoteryczno$¢ tekstu Sefer ha-temuna przejawia si¢ na wielu plaszczy-
znach. W lakonicznych, czesto niekompletnych sktadniowo zdaniach au-
tor jedynie sugeruje idee, ktore sa przedmiotem jego zainteresowania,
wielokrotnie postugujac sie przy tym niejasng metaforyka. Jak stwierdza

3 Scholem, Kabbalah..., s. 154-158; Misznat ha-zohar, t. 2, red. Isaiah Tishby, Je-
ruszalajim 1971, s. 20-21.

¥ Szczegbtowego oméwienia technik hermeneutycznych stosowanych przez Gikatillg
w obydwu okresach wraz z analizg przyczyn radykalnego zwrotu w jego pracach dokonata
Elke Morlok — zob. Elke Morlok, Rabbi Joseph Gikatilla’s Hermeneutics, Tiibingen 2011.
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Gershom Scholem, tekst cechuje si¢ ,,wysoce aluzyjnym stylem, ktory wie-
cej szczegOtow ukrywa, niz odstania”. W przeciwienstwie do anonimowe-
go traktatu, ktérego jezyk moze sie wiazac z niechecia autora do zbytnie-
go rozpowszechniania idei zawartych w tekscie, Szaarej ora ma charakter
wprowadzenia dla poczatkujacych adeptow. Przyjrzyjmy si¢ zatem jednemu
z fragmentOw opisujacych relacje miedzy dwoma relewantnymi, w kontek-
Scie cytowanego wyzej fragmentu Sefer ha-temuna, elementami:

Sefira ta [Bina — przyp. D.G.] jest w jezyku rabindw zwana ,,powrotem” (teszuwa).
Bierze si¢ to stad, ze neszamot emanuja z tego miejsca, ruchot pochodza z Tiferet,
a nefeszot z sefiry Malchut, po czym tacza si¢ one ze soba, az osiagng zjednoczenie
z sefirg Bina. Jak [jest to mozliwe]? Nefesz jest zwiazana z ruach, a ruach z nesza-
maq, a neszama jest przywiazana do sefiry Bina. Jesli — uchowaj Boze — nefesz zgrzeszy
i otrzyma kare odcigcia (karet), zostaje ona odcigta od ruach, z ktérym byta zwiazana,
i nie moze wznies¢ si¢ do przysziego §wiata, poniewaz zostata odcicta od najwyzszego
drzewa, z ktérym byta zwigzana. To jest istota kary odcigcia (karet), o ktorej powie-
dziano w Torze: ,taka dusza (nefesz) bedzie odcigta od swojego ludu” (Rdz 17, 14).
Jesli jednak po tym, jak zgrzeszyla, powraca, czyni swoja droge lepszg i naprawia
swoje Sciezki, wtedy powraca, by chwyci¢ sie¢ miejsca, od ktérego zostala wczesniej
odcieta. Wtedy zastuguje na to, zeby wznies$¢ si¢ do sefiry Bina, ktéra jest nazwana
»przyszlym Swiatem”. [...] W ten sposob mozesz przyjrzec si¢, czym jest tajemnica po-
kuty (teszuwa), o ktérej jest mowa w Torze. Jest nia powrot duszy (teszuwat nefesz) do
miejsca, z ktorego zostata wykorzeniona [...]. Skad nam wiadomo, ze tajemnica sefiry
Bina jest tajemnica teszuwa? To kamien wegielny dla catej Tory, jak jest powiedziane:
,,W swoim sercu zrozumie (jawin), powrdci (szaw) i bedzie uleczony” (Iz 6, 10)%.

Ben Szlomo, komentujac tekst Gikatilli, zwraca uwage na znaczenie
terminu teszuwa (‘powrot’) jako okreslajacego Bine. Jako teszuwa oznacza
ona sefire, do ktorej na koncu procesu kosmicznego, konstytuowanego
przez siedem sefirot budujacych (sefirot binian), wracajg wszystkie wyema-
nowane z niej istoty”’. W Sefer ha-temuna widoczny jest analogiczny uktad:
sefira Bina przedstawiona jest jako feszuwa w kontekscie inwersji procesu
emanacyjnego, ktory nastepuje wraz z kresem czasu®®. Tekst Gikatilli w sy-
stematyczny sposob przedstawia koncepcje tréjpodziatu duszy, pochodze-
nia poszczegodlnych jej elementdw i powigzan migedzy nimi. Na skutek aktu
transgresji ludzka nefesz znajduje sie w stanie karet, czyli ,,odciecia” — du-
chowego wygnania, wylaczenia z tréjdzielnej struktury duszy i uktadu se-

% Scholem, Origins of the Kabbalah..., s. 461.

