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Topika judajska w literaturze polskiej XX wieku

1. Watek zydowski pojawia si¢ w polskim pismiennictwie juz od XVI w. Jako jeden ze
znaczacych tematow wchodzi do literatury pieknej od czasow J. Ursyna Niemcewicza (Lejbe
i Siora, 1821). W XX w. tematyka zydowska podlega znamiennym modulacjom, w ktorych istotng
rol¢ odegraly takie zjawiska: obecnos$¢ - jako skutek procesow asymilacyjnych - licznych twoércow
pochodzenia zydowskiego, wzrost zydowskiej swiadomos$ci narodowej, uformowanie si¢
w dwudziestoleciu miedzywojennym polsko-zydowskiego obiegu kulturowego, pojawienie si¢
(wprawdzie niewielu) pisarzy dwujezycznych, antysemityzm, zagtada spotecznosci zydowskiej
w Polsce, powojenne perypetie ocalatych resztek spotecznosci w PRL z momentem krytycznym
w 1968 1.

Ujmujac problem cato$§ciowo mozna stwierdzi¢, iz w obrebie tematu zydowskiego w literaturze
polskiej wyksztatcita si¢ charakterystyczna retoryka. Nalezy w niej rozrdézni¢ dwa poziomy topiki,
dwa odrebne jej typy. Pierwszy - §wiadczacy o uproszczonej recepcji problematyki zydowskiej - to
polskie loci communes na temat Zydéw, repertuar stereotypow i klisz jawigcych sie czesto jako
produkt niecheci 1 resentymentoéw lub jako efekt nieznajomosci wiary, jezyka i kultury. Na tym tle
szczegoblnie interesujgco prezentuje si¢ drugi typ - recepcja poglebiona - topika judajska
wyznaczajaca obszar realnych wpltywow judaizmu w literaturze polskiej. Pojawia si¢ ona —

w szerszym zakresie - dopiero w XX w.

Podstawowym zrédlem i zarazem zbiorem topiki judajskiej jest potrdjny krag tekstow: Tora
pisana (Biblia - Stary Testament), Talmud (Tora ustna) wraz z literaturg potalmudyczng i Kabata.
Ten gigantyczny zarowno pod wzgledem rozmiardw, jak i1 ujetych tresci zbior stanowi zasadniczy
trzon judaizmu i okresla jego tozsamo$¢. Nalezy jeszcze dodac do tego rozmaite motywy
tematyczne osnute na tle wydarzen z dziejéw narodu zydowskiego (np. jedno z najnowszych zrodet
topiki wigze sie z tematem zagtady Zydow), legendy, folklor, przekazy zwigzane z ruchami
religijnymi (tu zwlaszcza chasydyzm okazuje si¢ zjawiskiem niezwykle waznym). W swym
zasadniczym ksztalcie jest to topika odwotujaca si¢ do tekstow religijnych, do znakéw sacrum

zydowskiego.



Do literatury polskiej motywy judaistyczne przenikaja albo bezposrednio, przez pisarzy
pochodzenia zydowskiego lub tych nielicznych autoréw polskich, ktorzy mieli pewng znajomos$¢
tekstow oryginalnych, albo tez posrednio - wobec prawie kompletnej nieznajomosci zrédtowych
tekstow judaizmu (poza Biblig) - z drugiej czy trzeciej reki: z thumaczen istniejagcych w innych
jezykach, z obcojezycznej literatury pieknej, z opracowan. Niektore watki judaistyczne zostaty
zaadaptowane, w formie mniej lub bardziej znieksztalconej, w kulturze europejskiej. Zwlaszcza
Kabata miata tego typu recepcje: od tzw. kabaty chrzescijanskiej poprzez réznego rodzaju wiedze
ezoteryczna, jak np. okultyzm, az po obieg wyraznie jarmarczny. I tg droga topika judajska tez

trafiata do literatury polskie;j.

W sposobie przejawiania si¢ watkow judaistycznych w literaturze polskiej wystepuje kilka
wlasciwosci ogdlnych. Po pierwsze, z wyjatkiem Biblii, topika judajska nie stanowi systemu
wspolnych odwotan kulturowych (tak jak to dzieje si¢ w wypadku topiki antycznej czy
chrzescijanskiej). Topika zazwyczaj oznacza istnienie wspdlnej skarbnicy obrazow, wspolnego
kodu kulturowego i postugiwania si¢ tym kodem, $wiadczy o ciagtosci tradycji, o ,,byciu
w obiegu”, ,,dlugim trwaniu”, uzywaniu i naduzywaniu poszczeg6élnych elementow tego kodu.
Topika o genezie judaistycznej tych wlasciwosci w kulturze polskiej nie ma i wystepuje w
ograniczonym ilosciowo zakresie. Do jej fenomenologii nalezy raczej ,,krotkie trwanie”, nikta
powtarzalnos$¢. Nadal ma charakter potencjalny. Czasem jestesSmy wregcz §wiadkami jej narodzin -
w pojedynczych przypadkach i1 uzyciach jednostkowych. Po drugie, topika judajska jest przewaznie
umotywowana wymogami tematu, realiami swiata przedstawionego, fabutg. Wystepuje gtoéwnie w
utworach o tematyce zydowskiej. Nieliczne sg te utwory, w ktérych uzywana jest niezaleznie od
realiow zydowskich. Po trzecie, judajskie loci communes majg status paradoksalny, gdyz wystepuja
raczej jako ,,miejsca niewspodlne”. Topika judajska - nie zakorzeniona w polskiej kulturze - nie jest
odbierana jako ,,wspolne miejsce”, lecz jako co$ doktadnie odwrotnego: obrazy niepowtarzalne,
oryginalne, niezwykte. Zarysowuje - mowiac jezykiem E. Levinasa - poziom Enigmy. Stad tez jako
niespetryfikowana ma - potencjalnie - duzg no$§nos$¢ semantyczng i artystyczna, co potwierdzaja

utwory np. B. Schulza, S. Vincenza, A. Shuckiego czy J. Stryjkowskiego.

2. Problem szczeg6lny to topika biblijna. Ze wzgledu na fakt, 1z zarowno w judaizmie, jak w
chrzescijanstwie Stary Testament jest ksigga objawiona, istnieje w literaturze polskiej praktyczna
trudno$¢ w odrdznieniu Scisle judaistycznych odwotan biblijnych. Trzeba raczej méwi¢ o topice
judeochrzescijanskiej, w ktorej Biblia stanowi wspolne zrédto topoi 1 gdzie ten sam motyw moze
mie¢ sens badz chrzescijanski, badz judaistyczny w zaleznos$ci od kontekstu. Nawet w utworach,
ktére skadingd mozna zakwalifikowa¢ jako utwory o tematyce zydowskiej i w ktorych
starotestamentowe motywy sg czeste, trudno uchwyci¢ specyficzng judaistyczng wyktadnig. Nie
oznacza to, iz nie ma roznic teologicznych w traktowaniu Starego Testamentu w judaizmie
1 w chrzescijanstwie - §wiadczy raczej o tym, ze literatura pigkna pod tym wzgledem nie jest
wystarczajgco miarodajna. Mozna natomiast wskazac, kiedy motywy biblijne majg zwigzek

z problematyka po prostu zydowska, kiedy odnoszg si¢ bezposrednio do konkretyzacji



do$wiadczenia typowo zydowskiego, a nie np. uniwersalizmu chrze$cijanskiego, kiedy wystepuja
w konteks$cie szerzej obecnego tematu zydowskiego 1 sg przez ten kontekst motywowane; tak jest
np. w poezji dwujezycznego, polsko-zydowskiego, poety M. Szymla, w poezji Stuckiego,

w powiesciach Stryjkowskiego. I tak np. szeroko rozpowszechnione w literaturze polskiej parafrazy
1 topos oparty na 137 psalmie (Super flumina Babylonis) jako odwotanie do do§wiadczen
zydowskich odnajdujemy u Szymla (Modlitwa do mego Boga, [w:] Powrot do domu, 1931),

A. Wata (Na melodie hebrajskie, [w:] Wiersze, 1957), Stryjkowskiego (tytutowe opowiadanie
zbioru Na wierzbach ... nasze skrzypce, 1974). Réwniez tylko ogolny temat zydowski utworu
konkretyzuje przywolanie postaci biblijnych jako archetypéw czy symboli (np. K. Brandys,
Samson, 1948). Wazna w tym kontekscie posta¢ Mojzesza - przywoddcy narodu, prawie
utozsamionego z jego religia - ma wymiar jednoznaczny w powiesci L. Belmonta (MojzZesz
wspotczesny, 1931), gdy autor odnosi ten archetyp do twércy syjonizmu T. Herzla, ale juz

u J. Korczaka (Dzieci Biblii: Mojzesz, 1936) tekst nie umozliwia jednoznacznej kwalifikacji,

chociaz trzeba pamigtac o obiegu hebrajskim, dla ktérego pierwotnie byt przeznaczony.

