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Ewie Geller,
niestrudzonej przewodniczce po Jidyszlandzie


PRZEDMOWA


Od połowy lat 80. XX wieku obserwujemy w Polsce rosnące zainteresowanie językiem, literaturą i kulturą jidysz. W ostatnich latach możemy mówić wręcz o eksplozji publikacji, i to nie tylko autorstwa filologów czy literaturoznawców. Coraz więcej przedstawicieli innych dyscyplin wykorzystuje język jidysz w swoich badaniach, a dziesiątki nowych książek, artykułów i przekładów obejmują rozmaite dziedziny humanistyki. Rozkwit polskiej jidyszystyki jest imponujący i wiele osób ocenia ją jako najszybciej i najciekawiej rozwijający się obszar badań judaistycznych w Europie. Osoby zaangażowane w ten rozwój cechuje wielki entuzjazm  i oddanie promowaniu wiedzy o kulturze jidysz.
Rosnące grono polskich jidyszystów zaczęło na początku XXI wieku poszukiwać formuły dla wspólnych inicjatyw naukowych i popularyzatorskich. Taki cel przyświecał pierwszym konferencjom jidyszystycznym, które odbyły się w Warszawie i Krakowie (2006) oraz we Wrocławiu (2007), a których wynikiem są cenne tomy zbiorowe: Jidyszland – polskie przestrzenie pod redakcją Ewy Geller i Moniki Polit (Warszawa 2008), Nusech Pojln. Studia z dziejów kultury jidysz w powojennej Polsce pod redakcją Magdaleny Ruty (Kraków–Budapeszt 2008) oraz Nieme dusze? Kobiety w kulturze jidysz pod redakcją Joanny Lisek (Wrocław 2010). Kolejnym krokiem było powołanie w 2010 roku Polskiego Towarzystwa Studiów Jidyszystycznych – liczącego obecnie 70 członków. Ponadto w tym samym roku w Warszawie – w związku z otwarciem nowej siedziby – znacznie poszerzyło swoją działalność Centrum Kultury Jidysz (CKJ), powołane z inicjatywy Gołdy Tencer. W ramach CKJ od kilkunastu lat odbywa się Szkoła Letnia Języka i Kultury Jidysz, w której udział biorą słuchacze nie tylko z Polski, ale z całego świata. Początkowo wykładowcy rekrutowali się głównie z zagranicy, obecnie coraz więcej nauczycieli pochodzi z Polski i są oni także zapraszani jako kadra podobnych kursów organizowanych w innych krajach. Warto podkreślić, że w ośrodkach uniwersyteckich, które wprowadziły język i kulturę jidysz do swoich programów studiów, obok prac habilitacyjnych i doktorskich, nierzadko nowatorskich, powstają liczne prace licencjackie i magisterskie. Na podkreślenie zasługuje fakt, że coraz mniej jest badań z tzw. drugiej ręki, wielu badaczy podejmuje bowiem wysiłek nauczenia się języka jidysz. Polska, obok USA i Izraela, stała się ważnym centrum tych badań, co właściwie nie powinno dziwić, jako że stanowi ona naturalne terytorium Jidyszlandu, ale z drugiej strony rozwój ten jest swoistym fenomenem, zważywszy wieloletnie zaniedbania w tej dziedzinie i odejście pokolenia badaczy urodzonych przed wojną, dla którego jidysz był językiem ojczystym.
Po serii wymienionych wyżej trzech konferencji jidyszystycznych, luźno ze sobą powiązanych, w maju 2013 roku w Krakowie odbyła się pierwsza interdyscyplinarna konferencja Polskiego Towarzystwa Studiów Jidyszystycznych, a w 2019 roku druga – w Warszawie (ponadto pod patronatem PTSJ w 2015 roku w Warszawie i Zamościu zorganizowano międzynarodową konferencję w ramach obchodów setnej rocznicy śmierci Icchoka Lejbusza Pereca). Podczas obrad w 2019 roku wygłoszono prawie dwadzieścia referatów w ośmiu blokach tematycznych. To spotkanie naukowe stało się zaczątkiem niniejszego tomu, który jednak został znacznie rozszerzony – o nowe teksty nadesłane w odpowiedzi na Call for papers.
Oddawany w ręce czytelników tom stanowi kontynuację trzech wyżej wspomnianych wydawnictw. Tytułem nawiązuje wyraźnie do warszawskiej publikacji z 2008 roku, poszerzając i pogłębiając zaprezentowaną w niej perspektywę. Znajdziemy tu artykuły badaczy znanych z pierwszego Jidyszlandu (Monika Adamczyk-Garbowska, Ewa Geller, Joanna Lisek, Joanna Nalewajko-Kulikov, Magdalena Ruta, Magdalena Sitarz, Marcin Wodziński), ale większość stanowią teksty nowych autorów w tej dziedzinie, w tym uczonych stojących u progu kariery naukowej (Aleksandra Gluba-Pieprz, Zuzanna Łapa, Anna Nienartowicz, Jowita Pańczyk, Piotr Sewruk, Adam Stepnowski, Agata Zapasa) oraz badaczy, którzy zaznaczyli już swoją obecność na polu jidyszystyki, ale których prace były nieobecne w przywoływanym tu wcześniejszym tomie (Anna Ciałowicz, Agata Dąbrowska, Adam Kopciowski, Karolina Koprowska, Natalia Krynicka, Agata Reibach, Anna Rozenfeld, Anna Szyba, Bella Szwarcman-Czarnota, Marek Tuszewicki, Agnieszka Żółkiewska). Wśród autorów tekstów prezentowanych w tym zbiorze znajdziemy także Monikę Polit, współredaktorkę pierwszego Jidyszlandu, czy Agatę Rybińską i Andrzeja Pawelca, łączących zainteresowanie kulturą jidysz z innymi obszarami badawczymi. W sumie tom zawiera 25 artykułów autorstwa 28 osób.
Artykuły zostały zamieszczone w siedmiu blokach tematycznych. Podział ten powinien umożliwić orientację w tym obszernym zbiorze, ale należy pamiętać, że jest on w dużej mierze umowny, jako że poszczególne kwestie często zazębiają się ze sobą. Najobszerniejsze części to pierwsza – zatytułowana Źródła do badań oraz czwarta – pt. Portrety indywidualne i zbiorowe. Najbardziej jednorodna pod względem przynależności do konkretnej dyscypliny jest część trzecia, dotycząca kwestii lingwistycznych, pozostałe bloki są w znacznej mierze interdyscyplinarne. W pewnym stopniu zachowany został porządek chronologiczny, tom otwiera bowiem artykuł Agaty Rybińskiej o literaturze religijnej mającej swój początek w XVI wieku, a kończy tekst Anny Rozenfeld o współczesnym Jidyszlandzie. Artykuł o przekładach Moniki Adamczyk-Garbowskiej i Joanny Degler (Lisek) stanowi kontynuację treści zawartych w tomie z 2008 roku, pozostałe teksty prezentują głównie nowe wątki i obszary badawcze.
Zdajemy sobie sprawę, że niniejszy zbiór nie obejmuje wszystkich aspektów kultury jidysz. Brakuje w nim na przykład szerszej refleksji o teatrze i filmie czy też nowych odczytań klasycznych pozycji w literaturze jidysz. Mamy jednak nadzieję, że artykuły zawarte w tej książce zainspirują dalsze badania, dzięki którym będzie między innymi możliwe wypełnienie istniejących luk, a przede wszystkim, że prezentowane teksty spotkają się z zainteresowaniem nie tylko jidyszystów i judaistów, ale także czytelników spoza kręgu studiów żydowskich.

Monika Adamczyk-Garbowska
 Joanna Degler (Lisek)
 Magdalena Ruta

PODZIĘKOWANIA

Przygotowanie tak obszernego tomu, obfitującego w specjalistyczne słownictwo, nazwiska i nazwy własne oraz zawierającego zróżnicowane pod względem stylistycznym teksty wielu autorów, wymagało szczególnie pracochłonnej redakcji. W imieniu swoim i innych autorów dziękujemy pani Jolancie Rudzińskiej za ogrom pracy włożony w jego opracowanie oraz Annie Opolskiej za czuwanie nad procesem wydawniczym.



CZĘŚĆ I

ŹRÓDŁA DO BADAŃ






Agata Rybińska
Uniwersytet Marii Curie-Skłodowskiej w Lublinie

LITERATURA RELIGIJNA W JĘZYKU JIDYSZ OD XVI DO PIERWSZEJ POŁOWY XX WIEKU. REKONESANS BADAWCZY



Jean Baumgarten zauważył, że od XIX wieku wzrasta naukowe zainteresowanie dawną literaturą żydowską w jidysz1. Właściwie należy doprecyzować, że dopiero wówczas się zaczyna oraz że w obrębie tych badań mieści się także literatura religijna, stanowiąca zasadniczy zrąb dawnej literatury żydowskiej w jidysz. Wciąż pozostaje ona jednak na marginesie zainteresowań polskich badaczy. Celem tego artykułu jest zwrócenie uwagi na bogactwo literatury religijnej w jidysz, a także zarysowanie możliwych perspektyw badań nad kulturą religijną Żydów aszkenazyjskich. Należy przy tym zaznaczyć, że choć za główny teren zamieszkania Aszkenazyjczyków do II wojny światowej uznaje się przede wszystkim Europę Środkowo-Wschodnią, to w średniowieczu zamieszkiwali oni najpierw tereny Europy Zachodniej. Poniżej będzie też mowa o jidyszowych enklawach (wydawniczych), na przykład na Półwyspie Apenińskim. Ponadto w wiekach XIX i XX nastąpiła masowa emigracja Żydów wschodnioeuropejskich do obu Ameryk oraz do Palestyny (Izraela). Jej efektem było przekraczanie granic terytorialnych przez osoby mówiące, czytające, a także niekiedy modlące się w jidysz.
Należy też podkreślić, że do literatury religijnej w języku jidysz zalicza się nie tylko dzieła literatury dawnej, tworzone na przestrzeni XIII–XVIII wieku, ale i te powstałe w stuleciach XIX i XX. W tym artykule górną granicę periodyzacji stanowi połowa wieku XX, kiedy Zagłada przyniosła zniszczenie dotychczasowej kultury jidysz w Europie Środkowo-Wschodniej. Przykłady renesansu zainteresowań religijną literaturą w tym języku w wieku XXI warte są odrębnego omówienia. Z pewnością zasygnalizowana tematyka nie zostanie wyczerpana, gdyż prezentowane poniżej treści są jedynie efektem rekonesansu badawczego. Na wstępie należy też zaznaczyć, że dotyczące religii kulturemy hebrajskie i w jidysz, a także tytuły dzieł w tych językach, będą zapisane w transkrypcji uproszczonej. Wpierw zostaną podane pierwotne, chronologicznie starsze terminy hebrajskie zgodnie z sefardyjską, a więc współczesną wymową, a po nich hebraizmy i inne nazwy w jidysz (bez uwzględnienia zróżnicowania dialektycznego).
1. STAN BADAŃ