% Josef Gikatilla, Sza’arej ora, t. 2, red. Josef Ben Szlomo, Jeruszalajim 1970, s. 59-61.
3 Tamze, s. 59-60, przyp. 69.

S Sefer ha-temuna..., s. 49b.

)
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firot, w ktorym kazdy z trzech elementéw ma swoje zrodlo. Zgodnie z tg
koncepcjg wznoszenie sie duszy i restytucja stanu pierwotnego sa mozliwe
dzieki aktowi pokuty (feszuwa) uwarunkowanemu aktem zrozumienia, co
autor podkresla zabiegiem jezykowym: ,,w swoim sercu zrozumie (jawin),
powrdci (szaw) i bedzie uleczony”. Uzyty tu w trzeciej osobie czasownik
lehawin jest derywatem tego samego rdzenia co stowo Bina. Termin teszu-
wa, odnoszacy sie do indywidualnego aktu ekspiacji, zostal przeniesiony
na poziom boskiej hipostazy — Biny, nazwanej takze ,,przysztym Swiatem”,
co wzmacnia eschatologiczny kontekst motywu ascensji duszy.

Gikatilla znal kabalistyczng doktryne szemitot, jednak nie jest jasne,
czy iw jakim stopniu ja akceptowal®. Niewatpliwie jednak w tekscie
Sza’arej ora wystepuje charakterystyczna dla niej terminologia. Kabalis-
ta, opisujac przeptyw mocy miedzy poszczegdlnymi sefirot, nazywa Malchut
(sefire otrzymujaca) — szemitot, a sefire Bina (przekazujaca moc) —jowel,
czyli ,,piecdziesigtym rokiem jubileuszowym™*’. Podobnie jak autor Sefer
ha-temuna Gikatilla opiera si¢ na 25. rozdziale Ksiegi Kaptanskiej:

Kazdy z Izraela, kto zostat sprzedany, ma droge powrotu: ,,Bedzie on zbawio-
ny i nadejdzie rok jubileuszowy (jowel)” (Kpt 25, 24). Zostalo tez powiedziane:
,, W roku jubileuszowym cztowiek powrdci do swej wlasnosci (achuzato)” (Kpt 25,
13). W tajemnicy sefiry Bina nefesz moze chwyci¢ si¢ (lejitachez) swojego miejsca,
od ktorego zostalta odcigta, dlatego tez powiada si¢ ,,powrdci cztowiek do swej
wlasnosci (achuzato)” — od stowa achiza [‘chwycenie’]*.

Podsumowujac, w obu tekstach — Sefer ha-temuna i Sza’arej ora — sefira
Bina okreslona jest za pomoca terminow: teszuwa (‘powrdt’ i ‘pokuta’) oraz
,»50 bram”. Obaj autorzy jako punkt wyjScia przyjeli przepis rytualny z 25.
rozdzialu Ksiegi Kaptanskiej o roku szabatowym (szemita) oraz roku jubi-
leuszowym (jowel), ktory nastepuje cyklicznie co 50 lat (w roku nastgpnym
po siedmiokrotnym nadejs$ciu przypadajacego co siedem lat roku szabato-
wego), przenoszac go na poziom kabalistycznej doktryny szemitot i jowel.
Zestawienie pigcdziesieciu bram z piecdziesigcioma latami (w wersji kabali-
stycznej jowel przypada co 50 tysigcy lat) wzmacnia powigzanie mi¢dzy idea
powrotu wszystkiego do Biny—teszuwa w roku ,,kosmicznego jubileuszu”.

¥ Efraim Gottlieb wykazuje obecnos$¢ doktryny szemitot w tekstach Gikatilli, z kolei
zdaniem Moshe Idela koncepcja ta nie zostata przez kabalist¢ zaakceptowana, zob. Efraim
Gottlieb, Berurim be-kitwej r. Josef Gikatilla, ,,Tarbiz” 39 (1970), s. 80-81; Idel, Some Con-
cepts of Time..., s. 163.

