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Kamieniec Podolski. Wielka Synagoga obok Wiezy Tureckiej.

,2Mendel Lefin bez watpienia informowat nas o chasydyzmie zgodnie z prawda,
bo byl jego réwiesnikiem i w czasie, i w miejscu.”
Abraham Baer Gottlober (1885)

Na podstawie ksiegi Nansy Sinkoff
, Out of the Shtetl: Making Jews Modern in the Polish Borderlands”
2020

Rzeczpospolita Obojga Narodow

W 1569 1. w akcie panstwowym zwanym uniq lubelska Krolestwo Polskie i Ksiestwo
Litewskie polaczyty sie, tworzac Rzeczpospolita Obojga Narodow.

Nowe panstwo bylo jednym z najwiekszych w Europie kontynentalnej, rozciggajac
sie od DZzwiny na potnocy po Morze Czarne na potudniu i od Za Dniepru na
wschodzie po Slask i Prusy Zachodnie na zachodzie.

Obie czesci Rzeczypospolitej mialty wspolnego krola, parlament (Sejm), strukture
polityczng i polityke zagraniczna, ale miaty odrebne kodeksy prawne, armie i
administracje.
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) HISTORIA RODZINY BUCZACKICH

Republikanizm Rzeczypospolitej byt zjawiskiem wyjatkowym w skali Europy,
jednak silnie ograniczonym przez strukture spoteczng panstwa, ktérego wiekszos¢
mieszkancow stanowili chlopi.

Rzeczpospolita, znana jako ,,Republika Szlachetna”, szczycila sie jedng z
najwiekszych klas szlacheckich w Europie.


https://buczaccy.pl/
https://buczaccy.pl/genealogia/

Wolna od podatkow, z niemal nieograniczong wtadza w polskim Sejmie w zakresie
stanowienia prawa i wyboru krola, polska szlachta (szlachta) cieszyla sie wysokim
poziomem praw politycznych w porownaniu ze swoimi szlacheckimi rowiesnikami w
pozostatej czeSci Europy.

Polska szlachta uwazala sie za potomka rasy ,,bohaterskich Sarmatéw”, ktora
pokonata Rzym.

Centralnym elementem ich tozsamosci byto zalozenie o wyjatkowosSci narodowej;
wierzac, ze Rzeczpospolita Obojga Narodow jest apoteozg wolnosci, szlachta
definiowata sie w opozycji do innych szlachty europejskiej i uparcie mitologizowata
jej wolnosci, przywileje, religie, kulture i strukture gospodarcza.

Dumne miejsce poswiecili swojej niezaleznosSci od krola polskiego.

Ekonomicznie podobnie uprzywilejowana byta szlachta, cho¢ najwieksze bogactwa
skupiaty sie w rekach okoto dwudziestu rodzin magnackich i nie byly réwno
rozdzielane miedzy szlachte.

Na przyktad w latach siedemdziesiatych XVIII w. 1,9% szlachty kontrolowato 75%
majatku szlacheckiego na Litwie.

Wschodnie ziemie Rzeczypospolitej, na Podolu, Wotyniu i Ukrainie, zostaty
zdominowane gospodarczo przez ogromne latyfundia (plantacje rolnicze) kilku
rodzin magnackich.

Charakterystyczng cechg Rzeczypospolitej byla jej heterogeniczno$¢ etniczna i
religijna.

To byt dom Polakéw, Niemcow, Ukraincow, Litwinow, Biatorusinéw, Rusinow,
Lettow, Estoniczykow, Turkéw, Ormian, Wiochéw, Szkotéw i Zydow,
Rzeczpospolita tolerowata protestanizm, prawostawie greckie i ormianskie,
katolicyzm ukrainski, islam i judaizm.

To zroéznicowanie bylo jeszcze bardziej widoczne w prywatnych miastach wschodniej
i poludniowo-wschodniej czesSci stanu.

Na przyktad w szesnastowiecznym Zamosciu czterdziestu czterech wilascicieli
doméw w mieécie skladalo sie ze Szkotéw, Zydéw, Wlochéw, Wegréw, Niemcow,
prawostawnych i Ormian.

Wspomnienia z dziecinstwa Jacoba Franka, osiemnastowiecznego pretendenta do
mesjasza, podaja, ze kiedy szamasz (koratek) w gmine zydowska w Korolowce
pukata do drzwi Zydow, aby ich pobudzi¢ do modlitw pokutnych w miesigcu
poprzedzajacym Nowy Rok, pukat takze do drzwi polskich chrzescijan i Ormian,
Swiadczac o niejednorodnosci miasta.

Jednak ukryta tolerancja religijna Rzeczypospolitej zostanie wystawiona na ciezka
probe, podobnie jak wiele innych rzeczy, w czasie kryzysu politycznego, ktory
rozpoczat sie w XVII wieku.

W XVII wieku Polska doswiadczyla licznych najazdow i wojen z zagranicy, w tym
szeregu buntow kozackich (poczawszy od 1591 r., a konczac na ostawionym
powstaniu Chmielnickiego w latach 1648-1649).



Wojna poéinocna (1655-1660), najazd na Moskwe w 1654 r., najazd turecki w 1671 r.,
w wyniku ktorego osmanscy zajeli prawie jedng trzeciq terytorium Rzeczypospolitej,
oraz wojny ze Szwecja (1700-1721).

Pewien polski historyk argumentowal, ze ruiny powstate w wyniku wojen toczacych
sie od potowy XVII do potowy XVIII wieku byly ,,tak samo niszczycielskie dla
Polski, jak czarna Smier¢, ktéra omineta Polske, byta dla Europy Zachodniej”8.
Nieustanny atak na suwerenno$¢ Polski trwat nadal w XVIII wieku, a jego
kulminacjg byty trzy rozbiory w latach 1772, 1793 i 1795 dokonane przez Austrie,
Rosje i Prusy.

Osadnictwo zydowskie w Republice Szlacheckiej

Wszystkie narody majg tendencje do upiekszania dlugowiecznosci swojego
osadnictwa w regionie, jakby w celu zabezpieczenia ich stusznego roszczenia
dotyczacego pobytu i przynaleznosci.

Zydzi w Polsce nie byli inni.

,,Chazarska teoria pochodzenia”, polsko-zydowska opowiesc¢ o etiologii, ktora
poruszyla wyobraznie zaréwno Sredniowiecznych, jak i wspdtczesnych Zydéw,
zakladala, ze krélestwo chazarskie w regionie Morza Czarnego byto wspdélnotg Ur
Zydéw wschodnioeuropejskich.

Naciski ze strony panstwa kijowskiego z X wieku rozwigzaly Chazarie, do ktorej krol
i mieszkancy sie nawrocili.

Judaizm powstal w potowie VIII wieku, ale jego ludnos¢ zydowska pozostata w
Europie Wschodniej, jak glosi legenda, zasiedlajac spotecznosci w calym Swiecie
stowianskim.

Niewiele jest dowodow na poparcie tej relacji jako podstawy osadnictwa
zydowskiego w Europie Wschodniej.

Bardziej wiarygodna jest analiza, ze Zydzi nowozytnej Polski sq potomkami Zydéw
niemieckich, ktérzy migrowali na wschod od XI - XIIT do XV wieku.

Poniewaz Moskwa i Prusy byty dla Zydéw niedostepne, Rzeczpospolita Obojga
Narodow stata sie najwazniejszym obszarem osadnictwa zydowskiego w Europie.
Imigracja wzrosta w drugiej polowie XV w., kiedy to wypedzono Zydéw z ziem
niemieckich, austriackich, slaskich i czeskich.

Pod koniec stulecia w Polsce zyto od 10 000 do 15 000 dusz zydowskich.

Liczba Zydéw wzrosta dramatycznie wraz z ekspansjg geograficzng Polski, ktéra
nastgpita po Unii Lubelskie;j.

Rzeczpospolita obejmowata Polske, Litwe, obecng Ukraine (w tym Podole i Wotyn)
oraz Rus ( lub Rus Czerwona), obszar, ktory zaczeto nazywac Galicja Wschodnia.



Podole. Synagoga w Brodach.

Te potudniowo-wschodnie regiony staly sie szczegdlnie goscinne dla osadnictwa
zydowskiego wraz z rozwojem rozwijajacej sie gospodarki opartej na zbozu wraz z
ekspansjq posiadtosci szlacheckich na stepie.

Rozlegly ptaskowyz obecnej Ukrainy, znany z bogatej w mineraty, czarnej gleby, stat
sie spichlerzem Europy, poniewaz surowce transportowano licznymi rzekami Polski
na poinoc i péinocny zachad.

Aby zmaksymalizowac produkcje, polscy magnaci zamienili swoje majatki w
plantacje rolnicze, na ktorych od XVI w. zajmowali sie chlopi zniewoleni, prawnie
zwigzani ziemig i cotygodniowa pracq (panszczyzna).

Magnaci, chcacy sprawowac peing kontrole nad swoimi majatkami i ograniczac
przywileje mieszczan, hamowali rozw6j miast.

Jednak wrogos¢ szlachty do zycia miejskiego stworzyta ogromna przeszkode w jej
pragnieniu wzrostu gospodarczego.

Potrzebowali menadzerow i administratorow, ktorzy nadzorowaliby ich sprawy,
dlatego zwrocili sie do zydowskich posrednikéw o zarzadzanie swoimi
gospodarstwami, zachecajac w ten sposéb Zydéw do osiedlania sie w swoich
miastach.

Od potowy XVI w. Zydzi stanowili istotny element polskiej kolonizacji ukrairiskich
prowincji: wotynskiej, podolskiej, bractawskiej i kijowskiej; Niezbedne do
zagospodarowania nowo nabytych ziem magnackich, w latach 1569—-1648 ludnos¢
zydowska na kresach wschodnich wzrosta trzynastokrotnie.



Brody. Cmentarz.

Do 1765 r. ponad potowa ludnosci zydowskiej Rzeczypospolitej (750 000) mieszkata
w miastach prywatnych, szlacheckich.

Ta wspblzaleznos$¢ gospodarcza magnata i Zyda miala ztowieszczy wplyw na region
w 0gole, a na spotecznos¢ zydowska w szczegolnosci.

Choc¢ od XIII w. zydowscy imigranci podlegali bezposredniej wiadzy krola
polskiego, to juz w potowie XVI w. zostali poddani miejscowemu panu.

Sejm z 1539 r. przyznat wilascicielom miast prywatnych wytaczne prawo naktadania
obowigzkéw na ludno$¢ zydowska, co z kolei uwolnito Zydéw spod wiladzy
krdolewskiej i otworzyto przed nimi ogromne mozliwosci administracyjne i
gospodarcze.

Pozbawiona mozliwosci osiedlania sie w miastach krolewskich w zachodniej czesci
panstwa i podlegajaca konkurencji ze strony mieszczan i cechow chrzesScijanskich,
spotecznosc¢ zydowska patrzyta na wschod, w strone prywatnych miast szlachty
polskiej, gdzie witano jg korzystnymi przywilejami, w tym prawem zamieszkania w
gminie i samorzadu.

W prywatnych miastach polskich spotecznos¢ zydowska cieszyta sie szczegdlnymi
stosunkami gospodarczymi z miejscowym panem, w przeciwienstwie do rodzimych
mieszczan, ktérym utrudniano wysitki na rzecz ozywienia przemystu miejskiego.

Na przyktad rodzimym mieszczanom zakazano eksportu rzekg Wista jakichkolwiek
surowcow z Polski, z wyjatkiem bydta i woltow, podczas gdy zydowscy posrednicy
praktycznie zdominowali calg pozostatla dzialalnos¢ handlowa na rzece.



Poczawszy od X VI wieku, Zydzi polscy byli coraz bardziej skoncentrowani na
ziemiach szlacheckich i odwrdcili sie od pobierania podatkow dla krdola w kierunku
réznych rol gospodarczych zwigzanych z latyfundiami szlacheckimi.

Zydzi pobierali podatki od majatkéw prywatnych, prowadzili zajazdy i karczmy,
udzielali kredytow, zajmowali sie handlem zagranicznym i krajowym.

Zydzi byli istotnym elementem krajobrazu potudniowo-wschodniej Polski wczesno-
nowozytnej.

Jak zauwazyt William Coxe, brytyjski podréznik po kresach z poczatku XIX wieku:
,Przy przedstawianiu r6znych klas mieszkaricow nie mozna poming¢ Zyddw.

Lud ten datuje swoje wprowadzenie do Polski mniej wiecej w czasach Kazimierza
Wielkiego, a poniewaz cieszy sie przywilejami, jakich nie posiada w zadnym innym
kraju, z wyjatkiem Anglii i Holandii, jego liczba zaskakujaco wzrosta.