Stulecie XX obfitowało w publikacje naukowe dotyczące literatury żydowskiej, w tym historii literatury jidysz. Na początku wieku ukazały się dzieła Bera Borochowa – wstęp do antologii i późniejsze opracowania2. W 1929 roku Maks Erik wydał Di geszichte fun der jidiszer literatur3. W kolejnych latach – od 1929 do 1964 – opublikowano wielotomową Di geszichte fun der literatur baj Jidn Izraela Zinberga4, w tym także tom poświęcony dawnej literaturze jidysz (wszystkie również w przekładzie na język angielski)5. Dwie dekady później Meyer Waxman wydał A History of Jewish Literature, omawiając wiele utworów w jidysz związanych z praktykami religijnymi6. Wypada też wspomnieć Maxa Weinreicha i jego liczne publikacje dotyczące języka i literatury jidysz7. W 1972 roku Solomon Liptzin wydał A History of Yiddish Literature8. Do najnowszych monografii należy również zaliczyć Early Yiddish Texts 1100–1750 pod redakcją Jerolda C. Frakesa9 i Introduction to Old Yiddish Literature wspomnianego już Jeana Baumgartena10. Poniżej będą przywoływane także badania na przykład Chavy Turniansky, Chavy Weissler, Chonego Shmeruka, koncentrujące się na literaturze religijnej w jidysz11. Nie sposób odnieść się tu do wszystkich czy nawet większości monografii i artykułów. Należy jednak zaznaczyć, że ich autorzy przede wszystkim badali literaturę jidyszową i w różnym stopniu uwzględniali teksty religijne. Warto też dodać, że korzystali oni nie tylko z rozproszonych zbiorów, dawnych manuskryptów i druków, ale niejednokrotnie także z dziewiętnastowiecznych opracowań naukowców z kręgu Wissenschaft des Judentums. Leopold Zunz, Abraham Geiger i inni niemieccy badacze stworzyli podwaliny pod naukowe badanie historii i literatury Żydów, w tym także literatury jidysz12.
W ciągu ostatnich trzech dekad w Polsce ukazała się jedynie niewielkich rozmiarów Historia literatury jidysz. Zarys Chonego Shmeruka, w której jest mowa o wielu utworach o charakterze religijnym13. Nie powstała jednak żadna monografia religijnej literatury jidysz. Dotychczas uwagę badaczy przykuwały przede wszystkim dzieła w najstarszych językach żydowskich, a więc w aramejskim i hebrajskim, językach liturgii i świętych tekstów, które dominowały w użyciu i na rynkach wydawniczych. Z badań i publikacji Krzysztofa Pilarczyka można wnioskować, że jidyszowe druki stanowiły nikły procent dzieł żydowskich14. W XVI wieku nie było ich dużo, lecz w kolejnych stuleciach sukcesywnie ukazywało się ich coraz więcej15. Ich użytkownikami byli słabiej wykształceni Żydzi oraz Żydówki, nieznający wystarczająco dobrze laszon kodesz (hebr. język święty, jid. loszn kojdesz), języka świętego, czyli hebrajskiego, ani też aramejskiego16. Na co dzień posługiwali się mame loszn (w jid. język matki), czyli jidysz, i w tym języku chcieli się także modlić.
Ze względu na bogactwo literatury jidyszowej dzieła religijne w tym języku należy uznać za ważny dorobek i dziedzictwo Żydów aszkenazyjskich, a także za fundamentalne źródła do badań ich historii, literatury, religii i kultury. Warto podkreślić, że w ostatnich latach zaczęli po nie sięgać polscy jidyszyści. Dawnej literaturze w jidysz, nie tylko poezji, ale i prozie, sporo uwagi poświęciła Joanna Degler (Lisek) w monografii Kol isze – głos kobiet w poezji jidysz17. Jidyszowe źródła chętnie wykorzystują także inni, nieliczni jednak, badacze literatury religijnej, na przykład Dariusz Dekiert, Anna Jakimyszyn-Gadocha, Agata Paluch, a także autorka niniejszego tekstu. Wszyscy koncentrują się na wybranych typach dzieł i uwzględniają perspektywy, o których będzie mowa poniżej18.

2. PERSPEKTYWY BADAWCZE
W badaniu literatury religijnej w jidysz można uwzględniać kilka problemów, kategorii i perspektyw badawczych. Pierwszym zjawiskiem i problemem badawczym, na który należy zwrócić uwagę, jest marginalizacja literatury w jidysz oraz kategoria wykluczenia. Dotyczą one zarówno literatury jidyszowej – deprecjonowanej w porównaniu do tekstów religijnych w językach świętych, jak i kobiet – głównych użytkowniczek języka jidysz i czytelniczek jidyszowych tekstów. Zapis pierwszego znanego błogosławieństwa w jidysz w machzorze przechowywanym w Wormacji, modlitewniku powstałym w 1272 roku prawdopodobnie w Norymberdze, Chone Shmeruk interpretował właśnie w kategorii wykluczenia19. Badacz zwrócił uwagę, że książkę tę musiał nosić ktoś niewykształcony, nieznający hebrajskiego. Nieznajomość tego języka skutkowała wykluczeniem z religijnych, naukowych elit, niższym statusem społecznym i stygmatem am ha-arec (jid. amorec – lud ziemi). To hebrajskie, biblijne określenie stosowano wobec ludzi, którzy nie znali prawa religijnego, używano go także w odniesieniu do kobiet. Wykluczenie następowało zatem z dwóch powodów: ze względu na brak kompetencji językowych, ale również i płeć czytelniczek.
Nieznajomość języków świętych wiązała się także z zapotrzebowaniem na literaturę religijną w jidysz (wówczas zwanym tajcz, czyli niemieckim). Dokonywano więc wielu przekładów i wydawano je drukiem. Wynalezienie i rozwój druku, a także reformację uznaje się za istotne czynniki przemian w kulturze czytelniczej w szesnastowiecznej Europie20. Tłumaczono więc Biblię i modlitwy, jak też pouczenia dotyczące prawa religijnego, które docierały do niewykształconych czytelników i były dla nich zrozumiałe21. Zapotrzebowanie na tego typu dzieła (ich typologia zostanie omówiona poniżej) było szczególnie duże wśród kobiet. Można też wnioskować o zauważalnej trosce elit religijnych o choć elementarną znajomość religii, praw i zasad postępowania wśród zwykłych Żydów i Żydówek. Należy podkreślić, że literatura religijna w jidysz stanowiła istotny składnik kultury żydowskiej, a także medium edukacji religijnej, zwłaszcza dzieci i kobiet. Jidyszowe teksty były też narzędziem kształcenia chederowego, ułatwiały zarówno naukę hebrajskiego, jak i lekturę tekstów religijnych22. Było to zjawisko powszechne nie tylko w wieku XVI, ale obecne aż do połowy XX stulecia. W wieku XIX popularne były na przykład dwujęzyczne modlitewniki hebrajsko-jidyszowe. Religijne książki w jidysz bez wątpienia wpływały na kształtowanie tożsamości Żydówek  i Żydów od momentu ich edukacji chederowej po ostatnie lata życia23. Lektura ta pełniła więc funkcję kulturotwórczą. Ponadto w środowisku diaspory twórcy literatury jidysz oraz jej odbiorcy pozostawali pod wpływem języków i kultury krajów zamieszkania. Należy więc brać pod uwagę wielojęzyczność Żydów, modlących się po hebrajsku, a mówiących w jidysz lub/i w językach krajów zamieszkania. Ze względu na możliwą co najmniej dwujęzyczność i ewentualną akulturację językową warto więc uwzględniać także kontekst kulturowy.
Stałe odwoływanie się tu do sytuacji kobiet wskazuje na inną ważną perspektywę – genderową. Na znaczenie Żydówek jako członkiń społeczności, autorek i mecenasek (rzadziej) i (najczęściej) odbiorczyń literatury religijnej w jidysz oraz ich role społeczne wielokrotnie zwracano uwagę w studiach angloczy hebrajskojęzycznych. W kontekście religijnej literatury jidysz należy wymienić prace między innymi Judith R. Baskin, Chavy Turniansky, Chavy Weissler24. Współcześnie perspektywę genderową chętnie uwzględniają wymienieni powyżej polscy badacze, a raczej badaczki, na przykład Anna Jakimyszyn-Gadocha, Joanna Degler (Lisek) czy niżej podpisana.
Warto też zauważyć, że wielojęzyczność literatury żydowskiej stwarza szansę prowadzenia badań komparatystycznych, w których może wybrzmieć głos językoznawców i literaturoznawców, a także historyków, kulturoznawców oraz przedstawicieli innych dziedzin naukowych.
Poniżej zostaną omówione dzieła w jidysz, których powstanie i użytkowanie wiązało się z przestrzenią sacrum (miejscem i czasem) oraz praktykami religijnymi, na przykład w synagodze, salach modlitw czy w domu (nie miały więc charakteru ludycznego).

3. TYPOLOGIA TEKSTÓW
Na podstawie wymienionych na początku opracowań, zwłaszcza autorstwa Izraela Zinberga, Chonego Shmeruka i Jeana Baumgartena, przyjęłam następującą typologię dzieł religijnych w jidysz. Z najstarszych źródeł żydowskiej literatury religijnej, a więc Biblii hebrajskiej25 i Talmudu, poświęcę uwagę tylko Biblii26. Jej przekłady na jidysz stanowią istotną grupę tekstów, które łatwo wyodrębnić z szeroko rozumianej, wielogatunkowej literatury religijnej. Pełniły one określone funkcje w żydowskich społecznościach (np. kultyczną, edukacyjną, umoralniającą). Druga ważna grupa to modlitewniki, zarówno zawierające przekłady modlitw z hebrajskiego, jak i wydania dwujęzyczne, oraz zbiory modlitw, które oryginalnie powstały w języku wernakularnym, czyli w jidysz. Do trzeciej grupy zaliczam literaturę moralizatorską (jid. muser sforim)27, a także dotyczącą zwyczajów i praktyk religijnych (jid. minhogim sforim)28. Przy okazji warto wyjaśnić, że użyty tu hebrajski termin minhag (jid. mineg) oznacza ‘zwyczaj’, minhagim (jid. minhogim) – ‘zwyczaje’, co wymaga doprecyzowania, że mogły się one różnić nie tylko w gminach żydowskich różnych krajów, ale i w poszczególnych miastach czy miasteczkach. Na przykład na kartach tytułowych modlitewników niejednokrotnie precyzowano, że są one na przykład w nusach aszkenaz (jid. nusech aszkenaz) czy nusach Polin (jid. nusech Pojln) – w rycie aszkenazyjskim lub polskim29.
Odrębną grupę, późną chronologicznie, stanowi literatura chasydzka – dzieła tworzone zarówno w jidysz, jak i przekładane z hebrajskiego na język codzienny Żydów wschodnioeuropejskich. Pominę ją, gdyż poświęcony jest jej odrębny artykuł tej monografii.

3.1. PRZEKŁADY BIBLII 

Jak wiadomo, najstarsze źródło literatury religijnej w kulturze żydowskiej to Biblia. Czytano ją zarówno w synagogach, domach modlitw i studiów, chederach, jak i w przestrzeni prywatnej – w domach, najczęściej w szabat, a także i w inne święta.
Wiadomo, że w średniowiecznych synagogach w języku wernakularnym czytano na przykład Megilat Ester (hebr., jid. megiles Ester – zwój Estery, czyli Księgę Estery) oraz fragmenty ksiąg prorockich. Przekłady z języka hebrajskiego były więc wykorzystywane w przestrzeni sacrum w trakcie liturgii synagogalnej. Częściej niż całą Biblię tłumaczono pojedyncze księgi. Do najbardziej znanych średniowiecznych twórców i tłumaczy należy niewątpliwie pochodzący z Norymbergi, a zmarły w Wenecji, Elija Lewita (1468/1469–1549). W 1545 roku dla Żydów nieznających języka hebrajskiego wydał on Księgę Psalmów30. Przełożył także Księgę Hioba, tłumaczenie to jednak się nie zachowało31. Notabene, fakt, że Elija Lewita działał na Półwyspie Apenińskim, wskazuje na ówczesny zasięg terytorialny jidysz, przynajmniej na polu wydawniczym32.
Stulecie XVI to zasadniczo złoty okres drukarstwa na ziemiach polskich. Przekłady Biblii na jidysz stanowiły jednak nikłą część rynku wydawniczego. W Krakowie w 1579 roku Izaak Sulkes przełożył Pieśń nad Pieśniami33. W XVII wieku ukazywały się kolejne publikacje w jidysz. W 1673/1674 roku w Pradze opublikowano Dos tajcz esrim we-arba – dwadzieścia cztery księgi biblijne w jidysz34. Wcześniej, bo w 1670 roku, zainspirowany przekładami Biblii na ladino (język Żydów sefardyjskich), Uri Fajwusz podjął zamiar wydania Biblii w jidysz w Amsterdamie35. Ukazało się ono w 1679 roku, a przekładu dokonał Jekutiel ben Icchak Blitz36. W tym samym roku w amsterdamskiej oficynie Josefa Athiasa wydano tłumaczenie Biblii Josefa (Josela ben Alexandra) Witzenhausena (1616–1686)37. Przykłady te zapewne nie wyczerpują wszystkich przekładów Biblii, pewne jest natomiast, że z czasem zachodnioeuropejskie wydawnictwa zdominowały rynek na ziemiach polskich38.
Należy zwrócić uwagę, że w powyższych przypadkach można mówić o przekładzie literalnym (dosłownym), w odróżnieniu od przekładów homiletycznych, do których wrócę poniżej (na przykładzie Cene u-rene, jid. cenerene)39. Za Baumgartenem warto jednak przypomnieć, że powstawały one w ważnych ośrodkach wydawniczych, a w Europie Zachodniej niejednokrotnie związanych z ruchem reformacyjnym (np. w Augsburgu, Bazylei, Zurychu)40. Badacz podkreślił, że dzięki przekładom powszechnym w diasporze zachodziły procesy przejścia od elitarnego studiowania i znawstwa prawa religijnego do egalitarności wiedzy religijnej oraz częściowej wernakularyzacji liturgii41. Nawet jeśli kwestie prawa religijnego rozstrzygały wykształcone elity, to wiedzę religijną stosowaną w praktyce dnia codziennego można uznać za egalitarne dziedzictwo wszystkich Żydów i Żydówek. Jak wspomniano, przekłady te wykorzystywano zarówno w edukacji chederowej, jak i do użytku prywatnego42.
Dzieła te stanowią źródła do badań literaturoznawczych i językoznawczych. Warto jednak zwrócić uwagę, że przekłady Biblii hebrajskiej wciąż pozostają na marginesie zainteresowań polskich jidyszystów. Jedynie Paweł Mecner analizował język Księgi Rut w przekładzie pochodzącego z dawnych terenów Królestwa Polskiego (Suwalszczyzny) Solomona Blumgartena, znanego pod pseudonimem Jehoasz (1870 lub 1872–1927)43. Przekład i publikacje Jehoasza stanowią też przykład zasygnalizowanego przekraczania granic – rozwoju i trwania literatury jidysz poza Europą. Dzięki jidyszowym wydaniom Biblii to fundamentalne dla tradycji żydowskiej źródło i zawarta w nim wiedza weszły do szerszego społecznego obiegu, zarówno w przestrzeni synagogi, jak i chederów oraz domów (do kwestii tej powrócę jeszcze przy omawianiu literatury moralizatorskiej). Pozostając w tych obszarach, należy zwrócić uwagę na kolejną grupę tekstów, przekłady modlitw, a zwłaszcza teksty oryginalnie tworzone w języku wernakularnym na potrzeby kultu – synagogalnego i domowego.

