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Kobiece micwot - rola i pozycja kobiety
w Swietle religijnego prawa zydowskiego

WOMEN'S MITZVOT: THE ROLE AND POSITION OF WOMEN
IN THE LIGHT OF THE JEWISH RELIGIOUS LAW

Abstract: It is not possible to understand the history and present day of Jewish
women without placing them in the Jewish tradition, resulting mainly from reli-
gion which for centuries was the foundation of Jewish life, regulating its finest
aspects. The article describes how the regulations of the religious Jewish law,
halakha, determine the place of Jewish women in traditional society, and how
the resulting adjustments relate to Jews according to gender. The analysis covers
three so-called special women’s mitzvot, i.e. the lighting of the Sabbath lights, the
separation of the challah, and the observance of the laws related to the family
purity, as well as the resulting positioning of women within a clear apportionment
into female —male, public—domestic, or culture —nature.
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Wstep

Zycie kazdego religijnego Zyda toczy sie wedhug scisle okreslonych regut
wynikajacych z prawa religijnego zwanego halacha. Stowo halacha pochodzi
od rdzenia oznaczajacego ‘i$¢’, ‘postepowac’ i odnosi sie zaréwno do prawa
religijnego, jak i cywilnego. Rdzeniem catego systemu prawnego judaizmu
jest Pigcioksiag Mojzeszowy, jednakze rozwinigcie, uszczegdtowienie i kie-
runek interpretacji wskazane zostaly w Talmudzie. Pie¢ pierwszych ksiag
Biblii, zwanych Tora Pisang (Tora Sze-bi-chtaw), oraz Talmud, okreslany
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mianem Tory Ustnej (Tora Sze-be-al-pe), razem tworza Pelng Tore¢ (Tora
Szlema), ktéra wedlug wyznawcéw judaizmu zostata dana Mojzeszowi
na gorze Synaj'. To wtasnie Tora Szlema stanowi podstawe pdzniejszych
kodyfikacji, takich jak Miszne Tora? Arbaa turim?® czy Szulchan aruch?,
obowigzujacych wyznawcéw judaizmu do dzis.

Istota judaizmu, zwanego religia prawa, jest przestrzeganie 613 przy-
kazan objawiajace sie w czynach i dziataniu, nie za§ w uczuciach czy emo-
cjach’. Stopien doskonatosci religijnej mierzony jest wiec gorliwoscia
w przestrzeganiu i wypetnianiu przepiséw halachy, zgodnie za$ z wie-
rzeniami wyznawcow judaizmu — wszystkie czyny dokonywane w §wiecie
materialnym oddziatujg bezposrednio na wymiar duchowy. Upraszczajac,
mozna stwierdzié, ze wszelkie podejmowane przez Zyda czynno$ci moga
mie¢ charakter religijny. Prawo zydowskie okresla wiec nie tylko zasady
dotyczace modlitwy i sprawowania nabozenstw, lecz rowniez catoksztatt
funkcjonowania zaréwno poszczegdlnych jednostek, jak i spoleczenstwa
jako calosci. Halacha reguluje kazdy najdrobniejszy nawet aspekt zycia,
a takze okresla role i funkcje spoteczne poszczegdlnych jego cztonkow.

W niniejszym artykule postaram sie pokazaé, jak w §wietle halachy
ksztaltowata sie rola i pozycja kobiety w tradycyjnym, ortodoksyjnym
spoleczenstwie zydowskim.

Tradycyjna spotecznos$¢ zydowska funkcjonuje w sposdb skategoryzo-
wany i opiera sie na opozycjach binarnych: Zydzi-inne narody (gojim),
koszerne—niekoszerne, zycie—$mier¢, domowe—publiczne, natura—kultura
i wreszcie kobiety—mezczyzni. Tak skonstruowany system wynika bezpo-
Srednio z przekazu biblijnego, ma wiec silna i nienaruszalna podstawe
teonomiczna,

Od samego poczatku kultura zydowska opierala si¢ na systemie patriar-
chalnym. Kategori¢ pierwsza stanowili mezczyzni — przywodcy, kaptani,
uczeni, do drugiej natomiast nalezaty kobiety — poddane, funkcjonujace
poza sfera przestrzeni publicznej. Przy czym pojecie plci, zaréwno tej

! Sacha Pecaric, Wstep, [w:] Zew Greenwald, Bramy halachy. Religijne prawo zydowskie,
red. Sacha Pecaric, thum. Joanna Biatek, Krakow 2005, s. 22.

2 Mosze ben Majmon zwany Rambam [dalej: Rambam)], Miszne Tora — kodeks prawa
religijnego powstaly w latach 1170—1180.

> Jaakow ben Aszer, Arbaa turim — kodeks prawa religijnego powstaly w latach
1300—1340, znany réwniez pod tytutem 7Zisr.

*+ Josef Karo, Szulchan aruch — czteroczgsciowy kodeks prawa religijnego opublikowany
po raz pierwszy w latach 1550-1559.

5 Pecaric, Wstep...,s. 27.
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w sensie biologicznym, jak i spoteczno-kulturowym, postrzegane jest jako
fakt przedspoteczny, uniwersalny, wywodzacy si¢ bezposrednio z natury
rzeczy.

Pojecie kobiecosci w prawie zydowskim zdeterminowane jest oddziel-
nym statusem prawnym, w réznym stopniu ksztattujacym kazdy stosu-
nek prawny®. OkreSlenie praw i obowiazkéw jednostek przez nadanie
im odmiennego statusu prawnego, zawsze intencjonalne, stuzy nie tylko
ochronie poszczegdlnych cztonkéw spoleczenstwa, ale takze nadaniu
temu spoteczenstwu odpowiednich struktur oraz pdzniejszej kontroli tych
struktur. Cele te niejednokrotnie sg na tyle rozlegte i niejasno okreslone, ze
nie ma mozliwoSci, aby jednoznacznie sformutowac zasade, na podstawie
ktorej tworzony jest dany status prawny. Ponadto niemozliwe jest pozniej
sprecyzowanie konkretnych rozréznien w przepisach prawa, dzieki ktérym
zaktadany cel mialby by¢ osiagniety. Przyktadem takiej wtasnie sytuacji jest
prawo zydowskie, gdzie w Talmudzie brakuje generalnej reguty definiuja-
cej status kobiety jako podmiotu praw i obowigzkéw’. Jest on zazwyczaj
okresSlany na podstawie pojedynczego przepisu.

Kobieta i micwot

W jaki wiec sposéb przepisy prawa ksztattowaly status kobiety? Jak wspo-
mniano wyzej, dla ortodoksyjnych wyznawcow judaizmu halacha stanowi
podstawe wszelkich stosunkéw spotecznych i reguluje je niemalze catko-
wicie. Podstawa jest 613 przykazan wynikajacych bezposrednio z Tory,
w tym 365 negatywnych (micwot lo taase) oraz 248 pozytywnych (micwot
ase) —wigkszo$¢ z nich odnosi si¢ zarowno do kobiet, jak i mezczyzn, np.
nakaz przestrzegania szabatu, prawa dotyczace koszernosci czy zakaz
balwochwalstwa. Istniejg jednak takie micwot, ktére dotycza wylacznie
okreslonej plci, jak obrzezanie w przypadku mezczyzn i prawa zwigzane
z nida odnoszace sie do kobiet. Pojawiaja sie rowniez micwot, ktore nie
sg zwigzane z plcig biologiczna, a jednak dotycza konkretnej plci, np.
obowiazek wykupu pierworodnego syna, obowiazek rozmnazania si¢ czy
studiowania Tory®. Przykazania te, chociaz niezwiazane z plcig biologiczna,

¢ Saul J. Berman, The Status of Women in Halakhic Judaism, , Tradition” 14 (1973),
nr2,s. 11.

7 Tamze.

8 Rachel Biale, Women and Jewish Law: An Exploration of Women’s Issue in Halakhic
Sources, New York 1984, s. 10.
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opieraja sie na r6znicach w pojmowaniu rél piciowych w tradycyjnej spo-
tecznosci zydowskiej.