Byly wiec takze integralng czescig polskiego zycia miejskiego.

W momencie spisu z 1764 r. gminy zydowskie istnialy w co najmniej 823 miastach
prywatnych.

Zydzi, skupieni w prywatnych miastach szlachty polskiej, byli prawnie wolni, nie
byli prawnie zwigzani wladzg chrzescijanskich urzednikéw i nie podlegali podatkom
miejskim.

Ten wyjatkowy status polskiego zydostwa, ktore w potowie XVIII wieku stanowito
co najmniej potowe polskiej populacji miejskiej i byto gtbwnym sktadnikiem klasy
Sredniej, wywotat gleboka niechec¢ ze strony oblezonej rodzimej klasy
mieszczanskiej.

Tradycyjna kultura zydowska aszkenazyjska w XVIII wieku

Zydzi wczesno nowozytnej Polski byli Aszkenazyjczykami.

To hebrajskie okreSlenie, zapozyczone przez Sredniowiecznych Zydéw na okreslenie
spotecznosci zydowskich péinocnej Europy (Francji i ziem niemieckich), zaczeto
obejmowac wszystkich ich potomkéw, ktorzy wyemigrowali na wschod, do
Rzeczypospolitej Obojga Narodow.

Zydzi aszkenazyjscy z wczesnej nowozytnej Polski dzielili ze swoimi niemieckimi i
francuskimi przodkami Swiat kulturowy, w tym kulture religijno-prawna skupiong
wokot studiowania Talmudu, szerokiego przestrzegania prawa zwyczajowego
(minhag) w przeciwienstwie do prawa skodyfikowanego (halacha) oraz jezyka,
Sredniowiecznego niemieckiego, ktory pozniej rozwinat sie w tzw. jidysz.



Swiat Zydéw aszkenazyjskich nie by} jednorodny; istniat podziat na wspélnoty
wyznajgce liturgie Francji i Holandii oraz te, ktore trzymaty sie tradycji regionalnych
Czech, a pozniej Litwy.

Niemniej jednak przed nastaniem O$wiecenia Zydzi polscy i niemieccy byli do siebie
bardziej podobni niz do innych subkultur zydowskich.

Podobnie jak w przypadku wielu innych aspektéw zycia polskich Zydéw, XVIII wiek
przeksztalcil nie§Swiadoma wieZ miedzy niemieckimi Zydami a polskimi Zydami w
ztozong, czesto ambiwalentng relacje.

Mowienie o normatywnej tradycyjnej kulturze wczesnego nowozytnego polskiego
zydostwa naraza sie na ryzyko nadmiernych uproszczen i uogdlnien.

Niemniej jednak, aby zrozumie¢, co samo$wiadomi modernizujacy sie polscy Zydzi,
tacy jak Mendel Lefin chcieli chroni¢,

musimy opisac zarysy polskiej kultury rabinicznej przed atakiem sabatyzmu,
frankizmu i chasydyzmu w XVII i XVIII wieku.

Tradycyjne zydowskie myslenie religijne, zarowno w przesztosci, jak i dzisiaj, jest
zasadniczo ahistoryczne.

Rabiniczni przywodcy starozytnosci postrzegali siebie jako autorytatywnych
odbiorcow nieprzerwanego tancucha tradycji prowadzacej do pierwotnego
Objawienia na Synaju, tradycji, ktérej autorytet i wigzqca, obowigzkowa moc nie
podlegaja zmiennosci czasu.

Rabiniczni Zydzi postrzegaja siebie jako ,,prawdziwych” spadkobiercéw biblijnego
Izraela, autorytatywnych sedziow zydowskiej tradycji prawne;j.

Werset biblijny: ,,Jesli powstanie sprawa miedzy krwig a krwig zbyt trudna dla was
do osadzenia... [i bedzie] spor w waszych bramach, wowczas powstancie i udajcie sie
na miejsce, ktore wybierze wasz Bdg, i udajcie sie do kaptanow, Lewitow i do
sedziego, ktory bedzie w tych dniach, i zapytajcie” (Pwt 17:8-13), stal sie
ostatecznym dowodem przywodztwa rabinackiego danego pokolenia, od
najwczesniejszych udokumentowanych tekstow rabinicznych, Miszny i Talmudu, i
jest przytaczana do dzis.

Nauki pierwszych pokolen medrcow misznaickich i talmudycznych postrzegano albo
jako:

a) zakodowane w oryginalnym objawieniu biblijnym, a nastepnie przekazane przez
medrcow, albo

b) autorytatywny wyraz prawny boskich zamiardw.

Dlatego tez ustawodawstwo rabiniczne uwazano za niezmienne.

Zydzi byli zobowigzani do postuszenstwa decyzjom Medrcéw na zawsze, poniewaz
przykazanie Boze jest zrodtem mocy Medrcow.

Przedstawicielami wladzy religijnej w sredniowiecznym Aszkenazy byli rabini, czyli
medrcy, uczeni ludzie, ktorzy ksztalcili sie w rozleglym zbiorze zydowskich tekstow
religijnych i czerpali wiadze od swoich ucznidéw i wiekszej spotecznosci zydowskiej.



Sredniowieczny rabin penil dwie gléwne funkcje:
a) kierowal instytucja lub szkola wyzsza (jesziwa) oraz
b) nadzorowat sad rabiniczny, bedacy miejscem orzekania o prawie zydowskim.
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Podole. Buczacz. Wielka synagoga

W sredniowieczu rabin i jego wladza byly niezalezne od zorganizowanej
spotecznosci zydowskiej; jego autorytet nie wynikat z nominacji czy wynagrodzenia,
ale ze zdolnosci do opanowania, rozpowszechniania i rzgdzenia glownymi tekstami
zydowskiego zycia religijnego.

Aby by¢ autorytatywnym, Sredniowieczny rabin aszkenazyjski musiat mie¢ uczniow,
ktorzy uwazali jego referencje za nienaganne.

Zbior kanoniczny tekstow rabinicznych stuzacych do orzekania prawa zydowskiego
w Sredniowieczny Aszkenaz obejmowat Sefer mordekhai, napisany przez Mordechaja
ben Hillela ha-Kohena, niemieckiego uczonego konca XIII wieku, Sefer mitsvot
hagadol, przez Mojzesza z Coucy, francuskiego tosafisty, Sefer mitsvot haqatan,
przez Izaaka ben Jozefa z Corbeil i Pisqei harosh, kod napisany przez Ashera ben
Jehiela (1250-1327, znany pod skrotem ,,Rosz”) na poczatku XIV wieku.

Trzeci syn Aszera, Jakub ben Asher, dajjan (sedzia) Toledo w pierwszej potowie XIV
wieku, zorganizowal swoj wiasny kodeks w czterech podkategoriach, ktére nazwat
,kolumnami” (turim), obejmujacymi calos$¢ zycia Zydéw.

Dzielo to, znane pdZniej jako Arba’at haturim, stato sie tak wptywowe, ze stalo sie
druga drukowang ksiega hebrajska (1475) po komentarzu Rasziego do Piecioksiegu.

Teksty te uwazano za przewodniki po Talmudzie babilonskim, pierwotnym zZrédle
prawa rabinicznego, ktére wszyscy uczeni medrcy i osobistosci rabiniczne musieli
opanowac, aby moc egzekwowac zydowskie prawoznawstwo.

Spadkobierczyni tradycji prawnej i kulturowej sSredniowiecznego zydostwa
aszkenazyjskiego, polska kultura rabiniczna zaczeta juz w potowie XVI wieku
odr6zniac sie od swoich francuskich i niemieckich korzeni, co z kolei
zapoczatkowato zmiane stosunku rabina aszkenazyjskiego do spotecznosci
zydowskiej.



Zmiany te byly widoczne zaro6wno w zakresie biblioteki tradycyjnego judaizmu
aszkenazyjskiego, tekstow uznawanych za kulturowe dziedzictwo zydostwa
rabinicznego, jego instytucji, czyli sposobu rozpowszechniania tej kultury, jak i ich
stosunku do drazliwej kwestii wladzy rabinicznej.

Wiek X VI uptynal pod znakiem wprowadzenia sefardyjskich tekstow
homiletycznych, egzegetycznych i prawnych do kanonu zydostwa aszkenazyjskiego,
rozkwitu kodyfikacji, ktéra sama w sobie byla wytworem rewolucji drukarskiej, oraz
kontrowersji wokot pilpul (od hebrajskiego stowa oznaczajacego ,,pieprz” i
oznaczajacego bystry sposéb argumentacji), metody nauczania Talmudu i jej roli w
programie nauczania aszkenazyjskiej jesziwy.

Podole. Miedzyboz. Synagoga.

Pojawienie sie pilpul jako centralnego elementu edukacji w jesziwie jako celu
samego w sobie, a nie jako intelektualnego srodka przygotowujacego elitarnego
ucznia rabinicznego do korzystania ze Sredniowiecznych przewodnikow i Talmudu
do orzekania o prawie, wywotalo kontrowersje wsréd wybitnych rabinow
aszkenazyjskich w XVI wieku.

W tym samym czasie druk Szulhan arukh (Nakryty stot, 1564), zawierajacy wykitad
Arba’at haturim autorstwa hiszpanskiego uchodzcy Josepha Karo (1488—1575) oraz
glosy Mojzesza Isserlesa (1525 lub 1530-1572), zamozne] postaci rabina
krakowskiego, na temat decyzji Karo, przyczynit sie do tendencja pilpulu.

,Obrus” Isserlesa (po hebrajsku hamappah), zakrywajacy ,,st6t” Karo, uczynit Szulh
an arukh zywym kodeksem prawa zydowskiego dla Zydéw z Europy Wschodniej.
Studenci yeshivah w Polsce, mogac opierac sie na decyzjach spisanych w Szulh an
arukh w codziennych zagadkach zycia zydowskiego, wytezyli swoje intelektualne
sity nie po to, by badac Zrodta prawa zydowskiego, ale po to, by wykazac swoja
rozlegtos¢ naukowa.



Chociaz studiowanie Talmudu bylo nadal wazne, eksploracja i harmonizacja
komentarzy tosafistow coraz bardziej zajmowata szesnastowiecznego polskiego
studenta jesziwy (yeshivah ).

e

Miedzyboz. Szkola Zydowska.

Réwnolegle z rozwojem pilpul nastgpit rozkwit i penetracja studiow nad zydowska
tradycjq mistyczna.

Elitarne grupy wyznawcow zydowskiego mistycyzmu przylaczaty sie do kloizimow,
matych ochotniczych grup zajmujacych sie badaniem tekstow mistycznych.

Mniej sklonni intelektualnie Zydzi zetkneli sie z ideami kabalistycznymi poprzez
popularyzacje praktycznej kabaty.

Ksigzki poswiecone zarowno wykonywaniu przykazan, jak i etycznemu
postepowaniu opartemu na mistycznych technikach i ideach staly sie waznym
elementem biblioteki Zydéw polskich w XVII i na poczatku XVIII wieku.

Nalezy podkreslic, ze ten opis tradycyjnego judaizmu rabinicznego, jaki byt
praktykowany we wczesnej nowozytnej Polsce, byt kategorycznie meski.

Mezczyzni byli postaciami wiadzy rabinicznej, odbiorca, do ktorego kierowane byty
teksty rabiniczne i mistyczne, sedziami prawa rabinicznego i stanowili Swieckich,
ktorzy w coraz wiekszym stopniu decydowali o zyciu spotecznosci zydowskiej.
Zydéwki miaty dostep do duchowosci i twdrczosci rabinicznej poprzez swoich
mezOw i 0jcOw oraz poprzez popularyzacje tekstow rabinicznych i mistycznych na
jezyk jidysz.

Chociaz z czas6w nowozytnej Polski zachowato sie wiele modlitw kobiecych,
zwanych techinami, nalezy zauwazy¢, ze wiekszos¢, jesli nie wszystkie, zostaly
napisane przez mezczyzn dla kobiet, a nie przez same kobiety.



Podobnie wiele tekstow w jezyku jidysz — cho¢ wprowadzonych z obowigzkowym
przeprosinami, Ze sg przeznaczone dla kobiet — bylo chetnie czytanych przez
mezczyzn nie znajacych hebrajskiego i korpusu rabinow.

Ten przeglad wczesnej nowozytnej polskiej kultury rabinicznej nie oznacza, ze
polscy Zydzi w XVIII wieku stanowili grupe jednorodna.