Sygnalem odniesienia do Biblii jako Tory hebrajskiej jest wystepujaca w dwu czeséciach
tryptyku biblijnego Stryjkowskiego (Odpowiedz, 1982; Krol Dawid Zyje!, 1984) specyficzna
pisownia imienia Boga w formie tetragramu - JHWH - zgodna z zasadami judaizmu, ktore
zabraniajg uzywania tego imienia, i zgodna zarazem z zasadami pisowni hebrajskiej, w ktorej
pomija si¢ samogtoski. Niuans ten staje si¢ tym bardziej widoczny, poniewaz w trzeciej czgsci
(Juda Makabi, 1986) forma ta juz nie obowigzuje, gdyz Ksiggi Machabejskie nie naleza
w judaizmie do kanonu Biblii, ponadto hebrajski ich oryginat - ktory mégtby dodatkowo
zobowigzywac autora - zagingl. Mozna powiedzie¢, ze u tego samego pisarza, w tym samym cyklu
tekstow mamy do czynienia z podwdjnym odniesieniem: judaistycznym i katolickim (Ksiegi
Machabejskie nie zostaty takze wiaczone do Biblii protestanckiej). Rzecz si¢ jednak jeszcze
dodatkowo komplikuje, poniewaz tre$¢ tych Ksiag - nieistotna doktrynalnie dla judaizmu - istotna
jest dla historii narodu zydowskiego. Oto miara komplikacji: poprzez ksi¢ge Biblii katolickiej mowi
si¢ o pewnym watku historii zydowskiej, odwracajac jakby - cze$ciowo - obowigzujaca w
chrzescijanstwie formule, wedle ktorej poprzez starotestamentowe dzieje Izraela mowi si¢ o

cztowieku w ogole.

3. Natomiast topika jednoznacznie judaistyczna formuje si¢ w kregu oddziatywania Ta/mudu,
ktory jest zbiorem tekstow precyzyjnie ustalajacych tozsamo$¢ i odrebnos¢ judaizmu wérdd innych
religii. Czesto uwaza si¢, ze Tal/mud jest wreez ksiega podstawowa tego wyznania. W tej
gigantycznej encyklopedii religijnej judaizmu, oprocz gldwnej warstwy przepiséw i norm,
komentarzy do nich i suprakomentarzy do tych komentarzy, istnieje takze warstwa literacka:
przypowiesci i pouczenia, fabuly i legendy. Pojecie Pisma przenika i scala wszystkie watki
judaistyczne, lecz inne aspekty akcentuje si¢ w piSmiennictwie talmudycznym, inne w kabalistyce,
a jeszcze inne w chasydyzmie. Pozwala to na dokonanie ogolnej typologii tych watkow. Oto

niektore, najbardziej charakterystyczne, motywy o proweniencji talmudycznej w literaturze



polskiej:

Medrcy Talmudu. Zaskakujace w literaturze polskiej wykorzystanie watkow
talmudycznych napotykamy w poezji J. Zulawskiego. Pisarz ten kilkakrotnie siegat do tematyki
zydowskiej (Ksiggi Zydowskie, 1905; Koniec Mesjasza, 1911 ; tom przekladow Ksiggi niektore
z zydowskich pism Starego Zakonu wybrane, 1904). Jest autorem dwu niewielkich cykli wierszy
zatytutowanych Z Talmudu (w: Poezje, t. 1 13, 1908), np.: Pinchas ben Jahir, Rabi Eleazar, Rabi
Zamiel, Rabi ben Lapidoth (Poezje, t. 1) czy Rabi T harf en dzieciobojca, Rabi ben Pedas (Poezje, t.
3). Cala seria imion, ktdre nic nie méwig w kulturze polskiej. Informacja: ,,z Talmudu”,
wskazdwka, z jakiego ,,miejsca wspolnego” sg zaczerpnicte, pozostaje czystg abstrakcja,
odwotaniem do nieznanego i wielce tajemniczego kodu, ktory obrost w legendy i stereotypowe
wyobrazenia. Postacie rabindw czesto wystepuja w literaturze jako znaki judaizmu. Zazwyczaj tez
kojarzy sie ich z pewng formg scholastycznego dyskursu itp. Zulawski ignoruje ten stereotyp
siggajac po archetyp w jego zrodtowej formie, a nie w znieksztatconej replice. Medrcy Talmudu
u Zutawskiego - rabini, nauczyciele, pisarze, uczeni, komentatorzy, cate ich pokolenia i szkoly - sa
wspottworcami, kodyfikatorami, egzegetami, ale i wchodza jakby w sama tres¢, staja si¢ poniekad
sensem dyskursu talmudycznego. Niezwykta rola mgdrca w Talmudzie polega nie tylko na tym, ze
naucza i komentuje, ze jest autorytetem, ale takze ze jest wpisany w samg struktur¢ dyskursu, w
jego tkanke stylistyczng, formujac swoisty porzadek osobowy. Kilka tysigcy imion wspottworcow
Talmudu to zarazem imiona jego bohateréw. Chodzi tez o charakterystyczng formute dialogowosci:
polifoni¢ gloséw 1 opinii, nieustajgcg dyspute. Kazdy poglad, kazda formuta majg swego autora,
stowo jest zawsze wypowiadane przez kogo$. Kto§ mowi 1 jest to zawsze glos osobowy: Boga lub
medrca. Medrey prawie utozsamieni sg z dzielem, ktore tworzg 1 ktdrego nieodlgczng czes¢
stanowig: ludzie Ksiegi 1 ludzie-ksiegi. Do tego personalnego 1 egzystencjalnego poziomu 7almudu
nawiazuje Zutawski akcentujac postaé¢ medrca. To niezwykty pomyst, aby w ich zyciu,
postepowaniu, w ich naukach dojrze¢ material poetycki, aby przetworzy¢ proze talmudyczna

w mowe poetycka.