3.2. MODLITEWNIKI — W UJĘCIU GENOLOGICZNYM 

Chone Shmeruk stwierdził, że „język jidysz docierał do granic liturgii”44. Moim zdaniem granice te przekraczał, skoro posługiwano się nim, choć sporadycznie, ale jednak w obrębie liturgii. W synagodze korzystano z modlitewników w języku hebrajskim, a na babińcu oraz poza nim – także i w jidysz. Pisząc o modlitewnikach, warto usystematyzować wiedzę o nich, uwzględniając typologię genologiczną.
Ze sprawowanym kultem – zarówno zbiorowym, jak i indywidualnym – wiązało się wykorzystanie modlitewników, a wśród nich sidurów – przeznaczonych do użytku w dni powszednie, oraz machzorów – w dni świąteczne. Liturgiści i genolodzy, pisząc o kulcie zbiorowym, wskazują na tzw. modlitwę ustaloną45. Machzory i sidury są dobrym przykładem jej realizacji tekstowej. Zawierają one hebrajskie modlitwy, w tym psalmy, które odmawiała społeczność żydowska w czasie wspólnego sprawowania kultu. Teksty modlitw przekładano także na jidysz oraz inne języki krajów zamieszkania. Popularnością cieszyły się wspomniane już wydania dwujęzyczne, na przykład hebrajsko-jidyszowe. Ułatwiały one uczestniczenie w liturgii dzięki paralelnym tekstom po hebrajsku i w jidysz (z hebrajskimi nagłówkami), umieszczonym na sąsiadujących kolumnach lub stronach.
Warto powrócić też do zasygnalizowanej powyżej perspektywy genderowej i roli kobiet, zwłaszcza tych, dla których dokonywano przekładów. Najstarsze znane wydania modlitewników w jidysz pochodzą ze średniowiecza. Znany jest na przykład machzor należący do Marat Hanlein z Mestre koło Wenecji – pani Hanlein (Hanny?) z 1504 roku, napisany przez skrybę Menachema ben Neftalego Oldendorfa46. Modlitewnik z Mestre stanowił zbiór hebrajskich i jidyszowych poematów. W 1517 roku Oldendorf ukończył inny zbiór, dwujęzyczny, złożony z czterdziestu trzech pieśni w dwóch językach (po hebrajsku i w jidysz)47. Kolejny ważny przykład to sidur Tfilo fum gancnjor (modlitwa na cały rok) wydany w 1544 roku przez Josefa ben Jakara, zięcia lubelskiego drukarza Chaima ben Dawida Szachora48. Josef ben Jakar zachęcał pobożne kobiety, zarówno starsze, jak i młode dziewczęta, do korzystania z modlitewnika49.
W tym kontekście warto wspomnieć pieśni na święto Simchat Tora (jid. Simches Tojre), z tego względu, że tworzyły je również kobiety. Rywka Tiktiner z czeskiej Pragi była autorką Simches Tojre lid – hymnu przeznaczonego do odśpiewania zbiorowego przez lud Izraela50. Istotne jest, że od XVI wieku w czasie liturgii synagogalnej pieśni typu Tojre lid śpiewały nie tylko kobiety, ale także mężczyźni. Podobnie ważnym przykładem jest pieśń Got fun Awrohom, wpierw śpiewana przez kobiety i dziewczęta w domu przed hawdalą (zakończeniem szabatu), która później stała się niezwykle popularna wśród chasydów51. Skoro mowa o pieśniach, to w domowym kontekście należy dodać, że za gatunki komplementarne do wykorzystywanych w liturgii synagogalnej sidurów i machzorów oraz zawartych w nich pijutim – hymnów można uznać zbiory zmires – pieśni śpiewanych w szabat w domu przy stole52. Pierwotnie powstawały one po hebrajsku, z czasem w jidysz53. Pijutim, choć obecnie w szczątkowym już wymiarze, na stałe weszły do żydowskich modlitewników.
Obok machzorów i sidurów, zwłaszcza od XVII wieku, używano również innych typów zbiorów modlitw: tchines, sliches i maane laszon54. Najbardziej popularne wśród badaczy są tchines, na ich temat powstało wiele opracowań, w tym kanoniczna już dziś, wszechstronna monografia Chavy Weissler55. Tchiny ukazywały się pojedynczo lub w formie broszurowych minizbiorków bądź obszernych tomów, liczących nawet kilkaset stron. Często oprawiano je razem z sidurem lub machzorem. Warto też wspomnieć o współczesnych wydaniach tchines w wersjach dwujęzycznych, na przykład w jidysz i po angielsku56. Polscy badacze najczęściej analizują poszczególne tchiny lub ich zbiory w perspektywie genderowej, zwracając uwagę na role społeczne oraz propagowane wzorce religijne57. Zbiory tchines zawierały modlitwy prośby, a nawet błagania, z tego względu często tytułowano je Seder tchines u-wakojszes (porządek [modlitw] próśb i błagań)58. Ich wykorzystanie wiązało się zarówno z kultem publicznym – i te modlitwy stanowiły przekład modlitw z hebrajskich sidurów i machzorów, jak i z indywidualną pobożnością – modlitw specjalnie dla kobiet, odnoszących się do ich ról życiowych, a także spełniania micw (nakazów prawa obowiązujących kobiety). Pierwsze i ostatnie miały swoje hebrajskojęzyczne pierwowzory, natomiast w przekładach na języki krajów zamieszkania najchętniej odwoływano się do jidyszowych starych modlitw, czyli do wspomnianych tchines. Odmawiano je w różnych okolicznościach – w synagodze, w domu, na cmentarzu, a także w innych miejscach, na przykład udając się do mykwy59. Tradycyjnie tchines określa się jako modlitwy Żydówek, choć zbiorów tych używali również mężczyźni. Ważne jest też, że ich autorkami były również kobiety, wspomniana Rywka Tiktiner, a także Tojba Pan, Lea Horowitz, Serel (Sara) bas Towim i inne, zapewne też nieznane, zapomniane Żydówki.
Charakter przebłagalny mają sliches (hebr. slichot), recytowane na przykład w miesiącu elul, poprzedzającym Nowy Rok i w tzw. Jamim Noraim – dziesięć dni pomiędzy Nowym Rokiem a Jom Kipur (Sądnym Dniem)60. Na zbiory te składają się przed wszystkim psalmy i lamentacje. W podobnej tonacji i według biblijnego wzorca utrzymane są także kinos (od hebr. kinot – pieśni żałobne, treny), lamentacje recytowane dziewiątego dnia miesiąca aw61. Hebrajskie slichot i jidyszowe sliches, często wydania dwujęzyczne, publikowano od wieku XVI po XX w odrębnych zbiorach lub w broszurowych, kilkustronicowych wydaniach, podobnie jak tchines62. Ten typ modlitw, tak jak i kolejny, wymaga odrębnego opracowania.
Ostatni ze wspomnianych gatunków to zbiory modlitw zwane maane laszon. Dariusz Dekiert zalicza je do szerszej grupy modlitw za chorych i umarłych (hebr. tefilot cholim u-metim) i uznaje je za bestsellery63. Pierwszy taki zbiór po hebrajsku ukazał się w Pradze na początku XVII wieku, a w końcu tegoż stulecia masowo drukowano je już w jidysz. Korzystały z nich nie tylko kobiety, ale także mężczyźni64. Te złożone z psalmów modlitwy odmawiano na cmentarzach lub w czasie pielgrzymek. Zyskały one na popularności wraz z rozwojem ruchu chasydzkiego i obchodzeniem rocznicy śmierci (jorcajt) cadyków65.
Podsumowując, należy zwrócić uwagę na płynność granic użytkowania powyższych modlitewników. Machzory i sidury można jednoznacznie przypisać do kultu publicznego, ale także do indywidualnych praktyk modlitewnych w synagodze (na babińcu). W przypadku pozostałych zbiorów i modlitw granice te nie są precyzyjne. Modlitewników takich jak tchines i sliches używano zarówno w trakcie liturgii synagogalnej, jak i po niej, w domu czy na cmentarzu (tam zwłaszcza sliches i maane laszon). Pojedyncze tchiny przeznaczone były do odmówienia przed pójściem do mykwy. Na babińcu kobiety modliły się indywidualnie lub pod przewodnictwem zogerki (jid. firzogerin)66. Równolegle do trwającego nabożeństwa w języku hebrajskim lub po nim odmawiały swoje modlitwy w jidysz. Z tych zbiorów modlitw mogły one korzystać w domu, pielęgnując prywatną pobożność, tak własną, jak i innych domowników.
Za ciekawe zjawisko można uznać wspomniane już współczesne zainteresowanie modlitwami kobiecymi. W USA czy Izraelu powstają ich przekłady o charakterze użytkowym (np. autorstwa Devry Kay). W Polsce dotąd ukazały się tylko sidury, machzory i zbiory zmires, a właściwie zmirot67, bo z tekstami po hebrajsku i po polsku68.
W porównaniu do powyższych grup dzieł – przekładów Biblii i modlitewników – stosunkowo najszerszą grupę stanowi literatura rabiniczna, powstająca od II wieku p.n.e., a więc potencjalnie dająca najwięcej możliwości jej przekładania na jidysz. W tym przypadku także można mówić o dominacji hebrajskiego (i aramejskiego) – języków tekstów świętych i nauki rabinicznej oraz o peryferyjności mame loszn, języka dnia codziennego. Nie sposób omówić wszystkich dzieł tego typu, skoncentruję się więc na wybranych przykładach.