W ramach tradycyjnej kultury Zydéw aszkenazyjskich istniata elita rabiniczna
oddana pilpul, studiom talmudycznym i ezoterycznemu mistycyzmowi;
praktykujacy praktyczng kabate, rabini mianowani na kierownictwo kahatu (organu
administracyjnego gminy zydowskiej), ktorych wladza nie wynikata z erudycji, ale z
powigzan polityczno-gospodarczych z klasa magnacka; oraz popularni kaznodzieje i
tworcy amuletow, zwani ba’alei shem, ktorzy podrézowali po wsi w poszukiwaniu
klientow.

Jednak we wczesnym nowozytnym zyciu polskich Zydéw nadal istniata hegemonia
kultury rabinicznej, ktorg okreslano jako ,,barokowa”, waloryzujaca ekskluzywne
studia nad Talmudem i jego komentatorami, lekcewazacq gramatyke i filologie
jezyka hebrajskiego oraz nieufng wobec niezydowskich Zrodet wiedzy.

Podole. Miedzyboz. Cmentarz Zydowski i grobowiec Baal Szem Towa.
Baal Szem Tow, wiasciwie Izrael ben Eliezer, zydowski mistyk, uznawany za tworce
chasydyzmu polskiego.

Jednak do potowy XVIII wieku kilka waznych kontrowersji wstrzasneto autorytetem
tradycyjnego rabinatu do samego rdzenia.
W szczegolnosci przesunat sie grunt na kresach potudniowo-wschodnich.



Wyzwanie sabatowskie i frankistowskie Podole

Pierwotnie czesc Sredniowiecznej Rusi, ale przylaczone do Polski w XV wieku, oraz
prawobrzezna Ukraina (prowincje Kijow i Braclaw) dostaty sie pod panowanie
Imperium Osmarnskiego w 1672 roku zgodnie z postanowieniami traktatu
buczackiego.

Rzeczpospolita Obojga Narodow odzyskata jednak Podole na mocy traktatu
kartowickiego z 1699 roku.

Przed traktatem regionalny osrodek rabiniczny Podola znajdowat sie we Lwowie.

Po zakonczeniu wojen tureckich gmina zZzydowska na Podolu uzyskata samodzielng
administracje regionalng, a w 1713 r. powotano w Satanowie rabina wojewodzkiego.
Kamieniec Podolski, wyspiarska twierdza, byt stolicg Podola, ale mieszkajacy tam
Zydzi byli czesto wypedzani; w ten sposdb rozrastato sie osadnictwo w sasiednich
miejscowosciach Miedzyboz i Satanow, prywatnych posiadtosciach rodziny
Sieniawskich-Czartoryskich.

Cho¢ Podole szczegolnie mocno ucierpiatlo w wyniku powstania Chmielnickiego w
latach 1648-1649, magnatom podolskim udato sie odbudowac¢ swoje majatki po
wyniszczajacych skutkach cigglych dziatan wojennych XVII wieku.

Mosze Rosman twierdzi bowiem, ze Podole podazato inng drogg niz reszta kraju, a
oplacalnego eksportu zboza magnatow nie przerwata wojna péinocna toczgca sie w
pierwszych dwoch dekadach XVIII wieku.

Podatek poglowny obliczony w 1577 r. dla podolskich gmin zZydowskich plasuje
Miedzyboz i Satanéw wsrdd czotowych kahatéw w potudniowo-wschodniej Polsce,
przy czym pierwsza placita 230 zi, druga dziewiecdziesiat z} rocznie.

W 1774 r. Miedzybo6z mozna byto zaliczy¢ do jednej z pietnastu najwiekszych gmin
zydowskich w Rzeczypospolitej, a w momencie spisu powszechnego w 1764 r.
ludno$¢ zydowska na Podolu liczyta 40 000 0s6b, co stanowito 6% ogétu Zydéw w
Polsce, co stoi w sprzecznosci z panujacym pogladem o glebokim kryzysie
charakteryzujacym podolska kahatte w XVIII w.

W tym samym roku pogtéwna optata w Satanowie wynosita 1369 zi.

Odrebnos¢ Podola polegata takze na przywigzaniu jego mieszkancow, czy to
Polakéw, Rusinéw, czy Zydow, do popularnej kultury mistycznej, ktéra zakladata
istnienie i potege Swiata nadprzyrodzonego.

Cudotwarcy nie byli wytaczng cechg ludnosci zydowskiej, ale uwazani byli za czes¢
ogolnej struktury zycia Podola.

Majer Bataban cytuje Stephena Bonczewskiego, ktory zauwazyt:

,INie ma narodu, wsrdd ktorego magowie i czarownice tak sie rozmnozyli, jak tutaj,
w Polsce, szczegdlnie w gorach, na Rusi, na Litwie, na Kresach i w sercu
Woloszczyzny”.

Na XVIII-wiecznym Podolu kwitty sekciarstwo i mistycyzm wszelkiego rodzaju, w
tym sekta starowiercow, schizmatycka grupa rosyjsko-prawostawna i sekta
skrobiowa, odgatezienie staroobrzedowcow.



Co wiecej, XVIII-wieczne Podole bylo Zyznym gruntem zaréwno dla sabatyzmu, jak
i frankizmu, heretyckiej sekciarskiej odnogi tego pierwszego, ktdra taczyta wierzenia
chrzescijanskie, muzulmanskie i zydowskie.

Ich dziedzictwo na Podolu wywarlo ogromny wplyw na postrzeganie przez maskilow
i mitnaggedim (rabinickich przeciwnikow chasydyzmu) niebezpieczenstw
mistycyzmu.

Pojawienie sie sabatyzmu, wiary w mesjanskiego aspiranta Sabbataja Zewi (1626—
1676) jako zwiastuna ery mesjanskiej, dato poczatek w potowie XVII wieku w calej
diasporze zydowskiej ogromny ruch pokutny.

Kierowani wiarg w rychlg blisko$¢ odkupienia, Zydzi we Wloszech, na ziemiach
niemieckich, na Batkanach i w Rzeczypospolitej Obojga Narodéw dopuszczali sie
dobrowolnego samobiczowania i innych aktow pokutnych; biznesmeni likwidowali
swoje przedsiebiorstwa w oczekiwaniu na przyjscie Mesjasza; kobiety pakowaty
swoje torby i trzymaly je na t6zkach w oczekiwaniu na transport do Ziemi Izraela.
Aktywizm mesjanskich roszczen Sabbatai Zewi zagrozit tradycyjnemu rabinatowi,
ktorego Swiatopoglad i liturgia kodowaty cichg nadzieje na mesjanskie odkupienie.

Co wiecej, Sabbatai Zewi i jego zwolennicy przejawiali antynomiczne zachowania, w
tym niektore o charakterze seksualnym, a takze rzucali wyzwanie tradycyjnym
wiladzom rabinicznym, ingerujac w kalendarz zydowski.

Sabatynczycy regularnie jedli w dni postne, a wielu obchodzito szabat w Srodku
tygodnia.

Otwarte lekcewazenie prawa zydowskiego doprowadzito do szybkiego sprzeciwu ze
strony tradycyjnego przywodztwa rabinicznego, ktére umiescito Sabbataja i jego
zwolennikéw w herem (ekskomunika).

Rabiniczni przeciwnicy sabataizmu mieli nadzieje, ze uwiezienie Sabbataja w
Gallipoli w sierpniu 1666 r. i pozniejsze przejscie na islam we wrzesniu tego roku
zakonczy epizod falszywego mesjasza, cho¢ wiedzieli, ze przywrdcenie wiary
dawnych wyznawcéw moze by¢ trudnym zadaniem.

W koncu rozpacz byta normalng reakcja na zawiedzione nadzieje.

Jak wspominat niemiecko-zydowski pamietnikarz Gliickl z Hameln:

Jednak rabiniczne nadzieje na przywrocenie tradycyjnego autorytetu leglty w gruzach,
gdy apostazja, uzasadniona jako teologicznie konieczna przez Natana z Gazy,
proroka Sabataja, zrodzita tajny heretycki ruch sabatajski, ktory pozostat potezng sila
w spoleczenstwie zydowskim przez kolejne dwa stulecia.

Wielu wierzacych odmowito zaakceptowania werdyktu historii, nie chcac przyznac,
ze ich wiara byla iluzja i nadal wierzyli w Sabataja, mimo ze wlozyl on turban.

Nowa teologia Natana z Gazy, ktora w duzym stopniu korzystata z rozprzestrzeniania
sie idei kabalistycznych w XVI i XVII wieku, uzasadniata nawrocenie Sabataja jako
niezbedny warunek odkupienia.

Sabataj wkroczyt do kabalistycznego krolestwa ,,plew” (gelippot), aby ponownie
wlaczyc je do sfery swietosci.



Zachowanie antynomiczne bylo zatem warunkiem przyspieszenia nadejscia Ery
Mesjanskiej.

Rozprzestrzenianie sie heretyckiego sabataizmu w Polsce wciaz jest przedmiotem
naukowych sporow.

Wiemy, ze w 1722 roku czterech rabinow: Isakar Ber ben Jozue Heschel z Krakowa,
Szmuel ben Cwi Hirsch z Krakowa, Icchak Eisik ben Elazar ze Lwowa i Mordechaj
ben Szemarija Szmerl z Lublina, podpisato nakaz ekskomuniki przeciwko
sabataistom, ktory obowigzywat na catym Podolu.

Gershom Scholem i inni argumentowali, ze w latach 1725-1726 wedrowni sabataisci
— czesto cztonkowie , inteligencji drugorzednej”, kaznodzieje, handlarze, rzezacy
koszerni i kantorzy — szerzyli swoje poglady w potudniowo-wschodniej Polsce i na
przyszlej Matorossji-Ukrainie, ktore geograficznie przylegaty do Turcji osmanskiej i
zostaly utracone przez Polakow w 1672 roku.

W tym samym czasie radykalni zwolennicy sabataizmu Baruchiah Russo, przywodcy
sekty donmeh w Salonikach i Konstantynopolu, nawigzali kontakty z sabataistami na
Podolu i wystali emisariuszy do Pragi, Fiirth, Berlina i Mannheim.

Mojzesz Hagiz (1671-1751), najwazniejszy protagonista X VIII-wiecznych
rabinicznych kontrowersji antysabatistycznych, poswiecit sie gromadzeniu dowodéw
przeciwko wedrownym sabataistom i w 1725 roku prébowat przekona¢ Rade
Czterech Ziem, najbardziej prestizowy organ rabinacki w Polsce, do uchwalenia
zakazu ich dzialalnosci.

Proba ta zakonczyla sie niepowodzeniem, ale Hagiz nie zachwiat sie w Sciganiu
domniemanych heretykow i w latach 30. XVIII wieku skupit sie na oczernianiu
Mojzesza Chaima Luzzatto (1707-1747), genialnego wioskiego kabalisty, ktorego
podejrzewat o szerzenie i nauczanie doktryny sabataistyczne;.

W tym pézniejszym wysitku Hagiz zwrocit sie o pomoc do Jakuba Emdena, ktorego
ojciec, Hakham Cwi, poparl Hagiza w jego pierwszym sporze z Nehemiaszem
Hajonem w Amsterdamie.

Emden popart zakazy Hagiza wobec pism Luzzatto, a nastepnie umiescit mtodego
Wilocha na liscie prekursoréw sabataizmu w swoim antysabatianskim traktacie ,, Torat
hagena’ot” (Zwéj Gorliwosci).

Emden stat sie niestrudzonym polemistg antysabatianskim, publikujac liczne traktaty,
wiele na wlasnej drukarni, aby obnazy¢ niebezpieczenstwa zwigzane z nielegalng
sekta.

Stat sie centralng postacig w sporze sabataistycznym z Jonathanem Eybeschiitzem w
1750 roku, wydarzeniu, ktore wstrzasneto calym europejskim zydostwem i
doprowadzito do dalszego podwazenia statusu tradycyjnego rabinatu.

Kontrowersjom antysabatianskim na poczatku XVIII wieku towarzyszyt wybuch
publicznego sporu miedzy judaizmem a frankizmem w potowie stulecia.



Jakub Frank (1726-1791), zatozyciel ruchu heretyckiego o tej samej nazwie, urodzit
sie we wsi Berezanka lub Berczana, a nastepnie wraz z rodzing przeniost sie do
Korolowki na pograniczu polsko-tureckim, gdzie, jak spekulujg historycy,
utrzymywano kontakty z cztonkami donmehu.

17 stycznia 1756 roku Frank zwrdcit na siebie uwage wtadz zydowskich, gdy wraz z
grupg Zydéw z Lanckaronia zostal aresztowany za przestepstwa o charakterze
seksualnym i heretyckim.

