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Pojêcie istoty demonicznej jako cielesnego uosobienia z³a lub niematerial-
nej si³y o negatywnym, a czêsto wrêcz niszczycielskim dzia³aniu, jest jed-
nym z najbardziej inspiruj¹cych elementów w historii my�li ludzkiej. Obec-
no�æ zarówno osobowych, jak i nieosobowych mocy, bêd¹cych no�nikami
szeroko rozumianego z³a, jest zjawiskiem wystêpuj¹cym we wszystkich zna-
nych nam systemach religijnych. Podejmowana przez cz³owieka próba ok-
re�lenia natury z³a stanowi³a od zawsze nieod³¹czn¹ czê�æ procesu tworze-
nia siê i kszta³towania poszczególnych religii. W wiêkszo�ci mitów kosmo-
gonicznych mo¿emy zaobserwowaæ stopniowe powstawanie idei pewnej
dysharmonii, opozycji w stosunku do dobrej, ¿yciodajnej mocy, jak¹ dyspo-
nuje ogólnie pojmowany Stwórca (lub stwórcy) wszechrzeczy. Istniej¹cy w
rozmaitych wierzeniach motyw walki dobra ze z³em, stanowi¹cy niejedno-
krotnie jeden z dogmatów poszczególnych religii, na przyk³ad chrze�ci-
jañstwa lub islamu, doprowadzi³ do powstania idei wrogich istot, z³ych
duchów, demonów, których natura mo¿e czasem wydawaæ siê odbiciem naj-
ciemniejszych stron natury cz³owieka. W wielu religiach mamy do czynie-
nia ze zjawiskiem personifikacji idei z³ych mocy, b¹d� ³¹czeniem ich z ab-
strakcyjnymi pojêciami (chaos), lub te¿ z identyfikowaniem konkretnych
postaci z ró¿norodnymi zjawiskami o charakterze destrukcyjnym (demon �
�mieræ, demon � zaraza, demon � zniszczenie).

Zjawisko uto¿samiania wrogich cz³owiekowi si³ z postaciami demonów
jest szczególnie dobrze widoczne w religiach staro¿ytnego Bliskiego
Wschodu, w tym w judaizmie, oraz w pewnym stopniu w chrze�cijañstwie.
Religia judaistyczna, pomimo swej monoteistycznej doktryny, która przes¹-
dza o jej monolitycznym charakterze, w swym pierwotnym etapie kszta³to-
wania siê nie by³a wolna od synkretyzmów i przenikania ró¿nych w¹tków
mitologicznych z innych religii wschodnich. Wczesny judaizm powstawa³
g³ównie na gruncie wierzeñ plemion hebrajskich, ³¹cz¹c w sobie tak¿e
elementy religii innych staro¿ytnych ludów semickich. W efekcie pewna
liczba poszczególnych terminów biblijnych (w tym te¿ imion istot demo-
nicznych) posiada swój �ród³os³ów w jêzyku aramejskim, kananejskim,
b¹d� perskim. Przyk³adem takiego procesu przejmowania obcych elemen-
tów mitologicznych jest starotestamentalna demonologia biblijna; tutaj te¿
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znajdujemy szereg okre�leñ i imion demonów, które wskazuj¹ na swój
nie�hebrajski rodowód.

Jedn¹ z tych z³owrogich istot jest Asmodeusz � demon posiadaj¹cy
niezwykle ciekaw¹, chocia¿ bardzo skomplikowan¹ historiê.