3.3. LITERATURA UMORALNIAJĄCA I EDUKACYJNA (MUSER SFORIM I MINHOGIM SFORIM )

Hebrajski i aramejski, języki Biblii i Talmudu, to także języki późniejszych dzieł rabinów, na przykład midraszy, komentarzy, pouczeń, responsów69. Tego typu teksty nie stanowiły lektur niewykształconych mężczyzn i kobiet. Dla nich przeznaczone były przekłady lub książki w oryginale pisane i wydawane w jidysz z gatunku muser sforim, czyli dzieła etyczne, tworzone ku moralnemu „zbudowaniu”, oraz minhogim sforim o charakterze instruktażowym, zapoznające z prawem religijnym i zwyczajami70. Wynalezienie i rozwój druku sprawiły, że dostęp do tego typu literatury był łatwiejszy71.
W Rzeczypospolitej, w krakowskiej drukarni Haliczów (Heliczów), wydano w 1535 roku Azhores noszim (Ostrzeżenia/Przestrogi dla kobiet) Dawida Cohena (Kohena) Spiry72. Jej treść dotyczyła trzech nakazów religijnych obowiązujących kobiety, wyrażonych hebrajskimi terminami: nida (przepisy regulujące zasady czystości rytualnej kobiet, w tym nakazu korzystania z mykwy), chala (nakaz spalenia kawałka surowego ciasta przy wypieku chały) i hadlakat ha-nerot (nakaz zapalania świec/świateł na rozpoczęcie szabatu i świąt), czyli jid. nide, chale/ chałe, hadlokas hanejros73. Do tych nakazów prawa odnoszono się także w kolejnych stuleciach, w innych jidyszowych dziełach umoralniających, na przykład w Sejfer simchas ha-nefesz74. Jej autor na przełomie XVII i XVIII wieku dostrzegał problem nieznajomości prawa religijnego i nieprzestrzegania go nie tylko przez kobiety, lecz nawet przez żydowskich nauczycieli oraz kantorów.
Wracając jeszcze do wieku XVII, w tym samym kontekście należy wymienić Jaakowa ben Icchaka Aszkenazego, który przełożył na jidysz część Talmudu wraz z hebrajskim komentarzem Rasziego i jego jidyszową parafrazą75. Dzieło Aszkenazego, zatytułowane Sefer ha-magid, ukazało się w trzech tomach w Lublinie, w latach 1623, 1624–1626 i 1627 (a może i wcześniej, w 1576 roku, w Pradze)76. Celem tego typu publikacji było komentowanie i wyjaśnianie prawa religijnego, tłumaczenie zasad postępowania, co ważne, zarówno Żydówkom, jak i Żydom nieznającym w wystarczającym stopniu hebrajskiego. Książki, których tematyka dotyczyła prawa religijnego, były wydawane często i w dużych nakładach77.
Należy podkreślić, że współcześnie dzieła te wciąż przykuwają uwagę badaczy, na przykład wydane w Krakowie w 1577 roku Sefer micwot ha-naszim Benjamina Slonika ukazało się w 2007 roku w przekładzie  i opracowaniu Edwarda Frama78. Popularnym dziełem o charakterze moralizatorskim było Ec chajim (Drzewo życia, wyd. w 1790), jidyszowa wersja Kicur sznej luchot ha-brit (z hebr. skrót dwóch Tablic Przymierza) Jeszaji ben Awrahama Horowica (1722), opracowana przez Michela Epsztajna79. Zawarto w nim idee kabalistyczne i mesjanistyczne związane z ruchem Sabataja Cwiego. Na początku XVII wieku ukazało się inne dzieło kabalistyczne i sabataistyczne, Kaw ha-jaszar (z hebr. właściwa miara) Cwi Hirsza Kajdanowera, wędrownego kaznodziei rodem z Wilna80. Było to wydanie dwujęzyczne, choć najprawdopodobniej pierwszy tom dzieła powstał wpierw w jidysz, a nie w języku świętym. Propagowało ono tak ważną wówczas ideę nawrócenia (hebr. tszuwa, jid. tszuwe).
Najpopularniejszą książką z gatunku muser w XVI wieku był Brantszpigl (w jid. płonące lustro), wydane przez Moszego ben Henocha Altschulera z Pragi (zwanego Moses Henoch). Najstarsza edycja powstała w Krakowie (1596), jednakże ta „encyklopedia kobiet żydowskich” wciąż czeka na opracowanie w języku polskim81. Jest ona o tyle istotna, że stanowi przykład przenikania elementów kabalistycznych, mistycznych i mesjanistycznych do literatury dla kobiet, a więc i do ich codzienności. Wskazuje też, jak ważne było zachowanie pobożności (hebr. dewekut, jid. dwejkes)82, zwłaszcza w czasach dynamicznych przemian religijnych i społecznych w XVI wieku83. Dzieło to pozwala zrozumieć, jakie zmiany następowały wówczas w społeczności żydowskiej, jakie miejsce zajmowały w niej kobiety, do których również należało (choć w innym zakresie niż w przypadku mężczyzn) zachowanie prawa i przekaz religijnych wartości w rodzinie84. Ich zadaniem było nie tylko prowadzenie domu zgodne z prawem religijnym, ale także troska o własną duszę, pobożność swoją i najbliższych oraz postępowanie zgodne z religią żydowską.
Jedną z nielicznych kobiet, która tę troskę uzewnętrzniała w sferze publicznej, była słynna, wspomniana już, Rywka Tiktiner z Pragi85. Napisała ona Menejkes Riwke (hebr. Meneket Riwka, karmicielka Rebeka) – dzieło opublikowane w Pradze w 1609 roku, już po jej śmierci86. Był to właściwie poradnik, w którym autorka wykazała się znajomością literatury religijnej, zarówno sobie współczesnej, jak i dawnej. Wiadomo, że Tiktiner głosiła kazania w jidysz, które ukazywały się także drukiem. Autorką kazań, spisanych następnie w formie wierszowanej (wydanych w Amsterdamie ok. 1700 roku), była pisarka Chana Kac87. Za Joanną Degler (Lisek) warto zwrócić uwagę, że swoje kazania adresowała zarówno do kobiet, jak i mężczyzn88. Nie wiadomo jednak dokładnie, kiedy, gdzie i do kogo je wygłaszała. Marc Saperstein, badający rozwój żydowskiej homiletyki oraz teksty kazań od średniowiecza po współczesność, zauważył, że nawet jeśli głosiła je w jidysz, to drukiem ukazywały się wersje hebrajskojęzyczne89. Tiktiner i Kac stanowią zatem nieliczne wyjątki od tej reguły. Saperstein poświęcił wszakże uwagę tylko nielicznym tekstom w jidysz, a podkreślając ich związek z chasydzkim środowiskiem, pominął całkowicie kwestię autorstwa kobiet90. W tym kontekście należy więc zwrócić uwagę na „chasydzkie” kazania w jidysz91. Wiele z tych tekstów nie przetrwało. W warszawskim getcie swoje jidyszowe teksty spalił np. Kalman Szapiro92. Warto dodać, że kazania w jidysz wciąż są głoszone, na przykład w ultraortodoksyjnych społecznościach (hebr. charedim) w USA i Izraelu93. Jidyszowe kazania stanowią kolejny gatunek literatury religijnej warty dalszych opracowań.
Do omawianej tu literatury typu muser sforim należy zaliczyć najbardziej znany, wspomniany już przekład Biblii na jidysz – Cene u-rene (hebr. wyjdźcie i patrzcie, jid. cejne rejne, cenerene)94, słynną „Biblię kobiet” Jaakowa ben Icchaka Aszkenazego. Pierwsze wydania tego dzieła, powstałego u schyłku wieku XVI, ukazały się w Lublinie i Krakowie, lecz najstarszy zachowany egzemplarz datuje się na rok 1622. Cene u-rene można wpisać w szesnastowieczny nurt drukowania Biblii w językach narodowych95. Jednakże nie stanowi ono dosłownego przekładu Biblii hebrajskiej. To przykład komentarza tak dalece odchodzącego od treści oryginału, że należy mówić nie tyle o przekładzie i komentarzu do Biblii, ile raczej o jej parafrazie napisanej stylem homiletycznym, którego cechą immanentną było wyjaśnianie i interpretowanie biblijnego źródła96. Taki sposób komentowania Chone Shmeruk uznał za cechę charakterystyczną dla przekładów biblijnych97. Jean Baumgarten, choć omówił Cene u-rene w grupie przekładów, zaliczył tę księgę do muser sforim. Istotne jest, że dzieło to służyło poznawaniu prawa religijnego i tradycji żydowskiej, a także kształtowaniu prywatnej pobożności Żydówek aż po wiek XX98. Warto dodać, że powstały jego przekłady na inne języki europejskie, a także na ivrit, o czym pisała Chava Turniansky99. Nie ma jednak przekładu Cene u-rene na język polski100, aczkolwiek można wskazać grupę badaczek chętnie sięgających po ten tekst, na przykład Anna Jakimyszyn-Gadocha, Joanna Degler (Lisek) czy autorka niniejszego tekstu101.
Należy zauważyć, że dzieła etyczne wydane w jidysz nie są znane szerszemu gronu czytelników w Polsce. Rzadko też podejmowane są ich przekłady, zapewne ze względu na wymóg specjalistycznej wiedzy – kompetencji językowych i znajomości prawa religijnego oraz innych dzieł (np. rabinicznych), zarówno starożytnych, średniowiecznych, jak i okresu nowożytnego.
4. PODSUMOWANIE

Celem artykułu było zwrócenie uwagi na bogactwo literatury religijnej w jidysz tworzonej od średniowiecza przez kolejne wieki, i co istotne, wciąż użytkowanej. Wyodrębnienie trzech, choć nie jedynych, grup gatunkowych: przekładów Biblii, modlitewników oraz literatury moralizatorskiej, posłużyło ich roboczemu usystematyzowaniu. Dzieła te można uznać za teksty użytkowe, istotne jeśli nie w sprawowaniu kultu zbiorowego, to w kształtowaniu indywidualnej pobożności Żydów i Żydówek. Ponadto pełniły one i nadal pełnią funkcje edukacyjną i tożsamotwórczą.
Na bogaty i zróżnicowany obraz literatury religijnej w jidysz w Europie złożyły się wybrane egzemplifikacje, reprezentatywne przykłady tekstów powstających od średniowiecza po ich późniejsze wydania i adaptacje. Ze względu na fundamentalną rolę literatury religijnej w kulturze żydowskiej powyżej podano najwięcej przykładów z literatury dawnej. Z pewnością można mówić o jej bogactwie – ilościowym i jakościowym. Nie wszystkie jednak gatunki modlitw i modlitewników zostały omówione, podobnie podano jedynie nieliczne przykłady literatury moralizatorskiej. Każda z tych grup, a nawet poszczególne dzieła wymagają przekładów, odrębnych analiz i opracowań. Ze względu na ich bogactwo treściowe nie jest to możliwe w artykule będącym jedynie prezentacją wyników rekonesansu badawczego.
Należy również podkreślić, że powstająca od końca XIX wieku nowożytna literatura jidysz zdominowała rynki wydawnicze. Stanowi ona jednak tylko część żydowskiego dziedzictwa literackiego. Dawna literatura religijna, w tym teksty w jidysz, warte są odkrywania i popularyzowania. Uznaję je za fundamentalne źródła dla badaczy historii i kultury żydowskiej. Nie da się zaprzeczyć właśnie takiej – fundamentalnej – roli literatury religijnej i jej wpływów na kształtowanie żydowskiej tradycji i tożsamości. Badając żydowskie historię, języki, literaturę i kulturę, nie można pomijać literatury religijnej, także tej tworzonej w jidysz, gdyż jest ona częścią i świadectwem kultury duchowej – judaizmu, religii, która była konstytutywną częścią wspomnianych tradycji i tożsamości.
Ponadto ważne jest, że istotne znaczenie tych dzieł nie przeminęło. Stanowią one żydowskie dziedzictwo materialne i duchowe, do którego wciąż się powraca. Świadczą o tym eksplorowane zasoby bibliotek102, jak również cytowane opracowania oraz przekłady i reedycje, nie tylko anglojęzyczne. Gatunki i tytuły podane w tym artykule można uznać za najbardziej reprezentatywne dla literatury religijnej w jidysz. Stanowią one jednak źródła wciąż w zbyt małym stopniu zbadane, a wiedza o nich jest stosunkowo słabo spopularyzowana. Wprawdzie nie określono kanonu religijnej literatury jidysz (o ile w ogóle jest to możliwe), warto jednak przygotować (zredagować) antologię religijnej literatury w tym języku. Ponadto wciąż brakuje odrębnych opracowań jidyszowych źródeł, na przykład dotyczących kultury religijnej, Biblii i modlitewników oraz literatury moralizatorskiej itd. Wskazuję te luki z nadzieją, że może w przyszłości powstaną wypełniające je projekty, przykładowo tłumaczenie na język polski Cene u-rene.
W pracy współczesnych badaczy literatury jidysz, historyków i tłumaczy kluczową jest pojemna kategoria jidyszkajt, a także upamiętnianie. Przekłady i opracowania literatury religijnej w jidysz z pewnością należą do tej kategorii, a prace nad nimi wiążą się także z upamiętnianiem żydowskiego dziedzictwa duchowego i materialnego. Podsumowując, należy zatem podkreślić czy wręcz apelować, by literatury religijnej w jidysz nie odkładać do lamusa.
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CHASYDYZM A ŹRÓDŁA W JĘZYKU JIDYSZ