Rabin Lanckaroniu zwrocit sie do rabina w Satanowie, ktory byt wowczas gtownym
autorytetem religijnym na Podolu, o zbadanie zarzutow.

Podole. Lanckaron (Lanckoron, Lanckorun). Synagoga.

Z powodu choroby zwierzchnika rabinackiego w Satanowie, Eleazar Lipmann ze
Smoszczic, zie¢ rabina z Lanckaronia, przeprowadzit sledztwo i przestat jego wyniki
do regionalnej siedziby rabinackie;j.

Jak wiele miast Podola, Lanckaron (Lanckoron, Lanckorun, obecnie Zariczanka),
podlegal zwierzchnictwu biskupa katolickiego w Kamiencu Podolskim, Mikotaja
Dembowskiego.

5 lutego 1756 roku Dembowski zazadat pelnego sprawozdania z wydarzen w
Lanckaroniu i wyznaczyt date rozprawy na 31 marca 1756 roku.

Sprawa nigdy nie trafita do sqdu, poniewaz nie stawit sie zaden z przedstawicieli
wiadz rabinackich.

Zydowska organizacja ponadgminna, waad okregu Iwowskiego, zebrala sie 10 maja
1756 r. i nakazata naczelnemu rabinowi w Satanowie ponowne zbadanie incydentu.
Na dochodzenie stawita sie tylko cze$¢ uczestnikow, ale

wyniki sktonity cztonkow regionalnego waadu w Brodach i Konstantynowie, w tym
Chaima ha-Kohena Rapoporta (1700—1771), wybitng posta¢ w rabinackim
kierownictwie polskich Zydéw, ktéry mial by¢ gléwnym obronca judaizmu w sporze
z frankistami w 1759 r., do ekskomuniki oskarzonego.



Nakaz ekskomuniki rozestano po catej Polsce w czerwcu 1756 r. i potwierdzono we
Lwowie, Busku, f.ucku, Lanckaroniu, Jezierzanach i Ofocznej.

Frank, uwazany za obywatela Imperium Osmanskiego, nigdy nie zostat osadzony, ale
pozostali uczestnicy zostali skazani na ciezkie roboty.

Poniewaz frankisci praktykowali mieszanke judaizmu i chrze$cijanstwa, rowniez
wiadze katolickie patrzyty na te grupe z podejrzliwoscia.

Biskup Dembowski, ktory osobiscie byt wrogo nastawiony do judaizmu
rabinicznego, zmusit spotecznos¢ zydowska do debaty z frankistami w dyspucie
teologicznej w Kamiencu Podolskim w czerwcu 1757 roku, aby wyjasni¢ doktryne
Franka i jego zwolennikow.

Do udzialu w dyskusji zaproszono wszystkich przywédcéw Zydéw podolskich,
w tym osoby z Miedzyboza, Baru, Satanowa, Lanckaronia, Balina, Jezierzan,
Husiatyna i Jagielnicy.

Frankisci pochodzili z Satanowa i Zbaraza, a takze z Buska.

Podczas Sledztwa w Satanowie frankisci wymienili dziewie¢ zasad swojej wiary.
Trzecia zasada bezposrednio atakowata autorytet i Swietos¢ Prawa Ustnego;
twierdzili, ze Talmud jest peten ktamstw i fundamentalnie sprzeczny z Pismem
Swietym.

Cmentarz w Zbarazu. Podole, 2015 rok.

Zarzut ten bole$nie odbit sie echem w$réd Zydéw obecnych na sporze, poniewaz
wrogos¢ Polakow do Talmudu byta juz dobrze udokumentowana w poprzednim
stuleciu.

Rabini uczestniczacy w Sledztwie w Kamiencu Podolskim dotozyli zatem wszelkich
staran, aby wykaza¢, ze talmudyczna kategoria akum (batwochwalcéw) odnosita sie
jedynie do pogan starozytnosci, a nie do wyznawcéw trzech religii monoteistycznych
w XVIII wieku.



Jak argumentowali, [monoteistyczni] poganie ,,wierza w stworzenie Swiata, w
wyjscie z Egiptu, w Boga, Stworce nieba i ziemi, oraz w moc boskich stow Boga.
Dlatego nie tylko nie jest zakazane ich zbawienie, ale musimy rowniez modlic sie do
Boga o ich pomyslnosc itd.”

Pomimo wysitkow rabinéw, spor doprowadzit do catkowitego oczyszczenia
frankistow z zarzutéw i potepienia Talmudu.

Dekret biskupa nakazywal gminie zydowskiej wydanie wszystkich ksigg zydowskich
zakazanych przez Kosciol, skazywal poszczegélnych Zydow na kary cielesne oraz
nakazywat rabinicznej gminie zydowskiej wyptacenie odszkodowania oczyszczonym
z zarzutow frankistom z Satanowa i Lanckaronia.

Zaniepokojona konsekwencjami tej decyzji, gmina zydowska powiadomita zaréwno
Chaima ha-Kohena Rapoporta, jak i Jakuba Emdena, pytajac o mozliwosc¢ ich
interwencji u wladz w Warszawie i Amsterdamie.

Nagla Smier¢ Dembowskiego tymczasowo powstrzymata eskalacje kryzysu.

16 czerwca 1758 roku Jakub Frank, ktory po sporze uciekt do Turcji, otrzymat list od
kréla Polski Augusta III, zezwalajacy jemu i jego grupie na powro6t do Polski.
Wkrotce potem grupa frankistow zwrécita sie do arcybiskupa Lwowa z prosba o
przyjecie chrzescijanstwa.

Druga publiczna dysputa miedzy frankistami a polsko-zydowskim srodowiskiem
rabinackim odbyta sie we Lwowie p6znym latem 1759 roku.

Frankisci po raz kolejny wymienili szereg doktrynalnych przekonan wykraczajacych
poza tradycyjna kulture rabiniczng, ale zaskoczyli swoich oponentéw, powotujac sie
na oszczerstwo krwi — zarzut, ze prawo zydowskie wymaga krwi chrzescijanskiej do
przygotowania przasnego chleba w Swieto Paschy.

Seria oszczerstw o mord rytualny (1728 we Lwowie; 1722 i 1738 w Gniszewie;
1736-1740 w Poznaniu; 1747 w Zastawiu; 1748 w Dunajgrodzie; 1753 w
Zytomierzu; 1756 w Jampolu) podnoszona w XVIII-wiecznej Polsce sprawila, ze
tradycyjna spotecznos¢ zydowska stala sie szczegdlnie wrazliwa na zarzuty o
rzekoma wrogos¢ Talmudu wobec chrzesScijan.

Lwowska dysputa obejmowata siedem publicznych zgromadzen, w ktorych
uczestniczylo ponad trzydziestu Zydow rabindw i dziesieciu frankistow.

Naocznym swiadkiem procesu, Dow Ber z Bolechowa (1723-1805), wybitny polsko-
zydowski handlarz winem, znany ze znajomosci jezykow, zostal poproszony o
thumaczenie z jezyka polskiego na jidysz podczas rozprawy.

Jego wspomnienia stanowig cenne Swiadectwo rozprzestrzeniania sie popularnych
pogladow antyzydowskich w XVIII-wiecznej Wspdlnocie Narodow:

,» Kaptan Jakub Radlinski, kanonik lubelski, wiele pisat na ten temat [0 znanej
chrzescijansko-zydowskiej debacie nad znaczeniem wersetu: ,, Nie odstqpi berto od
Judy... az przyjdzie Szilo” (Rdz 49,10)] w petnej ktamstw ksiedze zatytutowanej Rab
Shemuel, po polsku ,,Samuel Rabin”.



Ta ksiqzka obfituje w btedy i haniebne ktamstwa, ktorych nie warto zapisywac ani
cytowac rozsqdnym ludziom.

Trzecie wydanie ukazato sie w Lublinie w 1753 roku ery chrzescijanskiej.

W tym samym roku trafita w moje rece i przeczytatem jq.

Oprocz tej ksiqzki, ,,Samuel Rabin”, przeczytatem takze inne

ich pisma teologiczne dotyczqce Zydéw, w ktérych oczerniajq i zniestawiajq naréd
zydowski oraz nasze Swiete Prawo Ustne, ktore mamy z tradycji.

Wszystkie te ksiqzki czytatem z zalem w sercu, ale zdobylem duzq wiedze o ich
doktrynach.

Dostrzegtem w ich argumentach wielkie btedy i zatwardziatosc.

Co wiecej, zapoznatem sie ze wszystkimi bajkami i cudami, w ktore wierzyli,
rzeczami, ktore nigdy tak naprawde nie istniaty.

Nagroda za moj trud wiozony w te niesmaczne studia zostata dana mnie i catemu
Izraelowi z okazji wielkiego i glosnego sporu, ktory miat miejsce we Lwowie miedzy
catym Izraelem, z jednej strony, a z drugiej strony zta sekta wierzqcych w Szabbetai
Zebi, oby jego imie zostato zgtadzone.”

Chaim ha-Kohen Rapoport, 6wczesny przewodniczgcy sadu rabinackiego we
Lwowie, stat sie czolowym glosem po stronie tradycyjnej spotecznosci zydowskiej.
Frankisci drwili z niego podczas procesu, nawiazujac do oszczerstwa krwi:
,Hajimie, oto krew za krew. Mowite$ w sposob, ktory pozwala naszej krwi ptynac,
wiec oto krew w zamian za krew”.

Rapoport przedstawit argumentacje koncowa przeciwko oskarzeniom frankistow

28 sierpnia 1759 roku, powotujac sie na dowody przedstawione w niedawnym dziele
katolickim, omawiajacym Pismo Swiete i Talmud, Humphreya Prideaux ,,Stary i
Nowy Testament, powigzanym z historiq Zydéw i narodéw sgsiednich, od upadku
krolestw Izraela i Judy do czasow Chrystusa” (Londyn, 1716-1718), aby wykazac, ze
w zrodtach zydowskich nie ma dowoddw na istnienie oszczerstwa krwi.

Zeznania Rapoporta ostatecznie obality zarzut mordu rytualnego, ale to zwyciestwo
wkrotce popadto w zapomnienie wraz z masowym nawréceniem Franka i tysigca
jego zwolennikow na chrzescijanstwo.

To, co zaczelo sie jako sekciarski odtam radykalnego sabataizmu, ostatecznie
doprowadzito do masowego publicznego wyrzeczenia sie judaizmu w kontekscie
chrzescijansko-zydowskiej polemiki na temat prawdziwosci Talmudu.

Pomimo materialnego bezpieczeristwa polskich Zydéw, wcigz zywili oni glebokie
obawy i niepewnosc¢ co do swojego miejsca w polskim spoteczenstwie
chrzescijanskim.

Publiczne przyjecie chrzescijanstwa i pogarda dla judaizmu, owinietego mistycznym
stownictwem heretyckiego sabataizmu, przez frankistow potwierdzity najgorsze



obawy tradycyjnej spotecznosci zydowskiej, wciaz odczuwajacej skutki kontrowersji
wokot sabataizmu z poczatku stulecia.

Nic wiec dziwnego, zZe tradycyjna spotecznosc¢ zydowska na Podolu zareagowata
gwaltownym potepieniem nowych form kultu zydowskiego, ktore pojawity sie
poOzniej w tym stuleciu.

Jak argumentowata Elisheva Carlebach, rabiniczne kampanie przeciwko
kryptosabatyzmowi na poczatku XVIII wieku, bedace ucielesnieniem wysitkow na
rzecz wzmocnienia autorytetu ogarnietego kryzysem tradycyjnego rabinatu,
stworzyty ideologiczne ramy, taktyke i stownictwo rabinicznych polemik z
chasydyzmem w po6zniejszym okresie stulecia.

Mitnaggedim doszukiwali sie bezposredniej analogii miedzy sabataizmem a
chasydyzmem, postrzegajac oba te nurty jako fundamentalne zagrozenie dla
tradycyjnych zrodet autorytetu w spotecznosci zydowskiej.

Ich antychasydzkie taktyki obejmowaty nakazy ekskomuniki, gromadzenie dowodow
i proby zakazu publikacji dziet kabalistycznych — te same strategie, ktore stosowali
przeciwnicy sabataizmu pot wieku wczesnie;.

Opisowi i wyjasnieniu zwigzku miedzy sabataizmem a chasydyzmem poswiecono
wiele prac naukowych, koncentrujac sie na podobienstwach geograficznych,
chronologicznych, osobistych, literackich, doktrynalnych i socjologicznych miedzy
tymi dwoma ruchami.