0 Gikatilla, Sza’arej ora..., s. 48, 75.

4 Tamze, s. 61.
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Tora eliona

We Wprowadzeniu do traktatu anonimowy autor odwotuje sie do jednej
z najwazniejszych idei w calym tekscie — koncepcji Tora eliona. Stanowi
ona wyobrazenie pra-Tory, swoistego archetypu tekstu biblijnego, ktory
istnieje w §wiecie czystych boskich emanacji i jako taki poprzedza wszel-
kie stworzenie*?. Idea ta jest interpretacjg watku zawartego w zZrodtach
midraszowych: w Bereszit Raba obecne jest wyobrazenie Tory jako bytu,
ktory poprzedzit stworzenie §wiata. Tak rozumiana Tora miata postuzy¢
Bogu niczym architektoniczny plan, na ktérego podstawie dokonat on
aktu stworczego®. Wedtug Sefer ha-temuna ukryta pra-Tora wraz z kaz-
da z szemitot wstepuje w okreslony stan zdeterminowany przez nature tej
z sefirot, ktora byla narzedziem stworzenia danego §wiata. Oznacza to, ze
w kazdym ze Swiatéw Tora eliona objawia si¢ w innym aspekcie. W kazdym
Swiecie litery alfabetu hebrajskiego nie tylko majg odmienne formy w sen-
sie graficznym, ale tez w rozny sposob taczg sie ze soba. Z tego powodu
podziat na stowa w tekscie biblijnym, a wiec takze ich znaczenie, jest w kaz-
dym $wiecie inne, tak jak odmienna jest w nich natura rzeczywistosci*.
Zdaniem autora Swiat okreslony przez sefire taski — Chesed, nie miat
ograniczen, a Tora nie zawierala przykazan negatywnych. Natomiast Tora
pod znang teraz postacia zawiera zakazy i nakazy, poniewaz odnosi si¢ do
konfliktu miedzy dobrem a ztem i odpowiada obecnemu, niedoskonale-
mu $wiatu. Zgodnie z koncepcja przedstawiong w Sefer ha-temuna nasta-
nie kolejnego, trzeciego eonu oznacza, ze Tora przybierze odmienng po-
sta¢ — nie bedzie w niej opisow stanu skalania rytualnego, powodujacego
konieczno$¢ oczyszczenia sie. Oznacza to wolnos¢ od zmazy i nieczysto-
$ci rytualnej zwigzanej z rozktadem biologicznym, fizjologia, chorobami

42 Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 32-33.

# Sefer Midrasz Raba — Bereszit Raba 1, 1 i 8, 2, New York 1960. Nie jest to jedyny
motyw w Sefer ha-temuna, ktory zostat zaczerpniety z literatury midraszowej, takie bowiem
Zrédia ma tez sama idea tworzenia i niszczenia §wiatow przez Boga. Przyktadowo, Pirke Rabi
Eliezer zawiera motyw periodycznie otwieranej i zamykanej kosmicznej ksi¢gi jako analogii
aktu stworczego, ktory w takim ujeciu ma mie¢ charakter powtarzalny. Z kolei wedlug Be-
reszit Raba przed powstaniem naszego $wiata Bog stwarzal i niszczyt §wiaty, gdyz nie byt za-
dowolony z tego, co powstawato. Sefer Midrasz Raba — Bereszit Raba 9, 2, New York 1960;
Pirke Rabi Eliezer 51, Jeruszalajim 1972; zob. takze Scholem, Origins of the Kabbalah...,
S. 465-466. Analiza zagadnienia wykorzystania motywow talmudycznych i midraszowych
przez autora Sefer ha-temuna wymaga szczegbtowego, odrebnego omdwienia, tutaj ograni-
czam si¢ do podkreslenia, ze sigga on po wiele elementéw tradycyjne;j literatury zydowskiej,
ktére nastepnie oryginalnie interpretuje, naktadajac na nie koncepcje kabalistyczne.

# Scholem, Ha-kabala szel Sefer ha-temuna..., s. 41-42, 47-49.
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i $miercia. Zgodnie z Sefer ha-temuna wowczas ma takze zakonczy¢ sie
wygnanie (galut) Izraela i przestanie istnie¢ wedrowka dusz*®. Procz pod-
stawowej cyklicznosci jako paradygmatu czasu méwi sie tu takze o cyklicz-
nosci w postaci reinkarnacji (gilgul).

Obecnos¢ motywu Tora eliona we Wprowadzeniu stuzy osadzeniu go
w konkretnym kontekscie i powigzaniu z watkiem Biny. Anonimowy autor
niewiele pisze tutaj o Tora eliona — watek ten zostaje rozwiniety dopiero
w dalszych partiach tekstu:

,Otwérz moje oczy, abym ujrzat cuda twojej Tory” (Ps 119, 18) — powiedziat krol
Dawid, pokéj z nim: cuda liter najwyzszej Tory (Tora eliona), z ktérej pochodzi do-
skonata Tora Pana, zgodnie z wersetem: ,,nastapi siedem petnych tygodni” (Kpt 23,
15), wedtug ktorego dopehi sig¢ (tam) kazdy tydzien osobno we wlasnym zakresie
i ktory wskazuje, ze dopasowuja si¢ (matimot) one [tygodnie — przyp. D.G.] i jedno-
cza z miejscem ich emanacji (mekom acilutan). W kazdym z nich [tygodni — przyp.
D.G.] jest nowa doskonata (temima) Tora dla chwalebnego imienia, bo przez nia
bedzie dane do spisania ludziom zyjacym w kazdym cyklu kosmicznym (szemita)*.