Chasydyzm jest jednym z najintensywniej studiowanych zagadnień z historii Żydów w Europie Wschodniej, a dziś również w Ameryce Północnej i Izraelu. Liczba publikowanych każdego roku prac na temat chasydyzmu jest imponująca1. Jednocześnie, jak zawsze z tak intensywnie rozwijającymi się badaniami, stan wiedzy jest bardzo nierówny. Obok doskonale przebadanych tematów i źródeł istnieją obszary pomijane, niedostrzegane, traktowane marginalnie. Być może najważniejszym takim zaniedbaniem w studiach nad historią i kulturą chasydyzmu było (i po części do dzisiaj jest) nadmierne skupienie uwagi na drukowanych hebrajskich tekstach religijnych, chasydzkich i antychasydzkich, a więc źródłach typowych dla badaczy historii idei. To skutkowało zaniedbaniem, a przynajmniej niedostatecznym rozpoznaniem innych typów źródeł, a więc i jednostronnym, i fragmentarycznym obrazem badanego zjawiska, nie tylko wyrwanego ze swego naturalnego kontekstu historycznego, lecz także zamkniętego w kręgu tekstów i idei elitarnej kultury rabinicznej2.
Dlatego jedną z najważniejszych tendencji współczesnych studiów nad chasydyzmem jest dążenie do rozszerzenia ich podstawy źródłowej, w coraz większym stopniu również jidyszowej. Większość współczesnych prac stara się czerpać ze zróżnicowanego korpusu źródeł: od najbardziej typowych opowieści chasydzkich i literatury rabinicznej, przez pisma polemiczne, literaturę piękną, po źródła archiwalne, prasę, wspomnienia i inne. I nie chodzi tu tylko o nowe, pojedyncze źródła, lecz raczej o nowe kategorie źródeł, dotychczas pomijane w całości lub uwzględniane marginalnie i przypadkowo. Choć oczywiście nie dotyczy to wszystkich prac i wszystkich typów źródeł, wydaje się, że jest to zmiana potencjalnie brzemienna w skutki.
Pełniejsze wprowadzenie nowych źródeł do warsztatu badaczy chasydyzmu jest konieczne nie tylko dla zbudowania bardziej kompletnej podstawy źródłowej, a więc uzupełnienia warstwy faktograficznej. Nowe źródła odsłaniają również nieporuszane dotąd zagadnienia, wskazują kolejne kierunki badawcze oraz – co najważniejsze – możliwości nowych ujęć metodologicznych. Chodzi zatem o przełamanie charakterystycznych dla wielu dotychczasowych studiów nad chasydyzmem (a badania chasydyzmu nie są pod tym względem wyjątkiem) powtarzalnych schematów metodologiczno-źródłowych. Historycy społeczni sięgają naturalnie po narzędzia historii społecznej, a ze źródeł – głównie po materiały archiwalne, prasę, ewentualnie pamiętniki i inne egodokumenty. Historycy idei posługują się metodologiami właściwymi dla swej dyscypliny, a przedmiotem analizy czynią przede wszystkim religijne traktaty chasydzkiej elity rabinicznej, teksty polemiczne lub – najrzadziej – religijną literaturę popularną, o ile traktuje o zagadnieniach z zakresu historii idei. Jedni i drudzy w bardzo niewielkim stopniu korzystają z literatury halachicznej, materiałów ikonograficznych czy źródeł kartograficznych3. Antropolodzy i socjolodzy sięgają przede wszystkim po wywiady, badania terenowe lub materiały spisowe, lecz podobnie jak historycy idei i historycy społeczni niemal nie używają źródeł folklorystycznych, muzycznych, materiałów wizualnych czy zabytków kultury materialnej. I tak dalej. Każde z tych ujęć jest w pewnej mierze ograniczające, a przecież zawężenie podstawy źródłowej w żadnym razie nie jest oczywiste i konieczne. To jest właśnie główna teza niniejszego artykułu: możliwości źródłowe w badaniu chasydyzmu – jak zapewne wielu innych obszarów judaistyki – są wciąż niemal nieograniczone, a dotychczas nie wykorzystano wielu pierwszorzędnych typów źródeł.
W dalszej części artykułu przedstawię kilka najważniejszych typów źródeł do dziejów chasydyzmu, w tym jidyszowych, zwykle niedostatecznie wykorzystywanych w badaniu chasydyzmu. Nie będzie to systematyczny wykład na temat wszystkich najważniejszych typów materiałów do badania chasydyzmu, bo taki kompleksowy podręcznik omawiający najważniejsze rodzaje źródeł, w tym również jidyszowe, już istnieje  i jest dostępny w języku polskim4. Trzy wybrane do tego artykułu typy, mimo że opowiadają o szczególnie ważnych grupach źródeł, oczywiście nie wyczerpują listy zasobów jidyszowych. Są one raczej trzema przykładami ilustrującymi ogólniejszą tezę tego artykułu. Mają nie tylko wskazać na istnienie tych typów źródeł, ale przede wszystkim zasugerować nowe możliwości interpretacyjne, jakie wraz z sięgnięciem po te kategorie materiałów stają się dostępne przyszłym badaczom ruchu chasydzkiego.
1. KAZANIA

Podstawowym kanonicznym źródłem do badania intelektualnej historii chasydyzmu są hebrajskie zbiory drukowanych kazań. Rabiniczne egzegezy wygłoszone przez chasydzkich przywódców były i są naturalnym rezerwuarem wiedzy o ich poglądach, filozoficznych i teologicznych koncepcjach, intelektualnych filiacjach itd. Ale jednocześnie, mimo że tak dobrze rozpoznane i tak często wykorzystywane, jest to źródło problematyczne, o bardzo niejednoznacznym statusie5.
Najstarsza znana nam pamiętnikowa relacja o chasydzkim kazaniu, spisana przez litewskiego wagabundę i maskila Salomona Majmona (1754–1800), daje dobry wgląd w niezwykłość wydarzenia, jakim było wygłoszenie i wysłuchanie kazania. Majmon, w tym czasie młody człowiek poszukujący własnej drogi życiowej, zawędrował na dwór cadyka Dow Bera z Międzyrzecza (1704–1772), oczekując religijnej inspiracji. Wydarzenie opisuje następująco:
Stawiłem się tedy w Sobotę na uroczystą ucztę i znalazłem już tam znaczną liczbę czcigodnych mężów, którzy zjechali się tutaj z różnych stron. W końcu zjawił się także ów wielki mąż o postaci budzącej szacunek, przyodziany w białe atłasy. Nawet obuwie jego i tabakierka były białego koloru (biała barwa jest u kabalistów barwą łaski). Udzielił on każdemu z nowoprzybyłych swego Schalam, tj. powitał go.
Wszyscy zasiedli do stołu i podczas obiadu panowała uroczysta cisza. Kiedy spożyto potrawy, zaintonował przełożony świąteczną, podnoszącą ducha melodię, przez pewien czas rękę trzymał u czoła, poczem jął wykrzykiwać: Z. z H! M. z K! S.M. z N. – tj. wszystkich nowoprzybyłych nazywał według imion i nazw miejscowości, co nas w niemałe wprawiło zdumienie. Poczem każdy winien był powiedzieć jakiś wiersz z Pisma Świętego. Uczynili tak wszyscy. Wówczas Wysoki Przewodnik miał do nas kazanie, za którego tekst służyły rzeczone wersety, a to w ten sposób, iż łączył je w jedną całość z wielką sztuką, jakkolwiek pochodziły one z różnych ksiąg Pisma Świętego i były niezależne od siebie; a co jeszcze dziwniejsza, to, że każdy z nowoprzybyłych pewien był, iż w tej części przemowy, która osnuta była na jego wersecie, znajdowało się coś, co osobliwy związek miało z jego indywidualnemi sprawami. Rzecz jasna, iż z tego powodu popadliśmy w najwyższe zdumienie6.
Jak trafnie wskazał w swych badaniach Gadi Sagiv, w (niemieckojęzycznym) opisie Majmona uwagę przykuwają performatywne elementy kazania, tajemniczość otaczająca cadyka, niecodzienny strój, zaskakująca sprawność retoryczna, a może najbardziej starania cadyka Dow Bera o zadziwienie słuchaczy7. Opis ten pomija jednak zasadniczy aspekt językowy, a mianowicie to, w jakim języku kazanie było wygłoszone. Kazania chasydzkie, jak wszystkie homilie tradycyjnych Żydów aszkenazyjskich, wygłaszane były w wernakularnym języku tej społeczności, czyli w jidysz. Przejście z języka mówionego Żydów aszkenazyjskich do języka literatury rabinicznej jest więc fundamentalnym dla statusu tekstu przejściem z oralnej do pisemnej formy. Choć nieliczne żydowskie teksty homiletyczne bywały spisywane w języku jidysz, ogromna większość kazań – w tym zwłaszcza odwołujących się do erudycji rabinicznej i tradycji kabalistycznych, a do takiego nurtu w ogromnej większości należą homilie chasydzkie – spisywana i drukowana była w świecie Żydów wschodnioeuropejskich w języku hebrajskim (a dokładniej w jego rabinicznej odmianie). W tym sensie wybór hebrajskiego przez chasydzkich kodyfikatorów był wyborem naturalnym (choć oczywiście ta „naturalność” wynikała z konwencji społecznej i kulturowej, a nie naturalnej hierarchii języków, bo taka przecież nie istnieje).
Kazania wygłaszane były przez cadyka zwykle w szabat lub dni świąteczne. Ich treść, zgodnie z chasydzkimi wierzeniami, nie wynikała z wcześniejszych przygotowań cadyka, lecz jego niebiańskiej, mistycznej inspiracji. Kazanie było częścią mądrości Bożej przekazanej przez cadyka swoim wyznawcom po wizycie jego duszy w komnatach nieba. Przynajmniej w założeniu kazanie miało więc być improwizowane i niemożliwe było wcześniejsze przygotowanie do niego notatek. A jako że wygłaszano je zwykle w czasie, w którym halachicznie zabrania się pisania, niemożliwe stawało się robienie z niego bieżących notatek, stenopisanie czy – w bliższych nam czasach – utrwalenie na innych nośnikach. Dlatego niemal wszystkie klasyczne kazania chasydzkie znane są jedynie w wersji spisanej jakiś czas po ich wygłoszeniu, najczęściej nie osobiście przez cadyka, lecz przez jego uczniów, nie zawsze za wiedzą i zgodą autora. To komplikuje kwestię statusu samego tekstu.
Oczywiście zdarzały się kazania spisywane i publikowane przez wygłaszających je cadyków. W XIX i XX wieku było ich coraz więcej. Ale nawet w takim przypadku – jak pokazują najnowsze badania Ariela Evana Maysego i Daniela Reisera – znane nam drukowane hebrajskie kazania były tekstami pod wieloma względami odległymi od ich oryginalnej wersji, przede wszystkim dlatego, że autor spisywał je znacznie później, niekiedy rozwijał kilka wygłoszonych kazań w jedną wersję, wielokrotnie przeredagowywał, uzupełniał lub skracał. Ponadto, z zasady hebrajskie teksty rabiniczne były „anonimizowane”, to znaczy pozbawiane cech specyficznych, łączących kazanie z historycznym tu i teraz, odwołujących się do konkretnych sytuacji, osób czy wydarzeń i kontekstów historycznych. W ten sposób manuskrypty stawały się krótsze (a więc ich publikacja była tańsza) i bardziej uniwersalne, ale też zatracały związek z najcenniejszym dla badacza kontekstem historyczno-społecznym.
Do niedawna wiedzieliśmy bardzo mało o relacji między nieznanymi badaczom wersjami jidyszowymi, tak jak zostały wygłoszone, a zachowanym tekstem hebrajskim. Na szczęście prowadzone ostatnio przez Maysego i Reisera badania doprowadziły do odkrycia niezwykle cennych jidyszowych notatek z kazań znanego cadyka Judy Arie Lejba Altera z Góry Kalwarii (1847–1905) spisanych przez jednego z jego najbliższych u czniów8. Porównanie tych rękopiśmiennych notatek z kanoniczną wersją hebrajską, spisaną i autoryzowaną przez samego cadyka, pozwala na wgląd w chasydzką diglosję, to jest charakterystyczną dla tradycyjnej społeczności Żydów aszkenazyjskich dwujęzyczność9. Ukazuje też tekst niepoddany procesom autocenzury, to znaczy, że nie usunięto jeszcze elementów, które czytelnicy drukowanego kazania mogliby uznać za obraźliwe, „wywrotowe” czy zwyczajnie wrogie. Jidyszowy tekst głoszony przez cadyka nie był narażony na tego typu cenzurę. Historycznie zdarzały się co prawda rządowe dochodzenia wywołane donosem na wrogie treści głoszone w chasydzkich kazaniach, ale podejmowanie takich dochodzeń dowodzi właśnie znaczniejszej swobody w słowie mówionym (w tym wypadku jidyszowym) niż pisanym (tu hebrajskim)10. Co szczególnie ciekawe, zachowana wersja jidyszowa pokazuje też popularny charakter kazania chasydzkiego, posługiwanie się formami retorycznymi czy odwołaniami kulturowymi dostępnymi nie tylko dla uczonych słuchaczy (którzy są jedynymi odbiorcami pisanych wersji hebrajskich), ale przede wszystkim dla szerszych rzesz zwolenników cadyka. Wersja jidyszowa pozwala też na uchwycenie odzwierciedlonych w tekście elementów performatywnych, a więc tego, jak kazanie oddziaływało na słuchaczy nie tylko poprzez samą treść, ale przede wszystkim sposób jej głoszenia, od aspektu retorycznego po kwestie miejsca, nastroju słuchaczy czy takich elementów, o których wspomina Salomon Majmon w cytowanym powyżej wspomnieniu.
Wszystko to – jak sądzę – pokazuje, że rozszerzenie korpusu źródeł do dziejów chasydyzmu jest możliwe nawet w obszarze dotychczas najintensywniej eksplorowanym, a więc rabinicznej literatury teologicznej. Źródła jidyszowe, jeśli uda się je odnaleźć w większej ilości, mogą okazać się tutaj wręcz przełomowe. W słabo wciąż przebadanych prywatnych archiwach różnych dynastii chasydzkich, a niekiedy też w rodzinnych archiwach osób prywatnych, coraz częściej odkrywane są historyczne skarby, często o fundamentalnym znaczeniu dla poznania nie tylko dziejów tej osoby, rodziny czy dynastii, ale w ogóle historii Żydów w Europie Wschodniej11. Ze względu na znaczenie przywiązywane do pamięci o chasydzkich przywódcach jest niemal pewne, że zachowały się w tych archiwach jeszcze liczne rękopisy z cadykami związane, wśród nich zapewne jidyszowe zapiski homilii. Możemy sobie łatwo wyobrazić, że liczniej odkryte jidyszowe kazania w przyszłości pozwolą na zidentyfikowanie językowego obrazu świata ówczesnej kultury chasydzkiej albo na prześledzenie związku kazań z ich bezpośrednim kontekstem historycznym. Jak wspominałem, drukowane kazania hebrajskie są tych elementów pozbawiane. Ich jidyszowe wersje oryginalne pozwoliłyby na prześledzenie, jakie okoliczności towarzyszyły konkretnym kazaniom i głoszonym w nich poglądom. Próbkę takich badań na hebrajskich, ale odręcznych notatkach autorskich do kazań słynnego cadyka z Piaseczna przeprowadził wspominany już Daniel Reiser12. Odkrycia te wywróciły do góry nogami wszystko, co dotychczas napisano o Kalonimusie Kalmanie Szapirze i jego słynnych kazaniach z getta warszawskiego. To tylko najbardziej oczywiste możliwe kierunki badań. Mayse i Reiser pokazali na przykład, że analiza jednego tylko terminu (w ich wypadku chodziło o przejście od jidyszowego Jidn, czyli Żydzi, do hebrajskiego bnej adam, czyli ludzie) może odsłonić istotne różnice między różnymi elitarnymi i egalitarnymi wersjami chasydzkiej teologii, skierowanymi do różnych słuchaczy czy czytelników13.
Jednocześnie omawiany tu typ źródła pokazuje niezasadność „ortodoksyjnego jidyszyzmu”, to jest definiowania źródła przez jego język. Jidyszowe zapiski kazań są tak cenne tylko dlatego, że możemy je porównać z ich kanonicznymi wersjami hebrajskimi. Zarówno badanie kazań, jak i całego chasydyzmu nie może więc być ani jidyszowe, ani hebrajskie, lecz porównawcze.