Nie chodzi nam jednak o to, czy w chasydyzmie istniejg podstawy sabataizmu, ani
nawet o to, czy istniejq jednostki powigzane z tymi dwoma ruchami, ale o to, jak
podolskie dziedzictwo sabataizmu, a w szczeg6lnosci frankizmu, wptynelo na
sposob, w jaki maskilim, tacy jak Mendel Lefin, postrzegali chasydyzm.

Do 1850 roku chasydyzm triumfowatl w wiekszoSci krajow Europy Wschodniej

(z wyjatkiem niewielkiego obszaru na Litwie) i gruntownie przeksztatcit polskie
spoteczenstwo zydowskie, ale jego sukces w XVIII wieku wcale nie by} przesadzony.
Chociaz na poczatku stulecia podejmowano sporadyczne proby zwalczania
chasydyzmu, bardziej konkretna, scentralizowana opozycja uksztatltowata sie
dopiero, gdy chasydyzm zaczat infiltrowac poinocne regiony Polski w latach 70.
XVIII wieku.

Lata 1772-1815 uptynely pod znakiem walki miedzy mitnaggedim a chasydami.

Pierwszym oficjalnym opublikowanym zapisem przeciwnikéw chasydyzmu byta
publikacja ,,Zemir aricim weharawot curim” (Piesn o tyranach i krzemiennych
nozach) w 1772 roku, chociaz gmina Szklowa wydata antychasydzkie zarzadzenia
rok wczesniej.

W siedmiu dokumentach sktadajacych sie na ,,Zemir aritsim weharo¢ tsurim”
powtarzajg sie zarzuty wobec praktyk chasydzkich, takich jak zmiana godzin
ustalonych modlitw, uzywanie wypolerowanych nozy do uboju koszernego oraz
modlitwa w matych, oddzielnych grupach modlitewnych, ktore zagrazalty spdjnosci
tradycyjnego spoteczenstwa zydowskiego.



Przeciwnicy chasydyzmu obawiali sie, ze ruch odnowy spowoduje nieodwracalny
roztam w spotecznosci zydowskiej, podobnie jak w przypadku Karaimow, lub, co
gorsza, doprowadzi do herezji Sabataja Zewi i Jakuba Franka.

Zwiazek ten pojawia sie w herem(banie) wydanym przez gmine krakowskq w 1786
roku: ,,A ktoz wie, dokad te rzeczy [zwyczaje chasydzkie] doprowadza, albo jaka
bedzie wielkos¢ przeszkody, ktora z tego moze wyniknac, jak to juz sie zdarzylo na
Swiecie; wielu uczynito tak, jak ci ludzie, ktérzy przez wilasne usta zostali nazwani
chasydami, a w koncu dopuscili sie czynu podobnego do czynu [postaci biblijnej]
Zimriego i stali sie batwochwalcami”.

Symetryczng analogie miedzy sabataizmem a chasydyzmem odzwierciedlaja rowniez
edykty spotecznosci Mohylewa na Litwie, skierowane przeciwko chasydom,
ogloszone okoto 1778 roku.

Bezposrednie powigzanie, nie tylko metaforyczne, pojawia sie w dokumencie
sporzadzonym w 1800 roku przez Awigdora z Pinska i przedstawionym carowi
Pawtowi I, w ktérym autor wymienia trzech spadkobiercow sabataizmu: Izraela z
Miedzyboza, Dow Bera z Miedzyrzecza i Jakuba J6zefa z Potonnej.

Dawid z Makowa (1741?-1814/5), gorliwy publicysta antychasydzki, postrzegat
chasydyzm jako kolejne ogniwo w tancuchu heretyckiej przesztosci, prowadzacej do
sadokitéw z okresu Drugiej Swiatyni.

Nawet niemieccy rabini, tacy jak Joseph Steinhart, rabin Fiirth, dostrzegali
bezposredni zwigzek miedzy chasydyzmem a sabataizmem po otrzymaniu
antychasydzkiej broszury ,,Zemir aritsim”.

Z kroniki zycia Mendla Lefina wynika, ze mieszkal on w poblizu waznych osrodkow
chasydyzmu na Podolu.

Jego wiedza o chasydyzmie wynikata zatem z bliskiego kontaktu z nowa forma
duchowosci, a nie z plotek czy relacji z drugiej reki.

Blyskotliwie $wiadomy zaréwno kleski frankizmu, jak i rozkwitu chasydyzmu, Lefin
postrzegal siebie jako maskila jako produkt regionu, w ktorym dojrzewat i mieszkat
przez wiekszosS¢ swojego zycia.

Podobnie jak wspétczesni mu mitnagdim, rowniez Lefin wierzyt w bezposredni
zwiazek taczacy sabataizm, frankizm i chasydyzm.

Xk ok ok

Serce chasydyzmu

Od samego poczatku Podole byto centrum chasydyzmu, a Miedzybo6z stanowit jego
epicentrum.

Urodzony w 1700 roku w Okopach, miasteczku na Podolu, Izrael ben Eliezer Baal
Szem Tow, cztowiek zwany pdzniej ,,Besztem”, przeniost sie do Miedzybdza na
Podolu w 1740 roku i pozostat tam az do Smierci w 1760 roku.



W Miedzybdzu Beszt przyciagnat grupe zwolennikéw, w tym Jakuba Jozefa z
Niemirowa (p6zniej zwanego Jakubem J6zefem z Potonnej), Jude Lejba, mochiasza
(kaznodzieje) z Potonnej, Nachmana Kosowera, Izaaka z Drohobycza, Wolfa Kozisa,
Dawida Purkesa i Dow Bera z Miedzyrzecza.

Miedzyb6z byt jednym z najwiekszych miast na kresach wschodnich, o powierzchni
ponad polowy sasiedniego Baru i waznym ogniwem na szlakach handlowych
prowadzacych na Wotyn i do Kijowa.

Polscy wilasciciele miasta, Czartoryscy, zbudowali w jego centrum zamek.
Stacjonowat tam rowniez garnizon zohierzy, ktéry pomagat zapewnic
bezpieczenstwo kupcom prowadzacym interesy miedzy Zachodem a Wschodem.
Miedzyboz, jedna z pietnastu najbogatszych gmin zydowskich w Rzeczypospolitej
Obojga Narodow, nie ucierpiat z powodu ogromnego dtugu komunalnego w latach
30. i 40. XVIII wieku, ktory nekat wiele kahatow.

Wydaje sie, ze Beszt przeniost sie do Miedzybozu wiasnie ze wzgledu na jego
dobrobyt, mieszkal w domu nalezacym do gminy zydowskiej obok synagogi i byt
gleboko zintegrowany z tkankg zycia spotecznego miasta.

Po Smierci Beszta Miedzyb6z podupadt zarowno gospodarczo, jak i jako osrodek
chasydzki, a ruch przeniést sie do nowych osrodkéw na Wotyniu, co wptyneto na
Rejs (region Szklow) i Litwe. Pod koniec XVIII wieku Miedzyb6z odzyskat czesc¢
swojego pierwotnego znaczenia pod apodyktyczng wtadzq wnuka Beszta, Barucha z
Miedzyboza.

Pierwszy etap pojawienia sie chasydyzmu zbiega sie z najwczeSniejszymi dziejami
zycia Mendla Lefina, od jego narodzin w Satanowie w 1749 r. do podrozy do Berlina
w 1780 r., podkreslajac specyficzny podolski kontekst zaréwno dla jego zwrotu, jak i
ksztaltowania sie zydowskiego oswiecenia.

Niestety nie mamy prawie zadnych dokumentow potwierdzajacych te lata mtodosci,
ale wiemy, ze ojciec Lefina urodzit sie w Zbarazu, miasteczku na péinocny zachéd od
Satatowa.

Zbaraz byt zamieszkany przez Zydéw juz pod koniec XV w. i, co typowe dla miast
regionu, byt administrowany przez zydowskich dzierzawcéow.

Cierpigc zarowno w czasie buntu Chmielnickiego w potowie XVII w., jak i w wyniku
napadow Hajdamakow w XVIII w., ludnos¢ zydowska Zbaraza mimo to stale rosta.
Miasto byto znane ze swojego wybitnego rabinatu i, jak widzieliSmy powyzej, byto
takze domem dla herezji frankistowskiej.

Az do jego podrozy do Berlina w 1780 r. nie ma zadnych wiesci o Lefinie, a w
swoich licznych pismach podaje niewiele osobistych informacji o tamtych latach.

Nawet Abraham Baer Gottlober, rosyjski maskil, od ktérego pochodzi wiekszos¢
informacji biograficznych o Lefinie, skarzy? sie na trudnos$ci w prawidlowym
ustaleniu jego daty urodzenia.



W swoich wspomnieniach Gottlober nie podaje zadnych istotnych informacji
biograficznych na temat wczesnych lat Lefina, ale opisuje go w klasyczny, maskiczny
sposob jako protegowanego talmudycznego, ktory przypadkowo odkryt Swiat
wykraczajacy poza tradycyjne studia zydowskie dzieki klasycznemu dzielu
siedemnastowiecznej nauki zydowskiej, Sefer elim Josepha Solomona Delmedigo.

Zdaniem Gottlobera Lefin byt tak odurzony nowym $wiatem, ze pozerat wszystkie
Swieckie ksigzki, jakie mogt znaleZ¢ w domu nauki, i przy okazji uszkodzit sobie
0Czy.

Pozorna lecznicza podroz Lefina do Berlina, centrum zydowskiego oSwiecenia pod
koniec XVIII wieku, jest zatem przedstawiana jako szczeSliwy zbieg okolicznosSci
zrodzony z choroby.

To odczytanie podrozy Lefina do Berlina jako wyjasnienia jego przywigzania do
haskali nie jest wystarczajace.

Najnowsze prace na temat poczatkow haskali skupiajq sie na postaciach z XVIII
wieku, takich jak Ezechiel Feivel z Polagi (1756—-1834), Izrael Zamosc¢ (ok. 1700—
1772) i Barukh Schick (1740-18127?), o$wiecony rabiniczny Zyd ze Szklowa, jako
zydowscy przedstawiciele ,,wczesnego Oswiecenia”.

Na przyktad Shmuel Feiner zdefiniowat rodzaj maskil, ktéry obejmowat zydowskich
studentow medycyny podrézujacych do Frankfurtu nad Odrg, kupcéw, osobistosci
rabinéw i samoukow, ktorzy byli gteboko zakorzenieni w tradycyjnej kulturze
zydowskiej.

Osoby te staraly sie poszerzac¢ swoje horyzonty poprzez aktywne uprawianie
wszystkich gatezi wiedzy, studiowanie i publikowanie w zakresie gramatyki i jezyka
hebrajskiego, wskrzeszanie sredniowiecznej tradycji filozoficznej i kultywowanie
nowych wartosci estetycznych, podkreslajac przy tym role Boga jako mistrza
tworczego i celowego Swiata.

Dominujgce cechy ich ideologii byly wspélne dla europejskiego Friihaufkldrung.
Jako odmienna grupa, majaca miedzy soba niewielkie, ale zauwazalne kontakty,
mezczyzni ci byli podejrzliwi zarowno wobec ateizmu, jak i pietyzmu. Tym, co
odrozniato ich od wczesniej hegemonicznej elity rabinicznej, bylo utworzenie
nowego typu spotecznego: Swieckiego intelektualisty.

Taki poglad na maskil sugerowat juz wiele lat temu Jacob Katz, choc¢ okreslat siebie
jako historyka spotecznego i skupiat sie na przemianach gospodarczych i
politycznych w spoteczenstwie europejskim i zydowskim, ktore daty poczatek
nowym typom spotecznym, a nie na kulturowo-intelektualnych cechach ich nowej
koncepcji Swiata.

Praca Feinera trafnie opisuje pewnego rodzaju XVIII-wiecznego Zyda i jego
wspolczesne upodobania intelektualne i kulturowe, ale trudniej jest ustali¢ przyczyne
zmiany swiadomosci i samookreSlenia tych jednostek.

Inaczej mowiac, Lefin miesci sie w kategorii wczesnych maskilow, brakuje jednak
jeszcze jednoznacznej przyczyny jego podrozy do Berlina.



Jakie wydarzenia lub tendencje w zyciu polsko-zydowskim konica X VIII wieku
pobudzity jednostki do spojrzenia na Zachod i uzasadnienia swojego apetytu na jego
idee w zydowskiej sredniowiecznej tradycji racjonalistyczne;j?