Etymologia imienia Asmodeusza jest kluczowym zagadnieniem na dro-
dze do rozwik³ania problemu pochodzenia tego demona. Mo¿emy przyj¹æ,
¿e punkt wyj�ciowy stanowi greckie s³owo �AsmodaÛow; jest to najpó�niej-
sza (pomijaj¹c odpowiednik zarówno ³aciñski, jak i wspó³czesne odmiany
tego imienia) i najbli¿sza nam forma. Po raz pierwszy spotykamy imiê
�AsmodaÛow na kartach deuterokanonicznej Ksiêgi Tobiasza, powsta³ej
prawdopodobnie w Palestynie, pod koniec II lub w pocz¹tkach I w. p.n.e.
Sama ksiêga zosta³a pierwotnie spisana po aramejsku, jednak¿e wkrótce
przet³umaczono j¹ na hebrajski i grecki. Orygina³ Ksiêgi Tobiasza nie za-
chowa³ siê (istniej¹ jedynie znalezione w Qumran aramejskie i hebrajskie
fragmenty jej kopii), a ca³a ksiêga dotrwa³a do naszych czasów w trzech
ró¿nych opracowaniach greckich. St¹d te¿ pochodzi grecka forma �Asmo-
daÛow i nie ulega w¹tpliwo�ci, ¿e musi mieæ swój odpowiednik hebrajski;
jedyn¹ niepewno�ci¹ pozostaje tylko nale¿yte wyprowadzenie tego terminu
z jêzyka hebrajskiego. Terminy hebrajskie oznaczaj¹ce Asmodeusza �
éàãíùà (a�meday) oraz ééãíùà (a�medayy) pochodz¹ z Talmudu i wywodz¹
siê z jednego rdzenia íùà, znacz¹cego "niszczyæ, unicestwiaæ" [Hutter
1995:197]. Jednak¿e du¿o pó�niejszy zapis hebrajski pochodz¹cy z litera-
tury talmudycznej pozostaje do�æ niepewny [Ko�cielniak 1999:66]. W grec-
kim przek³adzie Biblii hebrajskiej (Ksiêga Tobiasza) �AsmodaÛow nie wy-
stêpuje jako imiê demoniczne, bêd¹c jedynie imieniem w³asnym. Wystêpu-
j¹cy w tekstach talmudycznych éàãíùà nie posiada wspólnych cech znacze-
niowych z w³a�ciwym rozumieniem czasownika "niszczyæ, niweczyæ". Po-
mimo, ¿e éàãíùà odnosi siê do �ród³os³owu íùà, nie wyra¿a destruk-
cyjnych w³a�ciwo�ci tej formy gramatycznej w sensie dos³ownym. Taka
niespójno�æ semantyczna jest wynikiem zapo¿yczenia nadrzêdnej idei
(demona) z religii perskiej, gdzie odnajdujemy pierwotn¹ wizjê talmudycz-
nego éàãíùà w postaci staroirañskiego demona Ae�ma.

Ae�ma jest jednym z siedmiu duchów przedstawionych w Awe�cie. Wy-
stêpuj¹ca w jêzyku staroperskim forma xaem�dev (zapis pahlawijski), odno-
sz¹ca siê do terminów ae�ma i daeuua, znaczy mniej wiêcej tyle, co "demon
gniewu". Ae�ma, bêd¹c jedn¹ z autonomicznych mocy w dualizmie per-
skim, wydaje siê uosabiaæ pojêcie z³a absolutnego. Wywodzenie postaci As-
modeusza z perskiego Ae�ma opiera siê g³ównie na transkrypcji pisowni
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pahlawijskiej w formie hebrajskiej. G³ówny problem takiego sposobu rekon-
strukcji etymologii w przypadku Asmodeusza le¿y w transpozycji �rednio-
perskiego terminu xaem�dev [Ko�cielniak 1999:66]. Ze wzglêdu na fakt, ¿e
w wiêkszo�ci jêzyków liczba g³osek jest wiêksza ni¿ liczba liter, w tran-
skrypcjach fonetycznych powstaj¹ nowe znaki poprzez przekszta³cenie lub
³¹czenie liter alfabetu, lub te¿ uzupe³nianie ich znakami diakrytycznymi.
Hebrajski éàãíùà i grecki �AsmodaÛow oddaj¹ zatem g³ówn¹ ideê perskie-
go ae�ma daeuua i ukazuj¹ Asmodeusza jako niszczycielskiego demona
gniewu � opieraj¹c siê w pewien sposób na zasadach transliteracji, jednak
bez uwzglêdnienia rzeczywistej warto�ci fonetycznej. Elementem ³¹cz¹cym
te trzy formy zapisu jest po pierwsze sam wizerunek Asmodeusza jako po-
staci zdecydowanie negatywnej, demonicznej, a po drugie w miarê zbli¿ona
wymowa jego imienia. Ponadto istotnym czynnikiem, wskazuj¹cym na
przynale¿no�æ Ae�ma do �wiata z³ych mocy jest cz³on dev, nawi¹zuj¹cy do
najstarszych wierzeñ wedyjskich. Pocz¹tkowo w wierzeniach wedyjskich
termin deva by³ synonimem bóstwa. Jednak¿e z czasem, na gruncie religii
medyjsko�perskiej s³owo deva sta³o siê okre�leniem z³ych bóstw, demonów.