Wykluczenie kobiet z niektdrych przykazan nie zostalo bezposSred-
nio sformutowane w Piecioksiggu. Jednak juz w Misznie mozna znalez¢
nastepujacy zapis: ,, Wszystkie pozytywne przykazania, ktore sa okreslone
W czasie, mezczyzni sa zobowiazani wypetniaé, a kobiety nie” (Miszna,
Kiduszin 1:7)°. Z cytowanego tu fragmentu wynika, ze kobiety zobowigzane
sa do przestrzegania trzech rodzajéw przykazan: wszystkich przykazan
negatywnych, zaréwno tych okreslonych, jak i nieokreslonych w czasie, oraz
przykazan pozytywnych nieokreslonych w czasie. Halacha zwalnia je nato-
miast z wypetniania przykazan pozytywnych zwiazanych z czasem. Od tak
sformutowanej zasady istnieja wyjatki. Mosze ben Majmon zwany Rambam
(1136—1204) w Sefer ha-micwot sformutowal szes¢dziesiat pozytywnych
przykazan, ktére zwykly cztowiek jest zobowiazany wypetnia¢ w zyciu
codziennym. Kobiety sa zwolnione z czternastu z nich, przy czym osiem
jest okreslonych w czasie. Z drugiej jednak strony Rambam wymienia szes$¢
pozytywnych przykazan okreSlonych w czasie, ktore obowiazuja kobiety.
Dodatkowo wylicza pozytywne przykazania rabiniczne zwigzane z czasem,
ktore jego zdaniem rowniez sg dla kobiet obowigzujace’. Wynika z tego, ze
liczba pozytywnych micwot zwiazanych z czasem, z ktorej kobiety sa zwol-
nione, jest niemalze taka sama jak ta, ktéra je obowiazuje. Nie mozna wiec
moéwié w tym przypadku o istnieniu zasady generalnej. Wydaje si¢ zatem,
ze stanowisko zawarte w Misznie wyewoluowato z codziennych praktyk
lub powstato w wyniku orzeczen w poszczegllnych, konkretnych przypad-
kach, ktore nabraly charakteru precedensu. W kazdym z tych przypadkow
mozna stwierdzi¢, ze wylgczenie kobiet z wykonywania pozytywnych micwot
okre§lonych w czasie nie ma charakteru logiczno-prawnego, lecz raczej
spoteczno-kulturowy'!. Kobiety zobowiazane sa zatem do przestrzegania
tych praw, ktére zgodne sg ze statusem kobiety w tradycji zydowskiej, oraz
nieprzestrzegania tych, ktore z tym statusem koliduja.

Miszna nie okresla przyczyn wylaczenia kobiet z przestrzegania pewnej
czesci przykazan. Wedlug wiekszosci komentatoréw takie rozwigzanie

 Podstawa zrédtowa tekstow biblijnych i pobiblijnych nieopatrzonych osobnymi
przypisami jest elektroniczna edycja Sefaria: A Living Library of Jewish Texts, https://www.
sefaria.org/texts. Tlumaczen tekstéw Zrodtowych nieopatrzonych osobnym przypisem do-
konatla autorka artykutu. Wszystkie cytaty z Talmudu pochodza z Talmudu babilonskiego
[dalej: TB].

0 Podaje za: Berman, The Status of Women..., s. 12.

1 Biale, Women and Jewish Law...,s. 17.
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wynika przede wszystkim ze spotecznej roli kobiety jako zony i matki. I to
wiasnie ta rola okresla pozycje kobiety w spoteczenstwie. Podstawg zydow-
skiego zycia spolecznego jest rodzina. Kobieta — zona i matka — nazywana
jest po hebrajsku akeret ha-bajt — pani domu (od stowa ikar), poniewaz
jest podstawa, zasada domu. Talmud w sposob zdecydowany podkresla
role kobiety w ksztattowaniu zycia rodzinnego i jej wplyw na zycie meza.
Tradycja zydowska stworzyta wiec dla kobiety role, wedlug ktorej jedyna
sfera umozliwiajaca jej spetnienie jest dom i rodzina.

Z koncepcja ta koresponduje wyjasnienie Dawida ben Josefa Abudar-
hama (potowa XIV w.), ktory twierdzil, ze powodem zwolnienia kobiety
z wykonywania pozytywnych przykazan okreSlonych w czasie jest fakt, ze
jest ona zobowiazana do spetniania potrzeb meza:

Gdyby byta zobowiazana do przestrzegania okreslonych w czasie przykazan pozy-
tywnych, bytoby mozliwe, ze podczas wykonywania micwy maz kazalby jej wykonaé
micwe na jego rzecz. Gdyby wykonata nakaz Stworcy i odtozyta na bok nakaz
swojego meza, biada jej mezowi! JeSli wykona nakaz meza i odtozy na bok nakaz
Stworcy, biada jej Stworcy! Dlatego Stworca dla zachowania pokoju pomiedzy nia
a jej mezem zwolnit ja od swoich micwor'

Kobieta jest wiec sprowadzona do roli stuzebnej wobec mezczyzny.
W przedstawionej powyzej mysli zawiera si¢ jeszcze jedna koncepcja
statusu kobiety w tradycyjnym judaizmie: kobieta jest przedmiotem
rywalizacji miedzy Bogiem a mezem, ktorzy posiadaja nadrzedna pozycje
w stosunku do nie;j.

W dalszej czesSci artykutu postaram si¢ przyjrze¢ temu, w jaki sposob
religijne prawo zydowskie okreslato zakres religijnych kompetencji kobiet
odnoszacy sie do najwazniejszych zagadnien, takich jak modlitwa czy
studia religijne.

Modlitwa

Modlitwa jest podstawowa aktywnoscia kazdego religijnego Zyda. Miszna
stwierdza: ,,Kobiety, niewolnicy i nieletni sa zwolni z recytowania Szema,
naktadania filakterii, ale ich obowiazkiem jest modlitwa, mezuza i btogo-
stawienstwo po positku” (Miszna, Berachot 3:3). Mimo Ze kobiety nie maja
takiego samego statusu prawnego jak niewolnicy czy nieletni, ujecie ich
w tej samej grupie juz na wstepie moze wskazywac, iz ich udziat w zyciu

12 Dawid ben Josef Abudarham, Sefer Abudarham, Szaar 3, Birkat ha-micwot.
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religijnym ma drugorzedna rol¢". W traktacie Berachot 20b wyrdznia sie
trzy typy modlitwy: recytowanie Szema, modlitwa o Boze milosierdzie oraz
btogostawienistwo po positku. Jakkolwiek pierwszy i trzeci typ to modlitwy
okreslone, drugi zdaje si¢ odnosi¢ do modlitwy generalnie. Szlomo ben
Jicchak zwany Raszi (1040-1105) uwaza, ze kobiety sa zobowiazane do
modlitwy, gdyz tak jak mezczyzni potrzebuja Boskiego mitosierdzia'.
W tradycji religijnej to wlasnie kobieta — biblijna Chana — jest wzorem
modlitwy btagalnej (TB, Berachot 31a). Wedtug kodeksu prawa zydow-
skiego Szulchan aruch kobieta, mimo ze zwolniona z recytowania Szema,
jest zobowigzana do modlitwy, gdyz ta w swej istocie nie jest zwiazana
z czasem®. Na tej podstawie widaé, ze kobiety maja wyrazny obowiazek
modlitwy, nie jest on jednak identyczny z tym, ktéry zostat natozony na
mezczyzn. Awraham Abele Gombiner (ok. 1635-1682) w rozprawie Magen
Awraham, bedacej komentarzem do Szulchan aruch, rozréznit modlitwe
meska i kobieca, stwierdzajac, ze modlitwa kobieca jest prywatna i indy-
widualna — w przeciwienstwie do skodyfikowanej modlitwy meskiej's.
Uczestnictwo w modlitwie wraz ze spolecznoscig pozostawato dla kobiety
kwestig wyboru.

Kolejnym aspektem r6zniacym modlitwe meska od kobiecej jest forum,
na ktérym ta modlitwa si¢ odbywa, wiazace si¢ bezposrednio z pojeciem
minjanu. Jak wspomniano wyzej, modlitwa kobieca jest indywidualna
i prywatna. Modlitwa mezczyzn jest najczesciej publiczna i niezbedne jest
dla niej zebranie kworum dziesieciu dorostych mezczyzn — minjan. Obec-
nos$¢ minjanu niezbedna jest m.in. do czytania Tory, haftary czy recytacji
kadiszu, mimo ze rabini nie sa zgodni w tym, czy modlitwa w minjanie jest
micwa, czy tez nie'’; wiekszo$¢ autorytetow religijnych podkresla, ze ma
ona wicksza warto$¢ niz modlitwa prywatna'®. W literaturze rabiniczne;j
panuje dos¢ jednoznaczne stanowisko co do tego, ze kobiety nie sa do
minjanu liczone. Uzasadniano to faktem, ze sa one zwolnione z modlitw
w zgromadzeniu jako oznaczonych w czasie. Pojawilo sie jednak pytanie
dotyczace liczenia kobiet do modlitewnego kworum wtedy, gdy byly one

13 Biale, Women and Jewish Law..., s. 18.

4 Szlomo ben Jicchak zwany Raszi [dalej: Raszi], Komentarz do Berachot 20b.

15 Karo, Szulchan aruch, Orach chajim 106:2.

16 Awraham Abele Gombiner, Magen Awraham 106:2.

17 Raszi uwazal, ze modlitwa w minjanie jest micwa (komentarz do Pesachim 46a), na-
tomiast w ocenie Moszego ben Nachmana zwanego Ramban [dalej: Ramban] modlitwa
z minjanem nie stanowi indywidualnej micwy, w zwiazku z czym nie ma obowiazku aktyw-
nego szukania minjanu — Ramban, Milchamot ha-Szem, Megila Sa.