2. OPOWIEŚCI
Opowieści chasydzkie to drugie obok literatury teologicznej kanoniczne źródło do badania dziejów chasydyzmu. Z zasady hagiograficzne, teksty opowiadań przekazują nie tylko „święte historie” o życiu cadyków, ale też popularną wizję świata w ujęciu chasydzkim, jego systemy wartości, obyczajowość, tzw. świętą geografię (czyli religijne wyobrażenia i reprezentacje przestrzeni), sieci relacji społecznych czy elementy życia codziennego. Jako takie są kapitalnym źródłem do poznania bardzo wielu aspektów dziejów chasydyzmu, do których inne źródła nie dają dostępu. Fundamentalny spór o wizję chasydyzmu między dwoma wybitnymi badaczami tego ruchu – Martinem Buberem i Gershomem Scholemem – dotyczył w dużej mierze właśnie prymarności jednego z tych dwóch typów źródeł i tego, jaką część chasydzkiego świata oświetlają14. O ile dla Scholema – zainteresowanego głównie doktryną i intelektualnym wymiarem chasydyzmu – kanonicznym źródłem były teksty kazań, to dla Bubera najważniejsze były opowieści. Przerobione na filozoficzne przypowiastki, opowieści chasydzkie w wersji Bubera stały się najlepiej znanym korpusem tekstów chasydzkich15. Krytyka Buberowskiego ujęcia jest oczywiście zasadna: opowieści w jego zapisie przekazują przesłanie bliższe jego własnej filozofii dialogu niż oryginalnym wersjom tych opowieści. To jednak nie umniejsza ich znaczenia, a jedynie przestrzega nas, by wersję Bubera wykorzystywać do badania jego filozofii, a nie dziejów chasydyzmu.
Niemal od początku ruchu chasydzkiego opowieści o cadykach, przekazywane z ust do ust przez ich wyznawców, stanowiły szczególnie charakterystyczną i rozpowszechnioną formę chasydzkiej kultury religijnej16. Typowe opowieści chasydzkie dotyczyły życia i niezwykłych czynów cadyka. Czasami obok znanych przywódców, którym poświęcona jest zdecydowana większość narracji, pojawiały się również postaci „ukrytych cadyków”, to jest pozornie prostych ludzi, których świętość jest ukryta przed wszystkimi innymi i ujawnia się w szczególnych okolicznościach. Niekiedy pojawiają się również oponenci chasydyzmu (maskile, misnagdzi i chrześcijanie), z którymi chasydzki przywódca rozprawia się albo metodami cudownymi, albo pokonując ich siłą swego intelektu.
Opowiadanie o niezwykłych czynach cadyka miało istotną funkcję integracyjną dla chasydzkiej grupy jego wyznawców, ale sami chasydzi przypisywali aktowi opowiadania moc równą modlitwie i zdolność restytucji Boskiego porządku świata. W tym kontekście szczególnie interesujące są opowieści autotematyczne, to jest takie, które mówią o mistycznej mocy modlitwy. Jedna z nich przekazana została w imieniu dziewiętnastowiecznego cadyka Izraela z Rużyna:
Pewnego razu życie pewnego ukochanego jedynego syna było zagrożone itd. I Beszt nakazał zrobić z wosku świecę, i pojechał do lasu, zatknął świecę w drzewo i wykonał dalsze rzeczy, i dokonał mistycznego zjednoczenia itd., i z Bożą pomocą sprowadził zbawienie. A później podobnej rzeczy dokonał jego [tj. Izraela z Rużyna] dziadek, świątobliwy Magid, i on też postępował jak jest nakazane, i powiedział: „nie znam sposobów mistycznego zjednoczenia i modlitewnych intencji, które wykonał Beszt, ale będę postępował zgodnie z jego intencjami”. I ten akt został również przyjęty. A później podobnej rzeczy dokonał również świątobliwy cadyk Mojżesz Lejb z Sasowa; a ten rzekł: „my nie mamy nawet siły, by to zrobić; jedynie mogę opowiedzieć o tym opowieść, a Bóg, niech będzie błogosławiony, pomoże”. I tak też się stało17.
Narracja sugeruje więc, że opowiadanie o czynach cudownych ma w istocie tę samą moc sprawczą, co sam czyn, a więc jest równe współuczestniczeniu w dziele zbawiania świata. Jego aspekt performatywny – opowiadanie jako odtwarzanie aktu sprawczego – jest tu dla nas szczególnie istotny, ponieważ chasydzkie opowieści były oczywiście przekazywane w języku codziennej komunikacji, czyli w jidysz. Inaczej niż należące do literatury rabinicznej kazania, były też znacznie bardziej egalitarne, choć więc znaczna ich większość opublikowana została w (prostym) języku hebrajskim, od początku ukazywały się również zbiory jidyszowe. To pozwala nam zrekonstruować przynajmniej główne cechy opowieści w jej oralnej wersji pierwotnej.
Pierwszym i niemal kanonicznym zbiorem chasydzkich opowieści był Sziwchej ha-Beszt (Księga ku chwale Beszta) – kolekcja hagiograficznych opowieści o domniemanym twórcy chasydyzmu, Beszcie, zebranych przez Dow Bera z Ilińców (zięcia Aleksandra Szochata, osobistego pisarza Beszta), a wydanych przez Izraela Jaffego (zwolennika cadyka Szneura Zalmana z Ladów)18. Zbiór ukazał się drukiem w 1814 roku w Kopysi (Białoruś). W kolejnym roku opublikowano wersję w jidysz, różniącą się od poprzedniej. Porównanie tych dwóch wariantów pozwala na zbadanie filiacji tekstu, etapów jego redagowania i kanonizacji zawartych w nim treści, a więc daje wgląd w kluczowe procesy kształtowania się kultury religijnej chasydyzmu19.
Popularność legend o Beszcie wskazuje, że opowieści były bardzo ważną formą aktywności kulturalnej niemal od początku istnienia chasydyzmu, a potem towarzyszyły mu na dalszych etapach rozwoju. Co jednak interesujące, po kilku niemal równoczesnych wydaniach Sziwchej ha-Beszt w 1814–1815 roku w językach hebrajskim i jidysz przez następne pół wieku drukiem nie ukazał się żaden zbiór opowieści. Wydaje się, że mimo popularności tradycji oralnego przekazywania cudownych historii o cadykach chasydzi mieli wątpliwości co do użyteczności ich publikacji. Mogło to wynikać zarówno ze wspomnianego już oralnego charakteru opowieści, jak i zastrzeżeń co do upubliczniania tego typu treści w druku, a wreszcie z karykaturalnego, antychasydzkiego wykorzystania Sziwchej ha-Beszt przez oświeceniowych (haskalowych) krytyków.
Pierwsze po półwiekowej przerwie zbiory opowieści o cadykach wyszły spod pióra Michaela Lewi Frumkina Rodkinsona (1845–1904). Książka Sziwchej ha-Raw (1864) opowiadała o życiu i dziełach Szneura Zalmana z Ladów i korzystała z osobistych wspomnień Rodkinsona, potomka cadyka Aharona ze Starosielców (1766–1828), ucznia Szneura Zalmana z Ladów i jednego z jego najwybitniejszych kontynuatorów. Jeszcze w tym samym roku, również we Lwowie, ukazały się dwa kolejne tomiki przygotowane przez Rodkinsona, Adat cadikim i Sipurej cadikim mahachut hameszulasz, zbierające nauki o różnych cadykach20. Znaczenie Lwowa dla tej fazy rozwoju chasydzkich opowieści i działających tam redaktorów – poza Rodkinsonem byli to Menachem Mendel Bodek (1825–1874) i Aharon Walden (1835–1912) – jest tak wielkie, że nazywa się ją okresem lwowskim. Wydane wtedy zbiory cieszyły się znacznym zainteresowaniem, a niektóre z nich ukazały się w wielu edycjach. Krytycy wskazywali jednak, że pochodzenie opowieści zgromadzonych w tych zbiorach było niejednokrotnie wątpliwe, a w niektórych wypadkach okazywało się jawną konfabulacją. Szczególnie interesującym przypadkiem był sam Rodkinson, autor wielokrotnie oskarżany o nierzetelność. W latach 80. XIX wieku porzucił chasydyzm i stał się maskilem, nie zaprzestał jednak publikacji chasydzkich opowieści, co dało asumpt do oskarżenia, że masowo produkowane przez niego zbiorki miały jedynie funkcję zarobkową.
Mimo to zbiory chasydzkich opowieści ukazywały się nieprzerwanie od połowy XIX wieku do czasu Holokaustu i publikowane są do dziś. W końcu XIX i na początku XX wieku za sprawą modernistycznych fascynacji kulturą chasydzką opowieści chasydów stały się przedmiotem zainteresowania literatury wysokiej, inspirując na przykład pisarstwo Icchoka Lejbusza Pereca21. Prąd ten w XX wieku stał się znany pod nazwą neochasydyzmu, co jednak wykracza poza temat źródeł do dziejów chasydyzmu i dostarcza wiadomości o wpływie tego nurtu na niechasydzkie społeczności współczesnego świata22. Co jednak ważne, wspomniane niejasne granice społeczne wydawców opowieści chasydzkich, stopniowe wchodzenie w kontakt z kulturą świecką i upowszechnienie się jidyszowej literatury świeckiej w drugiej połowie XIX wieku sprawiły, że coraz częściej wydawano zbiory opowiadań w jidysz, a także zacierała się granica między zbiorami chasydzkimi (w znaczeniu opowiadań najpierw mówionych, a potem pisanych przez chasydów dla chasydów) a opowiadaniami o tematyce chasydzkiej dla bardziej zróżnicowanego czytelnika, w tym świeckiego. Ważnymi jidyszowymi zbiorami z tego czasu były na przykład Kahal chsidim Awrahama Josefa Segala o Beszcie i jego uczniach (1875), anonimowe Gerer majses o cadykach z Góry Kalwarii (1924), Kocker majses Luzera Bergmana o cadykach z dynastii kockiej (1924), Fun rebens hojf Davida L. Meklera o cadykach dynastii czarnobylskiej (1931) czy liczne zbiory opublikowane po Zagładzie. Opowieści chasydzkie stały się też popularnym tematem prasy jidyszowej, niekiedy publikowane tam teksty stanowią dziś unikatowe źródło wiedzy o wydarzeniach i postaciach nieznanych z innych przekazów, jak choćby w przypadku amerykańskich publikacji Samuela Rockera23. Cały ten ogromny zbiór źródłowy pozostaje prawie nierozpoznany, a możliwości w nim tkwiące są – jak było to już sygnalizowane – niemal nieograniczone. Dość wspomnieć, że z około 300 znanych nam tomów opowieści chasydzkich znaczna część do dziś nie została ani razu zacytowana w literaturze naukowej. Co więcej, trwające właśnie prace dygitalizacyjne powinny w najbliższej przyszłości udostępnić badaczom ten ogromny zbiór około 15 tysięcy opowieści, wśród nich tysiące tekstów w jidysz.
Dobrą ilustracją zmian, jakie to rozszerzenie bazy czytanych opowiadań może przynieść, są publikacje na temat społecznej roli kobiet w chasydyzmie. Na podstawie różnorodnych źródeł, w tym opowiadań, w ostatnich latach dość intensywnie badano między innymi role zamożnych patronek ruchu chasydzkiego, które finansowo i instytucjonalnie miały wspierać jego rozwój. Najlepiej znanym przykładem takiej patronki była Temerl Sonnenberg, aktywna w centralnej Polsce w pierwszej połowie XIX wieku24. Rozszerzenie bazy źródłowej z sześciu do szesnastu – wszystkich znanych – opowiadań chasydzkich, w których pojawia się Temerl, pozwoliło Tsippi Kauffman radykalnie odrzucić dotychczas dominującą interpretację jej roli25. Większość chasydzkich narracji o Temerl przedstawia ją w ambiwalentny sposób, bardziej akcentując w aktach jej dobroczynności przekraczanie ról związanych z płcią niż jej ofiarność czy znaczenie materialnej pomocy. Jednoznacznie wskazuje to, że ostentacyjna dobroczynność kobiet nigdy nie zyskała w chasydyzmie społecznej aprobaty, a obraz wpływowych chasydzkich patronek jest kolejną romantyczną legendą kreowaną przez idealizujących ten ruch badaczy. Możemy się spodziewać, że korpusowe badanie całego – hebrajskiego i jidyszowego – zbioru chasydzkich opowiadań przyniesie jeszcze wiele takich niespodzianek.