Najwa¿niejszym �ród³em informacji, w którym wystêpuje postaæ demo-
na Ae�ma, jest �wiêta ksiêga zaratusztran, Awesta. To monumentalne dzie-
³o spisane w jêzyku staroperskim (jêzyk ten nie jest po�wiadczony w innych
tekstach) przez d³ugie stulecia przez wyznawców religii Zoroastra uznawa-
ne by³o za natchnion¹, �wiêt¹ ksiêgê. Awesta sk³ada siê z 21 ksi¹g i � po-
dobnie jak Biblia � jest tworem niezwykle z³o¿onym i ró¿norodnym w swej
budowie i tre�ci, a tak¿e pod wzglêdem jêzyka. Zredagowana w okresie
sasanidzkim ok. IV w. p.n.e. zawiera w sobie fragmenty staroirañskich
przekazów o charakterze religijnym i mitologicznym; wiêkszo�æ utworów
znajduj¹cych siê w Awe�cie datowana jest na VII w. p.n.e., za� najstarsze
przekazy pochodz¹ z II tysi¹clecia p.n.e. G³ówn¹ i uwa¿an¹ za najistotniej-
sz¹ czê�æ Awesty jest Yasna � ksiêga o charakterze liturgicznym; zawarte w
niej teksty wypowiadano w trakcie nabo¿eñstwa. Yasna podzielona jest na
72 rozdzia³y, które miêdzy innymi ukazuj¹ drogê z³ego cz³owieka pod¹¿a-
j¹cego �cie¿k¹ grzechu i id¹cego w �lady Ae�ma.

W rozdzia³ach 29 i 30 odnajdujemy opis odwiecznej walki dobra ze
z³em, motywu tak charakterystycznego w konsekwentnie dualistycznej reli-
gii staro¿ytnej Persji. Wyznawcy Ahura Mazdy, najwa¿niejszego Boga Dob-
ra i w³adcy �wiat³o�ci, walcz¹ przeciwko z³u z lud�mi pod¹¿aj¹cymi �cie¿k¹
ciemno�ci, bêd¹cych we w³adzy Arymana, Boga Z³a. Aryman jest "sprawc¹
wszelkiego z³a i nieprawo�ci, w³adc¹ ciemno�ci panuj¹cym nad rzesz¹ du-
chów piekielnych odpowiedzialnych za z³o, które na ziemi spotyka cz³owie-
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ka. Ca³y ten �wiat ze swym w³adc¹ na czele jest uciele�nieniem wszelkiego
z³a, k³amstwa, a jednym z najstraszliwszych demonów jest demon wojny,
mordu i szaleñstwa Aeszmadewa" [Spyra 1987:6]. W zoroastryzmie si³y z³a
za spraw¹ Ae�ma mog¹ przynosiæ rozmaite choroby ludziom i powodowaæ,
¿e niektórzy z nich, na których pad³ "wyrok z³ych mocy", zaczn¹ zachowy-
waæ siê jak "karykatury Angra Mainyu". Termin ten oznacza "ducha nisz-
czycielskiego" i jest synonimem jednego z wcieleñ Arymana; pod postaci¹
Angra Mainyu sprowadzi³ on na �wiat �mieræ i zniszczenie, a g³ówn¹ rolê w
tej destrukcyjnej wizji odgrywa³ w³a�nie Ae�ma.

W hymnie �rao�a (Yasna 57, 10:25) natrafiamy na motyw pokonania
Ae�ma i ochrony ludzi przed jego wp³ywami. Przeciwnikiem Ae�ma jest
tutaj Mitra, który jako jedyny spo�ród sprzyjaj¹cych ludziom "w³adców jas-
no�ci" wzbudza w demonie niezwyk³y strach. Przedmiotem tej zadziwiaj¹cej
obawy Ae�ma jest maczuga Mitry, bêd¹ca najpotê¿niejsz¹ broni¹ w ca³ym
jego uzbrojeniu. W dziesi¹tym rozdziale Yasny znajduje siê ponadto frag-
ment mówi¹cy o sprowadzeniu pijañstwa i rozwi¹z³o�ci na ludzi za przy-
czyn¹ Ae�ma [Hutter 1995:197].

W swoim dalszym rozwoju religia i mitologia perska pod postaci¹ zara-
tusztranizmu rozwinê³a w sobie tendencje ku wyra�nie zarysowanemu dua-
lizmowi. Sytuacja ta doprowadzi³a do wykszta³cenia siê postaci dwóch prze-
ciwników: Ahura Mazdy i Arymana oraz zwi¹zanych z nimi ca³ych zastê-
pów z³ych i dobrych duchów. Wynikiem tego by³a personifikacja poszcze-
gólnych demonów, które mo¿na wywie�æ z pierwotnych staroirañskich bo-
gów i indyjskich dewów. Ae�ma sta³ siê zatem jednym z demonów wystêpu-
j¹cych w pismach pahlawijskich (xaem�dev); dzie³a te, spisane w jêzyku
�rednioperskim, powsta³y jako komentarz do Awesty � tam te¿ odnajdujemy
kolejne wzmianki o postaci Ae�ma. Znajduj¹c siê w bezpo�redniej opozycji
do Ahura Mazdy, Ae�ma uosabia tu jedn¹ z g³ównych z³ych mocy. Stopnio-
wo demon ten przejmuje niektóre z cech indywidualnych Arymana. Jedn¹ z
najwa¿niejszych i najbardziej niszczycielskich broni Arymana by³a Az ("po-
¿¹dliwo�æ"), ¿eñska zasada z³a; z czasem sta³a siê ona towarzyszk¹ Ae�ma
w walce z si³ami �wiat³o�ci. Az jest darem Zerwana Akarana, "Czasu Nie-
skoñczonego", pierwotnego bytu preegzystencjalnego, z którego wy³oni³y
siê dwa bli�niacze byty: Ahura Mazda i Aryman.