18 Raszi, Komentarz do Pesachim 46a.
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zobowigzane do uczestniczenia na réwni z mezczyznami. Przyktadem
takiej sytuacji jest odczytywanie Ksiegi Estery w coroczne §wieto Purim.
W Talmudzie rabbi Joszua ben Lewi stwierdzil, ze poniewaz cud purimowy
obejmowat w rownym stopniu mezczyzn i kobiety, w takim samym wiec
stopniu sa oni zobligowani do czytania Megilat Ester (TB, Megila 44a).
Z. obowiazku tego mozna by¢ zwolnionym poprzez wystuchanie czytania,
jesli zaréwno stuchajacy, jak i czytajacy maja taka intencje. W praktyce
wiec Megilat Ester odczytywana jest publicznie w synagodze i powinno sie
to odbywac w obecnos$ci minjanu. Czy zatem w takim przypadku nalezy
kobiety do niego wlicza¢? Nissim ben Reuwen z Gerony (1320—1376)
odpowiedziat na to pytanie twierdzaco, zaktadajac, ze niesprawiedliwe
jest, gdy kobiety pomagaja wypetnia¢ mezczyznom przykazanie i nie sa
liczone do kworum. Powinny by¢ wiec liczone, zwlaszcza ze spoczywajacy
na nich obowigzek jest taki sam jak obowiazek mezczyzn'. Opinia ta
nigdy nie zyskata szerszego uznania, a zatem nawet wtedy, gdy obecnos¢
kobiety podczas modlitw publicznych zwiazana jest z natozonym na nia
obowiazkiem religijnym, nie jest ona liczona do minjanu. Wydaje si¢, ze
stanowisko rabinéw w tej kwestii wynika przede wszystkim z jednoznacz-
nego umiejscowienia kobiet poza sfera publiczna.

Kobieta i Naréd Ksiegi

Jednym z najwazniejszych momentéw szabatowego nabozenstwa jest
publiczne odczytanie cotygodniowego fragmentu Tory. Obowigzek czytania
Tory wywodzi sie bezposrednio z Biblii:

I rozkazal im Mojzesz: ,,Po uplywie siedmiu lat, w roku darowania dtugéw, w cza-
sie Swieta Namiotow, gdy caly Izrael si¢ zgromadzi, by ogladag oblicze Pana, Boga
twego, na miejscu, ktére On sobie obierze, bedziesz czytat to Prawo do uszu calego
Izraela. Zbierz caly nardd: mezczyzn, kobiety i dzieci, i cudzoziemcow, ktdrzy sa
w twoich murach, aby stuchajac uczyli si¢ ba¢ Pana, Boga waszego, i przestrzegac
pilnie wszystkich stéw tego Prawa” (Pwt 31:10-12)%.

Jak wynika z powyzszego fragmentu, Tora byta odczytywana w catosci
jedynie raz na siedem lat, a kobiety na rowni z mezczyznami zobowigzane
byly do jej wystuchania. Jesli wiec obowigzek cotygodniowego czytania Tory

¥ Podajg za: Aryeh Frimer, Women and Minyan, ,, Tradition” 23 (1988), nr 4, s. 58.
* Wszystkie cytaty biblijne w tlumaczeniu na j¢zyk polski podano na podstawie edycji
Biblia Tysigclecia. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Poznan 2019.
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wywodzi sie bezposrednio z prawa biblijnego, powinien on dotyczy¢ na
réwni mezczyzn i kobiet. Zyjacy w V w. p.n.e. Ezra zainicjowat obowiazu-
jacy wspolczesnie rytual czytania Tory w poniedziatki, czwartki i w szabat,
jednak jego kodyfikacja nie wskazywata juz kobiet jako zobowiazanych do
brania w nim udziatu, jak to czynil tekst Biblii. Zdaniem wielu autorytetow
rabinicznych czytanie Tory jest tozsame z jej studiowaniem i wypelnia
nakaz zawarty w Ksiedze Powtérzonego Prawa 6:7. Poniewaz kobiety
wylaczone sa z obowigzku studiowania Tory, o czym szerzej pOzniej, na tej
samej zasadzie sa wiec zwolnione z obowiazku jej czytania. Aby uniknaé
sprzecznosci z tekstem Piecioksiegu, wiekszos¢ autorytetow religijnych
uznala, ze istniejacy obecnie obowiazek czytania Tory wyprowadzic nalezy
nie bezposrednio z samej Tory, lecz z pdzniejszych reform Ezry. W kon-
sekwencji tej decyzji micwa ta stala sie okreS§lona w czasie, czego efektem
jest wylaczenie kobiet z tego obowiagzku.

Brak obowiazku nie jest jednak tozsamy z zakazem. Talmud stoi na
stanowisku, ze status kobiety nie czyni jej niezdolna prawnie do czytania
Tory, stwierdzajac, ze wszyscy moga by¢ do tego powotani, réwniez kobiety
i maloletni, jednak kobiety nie powinny czyta¢ Tory ze wzgledu na kewod
ha-cibur — szacunek zgromadzenia (TB, Megila 23a). Jezeli kobiety sa
zdolne do publicznego czytania Piecioksiegu, a jedyna przeszkoda jest ,,sza-
cunek zgromadzenia”, w jaki wiec sposob 6w szacunek nalezy rozumiec¢?
Talmud nie precyzuje tego pojecia. Zwyczajowo w odniesieniu do kobiet
jest ono rozumiane na dwa sposoby. Czes¢ rabinéw uwaza, ze ,,szacunek
zgromadzenia” zwigzany jest z pojeciem cnijut (skromnosci). Zgodnie
z tym pogladem widok, a zwlaszcza glos kobiet — jako mocno nacechowane
seksualnie — moglyby dziala¢ na mezczyzn rozpraszajaco, prowadzac do
frywolnosci, a w konsekwencji do rozwiaztosci. Czytanie przed mezczy-
znami byloby wiec niezgodne z zasadami skromnoSci. Istnieje jednak
watpliwos¢, czy pojecie ,,szacunek zgromadzenia” zwiazane jest z zagad-
nieniem cnijut. W literaturze rabinicznej istnieja utarte pojecia odnoszace
si¢ do cnijut, takie jak mahszawot zarot (obce mysli), jecer ha-ra (zta sita),
pricut (wyuzdanie) czy erwa (przestepstwa seksualne), wydaje sie wiec, ze
gdyby ,,szacunek zgromadzenia” miat zwiazek z domniemanym wptywem
kobiet na rozwiazto$¢ mezczyzn, uzyto by ktéregos z wymienionych wyzej
sformutowan?!.