Aby przedstawi¢ koncepcje archetypu Tory i jej r6znych konkretyzacji
w nastepujacych po sobie siedmiu §wiatach / cyklach kosmicznych szemi-
tot, autor postuguje si¢ motywem siedmiu tygodni liczenia omeru (sefirat
ha-omer) — migdzy drugim dniem Swi¢ta Pesach a Szawuot, czyli Swietem
otrzymania Tory. Autor wykorzystuje podobienstwo stow: temima (,,do-
skonata” Tora), temimim (,,pelne” tygodnie), tam (,,dopeini sie” tydzien,
ktory oznacza tu cykl kosmiczny szemitot) oraz mat imot (,,dopasowu;ja si¢”
i jednoczg tygodnie/szemitot). Siedem tygodni, czyli 49 dni omeru, stano-
wi analogie do siedmiu §wiatow trwajacych po siedem tysiecy lat, czyli 49
tysiecy lat facznie. Tak jak w wymiarze czasu rytualnego Szawuot wypada
piecdziesiatego dnia od Pesach, tak ,.kosmiczny jubileusz” (jowel) przy-
pada na rok piecdziesieciotysieczny w skali kosmiczne;j.

Wyjasnienie obecnosci tego watku we Wprowadzeniu, w kontekscie uktadu
symbolicznego wskazujacego na sefire Bina, mozna znalez¢ na poczatku roz-
dziatu poswieconego trzeciej z szemitot. Autor pisze w tym miejscu o ,,dosko-
natej Torze Pana (Tora ha-Szem temima)”, wskazujac na ,,jej ukryte, subtelne
i zapisane litery, znaki jej dziatan oraz jej prawa i nauki, ktore otrzymata od
Biny. To samo odnosi si¢ do kazdej z midot™*, czyli siedmiu nizszych sefirot.

4 Zob. Scholem, Origins of the Kabbalah..., s. 467-468; tenze, Ha-kabala szel Sefer
ha-temuna..., s. 52-53.

¥ Sefer ha-temuna..., s. 27a.

47 Tamze, s. 28b.
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Zgodnie z Sefer ha-temuna —w Binie zawiera si¢ siedem nizszych ele-
ment6w ukladu sefirotycznego, zwanych midot. Proces emanacyjny skutkuje
pelnym rozwinigciem sie tej struktury. Midot jako siedem ,,sefirot buduja-
cych” definiujg natur¢ kazdego z konsekutywnie nastgpujacych swiatow.
Jak wynika z cytowanego fragmentu, w Binie zawieraja si¢ zasady Tory ist-
niejacej w kazdej z szemitot. Tora eliona stanowi rodzaj pierwotnego mate-
riaty, z ktdrego powstaje kazda specyficzna Tora. Caly uktad midot, szemi-
tot oraz Tora eliona, jako wzorzec wszystkich egzemplifikacji tekstu, ktore
realizuja sie w poszczegdllnych cyklach, jest zakorzeniony w Binie.

sk kok

Anonimowy autor traktatu Sefer ha-temuna, poSwigconego kabalistycznej
doktrynie szemitot, niechetnie zdradza szczegOly tej koncepcji, postugujac sie
aluzjami. Na ten — wydawatoby sie — luzny zbidr asocjacji zostata natozona
jasna struktura, ktora organizuje koncepcje wielosci wiatow. W omowio-
nym powyzej Wprowadzeniu do traktatu zawarte sa odniesienia do podsta-
wowych koncepciji religijnych rozwinietych w tekscie: sefiry Bina w powia-
zaniu z motywem ascensji duszy oraz zarys koncepcji Tora eliona. Z. Biny
rozwijaja sie nizsze sefirot, ktore determinujg natur¢ poszczegdlnych Swia-
téw. Sposob zycia w kazdym ze Swiatdéw, adekwatnie do jego charakteru,
okreslaja poszczegdlne egzemplifikacje Tora eliona jako narzedzia, za po-
moca ktorych 6sma z sefirot oddzialuje na kolejne §wiaty. Motyw powrotu
duszy (nefesz) do Biny ma eschatologiczny wydzwick i wskazuje na totalnosé
tej ostatniej — zgodnie z wzorcem neoplatonskim stanowi ona zrédlo ema-
nacji oraz miejsce powrotu wszystkiego, co od niej pochodzi. Wyekspono-
wanie tych elementéw we Wprowadzeniu stuzy podkresleniu ich znaczenia
w procesie kosmologicznym, sa one jednak wyraznie podporzadkowane
jednej centralnej koncepcji religijnej — Osmej z sefirot. Sefira Bina jako za-
sada generujaca jest podstawowym pojeciem w przedstawionym w Sefer ha-
-temuna procesie powstawania i niszczenia nastepujacych po sobie §wiatow.
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