Tocz¹ca siê odt¹d miêdzy nimi zaciek³a i nieprzerwana walka stanowi
podstawê dualistycznej koncepcji �wiata w nauce Zoroastra. Powo³uj¹c do
istnienia �wiat materialny Ahura Mazda posiada³ w swych szeregach sze�-
ciu amszaspandów (od staroperskiego amesza spenta, "�wiêty nie�miertel-
ny"), potê¿ne dobre duchy, pe³ni¹ce rolê pomocników (przypominaj¹cych
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nieco chrze�cijañskich archanio³ów) i wykonawców woli Ahura Mazdy.
Ka¿dy z nich personifikowa³ najistotniejsze pojêcia duchowe. S¹ to Wohu
Mano (Dobra My�l), Arta Wahiszta (Najwy¿sza Cnota), Spenta Armaiti
(�wiêta Cierpliwo�æ), Chszatra Warija (Królewsko�æ Zwyciêska), Haurwa-
tat (Zdrowie) i Ameretat (Nie�miertelno�æ). Przeciwnicy sze�ciu amsza-
spandów to sze�æ "arcydemonów" s³u¿¹cych Arymanowi; postacie te zosta³y
powo³ane do ¿ycia przez Arymana w tym samym czasie, gdy Ahura Mazda
ukszta³towa³ amszaspandów. Ka¿dy z archanio³ów Ahura Mazdy posiada w
ten sposób swojego w³asnego przeciwnika, który przeciwstawia siê poszcze-
gólnym duchom si³ dobra. Demonami Arymana s¹ Akoman (Z³a My�l), An-
dar, Sowar, Nakahew, Tairew i Zairik [Sk³adankowa 1989:25� 27]. Istotn¹
rolê w tej odwiecznej walce pe³ni inny demon � Charsz, zwany w Awe�cie
Aeszm¹, demon nienawi�ci i zaciek³ej w�ciek³o�ci. Jego wizerunek symboli-
zuje szaleñstwo, gniew, w�ciek³o�æ i wszelkie najbardziej niszczycielskie
czyny. Aeszma�dewa jest tu nazywany bezlitosnym w³adc¹ wojny i mordu.

Ryc. 1. Demony � fragment miniatury perskiej.
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W jednym z tekstów pahlawijskich (Rivayat 56,13:15) znajduje siê opis
rozmowy pomiêdzy Ae�ma i Arymanem [Hutter 1995:198]. S³owa Arymana
skierowane do Ae�ma stanowi¹ wa¿ny punkt zwrotny w dalszej historii tego
demona. Aryman nakazuje bowiem Aeszma�dewie zaprzestania niszczenia
dzie³ dobra i stworzenia. Nakaz Arymana mo¿e wydaæ siê pocz¹tkowo za-
skakuj¹cy w stosunku do Ae�ma, bêd¹cego do tej pory uosobieniem
ob³êdnego mordu i ca³kowitej anihilacji. Jednak¿e Aryman zakazuje demo-
nowi niszczenia wy³¹cznie w sensie materialnym. Odt¹d Ae�ma staje siê
uciele�nieniem Gniewu, przyczyniaj¹c siê w ten sposób do szerzenia wszel-
kiego rodzaju niepokoju. Pod postaci¹ Gniewu Ae�ma walczy wspólnie z
trójg³owym smokiem Azhi Dahaka (uzurpatorem do ziemskiego tronu)
przeciwko królowi Yima, doprowadzaj¹c ostatecznie do jego zabójstwa
[Hutter 1995:198]. W innym tek�cie (Zedspram 9,1) Ae�ma wystêpuje jako
bezpo�redni wróg Zoroastra. Ksiêga 8 tekstu Denkara zawiera w sobie re-
lacjê, w której Ae�ma namawia (podjudza) Arjaspa, aby sprzeciwi³ siê Vi�-
taspowi, bêd¹cemu pod opiek¹ samego Zoroastra, co oznacza³o jawne wy-
st¹pienie przeciwko prorokowi [Hutter 1995:198].