2l Biale, Women and Jewish Law ..., s. 26.
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Wedlug jednej z opinii zawartej w Talmudzie —jezeli maz nie jest wystar-
czajaco uwazny lub wystarczajgco wyksztatcony, kobieta moze powiedzie¢
btogostawienstwo po positku w jego zastepstwie, jednak zdaniem rabinéw:
,»Niech przeklenstwo [meira] spadnie na mezczyzne, ktorego zona i synowie
mowig btogostawienistwo za niego” (TB, Berachot 20b). Kobieta jest
wiec z punktu widzenia prawa zdolna do odmawiania btogostawienstwa
w zastepstwie meza, lecz pociaga to za soba domniemanie, ze nie posiada
on wystarczajacych umiejetnosci, aby uczynic to samemu. W zwigzku z tym,
ze to od mezczyzn wymaga sie religijnych kompetencji, odgrywanie przez
kobiete w ich obecnosci wiodacej roli w rytuale jest dla nich niechonorowe.
Chociaz opisana sytuacja dotyczy honoru jednostki, a nie zgromadzenia,
uzna¢ mozna, ze zasada jest taka sama. W przypadku zgromadzenia zna-
czenie moze mie¢ rowniez fakt, ze kobiety nie sa zobowigzane do publicz-
nej modlitwy, nie sa réwniez liczone do minjanu, a zatem — jak zauwaza
wspotczesny rabin Gidon Rothstein: ,,Kiedy mezczyzna ma obowiazek
i pozwala komus, kto nie jest do tego zobligowany, przejac inicjatywe, moze
to oznaczadé, ze nie dba o swoje rytualne obowiazki”*. Z tego wynika, ze
Tore powinni czyta¢ mezczyzni, ilekroc jest to tylko mozliwe, a powierzenie
tej funkcji kobiecie oznacza pewne problemy z meska czescia spotecz-
nosci, sprowadzajac przy tym hanbe na t¢ spotecznosé. Widaé zatem, ze
przepis ten jest zwigzany ze statusem spotecznym kobiet, okreSlajac je,
jak w przypadku modlitw, jako cztonkéw spotecznosci drugiej kategorii,
co szczegOlnie uwidacznia si¢ w sferze publiczne;j.

W traktacie talmudycznym napisano:

W odniesieniu do wszystkich micwot syna w stosunku do ojca, mezczyzni sg zobo-
wigzani do ich wykonywania, a kobiety s3 z tego zwolnione. A w odniesieniu do
wszystkich micwot ojca w stosunku do syna, obowiazani sa je wykonywac zaréwno
mezczyzni, jak i kobiety (TB, Kiduszin 29a:6).

Fragment ten zawiera kolejna zasade ograniczajaca obowiazki reli-
gijne kobiet. Odnosi si¢ on do takich micwot, jak: obrzezanie, wykupienie
syna pierworodnego, nauka Tory, znalezienie Zony oraz nauka zawodu
(TB, Kiduszin 29b:10). Sa to wi¢c czynnoSci majace na celu uksztaltowanie
nastepnego pokolenia warto$ciowych, religijnych Zydéw. Powyzsza micwa
nie tylko zdejmuje z kobiet pewien religijny obowiazek, lecz de facto je

2 Gidon Rothstein, Women’s Aliyyot in Contemporary Synagogues, ,Tradition” 39
(2005), nr 2, s. 49.
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z wykonywania tego obowiazku wyklucza®. OkreSla wiec ona odrebne
funkcje kobiety i m¢zczyzny jako matki i ojca. Halacha ta jest ciekawa,
gdyz kontrastuje z powszechnie panujaca wizja zydowskiej matki, ktora
stanowi centralna czes$¢ zydowskiego domu i na ktdrej spoczywa niemalze
catkowita odpowiedzialno$¢ za wychowanie dzieci. Tymczasem Tora Ustna
naktada ten obowiazek na ojca.

Studiowanie Tory jest najwazniejszym obowigzkiem w zyciu kazdego
religijnego Zyda, traktowanym jako najwyzsza forma pracy?. Mimo ze
ta pozytywna micwa wydaje si¢ niezwigzana z czasem, co do mozliwoSci
podejmowania takich studiow przez kobiety autorytety religijne zmienialy
swoje poglady na przestrzeni ksztaltowania si¢ prawa i tradycji zydowskiej,
przyjmujac niejednokrotnie skrajne stanowiska.

W okresie tanaitow (I-II w. n.e.) obowigzywaly trzy stanowiska odno-
szace sie do studiowania Tory przez kobiety. Pierwsze reprezentowat
Ben Azzai zalecajacy nauczanie kobiet Tory na réwni z megzczyznami
(TB, Sota 20a). Wydaje sie, ze jego poglady znalazly odzwierciedlenie
w przyjetym w tamtym okresie zwyczaju, potwierdzonym przez licznie
ukazane na kartach Talmudu historie uczonych kobiet, ktérych najbardziej
znanym przykladem jest Bruria — Zzona rabbiego Meira (TB, Eruwin 53b,
Nedarim 50b). Zyjacy w tym samym okresie rabbi Eliezer byt natomiast
stanowczym przeciwnikiem nauczania kobiet Tory (TB, Sota 20a). Podobny
poglad wyrazat Eleazar ben Azaria. Interpretujac wers: ,,Zbierz caty nardd:
mezczyzn, kobiety i dzieci, i cudzoziemcow, ktorzy sa w twoich murach,
aby stuchajac uczyli si¢ ba¢ Pana, Boga waszego” (Pwt 31:12), twierdzit on,
ze ,,jesli mezczyzni przyjda sie uczyc, kobiety, ktdre moga nie rozumiec,
przyjda przynajmniej postuchac¢” (TB, Chagiga 3a). Tosefta (Berachot 12,2)
przyjmuje pozycje posrednia, reprezentujac poglad, ze chociaz kobiety nie
maja obowiazku studiowania Tory, nie jest to zabronione.

Amoraici (III-V w. n.e.) przyjeli stanowisko prezentowane w Tosefcie,
podkreslajac jednocze$nie brak obowiazku (TB, Kiduszin 29a), a tym
samym wskazujac na mniejsza wage kobiecych studiow.

W okresie riszonim (XI-XV w. n.e.) jako obowiazujacy przyjeto poglad
rabbiego Eliezera, tym samym zakazujac kobietom studiéw religijnych.
Rabbi Eliezer sformutowat swoje stanowisko w nastepujacy sposob: ,,Kazdy,
kto uczy swoja corke Tory to tak, jakby nauczal ja fiflut” (TB, Sota 20a).
Rabini nie wypracowali jednolitego stanowiska co do znaczenia stowa

2 Biale, Women and Jewish Law ..., s. 30.
2 Tamze, s. 28.
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tiflut. Raszi uwazatl, ze oznacza ono ‘niemoralno$¢’®, wedtug Rambama
nalezato je thtumaczy€ jako ‘trywialnos$¢’, ‘bzdurno$¢’*. Rambam, cytujac
opini¢ rabbiego Eliezera, wyjasnia, ze intencjg kobiet, nawet jesli podej-
muja studia, tak naprawde nie jest zdobycie wiedzy i wyksztalcenia religij-
nego. Dodaje takze, ze kobiety maja ograniczone mozliwosci poznawcze
i jesli beda studiowaly Tore, sprowadza jej tres¢ do nonsensu. W zwiazku
z tym uczenie kobiet to nie tylko bezsensowne przedsigwziecie, ale rowniez
niebezpieczenstwo, ze wypacza znaczenie Swictego tekstu. Stowa rabbiego
Eliezera rabini ograniczyli jednak wytacznie do Tory Ustnej. W odniesieniu
do Tory Pisanej nie byli juz tak restrykcyjni, uznajac, ze wprawdzie ojcowie
nie powinni uczy¢ corek, jednak jezeli juz ktoS to zrobil, to nie jest to
tiflut. Mimo przyjecia stanowiska prezentowanego przez rabbiego Eliezera
Rambam uwazal, ze kobieta studiujaca Tore zastluguje na nagrode, ale
mniejsza niz mezczyzna, poniewaz nie jest do tego zobowiazana, lecz czyni
to jedynie z wlasnej woli. Zgodnie z halacha wypelnianie micwot z obo-
wiazku ma duzo wieksza warto$¢ niz wypetnianie tych samych micwot
z wlasnej woli — jest to powszechnie przyjety poglad odnoszacy si¢ nie
tylko do kobiet.