Prawo. W prozie powiesciowej Stryjkowskiego (Glosy w ciemnosci, 1956; Austeria, 1966;
Sen Azrila, 1975) wystepuje wigkszos¢ typowych dla charakterystyki judaizmu tematéw. Dominuje
nad opisywang w tych utworach rzeczywisto$cig Prawo, formutowane i uscislane przez Ta/mud.
Jest to nadrzedny archetyp rzadzacy $wiatem przedstawionym, losami postaci, ich problemami
moralnymi i dramatami - najszersza z uniwersalnych kategorii. Prawo i jego elementy: zakazy
1 nakazy, ich przestrzeganie, wierno$¢, odstgpstwa, stajg si¢ czgsto sila sprawczg powiesciowych
wydarzen. Chociaz formalnie prawo zawarte jest w Biblii, to jednak Ta/mud faktycznie ustala jego
rozumienie, zakres, litere, utozsamiajac si¢ z narzedziem prawa. Z jednej strony w prozie
Stryjkowskiego jest to prawo realne, obecne w zyciu jednostki 1 zbiorowosci, z drugiej za§ ma
charakter uniwersalnego archetypu, ustalajacego tozsamos¢ cztowieka i narodu, ich relacje
z Absolutem. U Stryjkowskiego prawo ujawnia si¢ w zyciu spotecznosci zydowskiej, archetyp

zanurzony jest w realiach zycia, inaczej niz np. u F. Kafki, gdzie prawo - wyabstrahowane



z wszelkich bezposrednich odniesien - jawi si¢ jako Prawo - archetyp w stanie czystym. Mozna
uznac, iz z tematem prawa wigze si¢ charakterystyczna konstrukcja dyskursu, w ktorym watki scisle
prawnicze, dociekanie, badanie, dyskusja i pytanie odgrywaja podstawowa rolg. Wreszcie prawo
jako poziom abstrakcyjny Ta/mudu rownowazony jest w samej Ksiedze watkiem podmiotowym. W
utworach literackich - wida¢ to zwtaszcza w powiesciach Stryjkowskiego - zestawienie to przybiera

czesto postac konfliktu prawa i cztowieka, stajac si¢ tematem utworu.

»Ktotnia z Bogiem”. Ten odwieczny spor zostal, czg§ciowo przynajmniej, odwzorowany
w nie spotykanej poza judaizmem formie modlitwy, ktora moze przybra¢ znamiona ,,kt6tni
z Bogiem”, prawowania si¢, nawet impertynencji. Forma pelna dramatyzmu i stosowana tez
w sytuacjach szczegolnie dramatycznych, gdy w gre wchodzi doswiadczenie graniczne. Zaktada
osobowg 1 bezposrednig relacje z Bogiem cztowieka poboznego, ktéry wystepuje nie w swojej
prywatnej sprawie, lecz w imieniu catej zagrozonej wspolnoty. To ,,prawowanie si¢ z Bogiem”
nalezy do archetypowych wyobrazen religijnosci zydowskiej i obok tematu ,,prawa” oraz obrazu
rabina studiujacego Talmud jest w literaturze jednym z najczestszych znakow judaizmu. I jako
topos specyficznej poboznosci zydowskiej wystepuje w wielu utworach (por. np. Shucki, Rudy
Fajwisz, [w:] Dzwony nad Wislg., 1958). W klasycznej formie prawowania si¢, ktora jest jednak
modlitwa, wzdr ten realizuje si¢ w wierszu Brandstaettera Josel Rakower prawuje si¢ z Bogiem,
[w:] Krgg biblijny, 1975. Utwor stanowi poetyckie opracowanie autentycznych notatek z getta
warszawskiego. Wtasnie holocaust jest przykladem tego typu sytuacji, ktora powoduje
1 sankcjonuje t¢ szczegolng forme dyskursu modlitewnego. Stad tez w utworach o takiej tematyce
topos ten wystepuje najczesciej (por. W. Szlengel, Juz czas, [w:] Co czytatem umartym, 1979;
B. Wojdowski, Chleb rzucony umartym, 1971). Przyktadem uniwersalnego wykorzystania tego typu
struktury (zresztg wywodzacej si¢ z Biblii) jest Wielka Improwizacja z Dziadow cz. 111

Mickiewicza.

4. Do literatury potalmudycznej nalezy Kabata i piSmiennictwo kabalistyczne. O ile jednak
Talmud kojarzy si¢ z surowoscig 1 $cistoscig prawnicza, o tyle Kabata wprowadza w judaizm prawie
nieograniczong wolno$¢ spekulacji 1 wyobrazni. To teren specyficznej mistyki judaistycznej, ktora
rozni si¢ m.in. tym od innych typoéw doswiadczenia wewnetrznego, ze jest mistyka Pisma 1 jego
tekstu, mistyka jezyka hebrajskiego. Ezoteryczne znaczenie Biblii hebrajskiej jako ksiegi
absolutnej, tajemnice Boskiej kreacji, obecnos¢ Boga w $wiecie - oto zadania medytacji
kabalistycznej. Jedng z jej cech jest swoista metoda hermeneutyczna. Pisma kabalistyczne
postuguja sie jezykiem poetyckim, w ktérym metafora i symbol sg podstawowymi $rodkami
wyrazu. W dyskursie kabalistycznym odbywa si¢ radykalna transgresja jezykow teologii, filozofii 1
nauk szczegotowych, co prowadzi do nadania mu wybitnie fantazjotworczego 1 poezjotwdrczego
charakteru. Kabata uchodzi za typ wiedzy hermetycznej. Z catego kregu tekstow nalezacych do
judaizmu Kabata miata najszerszg recepcje w literaturze, filozofii, pismach mistycznych itp. W
literaturze XIX w. np. J. Potocki (Rekopis znaleziony w Saragossie, 1815), Mickiewicz. W XX w.
G. Meyrink, O. Mitosz, Cz. Mitosz, J.L. Borges.



Ksigga-Autentyk. Stary europejski topos ksiegi uzyskuje w prozie Schulza (Sklepy
cynamonowe, 1934; Sanatorium Pod Klepsydrqg, 1937) dodatkowy odcien znaczeniowy. Ten nowy
kontekst wigze si¢ z tym, ze u Schulza wyraznie odréznia si¢ Ksigge od Biblii, ktéra zazwyczaj
stanowi modelowa realizacje 1 zarazem wzorzec toposu Ksiegi. Zasadniczo u Schulza jest to topos
swoiscie modelowany przez kontekst talmudyczny, poniewaz w obrgbie judaizmu oprécz Biblii
status Ksiegi przystuguje tez Talmudowi czy Kabale. W kregu tej tradycji mozna mowic
o archetypicznej i sakralnej Ksiedze niekoniecznie utozsamiajac ja z Biblig. Motyw Ksiggi w prozie
autora Sklepow cynamonowych jest jednym z podstawowych i towarzyszy mu caty krag
semantyczny: ,traktaty”, ,,wyktady”, ,,komentarze”, ,lektura”, ,alfabet”, nadajac temu toposowi
wyjatkowe znaczenie. Podstawowe okreslenie Ksiegi to Autentyk. Towarzyszy temu watek utraty
tej Ksiggi-Autentyku, jej rozproszenie w $wiecie posrod szpargatow i strzepoéw. Analogiczny watek
ksiggi autentyczniejszej niz wszystkie dostepne (pisanej tajemnym pismem Boga), ksiegi zarazem
roznej 1 od Biblii, 1 od Talmudu (te sa dostgpne), ksiggi, ktdra miala zosta¢ wreczona pierwszemu
cztowiekowi 1 nastepnie utracona - istnieje w Kabale. Zdanie z Ksig¢gi (w Sanatorium Pod
Klepsydrq): , Egzegeci Ksiegi twierdza, ze wszystkie ksiegi daza do autentyku. Zyja one tylko
wypozyczonym zyciem, ktére w momencie wzlotu wraca do starego zrodia” - stanowi¢ moze
zardwno echo kabalistycznego przekonania o powrocie roznych rzeczy, zwlaszcza liter 1 pisma, do
miejsc, z ktorych wyszty, jak 1 oddzwigk teorii ,,skorup”, rozsypanych w swiecie iskier Bozych.
Rowniez kabalistycznie wystylizowany jest zwigzany z Ksiega zespot zabiegéw hermeneutycznych
sugerujacych poziom znaczen tajemnych, jakas ezoteryke, heretyckie wyktadnie. Prawie jawng
stylizacja na dyskurs kabalistyczny jest dtuzsze opowiadanie Wiosna (Sanatorium Pod Klepsydrq),
w ktorym funkcje ,,utraconej Ksiegi” przejmuje markownik. Markownik traktowany jest jako
komentarz-klucz do rzeczywisto$ci przedstawionej. Zreszta Schulz okresla markownik jako
»prawdziwa ksigge blasku”, co jest przektadem tytutu jednej z podstawowych ksigg Kabaty -
Zohar, czyli Ksiega blasku. Opisywany w Wiosnie typ lektury markownika do zludzenia
przypomina praktyki kabalistyczne: czytanie od prawej do lewej, od lewej do prawe;j, traktowanie
tekstu jako szyfru itp. Markownik, wiosna i wszystko, co znajduje si¢ w ich zasiegu, przeksztatca
sie w Ksigge, a Ksigga przemienia si¢ w wiosng, w fantastyczny ogréd, ktorego watek przewija si¢
przez catg opowies¢. Pojmowanie Ksiegi 1 stowa spokrewnig Schulzowska topike z innymi
utworami zainspirowanymi wyobraznig talmudyczno-kabalistyczng. Na uwage zastugujg zwlaszcza
analogie z tworczos$cig wspolczesnego pisarza francuskiego E. Jabes'a. Oto jedno z ,,miejsc
wspolnych”: | A dziewczetom poglebiaja si¢ oczy, otwieraja si¢ w nich jakie$ glebokie ogrody
rozgalezione alejami, labirynty parkéw, ciemne 1 szumigce”. W Schulzowskiej Ksiedze w ogrodach
tych przebywaja zakochani. Podobnie u Jabes'a: ,,W ksigdze [...] s wielkie biate ogrody, ktorych
wecale si¢ nie domyslasz, i nawiedzajg je parami zakochane wyrazy, z wyjatkiem jednego wyrazu,
ktory jest imieniem Pana. We wzlotach ich pragnien mitosnych jest swiatto” (1 bedziesz w Ksiedze,
,Literatura na Swiecie” 1986, nr 2). Stucki niejako uscisla ten korespondencyjny dialog toposow