Ryc. 2. Aryman � p³askorze�ba �rednioperska
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Analiza poszczególnych hymnów Awesty oraz ich pahlawijskich
komentarzy pozwala nam opisaæ sylwetkê demona Ae�ma. W hierarchii
staroirañskiej demonologii pe³ni on jedn¹ z wa¿niejszych ról. Charakterys-
tyka tej postaci, jako za�lepionego ob³êdem sprawcê wszelkiego mordu i
zniszczenia, w�ciek³ego szerzyciela najohydniejszych czynów, jest nies³y-
chanie sugestywna. Posiadaj¹c takie w³a�ciwo�ci Ae�ma, czy te¿ Aeszma�
dewa, musia³ wp³yn¹æ w znacz¹cy sposób na zasadê pojmowania idei z³a
nie tylko w�ród wyznawców zoroastryzmu.

W Starym Testamencie natrafiamy na postaæ demona Asmodeusza. Je-
dyn¹ ksiêg¹, w której ten z³y duch wystêpuje, jest Ksiêga Tobiasza. Miej-
scem powstania Ksiêgi Tobiasza by³a prawdopodobnie Palestyna; jej autor
pochodzi³ przypuszczalnie z królestwa pó³nocnego Izraela, a datê spisania
wiêkszo�æ egzegetów ustala na okres poprzedzaj¹cy wybuch wojen macha-
bejskich, a zatem przed 167 r. p.n.e. Jednak¿e wydarzenia opisane w tej
ksiêdze wybiegaj¹ daleko w czasie i przestrzeni od rzeczywistego czasu i
miejsca jej redakcji. Nazwa ksiêgi pochodzi od imion dwóch ludzi, ojca i
syna; s¹ oni jednocze�nie bohaterami ca³ego dzie³a. Greckie t³umaczenie
imienia ojca to Tobit, za� syna � Tobias (odpowiednik hebr. Tobijahu, "Jah-
we jest moim dobrem"). Ksiêga rozpoczyna siê relacj¹ Tobiasza�ojca, przesied-
lonego wraz z rodzin¹ do Asyrii. Prawdopodobnie chodzi tu o wydarzenia
zwi¹zane z deportacj¹ ludno�ci ¿ydowskiej z terenów Palestyny w 734 r. p.n.e.
przez Tiglatpilezara III, lub z drug¹ faz¹ wysiedleñcz¹ przeprowadzon¹ w 722 r.
p.n.e., po zburzeniu Samarii przez Sargona II [Tyloch 1994:269�272].

Celem okrutnych ataków Asmodeusza jest w Ksiêdze Tobiasza m³oda
¯ydówka Sara, mieszkaj¹ca wraz z ojcem Raguelem w Ekbatanie, w Medii.
Sara sta³a siê obiektem szaleñczego po¿¹dania demona, który doprowadzi³
do �mierci jej siedmiu kolejnych mê¿ów. Asmodeusz mordowa³ nieszczê�-
ników w noc po�lubn¹, za� ca³¹ win¹ za te czyny obarczono Sarê: "Tego
dnia Sara, córka Raguela z Ekbatany w Medii, równie¿ us³ysza³a s³owa
obelgi od jednej ze s³u¿¹cych swojego ojca, ¿e by³a ona wydana za siedmiu
mê¿ów, których zabi³ z³y duch Asmodeusz, zanim by³a razem z nimi, jak to
jest w³a�ciwe dla ¿on. S³u¿¹ca mówi³a do niej: »to ty zabijasz swoich
mê¿ów. Oto ju¿ za siedmiu by³a� wydana i od ¿adnego nie otrzyma³a� imie-
nia. Dlaczego nas karzesz za swoich mê¿ów, skoro oni pomarli? Odejd�
zatem z nimi, aby�my ju¿ nigdy nie zobaczyli twego syna ani córki«. Tego
dnia by³a ona bardzo zmartwiona i zaczê³a p³akaæ" (Tb 3,7). W pewnym
momencie, nie mog¹c d³u¿ej znie�æ tak dramatycznej sytuacji, Sara zaczê³a
prosiæ Boga o �mieræ. W tym samym czasie b³agalne modlitwy do Jahwe
skierowa³ tak¿e mieszkaj¹cy w Niniwie Tobiasz�ojciec, cierpi¹cy z powodu
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przypad³ej nañ niespodziewanie �lepoty. Pro�by Sary i Tobiasza zosta³y
wys³uchane tej samej godziny przez Boga, który pos³a³ anio³a Rafaela
(hebr. "Bóg uzdrawia"), aby wyzwoli³ obydwoje od niezawinionego niesz-
czê�cia: "I zosta³ pos³any Rafa³, aby uleczyæ obydwoje: Tobiasza, aby zdj¹æ
bielmo z oczu, tak aby oczyma swymi znowu ogl¹da³ �wiat³o Bo¿e, i Sarê,
córkê Raguela, aby j¹ daæ Tobiaszowi, synowi Tobiasza, za ¿onê i odpêdziæ
od niej z³ego ducha Asmodeusza" (Tb 3,17).