Jednak w prezentowanych wyzej pogladach Rambama widac sprzecz-
nos¢, z jednej bowiem strony studiowanie Tory przez kobiety postrzega on
jako czynnos¢ zastugujaca na nagrode, z drugiej za$ uwaza, ze kobiety nie
powinny studiowa¢, gdyz sa do tego niezdolne intelektualnie i w najlepszym
wypadku strywializujg tres¢ Prawa. Joszua ben Aleksander ha-kohen Falk
(1555-1614) w swych komentarzach pt. Perisza rozwiazuje t¢ niespojnosc,
zauwazajac, ze gdyby kobieta z powodzeniem samodzielnie studiowata
Tore, nie bylaby klasyfikowana wraz z reszta kobiet, a w konsekwencji
zakaz nie miatby do niej zastosowania, wiec ojciec mogtby ja uczy¢. Jednak
dopoki jej umiejetnosci pozostaja nieznane, dopoéty jej ojciec ma zakaz
nauczania?’. Jak wspomniano wyzej, dychotomiczny podziat na ,.kobiece”
i ,,meskie” w tradycyjnym judaizmie jest jednoznaczny, a jego granice sa
nieprzekraczalne. Jako ze cecha kobiet, jak twierdzili rabini, byt brak
zdolnosci intelektualnych, posiadanie takich zdolnoSci, jednoznacznie
kojarzonych z domena meska, bylo tozsame z utrata statusu kobiety w tym
zakresie — taka kobieta nie byta klasyfikowana z reszta kobiet. Stanowisko
zawarte w Perisza, mimo pozornego otwarcia drogi dla kobiecej edukacji,

» Raszi, Komentarz do Sota 21b.
2 Rambam, Miszne Tora, Hilchot Talmud Tora 1:13.
27 Joszua ben Aleksander ha-kohen Falk, Perisza, Tur Jore dea 246:6.
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jest potwierdzeniem pogladu, ze studia religijne nierozerwalnie taczono
z me¢zczyznami. Nawet jezeli teoretycznie nie byly one catkowicie kobie-
tom zakazane, w praktyce na ich podjecie mialy szanse jedynie nieliczne
wyjatki, a ocena, czy kobieta stanowi dany wyjatek, czy nie, nalezata znéw
wylacznie do mezczyzn.

Podobne zasady funkcjonowaty takze w okresie acharonim
(od XVIw.n.e.), w ktérym kobiety mogly si¢ uczy¢ jedynie tych fragmen-
téw Tory Pisanej lub Tory Ustnej, ktore niezbedne byly do prawidtowego
wykonywania obowigzkéw domowych. Przy czym zakaz ten obejmowat
zaréwno samodzielne uczenie si¢, jak i nauczanie przez mezcezyzn (Tosefta,
Sota 21b). Rabin Josef Karo w Szulchan aruch przyjat dostownie opini¢
Rambama?. Mosze ben Jisrael Iserl (1530-1572) w swoich komentarzach
pojmowat stowo tiflut jako ‘niemoralnos¢’, akceptujac w tej sprawie takze
poglady Rasziego”. Odmienne natomiast zdanie wypowiedzial Szneur
Zalman z Ladow (1745-1813), zatozyciel dynastii chasydzkiej Chabad
Lubawicz, okreslajac micwe studiowania Tory (Ustnej i Pisanej) jako
obligujaca kobiety na réwni z mezczyznami, z wyjatkiem przepisow doty-
czacych micwot nieobowiazujacych kobiet®. Byto to jednak stanowisko
odosobnione.

Wylaczenie kobiet z micwy studiowania Tory wyprowadzono takze
z fragmentu traktatu Kiduszin 29a:6 poruszajacego kwestie obowiazku
rodzicéw wobec dzieci, 0 ktérym wspomniano wczesniej. W tekscie tym
stwierdzono, ze to ojciec zobowiazany jest do przekazania synowi wiedzy
wynikajacej z Tory. Z tego tez fragmentu rabini wywnioskowali, ze tylko
ten jest zobowiazany do uczenia sie, kto jest rowniez zobowiazany do
nauczania, a poniewaz wynikajacy z Tory obowiazek nauczania odnosi sie
wylacznie do mgzczyzn — ,,I bedziesz nauczal ich swoich synéw” (Pwt 11:19)
— kobiety sa z niego wylaczone?'.

W opinii wielu autorytetéw studiowanie Tory przez kobiety jest
sprzeczne z tradycyjnym podziatem rél i wartoSciami, do ktoérych kobiety
powinny dazy¢, a dazenie w tej kwestii do rownouprawnienia to zagrozenie
dla panujacego porzadku. Czy w Narodzie Ksiegi halacha przewiduje
jakas role dla kobiety zwiazana z edukacja religijna? Odpowiedz pojawia
si¢ w Talmudzie:

2 Karo, Szulchan aruch, Jore dea 246:6.

2 Mosze ben Jisrael Iserl, Mapa, Komentarz do Szulchan aruch, Jore dea 246:6.
3 Podaje za: Berman, The Status of Women..., s. 15.

Zob. tez TB, Kiduszin 29b.
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Wieksza jest obietnica ztozona przez Swietego, niech bedzie btogostawiony, ko-
bietom niz mezczyznom, jak jest powiedziane: ,Wstancie, niewiasty spokojne;
uslyszcie mdj glos, pewne siebie corki, postuchajcie, co méwie” (Izajasz 32:9).
Raw powiedzial do rabina Chiji: Jaka cnota zastuguja kobiety na otrzymanie
tej nagrody? Rabin Chija odpowiedzial: Zastuguja na te nagrode za przyprowa-
dzenie swoich dzieci na nauke w synagodze i za wystanie mezow do studiowania
Miszny w bejt midraszu oraz za czekanie na mezow, az wrocg z bejt midraszu
(TB, Berachot 17a:13-14).

W powyzszym fragmencie Talmud jednoznacznie okreSla prefero-
wana role kobiety w tradycyjnym spoteczenstwie. Dla potwierdzenia
tych stéw istnieje wiele historii opiewajacych poboznos¢ i zastugi kobiet,
ktore poswiecily swoje wtasne potrzeby i szczeScie matzenskie dla umoz-
liwienia swoim mezom studiowania Tory. Najbardziej znana opowies¢
dotyczy Racheli, zony rabbiego Akiwy, ktora poslubita go — mimo ze byt
biednym i niewyksztatconym pasterzem — poniewaz obiecal studiowaé
Tore. Przez dwadzieScia cztery lata zyta samotnie, odrzucona przez ojca,
w biedzie, podupadajac na zdrowiu. W tym czasie rabbi Akiwa studio-
wal, zyskujac miano rosz la-chachamim — przywodcy medrcow. Dopiero
w ostatnich latach zycia powrdcita do meza, otrzymujac nalezny jej status
(TB, Ketuwot 62b). Historie te maja by¢ zroédtem inspiracji, a opisane
w nich kobiety — wzorem do naSladowania.

Micwot kobiece

Wsrdd 613 przykazan mozna znalez¢ trzy odnoszace si¢ wylacznie do
kobiet, tzw. specjalne kobiece micwot, ktére w sposdb niebudzacy wat-
pliwosci okreslaja pozycje kobiety w spotecznosci, ograniczajac ja przede
wszystkim do sfery domowej. Sa to:

1. zapalanie $§wiatet szabatowych — hadlakat nerot,

2. oddzielanie chala — hafraszat chala,

3. prawazwigzane z czystoscig zycia rodzinnego — taharat ha-miszpacha.

Dla wyznawcow judaizmu szabat jest najcenniejszym darem danym
Izraelowi przez Stworce (TB, Szabat 10b). Dla uhonorowania tego wyjatko-
wego dnia w piatkowy wieczor w kazdym zydowskim domu powinny zapto-
nac szabatowe Swiatta*. Chociaz przykazanie to nie wyklucza mezczyzn,
Zwyczajowo jest ono zwiazane z kobietami. Zapalenie Swiec nastepuje na 18
do 40 minut przed zachodem stonica. W zaleznosci od przyjetego w danej

32 Raszi, Komentarz do Szabat 25b.
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spotecznosci zwyczaju zapala sie co najmniej dwie Swiece. Niekiedy liczba
Swiec jest réwna liczbie domownikéw. Od momentu zapalenia Swiatet
kobiete zaczynaja obowiazywac zakazy szabatowe (w przeciwienstwie
do mezczyzny, dla ktérego poczatek szabatu nastepuje wraz z wypowie-
dzeniem stow psalmu Mizmor szir le-jom ha-szabat)*. Zapalenie Swiec
przez paniag domu zwalnia z tego obowigzku pozostatych domownikéw.
W zwigzku z tym w tradycji zydowskiej kobieta jest uwazana za te, ktora
sprowadza na swoj dom Swiatlo bedace metafora Tory, ludzkiej duszy oraz
Swietosci*t. Jak juz wspomniano, rolg kobiety jest wspieranie meza i synow
w studiach religijnych, czego wyrazem jest obowiazek modlitwy podczas
zapalania Swiatet szabatowych, aby Boég pomogt dzieciom kobiety zostaé
uczonymi w Torze. Rambam przypisanie tej micwy kobietom tlumaczyt
kwestiami praktycznymi zwigzanymi z podzialem obowiazkéw: micwa
ta nalezata do kobiet, poniewaz to one przebywaly w domu i prowadzity
gospodarstwo domowe®. Po raz kolejny to, co domowe, powiazane zostato
z kobiecoscia.