kabalistycznych: ,,m6j ogrdd to jest biblia w pieciu literach, /ale kiedy straki wersetow na $wiatto



otwiera /nie ma konca trenom ogrodowych alfabetow” (Ogrod, [w:] Eklogi i psalmodie, 1966).
Ksigga jest Ogrodem, a Ogrod Ksiega w swietlistej materii pisma. Wydaje si¢, ze mamy tu do

czynienia z istotnym przeksztatceniem topiki europejskie;.

Kabalistyczny motyw tajemnej Ksiegi obecny jest takze u Vincenza (Na wysokiej potoninie.
Zwada, 1970; Na wysokiej potoninie. Listy z nieba, 1974) w pojawiajacym si¢ w réznych miejscach
jego dzieta watku ,,listoéw z nieba”. Nawigzanie do kabalistycznej hermeneutyki znajduje swoj slad
w tak istotnej dla epopei Vincenza teorii ,,prawej strony tekstu” (Na wysokiej poloninie. Prawda
starowieku, 1936). Wreszcie pisarz ten jest autorem apokryfu-stylizacji kabalistycznej - tekstu
wyjatkowego w catej literaturze polskiej - Samuel w niebie (Na wysokiej potoninie. Barwinkowy
wianek, 1979). Jest to rzecz o ksigciu ciemnosci - Szatanie, ktory wedlug kabalistow w

perspektywie wiecznos$ci tez zostanie zbawiony.

Swiatto. Chociaz $wiatto jest obrazem uniwersalnym, w kabalistyce ma swoja specjalng
wyktadnig: z liter alfabetu hebrajskiego i ze Swiatla zostat stworzony swiat. Stowo (litera, pismo)
1 Swiatto tworzg jedng cato$¢ stworcza, kreatywna. Stad mowi si¢ o Ksiedze blasku. Ten ,,blask”
1,,Swietlisto$¢” - ,,§wietliste majaczenie substancji” - towarzysza w prozie Schulza motywowi
Ksiegi. Ale rangg zupelie wyjatkowa uzyskuja w poezji Stuckiego. W jego tworczosci watki
kabalistyczne najglebiej przeniknety w glab wyobrazni poetyckiej, modelujac od wewnatrz poetyke,
wplywajac na obrazowanie, motywy. Pod pidrem Shuckiego uzyskuje ,,azyl w zdumionej
polszczyznie” (Miasta naznaczone, [w:] Biografia aniota, 1982) gesty, powigkszony przez skrot
poetycki, artystyczny odpowiednik Zoharu, poetycki traktat kabalistyczny. Na takie, a nie inne
zaplecze swojej tworczosci wskazuje autor bezposrednio w kilku tekstach. Najdobitniej w wierszu
Geny (w: Dolina dziwow, 1964): ,,Wigc wam powiadam: /ptace/ za poezje dukatowq cene,
/kluczami dzwoni¢ Zoharéw /pancernych kas wyobrazni”. Ta ,,pancerna kasa wyobrazni” obecna
jest przede wszystkim w bardzo licznych motywach $wietlnych, ktore rownoczesnie tacza si¢ z
kreacja jezykowa, z literami, alfabetem, w postaci ,,Swiecgcych stow”, ,,armii zglosek swiecacych”,
z generalnym uogélnieniem ,,Swiatlo - kiet poety” (Sanatorium w Tyberiadzie, [w:] Biografia
aniola). Wszystko w tej poezji jest wietliste, wszystko wychodzi ze $wiatta (,,Swiatto z dedykacja
Boga” - U kresu widzenia, [w:] Biografia aniota), staje si¢ Swiatlem (,,wersety Swiatet” - Wilasnos¢
panstwowa, tamze) 1 wraca do $wiatla. Motyw ,,ciemnego $wiatta”, ,,$wiatto ciemna liturgia”
(Maska, tamze) nawigzuje do szczegdlnych intuicji kabalistycznych. Wydaje si¢, ze 1 Wata ,,ciemne
swiecidto” (Ciemne swiecidfo, 1968) mozna rozpatrywac¢ w tym kontekscie. Kabalistyczny motyw
»wstepowania w §wiatto” odnajdziemy takze w poezji Cz. Mitosza (Strona 47, [w:] Osobny zeszyt:
Gwiazda Piotun, 1977-1979, przedr. w Hymn o perle, 1983). Zainteresowanie Kabata obecne jest

réwniez w jego eseistyce (Ziemia Ulro, 1977).

Aniot. Obok ,,materii subtelnej” (§wiatla) ,,byt subtelny” - aniot - stanowi drugi i wazki watek
tematyczny w poezji Stuckiego. Sygnalizuje t¢ poezj¢ sam tytul ostatniego tomu poezji: Biografia

aniota. Jak wiadomo, angelologia jest w swych biblijnych podstawach wspolna w judaizmie



1 w chrzescijanstwie. Ale i w tym wypadku pdzniejsza mysl judaistyczna wprowadza w te dziedzine
wlasne modyfikacje. Zwtaszcza Kabata - nastawiona przeciez na przeniknigcie tajemnicy -
poswiegca aniotom wiele miejsca. Stucki wyraznie wskazuje, iz aniot w jego poezji ma rodowod
judaistyczny (Cmentarz zydowski w Tyszowcach, [w:] Promienie czasu, 1959), ze jest tym aniolem,
ktory jest takze jednym z tradycyjnych toposow poezji zydowskiej: ,,Serafinie, moj krewny
zydowsko-hiszpanski /Jak Halewi wiersz zaczynam” (Widma, [w:] Biografia aniola). Do tej
anielskiej topiki wpisuje si¢ pojedynczym wierszem Z. Herbert (Siodmy aniot, [w:] Hermes, pies

i gwiazda, 1957), ktory wprawdzie nawigzuje do malarstwa bizantyjskiego, ale pamigta, ze Dedrael

to ,,apologeta i kabalista”.