W przypadku wielu z tych wczesnych postaci pojawienie sie nowego, Smiatego
pietyzmu, ktory nie szukal potwierdzenia w tradycyjnej strukturze wladzy w
spotecznosci zydowskiej — co stato sie znane najpierw jako besztianizm, a nastepnie
chasydyzm — w sercu Zydéw aszkenazyjskich, Rzeczypospolitej Polsko-Zydowskiej,
bylo dla wielu z nich wystarczajagcym powodem do zwrdocenia sie w strone
Oswiecenia jako sposobu na ocalenie tradycyjnej kultury rabinicznej.

Kilka dodatkowych czynnikow specyficznych dla podolskiej spotecznosci
zydowskiej w X VIII wieku, w tym otwartos$¢ spoteczenstwa polskiego na
zachodnioeuropejskie prady intelektualne i kulturowe, dziedzictwo frankistow oraz
penetracja antysabatowych polemik Jacoba Emdena stworzyto kontekst, w ktérym
niewielka grupa tradycyjnych rabinicznych polskich Zydéw wypracowata nowa
wizje tozsamosci zydowskiej, ktorg nazwali haskalqg.

Brak informacji o pierwszych czterdziestu latach zycia Lefina (lata przedberlinskie i
te bezposrednio po nim) nasuwa pytanie, co sktonito go do wyjazdu do Berlina.

Niestety nie dysponujemy dokumentami sporzadzonymi przez Lefina przed jego
pobytem w Berlinie, wiec nie mozemy porownac, jak zrobit to David Fishman w
przypadku Barukha Schicka, lat Lefina przed i po Berlinie.

Z pewnoscia, jak argumentowat Gottlober, trwajaca cate zycie walka Lefina z
chorobg oczu, ktéra nadata szczegdlne znaczenie wytartej oSwieceniowej metaforze
wnoszenia Swiatla rozumu w ciemno$¢ fanatyzmu i irracjonalnosci, byta po czesci
bodzcem do jego pielgrzymki do Berlina w 1780 roku.

Podobnie wiedza o intelektualnej zywotnosci Berlina, ktorej elementy przenikaty juz
cienkq warstwe spoteczenstwa polsko-zydowskiego, musiata by¢ réwnie silnym
magnesem dla jednostki o temperamencie Lefina.

Whbrew obrazowi zacofanej XVIII-wiecznej Polski w ogole, a Podola w
szczegoblnosci, nie wszystkie jej miasteczka byly malenkimi, zasSciankowymi
enklawami nieprzeniknionymi wptywami nowych idei.

Cho¢ Miedzybdz byt najwiekszq kahata (gming zydowskq) w regionie, liczaca w
1766 r. okoto 2039 Zyd6w, miejsce urodzenia Lefina, Szatanéw, w ktérym w tym
samym roku mieszkato 1625 Zydéw, byt waznym osérodkiem gospodarczym XVIII-
wiecznego Podola i stuzyl, podobnie jak inne miasta graniczne, jako punkt
kontaktowy dla kupcow podrozujacych z Zachodu na Wschod i jako kanat szerzenia
idei.

Kupcy satanowscy eksportowali do Gdanska drewno i zboze oraz utrzymywali
kontakt ze swoimi odpowiednikami przywozgcymi towary z jarmarkéw w Lipsku i
Frankfurcie nad Odra.



Centralnos¢ Szatana polegata takze na tym, ze od 1713 r. pelnit on funkcje siedziby
regionalnego rabinatu Podola.

Juz w potowie XVIII w. Szatanow nie byt odporny na wpltywy zachodnie.
Faktycznie Izaak Szatanow (1732—-1804), maskil, ktorego nazwisko wywodzi sie od
miejsca urodzenia, wyprzedzit podroz Lefina do Berlina o dziewiec¢ lat.
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Satanéw na Podolu. Synagoga.

Osiedlajac sie w stolicy Prus w 1771 lub 1772 1., Izaak Szatanow napisat liczne
dziela maskilowe i od chwili zalozenia w 1783 r. do 1788 r. byt dyrektorem drukarni
berlinskiej Freischule, zwanej ,, Towarzystwem Wychowania Mlodziezy”.

Prasa, bedaca wazng instytucjg rozpowszechniania publikacji oSwieceniowych,
wydata pierwszg powazng publikacje Lefina, broszure Moda levinah (Insight to
Understanding, Berlin, 1789), ktora zawierata przyktady z jego Iggerot hah9okhmah
(Listy mqdrosci, w: Hame’assef, 5, 1789) i Sefer refu’at ha’am (Ksiega popularnych
uzdrowien, Zotkiew, 1794).

Lefin wyraznie wierzyl, ze jego dziela oSwieceniowe znajdowaty wsrod tradycyjnych
Zydéw w satanowie i innych miastach Podola odbiorcéw, informowat bowiem
czytelnikéw ,, Mody levinah”, ze w celu zapewnienia odbioru jego nowych dziet
mogq wysytac¢ prenumeraty do Leszniowa, ,,gdzie sq kupcy z Miedzyrzeca”, do
Szatanowa lub do Miedzybodza i Berdyczowa, ,,gdzie sa kupcy z Miedzybodza i
Szatanowa”.

Lefin zasugerowat takze czytelnikom chcacym naby¢ Sefer refu’at ha’am
skontaktowanie sie z Meirem z Satatowa.

W dalszej czesci stulecia prenumeratorow z Satatowa przyciagnety inne dziela
maskiliczne, w tym trzy dla Besamim rosz (Najlepsze przyprawy),



dwa dla Sefer hamiddot (Etyka), jedno dla Melekhet mahashevet hahodesh
(Narzedzie do obliczania cykli ksiezyca), trzy dla Mishlei assaf (Bajki zebrane) i
jedno dla Te’udah beyisra’el (Swiadectwo w Izraelu).

Na ideaty wczesnej haskali otwarty byt takze establishment rabiniczny w satanowie
konca XVIII w.

W 1788 1. Lefin otrzymat aprobate Aleksandra Sendera (Zewi) Margoliota (1720—
1802), naczelnika sadu rabinackiego w Satanowie i bytego naczelnika sadu
rabinackiego w Zbarazu, na thumaczenie Ksiegi Kaznodziei na jezyk jidysz.
Margoliot wyrazit takze zgode na ,,Mode levinah” Lefina w 1789 r. i na publikacje w
1794 1. Seferrefu’at ha’am.

Lefin zwrocit sie takze do innych cztonkéw establishmentu rabinackiego w
satanowie, jak do Mordechaja Margoliota (1752/8-1818), syna Aleksandra Sendera,
ktory zastapit ojca na stanowisku szefa sadu rabinackiego, oraz do Jozuego Zeliga
Blocha, dajiana gminy, gdy w 1808 r. zabiegal o aprobate dla swojej ksigzki Sefer
heshbon hanefesh (Rachunkowos$¢ moralna).

Mordechaj Margoliot wyrazit takze aprobate dla przektadu Przystéw na jidysz
dokonanego przez Lefina, ktory ukazat sie w roku 1814.

Lo ppat

Synagoga w Satanowie.

Tradycyjni rabiniczni Zydzi mieszkajacy w X VIII-wiecznym Satanowie,
zainteresowani tworczoscig literackq europejskiego OsSwiecenia, mogli w ten sposob
nabywac ksiazki i pisma oSwieceniowe na jarmarkach lub innymi szlakami
kupieckimi, a jednoczesnie czerpac intelektualng strawe ze Sredniowiecznej
zydowskiej tradycji racjonalistyczne;j.



Jak zbadaliSmy powyzej, dziedzictwo frankistow na Podolu wywarto gleboki wplyw
na tradycyjnych Zyddéw rabinicznych i na ich postrzeganie wrazliwosci tradycyjnej
wladzy rabinicznej i zycia we wczesnej nowozytnej Polsce.

Cho¢ upadek frankistéw i rozkwit chasydyzmu na Podolu niekoniecznie popchnetly
Lefina w kierunku haskali, sity te z pewno$cia wywarty decydujacy wpltyw na
umiarkowane cieniowanie jego programu, podobnie jak podobne przejawy
entuzjazmu w kregach chrzescijanskich pobudzily zwrot w strone racjonalnego i
krytycznego przemyslenia chrzeScijanskiej tradycji religijne;.

Michael Heyd argumentowat, ze protestanccy duchowni w Anglii i na kontynencie,
zagrozeni przez entuzjastow i deistow, wiaczyli nowa nauke i zdolnos¢ ludzkiego
rozumu do swojego studiowania Pisma Swietego.

Shmuel Feiner wykazal, ze wczesni maskilowie, tacy jak miedzy innymi Szelomo
Chem, Jehuda Horowitz, Barukh Schick i Jehuda Lejb Margoliot, reagujac
negatywnie na szerzenie sie zachowan pietystycznych wsrod X VIII-wiecznych
Zydéw, wykazali zainteresowanie $redniowieczng tradycja racjonalistyczng i $wiatem
wspolczesnej mysli oSwieceniowej w celu wzmocnienia tradycyjnej wiadzy
rabiniczne;j.

Cmentarz zydowski w Satanowie. Gréb Jozefa syna Awrahama Blocha, zmartego w 1790 r. ucznia
Baal Szem Towa i Dow-Bera z Miedzyrzecza, autora ksiegi Ginzei Jozef (Skarby Jozefa).

Site entuzjastycznego pietyzmu, ktdra siala spustoszenie w tradycyjnej spotecznosci
zydowskiej, dotkliwie dato sie odczu¢ w potudniowo-wschodniej Polsce, gdzie
wiadze rabiniczne juz czuly sie bezbronne.

Geograficzna i historyczna bliskos¢ sporow frankistowskich, spalenie Talmudu i
masowe nawrocenie wyznawcow Franka zasiaty glebokie watpliwosci w umysle
podolskiego maskila, takiego jak Mendel Lefin, co do natury chasydyzmu.



Lefin przesigknat takze antysabatowe polemiki Mosesa Hagiza i Jacoba Emdena i
wyciagnat z nich analogie miedzy niebezpieczenstwami sabataizmu i frankizmu a
chasydyzmem.

Jedng z zasadniczych cech krytyki chasydyzmu Lefina byta

jego zdaniem odchylenie, jakie wykazali nowi poboznicy, w stosunku do
odwiecznych zwyczajow aszkenazyjskich.

W sSwiecie kultury polskiego zydostwa zawsze istniato prawo zwyczajowe
miat wybitng wiadze.

Cmentarz Zydowski w Satanowie. Grob Izraela Charifa syna Szlomo, zmartego w 1781 r. ucznia
Baal Szem Towa, autora dzieta Tiferet Izrael (Chwata Izraela).

Chasydyzm z niezliczong liczbg nowych rytualow i obyczajowe, zagrozity znanej
tkance zydowskiej praktyki religijnej w Polsce.

W Swietle sabatowskiego i frankistowskiego afiszowania sie z prawem rabinicznym,
rozprzestrzenianie sie zwyczajow chasydzkich — nawet jesli towarzyszyly one
wypetnianiu tradycyjne przykazania — wydawaly sie niebezpiecznie odbiegajace od
normy i zarowno mitnaggedim, jak i maskilim odsuneli sie od nich.

Jesli chodzi o chasydow zwyczaj celebrowania trzeciego positku szabatu dlugim
Spiewem i jedzenia, Lefin natychmiast dokonat analogii zar6wno do sabatyzmu, jak i
do frankizmu i przyjrzat sie taktyce walki swoich rabinicznych prekursoréw nowy

ruch:

[Jacob] Frank, niech jego imie zostanie wymazane, rowniez rozpoczqt swojq sekte od radosnych
zajec, jak taniec i piesni przy trzecim positku w szabat, co doprowadzito do aktow cielesnych
dokonywanych zgodnie z tajemnicq (sod) (by¢ moze ujawnit im znaczenie wyrazenia ,,w jej
fundamencie”, czyli w wigilijnej piesni ,, Bede Spiewat z chwaitq”).

Wszyscy mamy obowiqzek dziekowac i chwali¢ Boga, niech bedzie btogostawiony, zZe ich ciasto
szybko i publicznie stato sie h[ametsem [zakazem zakwasu]. . . i Ze medrcy tego pokolenia szybko
ich potepili, oczyszczajqc Izrael z ich zta [frankistow], wyrzqdzajqc znacznie mniejsze szkody niz te,
ktore wyrzqdzit Sabbatai Zevi.



Niech Bdg, niech bedzie btogostawiony, strzeze nas jeszcze raz.

Znowu pospieszyli (dzieki zapatowi naszego nauczyciela, wielkiego R. Mosesa Hagiza), aby sttumi¢
sekte R. Mosesa Hayima Luzzatto, ktora zaczela sie rozprzestrzeniac poprzez dzieta kabalistyczne i
jego nowy Zohar [Zohar tinyana], ktéra juz sprowadzita na manowce wielu, nawet jego
nauczyciela, R. Isaiaha Bassana, poniewaz w jego czasach szkody [wyrzqdzone przez] Sabbatai
Zewi nie zostaty jeszcze zapomniane.