Tobiasz�ojciec czuj¹c zbli¿aj¹c¹ siê �mieræ wys³a³ swojego syna do miej-
scowo�ci Raga (która, podobnie jak Ekbatana, znajduje siê w Medii) w celu
odzyskania dziesiêciu talentów, które swego czasu po¿yczy³ pewnemu cz³o-
wiekowi o imieniu Gabael. Wyprawiaj¹c syna w drogê przykaza³ mu ponad-
to o¿eniæ siê z kobiet¹ pochodz¹c¹ z jego w³asnego plemienia (Neftali � z
tego plemienia pochodzi³a te¿ Sara). W czasie wêdrówki do m³odego Tobia-
sza przy³¹czy³ siê Rafael, który pragn¹c pozostaæ nierozpoznanym przyj¹³
imiê Azariasz. W czasie postoju nad rzek¹ Tygrys, Rafael poleci³ Tobiaszo-
wi z³owiæ rybê, a nastêpnie wydobyæ z niej serce, w¹trobê i ¿ó³æ. Wkrótce
po przybyciu do Ekbatany Tobiasz poznaje Sarê i w krótkim czasie po�lubia
j¹; id¹c za rad¹ Rafaela w noc po�lubn¹ przed pojawieniem siê Asmodeusza
pali w pustej sypialni serce i w¹trobê ryby. Powsta³y w ten sposób niezno�ny
zapach odstraszy³ demona, powoduj¹c jego natychmiastow¹ ucieczkê. As-
modeusz schroni³ siê w Górnym Egipcie, lecz zosta³ szybko odnaleziony
przez Rafaela, zwi¹zany i unieszkodliwiony: "Wtedy przypomnia³ sobie To-
biasz s³owa Rafa³a, wyj¹³ w¹trobê i serce ryby z torby, w której je prze-
chowywa³, i po³o¿y³ na roz¿arzonych wêglach do kadzenia. Zapach ryby
powstrzyma³ demona i uciek³ on a¿ do Górnego Egiptu. A Rafa³ poszed³ za
nim, zwi¹za³ go tam w oka mgnieniu i unieszkodliwi³ go" (Tb 8,1).

Taki wizerunek Asmodeusza daleko odbiega od obrazu straszliwego
Aeszma�dewa, chocia¿ podobieñstwa pomiêdzy tymi dwoma demonami
(z³a natura i nieprzyjazna cz³owiekowi dzia³alno�æ) s¹ wyra�nie zauwa¿al-
ne. Zarówno w przypadku Asmodeusza, jak i Aeszma�dewa mo¿na mówiæ
o zamierzonym, celowym dzia³aniu, skierowanym z niszczycielsk¹ si³¹
przeciwko cz³owiekowi i �wiatu dobra. Obydwie postacie posiadaj¹ ten sam
osobowy charakter. Tym, co ró¿ni Asmodeusza od perskiego Aeszma�dewa,
jest jednak ogólny kontekst, w jakim zosta³ przedstawiony ten pierwszy.
Wystêpuj¹ce w pismach biblijnych poszczególne demony podleg³e s¹ osta-
tecznie absolutnej mocy Boga, za� ewentualne zwyciêstwa z³a osobowego
(demonów, z³ych duchów) s¹ krótkotrwa³e i przej�ciowe. Zdaniem niektó-
rych egzegetów znamiennym jest tak¿e fakt, ¿e demon Asmodeusz stanowi
niejako narzêdzie w rêku Boga, karz¹cego �mierci¹ tych, którzy nie prze-
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strzegali Prawa � kolejni mê¿owie Sary nie nale¿eli do jej rodzimego ple-
mienia, przez co ³amali Prawo [Zawiszewski 1990:218�221].

Ryc. 3. Asmodeusz porywaj¹cy Sarê,
ilustracja z Pentateuchu Regensburg, ok. 1300 r.

Osoba "demonicznego" Asmodeusza zajmuje donios³e miejsce nie tylko
w demonologii biblijno�apokryficznej, lecz tak¿e w bogatej tradycji jahwis-
tycznej, midraszach i legendach talmudycznych. Z czasem postaæ tego de-
mona uleg³a powa¿nym przeobra¿eniom na rzecz "poprawy" wizerunku
Asmodeusza, co szczególnie dobrze widoczne jest w folklorze ¿ydowskim i
literaturze hagadycznej.