5. Obok topiki talmudycznej 1 kabalistycznej, czyli loci communes zaczerpnigtych z ksiag
kanonicznych, istniejg jeszcze obrazy nawigzujace do tradycji, obyczajowosci 1 przypowiesci
ustnych sformutowanych w obrebie ruchu chasydzkiego. Motywy te upowszechnity si¢ zwlaszcza
od czasu, gdy M. Buber na poczatku XX w. opracowat literacko ustne przekazy chasydzkie
(Opowiesci chasydow, 1986). W literaturze polskiej tematy chasydzkie na szerokg skale wprowadzit
Vincenz w cyklu Na wysokiej poloninie. Sg tam co prawda elementami szerokiego tla -
Huculszczyzny - ale majg swa odrgbnos¢ 1 wyrazistos¢. Duchowos¢ chasydzka obecna jest w catym
dziele Vincenza taczac si¢ harmonijnie z watkami innych tradycji religijnych i kulturowych.
Wystepuja tu opowiesci 1 postaci charakterystyczne, jak tworca chasydyzmu Baal Szem Tow czy
rabin Nachman z Bractawia (por. zwlaszcza Opowiesé o Zydowskim Kamieniu, [w:] Na wysokiej
potoninie. Barwinkowy wianek). Sa to postaci tyle historyczne, co legendarne. Jak w Talmudzie
glownymi postaciami sg medrcy 1 uczeni w Pismie, tak 1 w chasydyzmie wszystko si¢ skupia wokot
postaci cadyka (czyli sprawiedliwego), ktory, inaczej niz medrzec z Talmudu - dziata
w plaszczyznie egzystencjalnej, poprzez osobistg poboznos¢ 1 Swigtos¢. Rados¢ jest gtowna
kategorig duchowosci chasydzkiej. Towarzyszy temu charakterystyczny sposéb bycia z takimi
zjawiskami, jak stany ekstazy i mistycznego zachwycenia, wspolne biesiady, Spiew i taniec.
Wymienione tu elementy staty si¢ w roznych utworach literackich znakami chasydyzmu (por.
Austeria Stryjkowskiego). Pielgrzymke do jednego ze stynnych cadykow opisuje A. Rudnicki
(Lato, 1938). Takze 1 wizja chasydyzmu podlegata rozmaitym stereotypizacjom. Trwatym znakiem
chasydyzmu stal si¢ np. motyw tanca. W prozie Vincenza temat chasydzki ujety jest we wlasciwych
proporcjach; pozostaje w zwiagzku z innymi watkami judaistycznymi, zwtaszcza Kabala; jest
wyrazem autentycznej religijno$ci, ale ukazuje tez catg barwnos¢ opowiesci krazacych wsrod

wspolnot chasydzkich Huculszczyzny i Ukrainy.

6. Zupelie odmienny zespot tematow 1 motywoOw ma swoja genezg nie tyle w klasycznych
tekstach judaizmu, ile w historii narodu zydowskiego, w jego losach, w sytuacji egzystencjalne;,
w folklorze itp. Podstawowym doswiadczeniem o charakterze archetypicznym jest tu sytuacja
diaspory. Pojgcie rozproszenia generuje wiele tematdw opisujacych t¢ prymarng sytuacje
w kategoriach: religijnych, egzystencjalnych, kulturowych, spotecznych, politycznych. Z tego

zrodta biorg poczatek podstawowe dla literatury zydowskiej, liczne takze w literaturze polskiej



o tematyce zydowskiej, motywy wygnanca, tutacza, przesladowanego, pariasa - wedle okreslenia
H. Arendt - obcego, innego, wykorzenionego itp. T¢ sytuacje¢ cztowieka wygnanego - przede
wszystkim duchowo - czlowieka ,,pomiedzy”, o zaburzonej tozsamosci, najwyrazisciej oddaje

w swoich polskich wierszach Szymel (zbiory: Powrot do domu, 1931; Skrzypce przedmiescia, 1932,
Wieczor liryczny, 1935). Ta sytuacja obecna jest rowniez w poezji Stuckiego, A. Rozenfelda,

w prozie A. Rudnickiego. I dopiero wtdérnie naktadajg si¢ na ten archetyp religijne sensy judaizmu.
Wiasciwsze wigc bytoby okreslenie tego typu motywow mianem topiki zydowskiej. Historia
pojawia si¢ w watku zburzenia Jerozolimy przez Rzymian, w motywie ,,fuku Tytusa”, ktory

w Rzymie do dzi$ stanowi pamiatke owej wezesnej eksterminacji (por. Wat, Na melodie hebrajskie,
[w:] Wiersze, 1957; Brandstaetter, Luk Tytusa, [w:] Dwie muzy, 1965) - az po temat XX-wiecznej
zagtady Zydéw polskich i ponowne, kolejne, rozproszenie tych, ktérzy ocaleli. Jako produkt
diaspory pojawia si¢ specyficzny typ bohatera zydowskiego. Jest to ,,szlemiel” (okreslenie
wprowadzone przez H. Heinego), ofiara losu, ,,specjalista od porazek™, outsider, posta¢
heroikomiczna. Typ bardzo czesty w literaturze zydowskiej 1 amerykanskiej, w polskiej rzadziej -
moze najpetiej weielony w gtownego bohatera Czasu zatrzymanego do wyjasnienia (1972)

Sz. Szechtera. Oto niektére motywy charakterystyczne dla topiki zydowskiej w literaturze polskie;j:

Erec Izrael. Jest to topos bezposrednio wywotany przez sytuacj¢ rozproszenia i stanowi
wyraz pragnien zlikwidowania tej sytuacji. Skupia marzenia o odzyskaniu utraconej ojczyzny,
o powrocie do niej, o odtworzeniu narodu, panstwa i centrum religijnego. Laczy w sobie akcenty
religijne, zwlaszcza mesjanistyczne, jak i narodowe, polityczne. Czasami wszystkie te watki
wystepuja tacznie tworzac jeden splot, czasami akcentowane sg tylko niektore z nich (najczesciej
skupione wokot opozycji: ojczyzna Izraela w sensie duchowym 1 religijnym - ojczyzna Izraela
w sensie narodowym 1 politycznym). Topos ten miesci szeroki zespdt znaczen, czesto
przeciwstawnych: mityczna badz historyczna ojczyzna, ojczyzna polityczna lub religijna, raj
utracony, Ziemia Swieta narodu wybranego, do ktorej powrét ma wymiar eschatologiczny i wiaze
si¢ z przyj$ciem Mesjasza, Palestyna jako terytorium dzialan pragmatycznych wigzanych z
odbudowg panstwowosci, przestrzen sakralna badz przestrzen geograficzno-polityczna lub tez
obydwie facznie. W dwudziestoleciu migdzywojennym topos ten pojawia si¢ gldwnie u pisarzy
zwigzanych z polsko-zydowskim obiegiem komunikacyjnym; towarzysza mu takie zjawiska, jak
migracja do Palestyny, publicystyka mniej lub bardziej syjonistyczna. Izrael jako duchowa ojczyzna
wystepuje w tworczosci Szymla, Izrael jako ojczyzna religijna i narodowa w miedzywojennej
poezji Brandstaettera Krolestwo trzeciej swigtyni, 1934; Jerozolima swiatta i mroku, 1935), A. Eker
(Na cienkiej strunie, 1935; Melodia chwili, 1937), M. Schlangera (Ide, 1936), Izrael w koncepcji
syjonistycznej Herzla u Belmonta (Mojzesz wspolczesny), zycie osadnikow zydowskich
w Palestynie u H. Adlera (Naszera) w opowiesciach z cyklu Ariela i Jakub (1931). Za szczegblng
odmiang tego toposu mozna uzna¢ temat ,,falszywego Mesjasza”, czyli odwotanie do znanych
w historii diaspory zydowskiej ruchdw pseudomesjanistycznych. Najczestszym tematem jest

historia najglosniejszego z pseudo-Mesjaszy Sabataja Cwi z XVII w. Te niezwyklg histori¢ uczynit