Dla badaczy polskich szczególnie atrakcyjne mogą być te aspekty korpusu chasydzkich opowiadań, które odnoszą się do wschodnioeuropejskiego kontekstu społecznego, kulturalnego czy geograficznego. Na przykład relacje z ludnością nieżydowską wyglądają w opowiadaniach zupełnie inaczej niż w spekulatywnej literaturze teologicznej. Setki opowiadań, w których pojawiają się konkretne miejsca i osoby, towarzyszące cudom okoliczności dnia codziennego albo wydarzenia polityczne, wszystko to otwiera możliwości badań relacji społecznych, studiów przestrzennych (w tym z użyciem popularnych dziś narzędzi analizy przestrzennej i GIS) czy analizy sieci społecznych. Mimo sygnalizowanych wielokrotnie możliwości i potrzeby takich studiów, żaden z tych kierunków badań nie sięgnął dotąd po zbiory chasydzkich opowiadań. Dla badaczy historii lokalnej i regionalnej 15 tysięcy opowiadań to również kopalnia wiedzy o lokalnych postaciach i ich powiązaniach, mikrorealiach i mikrowydarzeniach nieodnotowanych w żadnym innym źródle historycznym. Wydany już po polsku tomik opowieści o cadyku Dawidzie Bidermanie z Lelowa to być może najciekawszy zbiór narracji historycznych i – często – pseudohistorycznych dziejących się w tym niewielkim mieście i jego okolicy26. Polskiego wydania w ciekawym opracowaniu przez polskich i izraelskich badaczy doczekał się też jeden z najważniejszych zbiorów jidyszowych, Sefer niflojes ha-Chojze Menachema Mendla Waldena o cadyku Jaakowie Icchaku Horowicu, znanym jako Widzący z Lublina (1911)27. Wiele innych podobnych tomów czeka na przetłumaczenie i udostępnienie ich polskiemu czytelnikowi.
Jednocześnie, jak w przypadku kazań, mimo oczywistych różnic i tutaj analiza obszernego zbioru jidyszowych opowieści wymaga badania porównawczego i kontekstowego, a więc w zestawieniu ze znacznie obszerniejszym korpusem tekstów hebrajskich. Tylko wtedy możliwe jest w pełni efektywne wykorzystanie tego, co w nich wspólne i tego, co je dzieli.
3. EGODOKUMENTY
Kolejnym wyjątkowo cennym, a dotychczas niedostatecznie wykorzystywanym źródłem do badania historii i kultury chasydyzmu są teksty pamiętnikarskie28.
Najstarsza znana nam żydowska autobiografia powstała już w I wieku naszej ery. Ale prawdziwy wybuch popularności gatunku przypada na wiek XIX i jest reprezentowany początkowo przez hebrajskie pamiętniki maskili, następnie przez niemieckie, rosyjskie i – w mniejszym stopniu – polskie memuary środowisk posthaskalowych, a wreszcie od schyłku XIX wieku – przez narastającą falę jidyszowego pamiętnikarstwa o coraz bardziej zróżnicowanym pochodzeniu ideologicznym, klasowym i regionalnym. W tym czasie coraz liczniej pojawiają się również egodokumenty opisujące świat chasydyzmu. Ideologicznym zapleczem ogromnej większości tych pamiętników była konfrontacja z nowoczesnością i poczucie coraz szybciej odchodzącego świata tradycyjnego życia wschodnioeuropejskich Żydów.
W drugiej połowie XIX wieku kontynuacją tego nurtu pamiętnikarskiego były liczne pamiętniki ekschasydów opisujących cienie dawnego życia w świecie tradycji. Ważną publikacją tego nurtu była jidyszowa pseudoautobiografia Icchoka Joela Lineckiego (1839–1915), częściowo oparta na jego własnych przeżyciach, ale przekształcona w antychasydzką satyrę zatytułowaną Dos pojlisze jingl (Polski chłopiec, 1867–1869)29. Ta słynna satyra antychasydzka ukazała się pierwotnie w odcinkach na łamach „Kol Mewaser” (w 1867 roku) i przysporzyła gazecie popularności wśród czytelników. Powieść stała się jednym z największych bestsellerów dziewiętnastowiecznej literatury żydowskiej. Wiele innych pamiętników drugiej połowy XIX wieku pisano po niemiecku, rosyjsku czy – najrzadziej – po polsku. Świetnym przykładem tego nurtu był mniej znany, ale wręcz wzorcowy dla zjawiska, niemiecki „pamiętnik byłego chasyda” Josefa Ehrlicha z Brodów30. Osierocony w niemowlęctwie mały Josef został oddany na wychowanie do miejscowego szewca. Autor opisuje lokalne obyczaje, swój fanatyzm i uzależnienie od cadyka z Bełza. Wszystko się zmienia, gdy miejscowa postępowa szkoła żydowska zamawia u opiekuna Josefa dużą partię butów pod warunkiem posłania adoptowanego syna do szkoły. Szewc się zgadza, co otwiera Josefowi drogę do edukacji, najpierw w Brodach, a potem w Wiedniu, gdzie zostaje znanym dziennikarzem. Opowieść jest typowa dla wielu innych pamiętników z tego okresu – takich jak znana rosyjska autobiografia Grigorija Bogrowa – które nieodmiennie skupiają się na przeciwstawieniu chasydzkiego obskurantyzmu nowoczesnej edukacji oraz jednokierunkowej ścieżki od ciemnogrodu do oświecenia31.
Dopiero pod koniec XIX wieku pojawił się nurt pamiętnikarstwa traktującego nieco mniej krytycznie świat żydowskiej tradycji, w tym także chasydyzm. Wśród tych publikacji wyraźny był nurt autobiografii nostalgicznych, dzięki którym obraz ruchu chasydzkiego uległ radykalnej rewizji. Wiele z tych tekstów inspirowało neochasydyzm, nurt nieortodoksyjnego, często nostalgicznego zainteresowania kulturą chasydzką, który pojawił się na przełomie XIX i XX wieku jako żydowska wersja findesieclowej ludomanii. Nie znaczy to, że obraz chasydyzmu stał się od razu jednoznacznie pozytywny. Za typowe można raczej uznać jidyszowe wspomnienia Jecheskiela Kotika (1847–1921), być może najważniejszy pamiętnik żydowski z tego czasu, który pozostał wobec chasydyzmu krytyczny (sam Kotik w młodości porzucił chasydyzm), ale też pisał z podziwem o wielu jego cechach. Przetłumaczony niedawno na język polski, dwutomowy pamiętnik Kotika to jedno z najważniejszych źródeł wiedzy o życiu codziennym, obyczajach i wierzeniach dziewiętnastowiecznych chasydów32. Wielu innych autorów jidyszowych pamiętników z początku XX wieku, na przykład Josef Margoshes czy Icchok Ewen, choć porzucili chasydyzm, pozostali nim życzliwie zainteresowani, a ich doskonała znajomość kultury chasydzkiej pozwoliła na świetny wgląd w niuanse tego świata33. Kryzys ideologii integracyjnej i akulturacji skłonił też wielu pamiętnikarzy tego okresu do bardziej życzliwego spojrzenia na świat tradycji, w tym także na chasydyzm. Dla pochodzącej z litewskiej, niechasydzkiej rodziny Pauliny Wengeroff ruch ten był tematem marginalnym, niemniej w opozycji chasydyzm a postęp to raczej ten drugi stał się czarnym charakterem jej historii rodzinnej34.
Ostatni wspomniany przykład odsyła do kolejnej wielkiej zmiany, jaka się w tym czasie dokonała: coraz więcej pamiętników pisały kobiety, dzięki czemu poznajemy radykalnie odmienną perspektywę na świat chasydyzmu. Stosunkowo duża ich część spisana została w języku jidysz. Pochodząca z rodziny cadyka z Kozienic Małka Szapiro na początku XX wieku spisała swój pamiętnik z okresu dorastania35. Podobne są wspomnienia Ity Kalisz z dworu jej dziadka i ojca z dynastii Warka-Otwock36. Nieco później powstał pamiętnik prostej kobiety z rodziny chasydzkiej Hindy Bergner czy syjonistycznej działaczki Pui Rakowskiej, a także dziesiątki innych, podobnych pamiętników, w których chasydzkie czy antychasydzkie tradycje rodzinne są ważnym elementem opisu37. W najbliższym czasie ukażą się po polsku dwa bardzo ważne, dotychczas niepublikowane egodokumenty kobiet związanych ze światem chasydzkim, które – co ważne – nigdy nie zerwały z nim więzi. Te wyjątkowe i niezwykle ważne dokumenty to dzienniki Sary Szenirer, słynnej twórczyni ortodoksyjnych szkół dla dziewcząt Bejs Jankew, oraz szerzej nieznanej Broni Baum, zmagającej się z problemami dorastania. Oba dzienniki – spisane przez autorki w młodym wieku – odsłaniają nieznane aspekty gwałtownych przeobrażeń dokonujących się w świecie chasydyzmu w pierwszych dekadach XX wieku38.
Druga wojna światowa i Holokaust przyczyniły się do dalszej demokratyzacji żydowskiego pamiętnikarstwa, przez co zwiększyła się również skala autobiograficznych tekstów o tematyce chasydzkiej. Wśród nich pojawiły się między innymi wspomnienia obozowe, księgi pamięci, relacje z Zagłady, a także pamiętniki monumentalne, takie jak dzieło Jechiela Jeszai Trunka, potomka znanej rodziny chasydzkiej i międzywojennego dziennikarza, który tuż po II wojnie światowej opublikował siedem tomów jidyszowych wspomnień z przedwojennej Polski39.
Oczywiście wykorzystanie pamiętników jako źródeł do badania chasydyzmu jest niemal nieograniczone, od najoczywistszych świadectw obyczajowości, życia codziennego, przez zagadnienia doktrynalne czy ekonomiczne, aż po badania o charakterze masowym i ilościowym. Te ostatnie chciałbym zilustrować na przykładzie wyjątkowo wartościowego masowego źródła o charakterze pamiętnikarskim, jakim są księgi pamięci gmin żydowskich40. Księgi pamięci to powstałe po Holokauście zbiorowe wspomnienia byłych żydowskich mieszkańców miast i miasteczek Europy Wschodniej, opisujące ich życie przed II wojną światową i śmierć w czasie Zagłady. Księgi te są źródłem wyjątkowo cennym, ponieważ stanowią unikatowe świadectwo o charakterze masowym na temat przede wszystkim życia codziennego, sporządzonym przez masowego, nieelitarnego autora. Ten obszerny korpus tekstów to dziś około 800 dzieł, niekiedy wielotomowych, w sumie około 350 tysięcy wielkoformatowych stron tekstu (i ilustracji) w kilku językach, w większości w jidysz. Analiza filologiczna czy klasyczna historyczna krytyka źródła okazują się bezradne wobec ogromu materiału. Przy lekturze 100–150 stron dziennie i założeniu, że czytamy w jidysz, po hebrajsku, węgiersku, hiszpańsku, niemiecku, angielsku i polsku, przebrnięcie przez wszystkie księgi zajęłoby około 10 lat41. Jedną z atrakcyjnych możliwości kompleksowej analizy źródła jest więc distant reading, analiza wykorzystująca zautomatyzowane przeszukiwanie tekstu i techniki ilościowe jako konieczny pierwszy etap analizy źródła42. Studia porównawcze, ilościowe analizy języka, mapowanie – to wszystko jest możliwe dzięki temu, że korpus ksiąg pamięci jest jednocześnie obszerny i stosunkowo jednorodny jako typ źródła. Dzięki temu możliwe było na przykład zbudowanie bazy danych wspomnianych w tych księgach 2854 chasydzkich izb modlitwy (sztybli), która stała się podstawą analizy przestrzennych właściwości ruchu chasydzkiego od początku XX wieku do Holokaustu43. Po drugie, tysiące autorów tekstów wspomnieniowych w księgach pamięci to niemal idealni „autorzy anonimowi”. Nawet jeśli znamy ich imię i nazwisko, są to postaci nieznane historii rozumianej jako dzieje wielkich ludzi, a wszystko, co o nich wiemy, pochodzi właśnie z pozostawionego wspomnienia. Być może każdy z tych autorów uważał swoje życie w jakiś sposób za wyjątkowe. Niemniej, wspomnienia te – przez swą masowość i powtarzalność – dostarczają nam nieocenionego masowego opisu zwykłego życia tysięcy szeregowych mieszkańców miasteczek Europy Wschodniej, w tym ich życia religijnego, zaangażowania w chasydyzm, sposobów artykulacji chasydzkiej tożsamości na poziomie gminnym, form pobożności wyrażanych z dala od chasydzkiego dworu, fizycznej formy chasydzkich izb modlitwy, relacji z niechasydami i wielu innych tematów, których historiografia chasydyzmu nie potrafiła zbadać przy pomocy dotychczas wykorzystywanych źródeł. Dobrym przykładem może być analiza form codziennego życia tysięcy chasydów i głębokich społecznych struktur chasydyzmu w okresie I wojny światowej oraz dramatycznych przeobrażeń, jakich ów świat wtedy doświadczał. Dzięki wspomnieniom zapisanym w księgach pamięci odtworzyć możemy dynamikę migracji chasydzkich, katastrofę dworów cadyków, dramatyczny proces urbanizacji chasydzkiego przywództwa i niemniej dramatyczne skutki tego procesu dla religijności chasydyzmu, a także wiele innych głębokich procesów społecznych. Bez masowej analizy setek ksiąg pamięci dotarcie do tych wiadomości byłoby niemożliwe44.
Ale w kontekście niniejszego artykułu równie istotne jest powtórzenie, że analiza tego źródła jako „jidyszowego” jest interpretacją niezasadną, zawężającą bowiem jego znaczenie. Choć większość ksiąg pamięci to rzeczywiście wspomnienia jidyszowe lub hebrajsko-jidyszowe (w sumie 54%), ich właściwe użycie jako źródła masowego i ilościowego możliwe jest tylko w zestawieniu go z innymi księgami (czy nawet innymi fragmentami tych samych ksiąg), spisanymi w pozostałych językach.