Chala to kawalek (wielkosci oliwki) oddzielany podczas zagniatania
ciasta sporzadzanego z maki z jednego z pieciu gatunkdw zboz: pszenicy,
jeczmienia, owsa, orkiszu, zyta. Obowigzek oddzielenia chala wynika
z wersetu:

Tak do Mojzesza znéw mowit dalej Pan: ,,Powiedz Izraelitom: Gdy przyjdziecie
do kraju, do ktérego was prowadze, zanim zaczniecie je$¢ chleb kraju, przynie-
siecie wpierw dar szczegdlny dla Pana. Przyniesiecie w darze pierwociny ciasta,
okragly placek przyniesiecie jako szczegdlny dar klepiska. Bedziecie sktadaé pier-
wociny ciasta jako szczegdlny dar dla Pana przez [wszystkie] wasze pokolenia”
(Lb 15:17-21).

Pierwotnie chala taczyta si¢ ze stuzba w Swiatyni Jerozolimskiej i byta
jednym z daréw przynoszonych kohenom. W sensie biblijnym przykazanie
to odnosi sie wylacznie do Ziemi Izraela. Po zburzeniu Swiatyni micwa
ta, jako rabiniczna’, ewoluowata, przechodzgc ze sfery publicznej do
domowej, i stala si¢ jedna z trzech, ktére tradycja wiaze bezposrednio
z kobietami, na co wskazujg stowa: ,,Poniewaz chala jest bezposrednio
zwiazana z potrzebami domu, za$§ kobieta znajduje sie w domu, dlatego

33

Greenwald, Bramy halachy..., s. 189.

3 Josef Chajim z Bagdadu, Ben Jehojada, Komentarz do Szabat 32a.
3 Rambam, Miszne Tora, Szabat 3:3.

3% Karo, Szulchan aruch, Jore dea 322:2.
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jest zwigzana z tym przykazaniem”’. Wydaje si¢ wigc, ze takie rozwigza-
nie ma uzasadnienie praktyczne, poniewaz przygotowywanie positkow,
jako czes§¢ prowadzenia domu, jest obowiazkiem kobiety, ale réwniez
wiaze sie z taczeniem kobiecej duchowosci ze sfera domowg — prywatna.
Cze$¢ rabindw przypisanie tego obowiazku kobietom uzasadnia potrzeba
odkupienia winy za sprowadzenie na ludzko$¢ upadku — zgodnie z opinia:
»Adam byt chala $wiata, jak méwi werset: »Bog stworzyt Adama z prochu
ziemi«. Kiedy kobieta miesza make z woda, musi oddzieli¢ chala, aby
zado$c¢uczynié za przestepstwo Chawy, ktdra spowodowata upadek Adama”
(TB, Szabat 20a:1).

Trzecia z kobiecych micwot jest taharat ha-miszpacha, ktOra stanowi
0go6t praw zwiagzanych z tzw. czystoScia rodziny, czyli relacjami seksu-
alnymi miedzy matzonkami. Podobnie jak wszystkie czynnosci i zacho-
wania — stosownie do wierzen wyznawcow judaizmu — zycie seksualne
mozna przezywaé w sposOb §wiety, a zydowskie prawo daje prowadzace
ku temu wytyczne. W zwiazku z tym, ze wlasnie to ostatnie przykazanie,
jako ingerujace w najintymniejsze sfery ludzkiego zycia, budzi najwiecej
kontrowersji, chcialabym kwestii nida i prawom dotyczacym czystoSci
rodziny poswiecic¢ wiecej miejsca.

Tak jak w wielu kulturach na calym Swiecie takze w judaizmie istnieje
tabu zwiazane z krwia menstruacyjna. Miesiaczkujaca kobieta nabywa
odrebnego statusu zwanego nida. Jego podstawe stanowig dwa zbiory
przepiséw pochodzace bezposrednio z Tory: przepisy dotyczace czystosci
i nieczystosci rytualnej oraz przepisy odnoszace si¢ do zakazanych czyn-
noSci seksualnych.

Pojecia czystosci (tahara) i nieczystosci (tuma) obejmuja wiele obsza-
réw. W stanie nieczystosci rytualnej (procz nida) mozna si¢ znalez¢ m.in.
przez kontakt ze zwtokami, z padlina, z powodu uplywu nasienia czy
w zwigzku z chorobg utozsamiang z tradem (carat) (Kpt 11-15). Pod-
stawowe regulacje prawne dotyczace czystoSci i nieczystosci znajduja
si¢ w Ksiedze Kaptanskiej i Ksiedze Liczb. W swojej istocie tabu czy-
stoSci zwigzane jest z pojeciem natury bedacej niekontrolowanym przez
czlowieka przejawem zycia i Smierci. Status czystoSci badz nieczystosci
rytualnej okresla, w ktorym miejscu pomiedzy zyciem i $miercia znajduje
si¢ dana istota lub przedmiot. Wraz ze zniszczeniem drugiej Swiatyni
Jerozolimskiej w 70 r. n.e. czeS¢ przepisOw dotyczacych tuma przestata

7 Owadja ben Awraham Bartenura, Komentarz do Miszny, Szabat 2:6:2.
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obowiazywac, a gldbwnym przedmiotem tego zagadnienia staly si¢ prawa
zwigzane z szeroko pojeta sferag seksualna, przenoszac problematyke
czystoSci i nieczystosci ze sfery publicznej do prywatne;.

Prawa dotyczace nida sa przedmiotem czestego zainteresowania auto-
rytetow rabinicznych. Przepisy te wywodzg si¢ z regulacji obejmujacych
praktyki rytualne w Swiatyni Jerozolimskiej. Czysto$¢ powinna by¢ wiec
rozumiana jako stan zdolnosci cztowieka lub przedmiotu do znajdowania
sic w miejscu Boskiej obecnosci takim jak Swiatynia. Nieczystosé jest
natomiast stanem zakazujacym cztowiekowi pojawiania si¢ w miejscu
zwiazanym z obecnoscia Boga lub dotykania czegokolwiek taczacego sie
z Jego obecnoscig®®. Prawa dotyczace nida znajdujg sie w grupie przepisow
okreslajacych przypadtosci cielesne powodujace stan nieczystosci.

Prawa odnoszace sie¢ do nieczystosSci kobiet sg analogiczne do tych
dotyczacych mezezyzn i moga by¢ naturalne, spowodowane cyklem
menstruacyjnym (nida) oraz stanem chorobowym (zawa). W przypadku
nida okres nieczystosci okre§la sama Tora i trwa on siedem dni. W przy-
padku zawa nieczystos$¢ uzalezniona jest od czasu krwawienia. Krwawie-
nie powoduje stan nieczystosci nie tylko u samej kobiety, ale rowniez
przenosi sie na ludzi i przedmioty, z ktérymi ma kontakt osoba nieczysta,
jednak status ich nieczystoSci jest nizszy (nieczysto$¢ drugiego stopnia).
Przedmioty, ktdre staly si¢ nieczyste w wyniku kontaktu z osoba nida lub
zawa, dalej przenosza nieczysto$¢ (proces ten konczy si¢ na nieczystosci
trzeciego stopnia). Wyjatkowa sytuacja nastepuje wtedy, gdy mezczyzna
ma kontakt cielesny z krwawiaca kobieta —wOwczas sam przyjmuje status
podobny do nida ze wszystkimi tego konsekwencjami®.

Wyjatkowym przypadkiem, w ktorym kobieta nabiera statusu nida, jest
pordd, a czas trwania jej nieczystosci uzalezniony jest od ptci narodzonego
dziecka. Kobieta, ktora urodzita chtopca, staje sie nieczysta na siedem dni,
tak jak kobieta menstruujaca. Dodatkowo, zgodnie z halacha, musi czekaé
kolejne trzydziesci trzy dni, zanim bedzie mogta zaniesé ofiare do Swiatyni.
Po urodzeniu dziewczynki kobieta staje sie nida na czternascie dni, a okres,
zanim bedzie mogta sie oczyscic, wydtuza sie o kolejne szes¢dziesiat szes¢
dni®. Okres poporodowej nieczysto$ci mozna wytlumaczy¢ przyczynami
biologicznymi — krwawienie po porodzie trwa przewaznie od czterech do
szeSciu tygodni. Jednak przyczyna, z ktorej okres po porodzie dziewczynki

% Biale, Women and Jewish Law ..., s. 148.
% Tamze, s. 151.
4 Tamze.
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jest dwa razy dtuzszy, nie jest do konca jasna*'. Niektorzy badacze thumacza
to rozczarowaniem z powodu urodzenia dziecka mniej preferowane;j pici,
jednak teoria taka wskazywataby na wigzanie nieczystoSci rytualnej z kara,
co wydaje si¢ nie korespondowac z intencjami wyrazonymi w przepisach
w Ksiedze Kaptanskiej*. Inni autorzy przypuszczaja, ze dwa razy dtuzszy
okres nieczystoSci w przypadku urodzenia dziewczynki moze wynikaé
z tego, iz dziewczynka w przysztosci réwniez bedzie podlegaé cyklom
menstruacyjnym, w zwigzku z czym kobieta jest niejako ,,podwdjnie”
nieczysta — za siebie i za swoja corke*.