tematem dramatu J. Zutawski (Koniec Mesjasza). W publicystyce i w literaturze topos ten czesto
bywat argumentem w polemice z syjonizmem. Dla ortodoksyjnie nastawionych Zydoéw syjonizm
jawit si¢ jako doktryna pseudomesjanska, nawigzujgca do sabatianizmu (por. Stryjkowski, Glosy

w ciemnosci). Pojedyncze nawiazania wystepuja w réznych utworach (np. K. Segal, Smier¢
archiwariusza). Zasadnicza przemiana tego toposu nastepuje po powstaniu panstwa Izrael. Zniknely
watki 0 wymowie syjonistycznej, poniewaz w tym zakresie marzenie zrealizowalo si¢, ale pozostaje
ambiwalencja w sensie religijnym, pojawiajg si¢ tez nowe motywy, przede wszystkim pamie¢
holocaustu, konfrontacja ideatu i rzeczywistosci, akceptacja niemozliwego, a jednak
zrealizowanego archetypu, wreszcie dramatyczny watek rozdarcia pomigdzy dwiema ojczyznami.
Erec Izrael czgsto tez jawi si¢ po prostu jako zwykte ,,miejsce” akcji, miejsce powstania utworu,
przechodzac niejako na poziom zwyklej, chociaz zawsze jakos egzotycznej, tematyki. Stowem, jest
to przejscie od archetypu ,,Erec Izrael” do tematow ,,izraelskich”. W serii utworéw ,,izraelskich” po
1945 r. mozna wymieni¢ m.in.: N. Grossa Piesni o Izraelu (1948), S. J. Leca Rekopis jerozolimski
(1957), L. Lipskiego Piotrus (1957), H. Grynberga Swieto kamieni (1964), niektore opowiadania

z tomu Ekipa ,, Antygona” (1963), wiersze z tomu Wsrod nieobecnych (1983), Stuckiego cykl

Z buszu (w: Biografia aniola), Rozenfelda Tam gdzie mnie nie ma. Gdzie? Jestem (1986), Nie bgdz
mi Polsko macochg (1987). Na szczegbdlng uwage w tym kontekscie zastuguja ,,izraelskie”
opowiadania 1 mikropowiesci M. Htaski (W dzien smierci Jego, 1963; Wszyscy byli odwroceni,
1964; Brudne czyny, 1964; Drugie zabicie psa, 1965; Nawrocony w Jaffie, 1966). Swoistym
fenomenem ze wzgledu na obieg komunikacyjny jest Cz. Slezaka Wolam cie Jeruzalem (1967) -
rzecz wydana w wersji dwujezycznej polskiej i hebrajskiej w Izraelu. Temat ,,Erec Izrael”

w literaturze polskiej koresponduje z tematem Palestyny jako Ziemi Swietej chrzescijan.

W niektérych tekstach nastgpuje bezposrednie zetkniecie obydwu watkow (np. u Hiaski

1 Rozenfelda).

Miasteczko. Przeciwienstwem sensow skupionych wokét toposu ,,Erec Izrael”,
przeciwienstwem idealnego tam i wtedy, forma zycia w diasporze, czyli tu i teraz, sg tresci skupione
w obrazie ,,miasteczka” (sztett). Jest to topos wspdlny zaréwno literaturze zydowskiej, jak
1 polskiej. Obraz réwniez przestrzenny, rowniez obdarzony mnogos$cia senséw i wariantow. Od
pozytywnych po negatywne, od sentymentalnych po fantastyczne, od konkretyzacji mitologicznej
miasteczka jako raju po naturalistyczny obraz getta. Takze i ten motyw ulegt znamiennym
przeksztatceniom historycznym, w pewnym sensie symetrycznym i analogicznym do ewolucji
tematu ,,0jczyzna Izraela”. Miasteczko jawi si¢ jako namiastka ,,Erec Izrael”, zastepcza ojczyzna.
Wzmacnia to talmudyczne rozumienie przestrzeni odgraniczonej jako sacrum, ktore bezposrednio
odnosi si¢ do terytorium Palestyny, ale posrednio dotyczy kazdej zorganizowanej 1 wyodrebnionej
przestrzeni. Jest to réwniez §rodek §wiata 1 0§ kosmiczna. U Rudnickiego (Szczury, 1932)
miasteczko wprost nazywa si¢ Raj. Stad tez wiele miast polskich w zydowskiej historiografii,
literaturze wspomnieniowej, opowiesciach ma przydomek ,,Jerozolima”: Wilno, Lwow, Lublin,

Warszawa to polskie Jerozolimy. I w wielu utworach powtarza si¢ biblijny topos lamentacji za ta



Jerozolimg (por. Rudnicki, Krowa, 1959). Dlatego tez topos ,,miasteczka” - pozornie urbanistyczny
- nie ma nic wspolnego z mitem miasta obecnym w europejskiej kulturze. Zreszta jest to
Miasteczko, a nie Miasto, prowincja, a nie metropolia, zamknig¢te raczej niz otwarte, ostoja tradycji,
a nie nowosci. Miasteczko okazuje si¢ tworem ambiwalentnym, w ktorym obok siebie bytuja sensy
polemiczne, to przestrzen nie tylko urbanistyczna, spoteczna czy polityczna, ale 1 sakralna.
Miasteczko jako getto to najbardziej negatywny wariant toposu, kojarzony z zacofaniem, ngdza,
brudem. Towarzyszy temu obrazowi marzenie o ucieczce, wyzwoleniu. Tak jest u Rudnickiego
(Szczury, Lato), K. Alberti (Ghetto potegpione, 1931), S. Reya (Kropiwniki, 1937), W. Stobodnika
(Ghetto, [w:] Cien skrzypka, 1929; Ksiezyce, [w:] Spacer nad Wistg, 1931). Podobna diagnozg, ale
wzbogacong ambiwalencja ,,brzydkiego raju” wypowiada S. Pomer (Elegie podolskie, 1937).
Miasteczko jako topos literatury zydowskiej znajduje odbicie w wierszu Brandstaettera Kasrylowka
(w: Krolestwo trzeciej swigtyni). W prozie Schulza miasteczko nabiera ksztattow wielkiej
fantasmagorii. Urbanistyczng wizj¢ typu awangardowego, co jest tu pewnym wyjatkiem,
napotykamy u dwujezycznej pisarki D. Vogel w wydanej po polsku i po zydowsku (jidysz) prozie
Akacje kwitng (1935). Pojawia si¢ tez w popularnej kulturze literackiej okresu migdzywojennego -

w piosence Miasteczko Belz.

Zasadnicza zmiana toposu nastgpuje w literaturze po 1945 r. Wypehniaja go teraz takie tresci:
zagtada spotecznosci 1 zaglada Miasteczka (A. Stonimski, Elegia miasteczek zydowskich), kontekst
wspomnien wedle formuly ,,w poszukiwaniu utraconego czasu i miejsc” (np. utwory S. Benskiego).
Laczy si¢ tez z mitem galicyjskim w literaturze polskiej. Pojmowanie miasteczka jako getta zanika
(termin ,,getto” zostaje zarezerwowany wytacznie dla okupacyjnych miejsc zagtady; - getta
doswiadczenie). To wywotywane z przeszios$ci miasteczko zaczynajg teraz zamieszkiwacé w polskiej
literaturze obok Zydéw Polacy, Ukraificy, Biatorusini, Litwini. Miasteczko uniwersalizuje sig i staje
si¢ stopniowo polskim toposem. Miasteczko jako topos (zawsze pisane majuskulg) jest nieustannie
obecne w obfitej tworczosci dwujezycznego K. Segala, zaréwno tej pisanej po polsku, jak i tej po
zydowsku (jidysz) - np. Opowiadania z zabitego Miasteczka (1956), Kochankowie w Sodomie
(1966), Smierc¢ archiwariusza; A Sztetl bajm Son (Miasteczko nad Sanem) (1965). Galicyjskie
miasteczko - bo taka jest najscislejsza lokalizacja geograficzna tego toposu - to teren akcji powiesci
Stryjkowskiego. W poezji postac toposu osiaga u Stuckiego (np. Tyszowieckie maje, Szaga- lewo,
[w:] Dzwony nad Wistg, Nieruchomy swit, Urwany psalm, [w:] Promienie czasu, 1959). W tych
powojennych dziejach toposu ,,miasteczka” zwraca uwage m.in. §wiadomos$¢ wtasnie topicznego,
literackiego, szerzej - artystycznego, charakteru tego motywu. Miasteczko - symboliczne
Szagalewo - wystepuje juz jako artystyczne loci communes: literackie, malarskie (Chagall) nawet

musichallowe (por. Skrzypek na dachu):