W mitologii ¿ydowskiej Asmodeusz uwa¿any jest za jednego z Ksi¹¿¹t
Demonów, który pierwotnie by³ anio³em ja�niej¹cym na niebie (podobnie
jak Lucyfer) i dopiero po upadku zyska³ rangê Króla Szedim, czyli w³adcy
demonów. Termin shedim odnosi siê do istot zrodzonych ze zwi¹zków
upad³ych anio³ów, niegdy� synów niebios, z ziemskimi córkami. Jedna z
tradycji okre�la równie¿ samego Asmodeusza jako szed, powsta³ego ze
zwi¹zku upad³ego anio³a Szamdona z Naamah, siostr¹ Tubal�Kaina, nato-
miast inny przekaz uznaje Asmodeusza za syna Samaela i Lilith [Ginzberg
1901:219]; niektóre �ród³a utrzymuj¹ z kolei, ¿e by³ synem Azazela [Cotte-
rell 1993:75]. Tradycja talmudyczna nie nazywa Asmodeusza sprawc¹
wszelkiego z³a, lecz wrêcz przeciwnie, ³¹czy go ze specyficzn¹ funkcj¹
utrzymania okre�lonego porz¹dku w �wiecie. Pomimo swej "oficjalnie" ne-
gatywnej i demonicznej osobowo�ci Asmodeusz wydaje siê dzia³aæ wed³ug
okre�lonego planu i niezale¿nie od kontekstu Ksiêgi Tobiasza (traktowanej
raczej jako powie�æ diasporalna) w folklorze ¿ydowskim przyczynia siê os-
tatecznie do zachowania harmonii i ³adu.
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Wizerunek Asmodeusza utrwalony w przekazach ludowych i talmudycz-
nych jest w porównaniu z postaci¹ bezwzglêdnego demona opisanego w
Ksiêdze Tobiasza ca³kowicie ró¿ny, by nie rzec wrêcz ironiczny. Asmode-
usz jest tu opisany jako znawca ludzkiego przeznaczenia, posiadaj¹cy przy
tym dar przepowiadania przysz³o�ci. Jedna z najbardziej rozpowszechnio-
nych legend ¿ydowskich, której bohaterem jest Asmodeusz, ³¹czy osobê
tego demona z postaci¹ króla Salomona, trzeciego w³adcy Izraela i budow-
niczego Pierwszej �wi¹tyni. Historia Asmodeusza i Salomona zosta³a opisa-
na w Testamencie Salomona, apokryficznym dziele nieznanego autora,
pochodz¹cym z I w. n.e.

Asmodeusz zna³ miejsce, w którym przebywa³ cudotwórczy robak Sza-
mir, potrzebny Salomonowi do budowy �wi¹tyni. Robak ten, wielko�ci ziar-
na jêczmienia, potrafi³ roz³upywaæ nawet najtwardsze kamienie, g³azy i
ska³y; król potrzebowa³ go do wykonywania prac budowlanych, do których
nie wolno by³o u¿ywaæ narzêdzi wykonanych z ¿elaza, jako ¿e s³u¿¹ one
równie¿ do prowadzenia wojny i zadawania �mierci. Jedynie Asmodeusz
zna³ kryjówkê Szamira. Aby uzyskaæ od demona ow¹ informacjê, Salomon
kaza³ nape³niæ winem studniê, z której Asmodeusz zwyk³ piæ wodê; odurzo-
ny demon da³ siê schwytaæ i zosta³ doprowadzony przed oblicze w³adcy. W
trakcie prowadzenia go do królewskiego pa³acu mia³o miejsce kilka dziw-
nych zdarzeñ. Napotkawszy orszak weselny Asmodeusz zaczyna niespo-
dziewanie p³akaæ; patrz¹c na cz³owieka zamawiaj¹cego buty, które mia³y
wytrzymaæ siedem lat, wybucha nieoczekiwanym �miechem, wreszcie drwi
z prezentuj¹cego swe sztuczki kuglarza. Zapytany o przyczynê swych zadzi-
wiaj¹cych reakcji odpowiada, ¿e wesel¹cy siê pan m³ody z napotkanego or-
szaku ma przed sob¹ zaledwie parê dni ¿ycia, cz³owiek pragn¹cy kupiæ bu-
ty, które maj¹ mu starczyæ na siedem lat, nie prze¿yje nawet nastêpnych
siedmiu dni, za� pod stopami chytrego sztukmistrza znajdowa³ siê zakopany
w ziemi skarb, o czym ten oczywi�cie wiedzieæ nie móg³. Innym razem As-
modeusz zbacza z drogi, aby pomóc pijanemu trafiæ na ni¹ z powrotem, u-
dziela mu przy tym pewnego daru, aby móg³ zrozumieæ swe b³êdne postêpo-
wanie i wybraæ w³a�ciw¹ drogê tak¿e w ¿yciu [Ginzberg 1959:277�303].