4. PODSUMOWANIE

Kultura chasydzka, zwłaszcza jej wersja popularna, powstawała od początku i powstaje do dziś przede wszystkim w języku jidysz. Nic zatem dziwnego, że jidyszowe źródła stanowią jeden z najważniejszych zasobów do badania historii i kultury chasydyzmu. Zresztą wśród badaczy chasydyzmu nigdy nie były one przedmiotem ideologicznej marginalizacji, co w świetle znaczenia chasydzkiej diglosji byłoby niemożliwe. Mimo to, skupienie zainteresowań badaczy chasydyzmu na jego aspekcie ideologiczno-doktrynalnym sprawiło, że w przeszłości w warsztacie wielu uczonych, zwłaszcza historyków idei, dominowały źródła hebrajskie. Jak starałem się pokazać, jidyszowe źródła pozwalają na radykalne przedefiniowanie badań również w obszarach, które dotychczas wydawały się poza zasięgiem zainteresowań jidyszystów. Najbardziej zaskakującym tego przykładem są chasydzkie kazania, dotychczas znane niemal wyłącznie w wersji hebrajskiej. Nowe badania pokazują, że odnalezione jidyszowe transkrypcje rzucają nowe światło na niemal wszystkie aspekty tych kazań, od ich warstwy teologicznej po kwestie performatywne. Te ostatnie wpisują się w stosukowo nowy trend badania religijności chasydyzmu, przesuwający zainteresowanie z kwestii ideologicznych czy instytucjonalno-społecznych na badanie religijności jako praktyk performatywnych, to jest form „odgrywania” ról społecznych i związanych z tym sensów45. Gadi Sagiv na przykład analizował jeden z chasydzkich rytuałów jako „kulturalne przedstawienie, które rzuca światło na cały dziewiętnastowieczny chasydyzm”, a Tsippi Kauffman pisała o wczesnym chasydzkim przywódcy Meszulamie Zusji z Annopola jako „prawdziwym performerze”, którego bada „przez pryzmat teorii performatywnych”46. Udział źródeł jidyszowych w tym nurcie eksploracji chasydyzmu jest na razie stosunkowo niewielki, a jak widzieliśmy to na przykładzie homilii, ich potencjał jest znaczny.
Jednocześnie, jak starałem się podkreślić, definiowanie tych badań w kategoriach ortodoksyjnej jidyszystyki – podkreślającej odrębność i autonomiczność kultury jidysz i źródeł jidyszowych – jest zawężające, jako że analizy jidyszowych kazań – dokładnie tak samo, jak chasydzkich opowieści czy ksiąg pamięci – mogą przynieść najlepsze efekty wtedy, gdy rozpatrujemy je porównawczo i kontekstowo. Celem refleksji nad chasydyzmem, jak zresztą wszystkich innych badań humanistycznych, powinna być więc integracja różnych warsztatów, grup źródeł i zainteresowań badawczych. Źródła jidyszowe są jednymi z najważniejszych i dotychczas zdecydowanie niedostatecznie wykorzystywanych źródeł do badania chasydyzmu. Ale nie są źródłem autonomicznym.
Możliwości tego typu zintegrowanych i interdyscyplinarnych studiów są zresztą z dnia na dzień większe. O ile jeszcze kilka lat temu badania korpusu wszystkich opowiadań chasydzkich czy wielkich zbiorów kazań wydawały się mrzonką, to dziś, dzięki rozwojowi cyfrowej humanistyki i narzędzi automatycznej analizy dużych zbiorów danych, stają się coraz bardziej realne47. Co więcej, cyfryzacja i rosnący nacisk na otwieranie cyfrowych zasobów oznacza, że ogromne zbiory źródeł i zaawansowanych narzędzi badawczych stają się dostępne niemal dla każdego. To oczywiście wymusza zmianę praktyk naukowych, poznawanie nowych narzędzi i metod analizy, a przede wszystkim przyzwyczajeń związanych z dominującą wśród humanistów pracą indywidualną. Wielkie projekty naukowe najbliższych dekad, w tym zapewne i projekty jidyszystyczne, będą cyfrowe, interdyscyplinarne i – na pewno – zbiorowe. Taka jest też zapewne przyszłość badań nad chasydyzmem.
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27 Muser sforim to nie tylko książki, na które wskazuje jid. sforim – książki (od hebr. sefer – książka, księga), także broszury i inne dzieła, szeroko rozumiana literatura moralizatorska. W tym wypadku hebr. musar – kara, chłosta, pouczenie, odnosi się do udzielania pouczeń, kształcenia w zakresie etyki i moralności, opartych na tradycji żydowskiej, prawie religijnym i świętych księgach judaizmu.

28 Ten podział uwzględnia Jean Baumgarten [w:] idem, Introduction…

29 Nusach pierwotnie rozumiano jako wariant tekstu. Terminu tego używa się również jako synonimu minhag.



30 Zob. Zinberg, Old Yiddish Literature, s. 87; Ch. Shmeruk, Historia literatury jidysz…, s. 40–41. Elija/Eli/Elia, zwany też Bachur, por. J. Baumgarten, Introduction…, s. 43–44.
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33 Zob. ibidem, s. 88; J. Baumgarten, Introduction…, s. 35. O Sulkesie zob.

M. M. Faierstein, The Melitz Yosher, „Pardes. Zeitschrift der Vereinigung für jüdische Studien e.V., Transformative Translations in Jewish History and Culture” 2019, nr 25, s. 33. Jako ciekawostkę można dodać, że w 1540 r. w krakowskiej oficynie konwertytów Haliczów (Heliczów) wydano Nowy Testament w jidysz (Dos naje testament), który miał służyć ewangelizowaniu Żydów, zob.
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