Golem. Topos, ktory wyrdst z legend Zydowskiej diaspory. Historia na ogét wigzana z XVI-
wiecznym rabinem z Pragi, kabalistg 1 alchemikiem, ktory ulepit z gliny sztucznego cztowieka
1 ozywit, go za pomocg praktyk kabalistycznych. Jest to jednak watek o wiele starszy, wigzany

z okresem talmudycznym (III-VI w. po Chr.). Ma tez swoj polski kontekst, poniewaz wsréd wielu



tworcoOw Golemdéw wymienia si¢ jako pierwszego w czasach nowozytnych Eliahu z Chetma.

Z Polski legenda przeszta do Czech i uzyskata szerokg popularnos¢, zwlaszcza dzigki niemieckim
romantykom (J. Grimm, E.T.A. Hoffmann, A. von Arnim). W XX w. topos zyskal niezwykta
popularno$¢ dzieki powiesci G. Meyrinka Golem (1915) 1 jej filmowej ekranizacji. Niemal w tym
samym okresie takze w literaturze zydowskiej H. Lejwik oglosit poemat dramatyczny Golem
(1921). Warto wspomnie¢, ze 1 ostatni Golem miat zosta¢ zbudowany w Polsce przez rabina Jaffego
w Grodnie ok. 1800 r. Przewaza jednak znajomo$¢ wersji praskiej i do niej istniejg odwotania

w literaturze polskiej (Stobodnik, Golem, [w:] Cien skrzypka, Praga czeska, [w:] Jesienny dzien,
1986; Brandstaetter, Golem, [w:] Dwie muzy). Jedynie Vincenz przytacza histori¢
»konkurencyjnego” wobec Pragi Golema, zrobionego przez rabina Kitowera w Kutach. Nazwali go
tez Huculi po swojemu - Bok (Na wysokiej poloninie. Listy z nieba). Zreszta jest to Golem
wyposazony w cechy chasydzkie: raczej niezdara niz grozna sita. Golem to wytwor getta, ale
poczatki tego toposu maja charakter religijny: proba przeniknigcia tajemnic Bozej kreacji. Topos ten
miesci tez w sobie sprzeczne sensy. Z jednej strony zblizenie do mocy Boga przez poznanie Jego
imienia, z drugiej zas§ uzurpacja aktu stwérczego. Golem, powotany do pomocy spotecznosci
zagrozonej przesladowaniami, mogl przeksztalci¢ si¢ w site niszczycielska nawet wobec tych,
ktorym miat stuzy¢. W toposie Golema odkrywamy kilka warstw znaczeniowych: obok sakralne;j
narodowa, psychologiczng. Podlega rowniez uniwersalizacji odrywajac si¢ od kontekstu
zydowskiego i przechodzac w sferg topiki fantastyczno-naukowej. Interesujace przeksztatcenie tego
toposu spotykamy w tworczosci Schulza i Vogel: wspdlny dla obojga motyw manekinéw. Schulz
pisze o ,,btazenskich golemach” Traktat o manekinach (w: Sklepy cynamonowe). Manekiny, figury
woskowe z panopticum, ich ozywianie, eksperymenty i teorie Ojca - s3 wyraznym nawigzaniem do
Golema. Podobnie u Vogel w wierszach pisanych po zydowsku (Manekinen, 1934) i w prozie
polsko-zydowskiej czy tez zydowsko-polskiej: Akacjes blien, Akacje kwitng. Golem tragiczny,

w czasie holocaustu, Golem-Zyd, ktérego spotyka los Zyda i ktory ginie jako ostatni zydowski
Golem w Polsce - takg wizje zawiera pisany w getcie wiersz Szlengla Ostatnia legenda o Golemie
(w: Co czytatem umartym). Legenda 1 historia zbiegly si¢ w tym samym miejscu Europy, w ktorym
ten temat si¢ pojawit. I zamknely si¢. Dalsza historia Golema Iaczy si¢ juz tylko z topika
fantastyczno-naukowa. Taki ,,zasymilowany” catkowicie sztuczny stwor pojawia si¢ u S. Lema
(Golem X1V, 1973) jako supernowoczesny, fantastyczny czysty Rozum; zresztg 1 sama nazwa
,»Golem” jest jakby przypadkowa - po prostu pierwsze litery angielskiej nazwy sztucznego mozgu.
Produkt operacji - jak i Golem praski, i manekiny Schulza - Second Genesis (podtytut Traktatu

o manekinach Schulza brzmi: Wtora Ksiega Rodzaju). Mdwiac metaforycznie, mozna dopatrzy¢ si¢
w Lemowskim Golemie §ladéw rodowodu kabalistycznego, wszak jest to prorok i medrzec, autor
wielce ezoterycznych wyktadow usytuowanych ,,miedzy gnoza a groza”, w ktérych podsumowuje

wszystkie sensy 1 nonsensy ludzkich wysitkow kreowania sztucznej inteligencji. I tez znika.

Zyd Wieczny Tulacz (Ahaswer). Jedyny to motyw o genezie antysemickiej,

rozpowszechniana od $redniowiecza legenda o Zydzie, ktory rzekomo zniewazyt prowadzonego na



Golgote Chrystusa albo nie udzielit mu gosciny. Za kar¢ zostal skazany na wieczng tutaczke, ktéra
miata si¢ skonczy¢ wraz z powtornym przyjsciem Chrystusa. W tej formie topos ten przeszedt do
folkloru 1 wielu literatur europejskich, a takze do pismiennictwa antysemickiego. To jeden poziom
znaczeniowy tego toposu. Inny to poézniejsza uniwersalizacja wynoszgca go poza kontekst
zydowski: jako ogolnoludzki archetyp pielgrzyma, wedrowca. W tym sensie watek Ahaswera czgsto
wystepuje w literaturze romantycznej, a w XX w. w okresie Mtodej Polski (np. F. Arnsztajnowa,
Przybleda, [w:] Poezje, 1911; B. Winawer, Notatnik Szymona de Geldern, 1907). Istnieje takze
jeszcze inne zastosowanie tego motywu: jako toposu narzuconego pisarzom podejmujacym
problematyke zydowska, jako ,,miejsce” konfrontacji. Pisarze nie zapominajg o pierwotnym
znaczeniu i genezie Ahaswera, o toposie, ktory zderza Zydow i chrzescijanstwo, ktory diaspore,
tragiczne losy narodu zydowskiego ujmuje w kategoriach kary zestanej przez Boga; jest to zreszta
temat nie do uniknig¢cia, bo przeciez rozproszenie, tutaczka sa faktami i jako takie sg Zrédtem topiki
czysto zydowskiej. W tym sensie topos Zyda Wiecznego Tulacza okazuje sie chrzeécijanska
interpretacja zydowskiego archetypu diaspory. Obydwa ujecia wigzane sg z motywacjami
religijnymi, w obydwu pojawiajg si¢ zaskakujace watki mesjanistyczne - tyle ze w wersji
chrzescijanskiej toposu Chrystus stoi u poczatku wygnania Zydow i Chrystus je zakonczy,