Salomon zdoby³ wreszcie Szamira i w ten sposób doprowadzi³ budowê
�wi¹tyni do koñca; otrzyma³ ponadto od Asmodeusza magiczn¹ ksiêgê. De-
mon zdo³a³ jednak oszukaæ Salomona i wygna³ go z królestwa. Nastêpnie
sam zasiad³ na tronie i przez d³u¿szy czas podszywa³ siê pod prawdziwego
monarchê. Ostatecznie Salomonowi uda³o siê powróciæ z d³ugiego wygna-
nia i przepêdziæ Asmodeusza. Historia Asmodeusza i Salomona by³a nie-
zwykle rozpowszechniona w�ród cz³onków �redniowiecznych wspólnot i
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gmin ¿ydowskich zarówno w Europie, jak na terenach Ziemi �wiêtej. W
pochodz¹cej z XII wieku relacji ¿ydowskiego podró¿nika Benjamina z
Tudeli znajduje siê wzmianka o wspania³ym pa³acu Salomona w Libanie
(wed³ug autora istnia³ on jeszcze w jego czasach), wybudowanym przez
Asmodeusza [Unterman 2000:46].

Podobne zawarte w Talmudzie historie wykszta³ci³y pewien model w
d³ugiej linii ¿ydowskich opowie�ci ludowych. Nawet pozornie niegodziwe
postêpowanie niektórych postaci, w tym demonów, jest ostatecznie uspra-
wiedliwione zewnêtrznymi okoliczno�ciami, w jakich osoba ta znajdowa³a
siê w momencie pe³nienia z³ych czynów. To dodatkowo demonstruje i pod-
kre�la nieskoñczon¹ m¹dro�æ sprawiedliwego Jahwe, któremu podleg³e s¹
wszystkie byty. W folklorze ¿ydowskim (pocz¹wszy od wczesnego �rednio-
wiecza a¿ po czasy nowo¿ytne), pomimo ¿e nadal uwa¿any za Ksiêcia
Demonów, Asmodeusz czêsto przedstawiany jest w sposób niezwykle
humorystyczny lub wrêcz groteskowy. W wiêkszo�ci zwi¹zanych z nim
legend natrafiamy na historie mi³osnych podbojów Asmodeusza i prze-
ró¿nych intryg, których najczê�ciej sam staje siê ofiar¹. Opowie�ci o tym,
jak ten straszliwy ongi� demon zostaje wywiedziony w pole i oszukany,
mog¹ wywo³aæ nie tylko u�miech politowania, lecz tak¿e zadziwienia, jak
g³êbok¹ metamorfozê przeszed³ ten demon w swej d³ugiej historii.

Podobn¹ rolê odgrywa Asmodeusz w Kabale, która wymienia jego imiê
w kontek�cie tekstów poruszaj¹cych w¹tek magii i praktyk antydemonicz-
nych. W napisanej ok. roku 1285 przez Moj¿esza z Leonu Ksiêdze Zohar,
stanowi¹cej seriê ezoterycznych komentarzy do Piêcioksiêgu, Asmodeusz
przedstawiony zosta³ jako nauczyciel Salomona, któremu wrêczy³ tajemn¹
ksiêgê magii i medycyny [Ginzberg 1959:220]. W literaturze rabinicznej,
m.in. w Talmudzie, hagadach i midraszach, z postaci¹ tego demona ³¹czy
siê pewna liczba opowiadañ, w których Asmodeusz odgrywa istotn¹ rolê.
Pod¹¿aj¹c za przekazem pewnego rabina natrafiamy na wzmiankê o tym, ¿e
"Asmodeusz, król demonów, mianowany jest w³adc¹ nad wszystkimi spra-
wami dotycz¹cymi liczb parzystych" [Cohen 1995:298]. Historie tajemni-
czych i zagadkowych zachowañ Asmodeusza stanowi¹ tak¿e rdzeñ narra-
cyjny w szeroko rozpowszechnionych podaniach znanych pod nazw¹ "Anio³
i Pustelnik" [Encyclopedia Judaica III, 754]. Tradycja talmudyczna oraz
przekaz ludowej tradycji ustnej, wi¹¿¹cej Asmodeusza z osob¹ Salomona,
znalaz³y odbicie we wczesnej literaturze apokryficznej Rusi z dziewi¹tego i
dziesi¹tego wieku. Pojawiaj¹ca siê w staroruskich tekstach apokryficznych
postaæ Asmodeusza posiada jednak z up³ywem czasu coraz mniej wspól-
nych cech ze swym staroirañskim prototypem.
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