O ile Ksigga Kaptaniska w dos¢ jasny sposob okreslata zasady poste-
powania w przypadku kobiecej nieczystosci, o tyle Talmud w zasadniczy
sposOb rozwinat i skomplikowat przepisy z nia zwigzane. Stworzono caly
system instrukcji dla rabindw majacych badac, czy krwawienie wynika
z menstruacji, czy tez ma charakter chorobowy, oraz czy powoduje ono
stan nieczystosci, czy tez nie (TB, Nida 20a-20b). Z czasem cigzar badania
przeszedt na same kobiety, ktére odtad mialy polegaé przede wszystkim na
swojej odpowiedzialnosci i doktadnosci w tym zakresie®. Potwierdzaja to
stowa rabbiego Zeiry: ,,Zydowskie kobiety byly wobec siebie tak surowe,
ze nawet jesli dostrzegly krople krwi wielkoSci ziarnka gorczycy, czekaty
siedem czystych dni” (TB, Nida 66a:18). Z powyzszego fragmentu wynika,
ze pobiblijne prawo odnoszace sie¢ do czystosci rytualnej stato si¢ duzo
bardziej restrykcyjne. Pierwotnie czas nieczystosci zwiazany z nida wynosit
siedem dni, prawo rabiniczne wydluzylo okres o kolejnych siedem tzw.
dni czystych, podczas ktorych nie wystepuje krwawienie. Rabini porzucili
takze wyrazny rozdziat na nida i zawa.

Podstawowym zagadnieniem zwiazanym z prawem nida jest zakaz
wszelkich kontaktéw seksualnych w okresie nieczystosci. Jak wspomniano
Wwyzej, mezczyzna poprzez obcowanie z menstruujacg kobieta nabiera
statusu nieczystosci rownego nida. Kolejny rozdziat Ksiegi Kaptanskiej
umieszcza seks z kobieta bedaca nida obok innych zakazanych czynnosci
seksualnych, takich jak homoseksualizm meski czy zoofilia: ,,Nie bedziesz
sie zblizal do kobiety, aby odstoni¢ jej nagos¢, podczas jej nieczystosci
miesigcznej” (Kpt 18:19). Jeszcze inny fragment znajduje si¢ wsrod

4 Tamze.

# Rachel Adler, Tum’ah and Taharah: Ends and Beginnings, [w:] The Jewish Woman:
New Perspectives, red. Elizabeth Koltun, New York 1976, s. 69.

+ Tamze, s. 151.

# Tamze.

4 Biale, Women and Jewish Law...,s. 152.
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przepisOw mowigcych o ochronie rodziny: ,,Jezeli kto obcuje ciele$nie
z kobietg majgca miesieczne krwawienie i odstoni jej nagos¢, obnaza zrodto
jej [krwi], a ona tez odstoni Zrédto swojej krwi, to oboje beda wytaczeni
sposrod swojego ludu” (Kpt 20:18). Kara ,,wylaczenia sposrod swojego
ludu” (keret) byta definiowana jako kara Boska, prawdopodobnie ozna-
czajaca przedwczesng Smierd.

O ile kwestia czystosci rytualnej w Torze zwigzana jest przede wszystkim
z mozliwoscig kontaktu ze sfera sacrum i nie taczy si¢ z pojeciem grzechu,
o tyle sytuacja zmienia si¢ w pdzniejszych ksiegach biblijnych. Termin nida
zaczyna si¢ odnosi¢ do moralnej nieczystosci oraz zepsucia:

Pan skierowat do mnie te stowa: ,,Synu czlowieczy, kiedy dom Izraela mieszkal na
swojej ziemi, wowczas splugawili ja swym postgpowaniem i swymi czynami: poste-
powanie ich wobec Mnie bylo jak nieczystos¢ miesigczna kobiety (nida)” (Ez 36:17)

oraz

A teraz, Boze nasz, co powiemy, zeSmy po tym znowu przekroczyli Twoje przyka-
zania, ktore$ nadat przez swoje stugi, prorokdw, tymi stowami: ,,Ziemia, w ktorej
posiadanie wchodzicie, jest ziemia splamiona przez rozpuste (erec nida) tych ob-
cych narodéw, przez ich obrzydliwosci, ktorymi ja w nieczystosci swej napeili od
konica do konica” (Ezd 9,10-11).

Po zniszczeniu Swiqtyni zmienito si¢ nie tylko rozumienie samej nieczy-
stosci, ale takze przenoszenia jej na inne osoby i obiekty. Wedlug Rasziego
przepisy dotyczace przenoszenia nieczystosci staly si¢ bezprzedmiotowe,
a zatem wszystkie przedmioty dotykane przez nida moga byC réwniez
dotykane przez innych. Przestrzeganie przepisow zawartych w rozdziale
15 Ksiegi Kaptanskiej nie powinno by¢ rozpatrywane w kontekscie nie-
czystosci, ale ma akcentowac odrebny status nida oraz separacje z mezem,
ktérej ten stan wymaga. Zatem Raszi zabrania jedzenia z tego samego
naczynia z nida, siadania na tym samym siedzeniu czy brania czegokolwiek
bezposrednio z rak nida (chyba ze za poSrednictwem osoby trzeciej). Poste-
powanie takie ma uchronic przed grzechem (awera)*. Wszystkie dziatania,
ktére wymienia Raszi, sprowadzaja si¢ do unikana wszelkich kontaktow
majacych charakter intymny miedzy matzonkami. Status nida zaczyna wigc
by¢ pojmowany jedynie w konteksScie zwiazkéw miedzy mezem i zona,
przy czym zobowiazuje matzonkow do unikania wszelkich kontaktow
o charakterze intymnym.

# Raszi, Responsa, nr 336.
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Przejscie ze stanu nida do stanu czysto$ci wymaga od kobiety wykonania
rytuatu polegajacego na zanurzeniu w mykwie — tazni rytualnej. Autorytety
religijne pozostaja zgodne co do opinii, ze zanurzenie w mykwie (fewila)
nie jest samo w sobie micwa. Tewila jest obowiazkiem, a wiec micwa,
tylko wtedy, gdy prowadzi do wznowienia kontaktow seksualnych miedzy
matzonkami?’. Josef Karo dodaje, ze kobieta, ktora sie nie oczyszcza, aby
dokuczy¢ mezowi, popetnia grzech*®. Wznowienie czynnosci seksualnych
po okresie oddzielenia jest — jak wynika z tego fragmentu — zalezne od
krokéw poczynionych przez kobiete, dopdki bowiem nie zanurzy sie ona
w mykwie, dopoty zakazane jest podejmowanie przez nia jakichkolwiek
czynnosci seksualnych.

Prawa odnoszace sie do nida ewaluowaly na przestrzeni wiekow.
Z grupy przepisOw dotyczacych rytualnej nieczystosci staly sie czescia
zasad zapobiegajacych wykroczeniom seksualnym. Ze strefy publicznej
weszly do sfery prywatnej. Intencja biblijnego prawa bylo wylaczenie
kobiet nida z zycia rytualnego w Swiatyni, podczas gdy prawo pobiblijne
przeniosto zakres obowigzywania przepisow na relacje maz—zona i skupito
sie na kontaktach malzenskich w duzo wiekszym stopniu niz na stosunkach
z innymi osobami®.