a w judaizmie Mesjasz konczy diaspore. Przestrzen chrystologii jest terenem, ktory obejmuje ten
topos 1 na tym obszarze musi by¢ podjety. Proba religijnej reinterpretacji tego toposu poswiadczona
jest w literaturze polskiej XX w. Pos§wiecona jest temu prawie cala tworczos¢ J. Stura (Z ksigg
prawdy, 1921; Cztek wedrowny, 1921; Czleka wedrownego tragedia radosna, [w:] Pisma, t. 1,
1924). W poetyce ekspresjonistycznej Stur proponuje nowy archetyp: czteka wedrownego, ktory
jest Zydem Wiecznym Tutaczem, i w ogdle Kazdym, i - poprzez szereg transformacji - takze
archetypem wedrujacego przez dzieje Chrystusa. Te sama koncepcje - w podobnej poetyce -
znajdziemy w misterium J. Feldhorna Zwyciestwo Ahaswera (1926): ,,Wielki wedrowiec” jest

w historii ,,Krzyzono$ca”. M. Braun z kolei (4haswer, [w:] Przemysty, 1928) traktuje topos w wersji
antysemickiej jako wyzwanie moralne dla narodu zydowskiego, zbiera wszystkie stypizowane
zarzuty 1 w stylu biblijnego proroka wzywa nardd do odnowy duchowej. W podejmowane;j

w obrebie toposu Zyda Wiecznego Tutacza reinterpretacji Ahaswer jawi sie jako wspottowarzysz
Chrystusa, $wiadek jego drogi krzyzowej 1 meki potwierdzajacy swoimi losami powszechng prawde
(badz tez jest uniwersalng figurg losu tutacza, np. w wojennym wierszu Stonimskiego Ahaswer).

W tym punkcie topos ten zbiega si¢ z watkami chrystologicznymi obecnymi w literaturze
zydowskiej (np. u P. Markisza, D. Kenigsberga, B. Horowitza, I. Mangera, Johojosza, E. Rajzmana,
J. Zonszajna). Pierwotna ideologia zawarta w temacie Zyda Wiecznego Tulacza zostala
przekroczona i - choc¢by si¢ to mialo wydaé paradoksalne - zdezawuowana przez rzeczywisto$é
holocaustu. Odtad w literaturze Chrystus i Zydzi zestawiani s3 bezpoérednio, bez owego toposu;

w cierpieniach Zydéw dostrzezono cierpigcego Chrystusa, a w plongcym getcie Warszawy -
wielkanocny gréb (np. Rudnicki, Krowa,; Grynberg, Zydowska wojna, 1965; S. Zahorska, Ofiara,
1955; J. Wittlin, Na Sqdny Dzien zZydowski roku 1942 (5703), 1942).



7. Ostatni zespot motywow zwigzany jest z tematem zaglady Zydow i sytuacjg ,,po
Oswiecimiu”. Chodzi o temat majacy od samego poczatku duza tendencje do konwencjonalizacji,
do wyrazania si¢ za pomoca tradycyjnych klisz, stereotypow, topiki dobrze osadzonej w
europejskiej kulturze. Jest to rzadki przypadek, gdy mozemy obserwowac topike in statu nascendi.
Realne zdarzenia, fakty, losy indywidualne 1 zbiorowe, niepowtarzalne, chociaz masowe,
natychmiast nabierajg znaczenia uniwersalnego, stajg si¢ symbolem 1 figura, wiaczajg si¢ w §wiat
archetypow. Wyrazny ksztaltt toposu przybiera np. posta¢ Janusza Korczaka - Starego Doktora.
Wsréd duzej liczby tekstow przywotujacych motyw Starego Doktora wymienmy pierwszy,
napisany przez bezposredniego §wiadka wydarzen, W. Szlengla (Kartka z dziennika ,, Akcji”, [w:]
Co czytatem umartym). Juz w tym wczesnym zapisie proponuje si¢ archetypiczng wyktadnie:
»Janusz Korczak umart, abySmy /Mieli takze swe Westerplatte”. (Po raz drugi topos Westerplatte
pojawit si¢ takze w przemowieniu papieza Jana Pawta II, ktory w kontekscie ,,Westerplatte” jako
duchowej twierdzy wymienil innego okupacyjnego meczennika - biskupa Michata Kozala: Wiecej
miec czy bardziej by¢, Westerplatte 12 VI 1987.) Niewatpliwym toposem stat si¢ motyw karuzeli
przy murze getta, najdobitniej wyrazony przez Mitosza (Campo di Fiori, [w:] Ocalenie, 1945). Jest
on obecny takze w kilku innych utworach, stal si¢ przedmiotem gtosnej dyskusji. W ogodle
charakterystyczne jest zjawisko topiki personalnej, w ktorej jednostka staje si¢ archetypem
wspolnoty. Motyw ten ma dwie odmiany: wzorem dla jednej z nich sg konkretne, mniej lub bardzie;j
znane, postaci historyczne (jak np. Stary Doktor). Sg to przewaznie pisarze, stad nawigzujac do
tytulu wiersza Stuckiego, po§wigconego wtasnie pamieci jednego z nich, mozna nazwaé ten motyw
toposem ,,umartych poetow” (Umarty poeta, [w:] Promienie czasu). Topos ten realizuja wiersze
Stuckiego o zydowskich poetach i pisarzach (Szymel, I. Sztern, Schulz), utwory J. Ficowskiego
o Schulzu itp. Drugi wariant toposu to rowniez pojedynczy cztowiek, ale posta¢ fikcyjna,
stypizowana, ,,szeregowy Zyd”. Taka syntetyczng posta¢ zbudowat A. Gotubiew (Szaja Ajzensztok,
1984), nawiazujac do wielu watkow literackich wlacznie z nazwiskiem, ktore przejat od bohatera
wiersza J. Kasprowicza (Szaja Ajzensztok, [w:] Moj swiat, 1926). Po 1968 r. pojawit si¢
w literaturze 1 eseistyce stary, bo od dziejow Owidiusza wywodzacy si¢ motyw ,,wypedzonych
poetéw”. Postacig symboliczng dla najnowszej wersji tego toposu stal si¢ Stucki. Nastepuje tez
potaczenie watku ,,umartych poetow” z motywem ,,wypedzonego poety” w jeden obraz stanowigcy
synteze losu artysty 1 spolecznos$ci, obu jednako przesladowanych (np. A. Rozenfeld, 7ren na
smierc poetow, [w:] Proba reanimacji, 1981; W. Woroszylski, Elegia o umartych poetach,

[w:] Jestes i inne wiersze, 1982). To, co si¢ stato w Polsce w r. 1968, ma zreszta swoja stylistyczna
klisze w r6znych rodzajach pismiennictwa: motyw-topos ,,Dworca Gdanskiego” (np. Ficowski,
Dworzec Gdanski, 1968, [w:J Gryps i errata, 1982). Ostatnim tematem w porzadku historycznym
1 strukturalnym - jest wyartykutowana w powiesci P. Huellego (Weiser Dawidek, 1987)
archetypiczna sytuacja nieobecnos$ci, braku, pustego miejsca. Kto$ byl, co$ si¢ z nim wigzato.

I znikt, 1 juz wigcej nie jest. Ostatni zydowski chtopiec, troche¢ szlemiel, troche jakby kabalista, bo

mistrz tajemnicy i fantazji, méwiac jezykiem H. Arendt - ,,parias” i ,,samowladca w panstwie



marzen”. Ten ostatni topos - juz nie judaistyczny i nie zydowski, lecz polski - reinterpretuje
poniekad wszystkie poprzednie w literaturze polskiej, gdyz oglaszajac dojmujace uczucie braku
1 nieobecnosci, wskazuje na to, co bylo, lub na to, co powinno by¢: puste miejsce zaktada

mozliwo$¢ wypeltnienia.
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