Mendel Lefin by} dobrze zaznajomiony z antysabatowskimi pismami rabinicznymi i
czesto przywotywal prace Emdena jako zrodlo wlasnego punktu widzenia na temat
powigzan miedzy datowaniem Zoharu (Ksiegi Splendoru), rozprzestrzenianiem sie
sabatu, erupcjq frankizmu i pojawieniem sie chasydyzmu.

W tym samym rekopisie przywotal Emdena i przestrzegl przed niebezpieczenstwami
popularyzacji ezoterycznej tradycji mistyczne;j:

Bdg wybrat nas ze wzgledu na zastugi naszych swietych przodkéw i wyréznit nas od blgdzqcych.
Dat nam sSwietq Tore z wyraznym objawieniem, jak jest napisane: ,,Od poczqtku

Nie mowitem w tajemnicy” (Iz 48,16) — objawiona Tora z jasnym wyjasnieniem, ,, ktorego nie ma w
niebie” (ur. Eruvin 55a). [Jest] wyjasnione dla wszystkich, ktorzy tego szukajq.

Jej tajemnice i aluzje byly przekazywane w tajemnicy jedynie wyznaczonym osobom.

Dlatego mineto kilkaset lat, podczas ktorych trzymali Zohar w ukryciu. . . i zabronili pokazywac to
nawet wielkim mezom Izraela starozytnosci, niech blogostawiona bedzie ich pamiec.

Widzielismy, co wydarzyto sie pdzniej, kiedy rekopis Zoharu zostat ujawniony za czaséw R. Izaaka z
Akko96 i po tym, jak R. [Izaak] Delattes otrzymat pozwolenie na jego wydrukowanie.

Mineto zaledwie kilka lat, gdy z powodu naszych wielu grzechéw dziatania szatana odniosty sukces
w zmyleniu kilku tysiecy Izraelitow i schwytaniu ich w sieci tajemnic (sodot), w ktoérych ztoczyncy
Izraela, Sabbatai Cwi, [Nehemiasz] Hayon itd. przesigkli swdj jad.

Rzeczywiscie, teraz, w naszym pokoleniu, rozkwitly i zalaty kraj.

Ich ksiqzki sq szeroko rozpowszechniane, wypetniajqc domy mieszkancow wsi i zwyktych ludzi.
Zdradzili ,,tajemnice Boga tym, ktorzy sie go bojq” (Ps 25:14), otwarcie dzielqc sie ksiegami
[ezoterycznymi] z poganami. Ja sam widziatem ksiegi Ets h9ayim (Drzewo Zycia), Pardes
[rimonim] (Sad Granatéw), Berit menuh[ah (Przymierze Spoczynku),

Zohar itp. w domach pogan, z ktorych niektorzy studiujq je z heretykami Izraela, z powodu naszych
wielu grzechow.

Oni [poganie] szukajq w nich sekretow (sodot) wilasnej wiary i 1qczq [egzegezy ezoteryczne] z
obrzydliwosciami batwochwalczych tajemnic Perséw i Grekow. . . . R. Jacob Emden wykonat
wspaniatq prace, badajqc, ze wéwczas (w okresie R. Shimona bar Yochai) az do wielu pokolen po
Talmudzie zadna ksiqzka nie byta nazywana terminem h[ibbur (publikacja), a z pewnosciq
[terminy] ,,przedmowa” (hapetih[ot) i ,,wprowadzenie” (hahagdamot) zostaty wprowadzone w
zycie dopiero w okresie... po ,,Rif”, niech bedzie btogostawiona jego pamiec). . . .

[Ale] jego dowdd [Emdena] odnosnie rozrzutnosci pokolenia, ktore wydato tyle pieniedzy na
kopiowanie tych tajemnic, oraz jego innych sugestii dotyczqcych stylu konkretyzacji tajemnic
kabalistycznych,

nie zrobilo to zZadnej réznicy.

Lefin dla wlasnych celéw opart sie na badaniach Emdena w Mitpah [at sefarim
(Oktadka zwojow prawa), ktore atakowaty starozytnosc¢ Zoharu.

Atak Emdena na Zohar byt ambiwalentny. Jego gorliwe dazenie do sabatyzmu
zmusito go do zakwestionowania ksiegi, ktorej SwietoS¢ — jak rowniez calg tradycje
kabalistyczng — potwierdzit.

Lefin nie okazywat szacunku Zoharowi i zdyskredytowal mistyczne dzieto z powodu
swojej kampanii przeciwko mistycyzmowi w ogdle.



Lefin uwazat takze, ze Zohar stanowit niebezpieczna pozywke dla wspotczesnych
ruchoéw mistycznych (chasydow) i chrzescijanskich polemik antyzydowskich.

W cytowanym powyzej rekopisie, a takze w opublikowanej anonimowo francuskiej
broszurze Essai d’un plan de réforme ayant pour objet d’éclairer la Nation Juive en
Pologne et de redresser par la ses moeurs [1791], Lefin zwrdcit sie ku jednostronnej
cenzurze dziel kabalistycznych, wymierzonej w szczegolnosci w Zohar, w celu
powstrzymania szerzenia sie chasydyzmu.

Podsumowujac, dziedzictwo frankistow, wpltyw antysabatowych polemik Emdena i
bezposredni kontakt z chasydyzmem besztyjskim stworzyty kontekst dla reakcji
malej grupy tradycyjnych Zydéw rabinicznych na Podolu w poszukiwaniu rozwigzan
dla tego, co postrzegali jako podstepne i niebezpieczne zmiany zachodzace w
polskim spoteczenstwie zydowskim.

Mendel Lefin nie by} jedynym w swoim pokoleniu, ktory miat poczucie, ze
chasydyzm poprowadzi polskie zydostwo na nieubtagang Sciezke herezji i
nawrocenia.

Listy korespondentow Lefina, w tym Israela Bodka, Meira ha-Cohena Reicha i
Hayima Malagi, Swiadczg o ich wspolnym postrzeganiu zagrozen chasydyzmu.

Juz krytyczny wobec ,,barokowos$ci” wczesnej nowozytnej kultury Zydéw
aszkenazyjskich, Lefin uwazat, Ze wyspiarski charakter nowych pietystow pogiebia
obalenie historycznej poboznosci Zydéw aszkenazyjskich.

Polscy Zydzi w coraz wiekszym stopniu zyli w ograniczonym $wiecie, w ktérym
»studiowanie madrosci i nauki oraz pozostalych nauk uwaza sie za apostazje”.

Dziecinstwo i dojrzewanie Lefina na Podolu przed 1780 r. sktonito zatem Lefina do
podrozy do Berlina i wplynelo na jego reakcje na berlinska haskale.

Ta odpowiedz z kolei pomogla uksztaltowac parametry programu maskilowego,
ktory sprowadzit z powrotem na Podole, a nastepnie do austriackiej Galicji.
Pomimo rozbioréw rzeczywisto$¢ gospodarcza i polityczna Zydéw polskich
przetomu XVIII i XIX w. pozostata ksztaltowana przez zycie polityczno-gospodarcze
Rzeczypospolitej i stworzyta kontekst dla zaangazowania Lefina w umiarkowany
program haskali.

Selektywne zawlaszczenie idei zachodnioeuropejskiego oswiecenia i berlinskiej
haskali oraz ich ptynna adaptacja w programie umiarkowanego oSwiecenia,
skonstruowanym specjalnie dla polskiego zydostwa, stalo sie dzietem zycia Lefina.

Xk ok ok

Wschod spotyka sie z Zachodem:
spotkanie Mendla Lefina z berlinska haskala

Przez okres od dwoch do czterech lat Lefin mieszkat w Berlinie, gdzie zaprzyjaznit
sie z Mosesem Mendelssohnem, Davidem Friedlanderem (1750-1834) i Simonem
Veitem, zieciem Mendelssohna, i zostal powitany przez szerokie grono maskilow.



Wedhug stéw Gottlobera: ,,Kiedy Mendelssohn ustyszat o nim [Lefinie], przyjat go z
otwartymi ramionami i by} jego drogim przyjacielem przez caty czas jego pobytu w
Berlinie.

Lefin przebywal w Berlinie przez dwa lata i jego dusza réwniez zwigzala sie z dusza
Mendelssohna, az [Lefin] poczut, Ze on [Mendelssohn] zostat jego rabinem i
nauczycielem”.

W przeciwienstwie do Izaaka Satanowa i Salomona Maimona, dwoch innych
polskich Zydéw, ktorzy odbyli pielgrzymke do Berlina, Lefin nie osiedli sie tam na
state.

Wrocit do ojczyzny, przywozac ze soba specyficzny program haskali, ktory byt nie
tylko wytworem tego, co spotkat go w Berlinie, ale takze aktywnym kreowaniem
wiasnych pogladow na temat najlepszego sposobu o$wiecenia tradycyjnego
polskiego zydostwa.

Lefin opuscit Berlin gdzie$ w 1784 roku, wrécit na Podole i wkrotce osiadt w
Mikotajowie, prywatnym miasteczku pomiedzy Miedzybdzem a Satanowem.
Nigdy nie wyjasnit powodow, dla ktdrych opuscit Berlin, kiedy to zrobit, ale jego
uczniowie wyraznie wierzyli, siegajac wstecz, ze szybkie tempo zmian, jakie zaszlty
w stolicy Prus po Smierci Mojzesza Mendelssohna i Fryderyka Wielkiego w 1786 1.,
zdecydowato o zmuszeniu Lefina do wyjazdu.

Jak przypuszczat Abraham Baer Gottlober:

Mendel Lefin osiadt takze w Berlinie, gdzie jego dusze napetnity mqdros¢, rozsqdek i mite mysli,
ktore ustyszat ze szlachetnych ust Mendelssohna, ale wielki i silny duch, ktory rozdzierat gory i
wszystko wywracat do gory nogami, nie zaszkodzit mu.

Lefin opuscit Berlin w catosci, tak jak wtedy, gdy przybyt, caty w Torze i wierze, a jego dusza byta
nasycona blaskiem mqdrosci.

Steven Lowenstein badal uwarunkowania historyczne, ktore uczynity Berlin centrum
oswiecenia, zarowno zydowskiego, jak i powszechnego, po wojnie siedmioletniej, i
ktore spowodowaty przyspieszong modernizacje wsrod zydowskiej elity.

Konsekwencje tej szybkiej modernizacji obejmowaty wzrost liczby urodzen
pozamatzenskich, nawrocen oraz publiczne potepianie kultury i wladzy rabiniczne;j.
W latach 1790-1794 czasopismo haskali Hame’assef (,, Zbieracz”), wydawane od
1783 r. pod przewodnictwem Izaaka Szatanowa, publikowato Sih[ah be’erets
hah[ayim (Dialog w Zyciu pozagrobowym) Aarona Wolfsohna-Halle’a, bedacy ostrym
atakiem na judaizm rabiniczny, ktory tak zrazit czytelnikow, zZe czasopismo
catkowicie stracito odbiorcow i zaprzestato ukazywania sie.

Wydarzenia te zostaly powszechnie potepione przez maskilow, takich jak Lefin,
ktorzy zdefiniowali haskale jako ruch intelektualny odrebny od spotecznych
proces6w modernizacji.

Jednak w latach osiemdziesigtych XVIII wieku Lefin w dalszym ciggu
wspotpracowat z Hame’assef, publikowal Moda levinah pod auspicjami

, Towarzystwa Edukacji Mtodziezy” oraz Sefer refu’at ha’am za aprobatq



Mendelssohna i doktora Marcusa Herza (1747—-1803) oraz utrzymywat osobiste
kontakty z Davidem Friedldnderem.

By¢ moze Gottlober i Jacob Samuel Bik (1770-1831) — ten ostatni z osobistych
kontaktow — wiedzieli, ze Lefin by} juz w glebi duszy przerazony zachowaniem,
ktorego byt swiadkiem w Berlinie po swoim wyjezdzie, mimo ze by¢ moze
niechetnie drukowat swoje skargi.

W niepublikowanym wierszu, ktory Lefin przestal Davidowi Friedlanderowi po
pojawieniu sie Moda levinah w 1789 r., zaswiadczy?t o swojej cigglej lojalnosci
wobec Friedldndera i wrogosci, ktéra wybuchita po poparciu przez Friedldndera
anonimowej publikacji Mitspeh yoqte’el (Berlin, 1789) przez pruskiego maskila
Saula Berlina (1740-1794).