Mimo ze po zniszczeniu Swiatyni w Jerozolimie stan nida dotyczyt
przede wszystkim sfery prywatnej, zdaniem czesci rabinéw wcigz oddziaty-
wal na sfere publiczna, a doktadniej — na mozliwos$¢ udziatlu menstruujace;j
kobiety w modlitwach wraz ze wspolnota. W Sefer ha-pardes Raszi wyrazit
stanowisko, ze nie ma halachicznych podstaw do wylaczenia kobiet beda-
cych nida z udzialu w modlitwie publicznej. Zaznaczyt jednak, ze zwyczaj
taki zastuguje na pochwate. Podobnego zdania byt Eliezer ben Joel ha-Lewi
(1140-1220)*. Wedtug Rambama kazdy, nawet bedacy w stanie nieczysto-
$ci, ma prawo do uczestnictwa w modlitwie publicznej tacznie z czytaniem
Tory oraz recytacjg Szema®'. W Szulchan aruch przyjeto poglad Rambama®2.
Zasada ta odnosi si¢ zarowno do kobiet, jak i m¢zczyzn znajdujacych sie
w stanie rytualnej nieczystoSci. Mosze ben Jisrael Iserl w komentarzu
do Szulchan aruch (Orach chajim) przywotat stanowisko XIII-wiecznego

47 Josef Karo, Bejt Josef, Jore dea 193.
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rabina Meira ha-kohena zakazujace krwawiacej kobiecie wchodzenia
do synagogi, modlenia si¢ czy dotykania zwoju Tory. Wspomniat wpraw-
dzie, ze istnieja odmienne praktyki w tym zakresie, zaznaczyt jednak, ze
wsrod czesci Zydéw aszkenazyjskich obowiazuje pierwsze stanowisko.
Awraham Abele Gombiner podaje, ze jako dobry zwyczaj przyjeto zakaz
wchodzenia do synagogi czy patrzenia na zw6j Tory**. Podobna opinie
wyrazit Awraham ben Jechiel Michael Dancig (1748—1820), zwracajac
szczegOlng uwage na zakaz patrzenia na zwdj Tory®. Wigkszo$¢ komen-
tatorow, nawet jezeli opowiadala sie za zakazem uczestnictwa kobiet
bedacych w stanie rytualnej nieczystosci w publicznej modlitwie, zauwa-
zata, ze wywodzi si¢ on ze zwyczaju bedgcego wyrazem skromnosci, nie
jest za$ halachg sama w sobie>. Wydaje sie réwniez, ze odmienne poglady
rabinéw odzwierciedlaja odrebng praktyke na poszczegdlnych obszarach
geograficzno-kulturowych (gléwnie aszkenazyjskim i sefardyjskim) i inne
obyczaje (minhag, nusach) w roznych spotecznosciach regionalnych.

Jesli stan nida w niejednakowym stopniu oddziatywat na sfere publiczna,
to konsekwencje w sferze prywatnej byly dos¢ jednoznaczne. Bycie nida
eliminuje mozliwo$¢ wspotzycia na co najmniej dwanascie dni w miesiacu.
Pozytywne konsekwencje miaty by¢ dwojakiego rodzaju. Po pierwsze,
okres odseparowania malzonkéw powinien wplywac na wzajemne poza-
danie i fascynacje po jego zakonczeniu. Po drugie, kontakty seksualne
odbywaly si¢ w najbardziej ptodnym okresie kobiecego cyklu. Halacha
w pelni reguluje rytm pozycia matzenskiego, eliminujgc sporadyczno$é
i uleganie erotycznym impulsom.

Prawa dotyczace nida, cho¢ wspotczesnym wydawac sie moga jedynie
opresyjnym reliktem, mozna rozpatrywac jako probe zrekompensowania
gorszej pozycji kobiety’’. Chronig one bowiem kobiete przed byciem
postrzegana jako obiekt seksualny, a takze maja zapobiegac przeksztatce-
niu matzenstwa w zwiazek oparty wytacznie na relacji seksualnej. Prawa
nida ograniczaja stuzebna role kobiety, poniewaz zgodnie z Talmudem
czesS¢ zwyczajowo spoczywajacych na kobiecie obowigzkéw domowych

53 Podaje za: Zlochover, May Woman Touch..., s. 15.
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nie moze by¢ wykonywana w obecnosci meza w czasie jej nieczystosci.
Przepisy te majg wiec chroni¢ zone przed przydzieleniem jej wylacznie
roli stuzace;j®.

Chociaz oddziatywanie powyzszych przepiséw zdaje si¢ ograniczac
przede wszystkim do sfery domowej, okreslone przez autorytety religijne
konsekwencje nieprawidtowego ich wypetniania sg niezwykle surowe.
Nieprzestrzeganie praw zwiazanych z czystos$cia rodziny oraz nakazu
oddzielania chala mogto skutkowa¢ m.in. rozwodem bez odszkodowa-
nia umoéwionego w kontrakcie §lubnym — ketuba (Miszna, Ketuwot 7:6).
Jeszcze surowsza kara, zdaniem rabindéw, mogta spotkac¢ kobiete¢ z rak
samego Stworcy: ,, Kobiety umierajg przy porodzie z powodu trzech
wykroczen: jesli nie sa uwazne przy przestrzeganiu praw nida, jezeli nie sg
uwazne przy oddzielaniu chala i jesli nie sa uwazne przy zapalaniu Swiatet
szabatowych” (Miszna, Szabat 2:6). Mimo ze fragment ten moze by¢ proba
wytlumaczenia i nadania sensu $mierci kobiet, bedaca dos¢ powszechng
w mySli rabinicznej teoria kary za grzechy, to jednak sformutowanie takie;j
teorii musiato wynikac¢ z wagi, jaka przypisywano tzw. kobiecym micwot.

Podsumowanie

Chociaz Tora nie okreSla jednoznacznie roli i pozycji kobiety w spote-
czenstwie, pozniejsze przepisy robia to juz w sposéb jednoznaczny. Rola
zony i matki, cho¢ niewskazana jednoznacznie w przepisach prawa, jest
preferowana i poddana szczeg6lnej ochronie.

Zgodnie z opinia Moszego ben Jisraela Iserla kobieta ma udziat
w nagrodzie swoich synow i m¢za, jesli pomagata im w studiach religij-
nych®. Zasada ta symbolizuje generalna pozycje kobiet w tradycyjnym
judaizmie. Chociaz liczba micwot, z ktérych kobiety sa wylaczone, jest
relatywnie mata, jednak ich waga jest znaczaca. W efekcie kobiety nie
biora udzialu w religijnym zyciu publicznym, a ich rola — w najlepszym
wypadku — ogranicza si¢ do pasywnej®.

Prawo zydowskie w swoim zatozeniu ktadzie nacisk na te potrzeby
spolecznosci, ktérych wyrazem jest silna pozycja rodziny i wzmacnianie
wiezow rodzinnych jako Srodka konsolidujacego te spoleczno$¢ zaréwno

¥ Tamze.
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duchowo, jak i fizycznie®. Potrzeby, a co za tym idzie — prawa jednostek,
rozpatrywane sa w kontekscie interesu spotecznego.

Wylaczenie kobiet z obowiazku przestrzegania niektorych micwot skut-
kuje ograniczeniem ich praw i stanowi zarazem przyczyne i konsekwencje
ich nieobecnosci. Brak obowigzku studiowania Tory, przez wieki trakto-
wany faktycznie jako zakaz, powodowat nieobecnos¢ kobiet w systemie
edukacji. W efekcie mezczyzni zdobyli monopol na znajomo$¢ prawa
religijnego, dogmatow wiary, sprawowanie wladzy sadowniczej, nauczanie
w szkotach, a takze czytanie i pisanie. Ulokowanie wiedzy w miejscach
niedostepnych dla kobiet umocnit system stratyfikacji ptci, spychajac
kobiety ze sfery publicznej do prywatnej®. Mimo zmian zachodzacych
w systemie edukacji ortodoksyjnej mlodziezy kobiety w dalszym ciagu nie
maja dostepu do edukacji religijnej na takim poziomie jak mezczyzni, nie
moga wiec by¢ rabinami, sedziami, kantorami, nie petnig réwniez funkcji
zwigzanych z przestrzeganiem prawa religijnego. W sferze publicznej
i prawno-religijnej wciaz zdane sa na reprezentacj¢ mezczyzn. Stuszny
zatem wydaje sie¢ wniosek, ze wylaczenie kobiety z przestrzeni publicz-
nej jest istota statusu kobiety skonstruowanego przez religijne prawo
zydowskie.

Mimo to jednak tradycja zydowska stoi na stanowisku, ze kobiety
i mezczyzni, cho€ nie tacy sami, sa rowni. W sposédb zdecydowany podkresla
sie roznice fizyczne i psychiczne miedzy kobietami i mezczyznami oraz
wynikajace stad wyjatkowe, SciSle przydzielone role spoteczne i religijne.
Podkreslane i jednoznacznie okreslone role spoteczne determinowane
plcia w sSrodowisku ortodoksyjnym stanowig powdd do dumy, gdyz sa
przejawem harmonii Boskiego stworzenia.
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