Dzielo Berlina, bezlito$nie atakujace glose Raphaela Cohena (1722—-1803), rabina
zjednoczonych gmin Altona, Hamburg i Wandsbeck, do Shulh[an arukh, natychmiast
wywotlato kontrowersje w berlinskim zydostwie na temat granic dopuszczalnej
krytyki kultury rabiniczne;j.

Pierwsza zwrotka wiersza Lefina brzmiala: ,,Szlachetny Friedlander! Wszyscy Ci
dziekujq \ Cho¢ publicznie cie przeklinaja, w glebi serca sg o ciebie zazdrosni \ Ku
ich rozpaczy istniejesz, nie beda cie szukac¢ na prozno \ Zastlugujesz na czes¢ za swoje
czyny i piekno swojej madrosci.

Cho¢ Lefin mégl przywiez¢ ze sobg do Berlina nieufnos¢ i nieche¢ do religijnego
ekstremizmu, swoje rozczarowanie berlinska haskalq zaczat wyraza¢ dopiero po
opublikowaniu w 1791 roku francuskiej broszury, ktora napisat na Sejm Czteroletni
(1788-1792):

Mendelssohn zdefiniowat epoke w Berlinie.

Oczyscit droge wskazanq przez Majmonidesa i wychowywat dzieci zgodnie z jego ideami prawa
ceremonialnego, aby wychowac je na oswieconych i uczciwych ludzi.

Opublikowat piekne tlumaczenie Piecioksiegu Mojzesza i Psalméw, aby mogli z niego korzystac.
Wkrotce znalazt nasladowcow, ktorzy wprowadzili go w mode; wkrétce ukazaty sie inne
ttumaczenia, nawet modlitewnika.

Zaczeli pisac uzyteczne czasopisma, ale ci, ktorzy je kontynuowali, uwazali ich za bardziej
oswieconych [niz ich poprzednicy, jednak] sami mieli braki w swoim postepowaniu, publicznie
atakujqc zacofanie rabinéw w swoim czasopismie. (Czasopismo to ostatecznie catkowicie
podupadto).

Swoim [zachowaniem] szybko Sciqgneli na siebie powszechnq pogarde.

W koncu stali sie bardziej nietolerancyjni niz zwykli, pobozni ludzie, ktérych oczerniali.

W pozniejszym rekopisie Lefin zastanawiat sie nad szybkoS$cig zmian, jakie zaszty w
zydowskim Berlinie, gdy nieznajomosc jezyka niemieckiego przestata stanowic
bariere dla akulturacji: ,,Teraz jednak, odkad to dawne [uprzedzenie] zostato
rozwiane, wszystko postepuje bardzo szybko.

Natychmiast znalezli sie chetni prenumeratorzy i pomocni ludzie w grupie
[maskilow] do wszystkiego, co chcieli zrobi¢ wylgcznie dla dobra Oswiecenia.

Nic dziwnego, ze wkrétce ogarnat ich zawrot glowy od tego pospiechu”.



Cecha charakterystyczng koncepcji Lefina na temat zydowskiego OSwiecenia byt
jego umiar.

Pomimo krytyki radykalizacji berlinskiej haskali, Lefin nigdy nie zachwiat sie w
swoim zaangazowaniu na rzecz umiarkowanego zydowskiego Oswiecenia jako
antidotum na skrajne bieguny chasydyzmu z jednej strony i na radykalng akulturacje,
ktorg wielu maskilim okreslato mianem ,,falszywego” Oswiecenia, przyjetego przez
cze$¢ berliniskich Zydow z drugiej strony.

W liscie do Israela Bodka Lefin przyznatl, ze ,,choroba wyobrazni falszywie
oswieconego (allzuaufgekldrten) przyjaciela tutaj, wraz z niefortunnymi wysitkami w
zakresie drobnych okazji do przygotowywania tam méw pochwalnych na cze$¢ tego
pierwszego [Oswiecenia], mogly z tatwoscia zaszczepi¢ we mnie pewng gorycz”, ale
w rzeczywistosci tak sie nie stato.

Lefin wierzyl, ze umiarkowana haskala moze zréwnowazy¢ dwie jego zdaniem
destrukcyjne sity — mistycyzm i ateizm — i skierowa¢ polskich Zydéw z powrotem do
tradycji racjonalnej, ucielesnionej w dziele sSredniowiecznego filozofa zydowskiego
Mojzesza Majmonidesa.

Stynne potaczenie przez Majmonidesa arystotelesowskiego ,,ztotego Srodka” z
zyciem zgodnym z nakazami Tory stanowito wzor dla koncepcji Lefina
umiarkowanego, autentycznego zydowskiego oSwiecenia.

Oswieceniowe zobowigzania Lefina do przeksztalcenia specyficznej kultury polskich
Zyd6w nie zrodzity sie w hermetycznie zamknietym kontekscie zydowskim.
Urodzony w potowie XVIII wieku, jego zwrot ku zydowskiemu oSwieceniu zostat
uksztaltowany przez zycie zydowskie na Podolu oraz wydarzenia polityczne, ktore
wstrzasnely Polska i Europa pod koniec stulecia.

Tak jak jego program kulturalny Haskali byt gleboko uksztaltowany przez
zawirowania w spotecznosci zydowskiej Podola, tak réwniez polityka Lefina bylta
ksztattowana przez przedabsolutystyczne konfiguracje polityczne Rzeczypospolitej
Obojga Narodow.

Dozywotnia relacja Lefina z polskim magnatem Adamem Kazimierzem
Czartoryskim, jednym z najpotezniejszych przedstawicieli przedrozbiorowej
Rzeczypospolitej Obojga Narodow, miata decydujacy wptyw zaréwno na konkretne
propozycje Lefina dotyczace reformy Zydoéw w Polsce, jak i na jego praktyczng
umiejetno$¢ pisania i publikowania dziet Haskali.

Wplyw tej formacyjnej relacji na zycie Lefina podkresla wage wnikliwej analizy
specyficznych okolicznosci historycznych, w ktorych powstata Haskala, oraz
sposobow, w jakie okolicznosci te wplynely na jej rozwoj.

Chot¢ przedstawienia Lefina jako waznego ,,prekursora” ruchu haskali w Rosji, czy
tez ,,0jca galicyjskiej haskali”, moga byc¢ historycznie prawdziwe, te oceny ex post
facto wkladu Lefina w upowszechnianie zydowskiego oswiecenia w Europie
Wschodniej pomijaja specyficzny kontekst historyczny, w ktorym rozwinelo sie jego
zaangazowanie w haskali.



Cmentarz Zydowski w Busku na Podolu, 2017 rok.

W przeciwienstwie do pdzniejszych pokolen maskiliméw w Europie Wschodniej,
ktorych polityka i programy kulturalne byly Scisle zwigzane z pojawieniem sie
scentralizowanego, oSwieconego panstwa absolutystycznego, Lefin przez cate zycie
pozostawatl zorientowany na polska odmiane tradycyjnej koncepcji ,,sojuszu
kréolewskiego”, odwotujac sie do swojego magnackiego patrona, a nie do panstwa
absolutystycznego.

Lefin wniost swoja tradycjonalistyczng polityke do debat na temat reform
spotecznosci zydowskiej, ktore mialy miejsce w ostatnich, pamietnych latach
niepodleglej Rzeczypospolitej (1772—1795), oraz do negocjacji, ktore doprowadzity
do wydania edyktéw z 1804 r. dotyczacych statusu Zydéw w Rosji.



POJASNIENIA

Rabin to uczony w pismie, ktéry ukonczy? szkote i otrzymat smiche rabinacka.

To dokument potwierdzajacy wiedze, ktory umozliwia nauczanie prawa zydowskiego oraz
rozwigzywanie sporow w tym zakresie.

Przewaznie gmina zydowska zatrudnia rabina, ktéry pelni w niej wiele funkcji -
organizacyjnych, rytualnych, administracyjnych i edukacyjnych.

Cadyk to dostownie sprawiedliwy — charyzmatyczny przywdédca chasydéw i osoba
skrupulatnie przestrzegajgca zasad moralnych.

Cadyk w nurcie chasydzkim propagowanym przez Bal Szem Towa (twérczy chasydyzmu)
jest tacznikiem miedzy Swiatem rzeczywistym a Haszem ( Bogiem).

W oczach chasydow cadyk jest niemal Swietym, cudotwoérca oraz mistykiem.

Nad jego grobem buduje sie ohel, ktory potem moze stanowi¢ miejsce pielgrzymek.

Reb to zwyczajowe zawolanie na cadyka (gtownie przez chasydow).

Haskala, o$wiecenie zydowskie — ruch intelektualny Zydéw europejskich w XVIII wieku,
opowiadajacy sie za przyjeciem przez nich oSwieceniowych idealéw, integracja ze
spotecznosciami niezydowskimi, polepszeniem edukacji dotyczacej spraw swieckich,
nauczaniem jezyka hebrajskiego i historii Zzydowskiej.

Zwolennicy haskali nazywani byli maskilami (hebr. maskilim).

Indeks artykulow z historii Podolu, Jedysanu i Odessy
na stronie internetowej "BUCZACCY":

1. PAMIATKI BUCZACKIE. Format PDF, 43 stron.

2. RODZINY BUCZACKICH 1 JAZYXIOWIECKICH herbu Abdank. Format PDF, 19 stron.
3. POTOCCY, BUCZACCY, TWOROWSCY herbu Pilawa. Format PDF, 5 stron.

4. BUCZACCY 1 JAZY¥ OWIECCY herbu Abdank. Dwa rody Podolskie. Format PDF, 9 str.

5. WSPOMNIENIA ODESSY, JEDYSSANU I BUDZAKU, dziennik przejazdki 1843 r.
Format PDF, 68 stron.

6. SZLACHTA POLSKA W IMPERIUM ROSYJSKIM. Format PDF, 7 stron.

7. WSPOMNIENIA O JAZ¥ OWCU. Format PDF, 54 stron.

8. KAMIENIEC. STOLICA POLSKICH RYCERZY NA PODOLU. Format PDF, 74 stron.
9. EGZEKUCJA DOBR SZIACHTY W KROLESTWIE POLSKIM. Format PDF, 9 stron.
10. PODROZ PO WOLYNIU I PODOLU DO ODESSY w roku 1818. Format PDF, 62 stron.

11. WSPOMNIENIE O BUCZACKICH, JAZIL. OWIECKICH I KONOPKACH. PDF, 14
Str.

12. RYCERZE AWDANCY W POLSCE SREDNIOWIECZNEJ. Format PDEF, 38 stron.
13. CHASYDZI W STEPACH PODOLU. Format PDF, 34 stron.


https://buczaccy.pl/genealogia/Rycerski-rod-Awdancow-w-Polsce.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Wspomnienie-Abdankach-Jazloweckich-Buczackich.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Podroz-Wolyn-Podole-Odessa.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Podroz-Wolyn-Podole-Odessa.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Podroz-Wolyn-Podole-Odessa.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Podroz-Wolyn-Podole-Odessa.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Podroz-Wolyn-Podole-Odessa.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Egzekucja-dobr-szlachty-w-Krolestwie-Polskim.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Stolica-rycerzy-Podolskich.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Wspomnienia-o-Jazlowcu.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Szlachta-polska-w-Imperium-Rosyjskim.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/ODESSA,Jedysan,Budziak.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/ODESSA,Jedysan,Budziak.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Dwa-rody-podolskie.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Dwa-rody-podolskie.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Dwa-rody-podolskie.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Potoccy-Buczaccy-Tworowscy.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Rodziny-Buczackich-i-Jaz%C5%82owieckich.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Rodziny-Buczackich-i-Jaz%C5%82owieckich.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Rodziny-Buczackich-i-Jaz%C5%82owieckich.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Pamiatki-Buczackie.pdf

14. POWIAT BUCZACKI. HISTORIA 1 LEGENDY. Format PDEF, 137 stron.

15. RYCERZE herbu Abdank w DZIEJACH KROLESTWA POLSKIEGO. PDF, 46 stron.
16. WYCIECZKI PO POWIECIE BUCZACKIM w roku 1931. Format PDF, 32 stron.

* Obrazy i teksty moga by¢ chronione prawem autorskim.

* Teksty oryginalne nieocenzurowane.



https://buczaccy.pl/genealogia/
https://buczaccy.pl/
https://buczaccy.pl/genealogia/Wycieczki-Powiat-%20Buczacki-1931.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Rycerze-herbu-Abdank-w-dziejach.pdf
https://buczaccy.pl/genealogia/Powiat-Buczacki-historia-legendy.pdf

