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AD IMAGINEM TUAM

W posynodalnej adhortacji Verbum Domini Benedykt XVI
moéwi o wewnetrznej jednosci Pisma Swiqtego W nastepujacy
sposéb: ,Z pewnoscig Biblia, rozpatrywana z czysto historycz-
nego lub literackiego punktu widzenia, nie jest po prostu ksiega,
lecz zbiorem tekstéw literackich, ktérych redagowanie trwato
ponad tysiac lat i ktérej poszczegdlnych ksiag nie da sie tatwo
wyodrebnié jako wewngtrzne catosci; istnieja natomiast widocz-
ne powiazania miedzy nimi. Odnosi si¢ to juz do zawartosci
Biblii Izraela, ktéra my, chrzescijanie, nazywamy Starym Testa-
mentem. Jest tak tym bardziej, kiedy my, chrzescijanie, taczymy
Nowy Testament i jego pisma — niczym klucz hermeneutyczny
— z Biblig Izraela, interpretujac ja jako droge ku Chrystusowi”
(Verbum Domini 39).

Nie ulega watpliwosci, ze teologia stanowi zwieficzenie bo-
gatego zbioru nauk biblijnych. Poprzedza ja egzegeza, ktéra za-
wsze jest nauka typowo analityczng. Zasadniczo polega ona na
szczegOtowej analizie filologicznej tekstu $wigtego — wyraz po
wyrazie, zdanie po zdaniu, rozdzial po rozdziale — i tak przez
cala, bedaca przedmiotem badan, ksiege. Teologia biblijna jest
natomiast nauka syntetyczna. Podejmuje okreslony temat teo-
logiczno-biblijny i rozwaza go na tle ksigg biblijnych, co tworzy
organiczng catosé.

Minety trzy lata od chwili, gdy na teologicznym rynku wy-
dawniczym, w serii Bibliotheca Biblica, pojawila si¢ trzytomowa
Teologia Nowego Testamentu pod red. ks. Mariusza Rosika. Nad-
szed! czas na kontynuacje tego dzieta. Zespét znakomitych bibli-
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stéw, z réznych zakatkéw naszego kraju, opracowat cztery tomy
Teologii Starego Testamentu, ktérych zawarto$¢ obejmuje kolejno
teologi¢ Piecioksiegu (tom I), ksiag historycznych (tom II), ma-
drosciowych (tom III) i prorockich (tom IV). Uktad tematéw,
poruszanych w poszczegélnych tomach, jest bardzo podobny.
Autorzy prezentuja najpierw obraz Boga, kreslony stowami na-
tchnionych pisarzy, nastepnie zajmuja si¢ antropologia poszcze-
g6lnych zbioréw, ukazujac zagadnienia zwigzane z problematyka
ludu Bozego, przymierza, kwestiag Prawa i sprawowanego kultu.
Nie pominig¢to takze zagadnien etycznych, a w przypadku ksiag
madrosciowych i prorockich szerzej opracowano kwestie escha-
tologii. Niektére z tematéw podejmowano juz w innych publika-
cjach, ale tutaj otrzymuja one nowe, poparte najnowszg literatura
przedmiotu, §wiatto.

Jako biblista, wyrazam gleboka nadzieje, ze to dzieto przyczy-
ni si¢ do pogtebienia, zawartych w pismach Starego Testamentu,
prawd teologicznych. Drogim Czytelnikom Zycze radosci z od-
krywania nieznanych, lub mniej znanych, mysli biblijnych. Niech
ksigzka ta towarzyszy przede wszystkim wyktadowcom i studen-
tom teologii, dla ktérych Biblia jest bez watpienia dusza.

1 Marian Gofgbiewski
Arcybiskup Metropolita Wroctawski

Ks. Stawomir Stasiak

OBRAZ BOGA

Bég w ksiggach prorockich postrzegany jest zgodnie z ob-
razem wypracowanym przez wczesniejszych autoréw natchnio-
nych. Prorocy bardzo czesto odwotywali si¢ do najwazniejszych
wydarzen, nie tylko z historii Izraela (wyjscie z Egiptu, wejscie do
Kanaanu i panowanie dynastii Dawida), lecz réwniez tych o cha-
rakterze uniwersalnym (stworzenie §wiata i cztowieka, wzbudze-
nie obcych wiadeéw w celu przekazania narodowi wybranemu
nowego impulsu do dziatari). Zastanawiamy si¢ nad tym, co
stanowi o najbardziej pierwotnym obrazie Boga, z ktérym maja
do czynienia prorocy. Wydaje sig, ze jest to spotkanie z zywym,
osobowym Bogiem w momencie ich powotania. Stad, przynaj-
mniej niektérzy z tych mocarzy stowa, przytoczyli opis wlasnego
powotania (Am 7, 14-15; 1z 6,1-11; Jr 1,4-101 Ez 1, 1-3. 11).
Dlatego pierwsza cze$¢ naszego opracowania poswigcimy za-
gadnieniu powotania prorockiego jako Zrédta obrazu Boga. Pro-
rocy widza JHWH nie tylko w Jego osobowym odniesieniu do
samych siebie, lecz réwniez w Jego relacji do ludu przymierza
i innych narodéw. W drugim punkcie opracowania zajmiemy si¢
owg relacja taczaca Boga z Izraelem. Najbardziej osobiste, wrecz
intymne wiezy taczace JHWH z lzraelem przedstawione zostaly
w obrazie oblubierica — Bég i oblubienicy — Izrael (Oz 1-3; Jr
2,2;3,6-10; 13,27; Ez 16, 1-63; 1z 62, 5). Nastepnie w punkcie
trzecim przedstawimy zwiazek, jaki istnieje pomie¢dzy JHWH
a innymi narodami i ich wladcami. Obraz Boga jako wiadcy nie
zamyka si¢ jednak w tych dwéch relacjach. Prorocy, odwotujac si¢
do najdawniejszych wydarzeri w historii, np. stworzenia, ukazu-
ja Boga jako witadce swiata. Jego obraz jako ,JHWH zastepéw”,
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Wtadcy natury, Stworzyciela §wiata i czlowieka bedzie przed-
miotem naszych poszukiwan w punkcie czwartym.

Wielu uczonych badato zagadnienie monoteizmu w juda-
izmie. Z pewnoscia nie mozna méwic na poczatku ksztattowania
sie religii narodu wybranego o absolutnym monoteizmie teore-
tycznym. Mozna jednak dostrzec monoteizm praktyczny, co sta-
to si¢ inspiracjg do podjecia tego zagadnienia w pigtym punkcie
opracowania. Jest to najobszerniejsza cz¢$¢ naszej pracy, bowiem
wiaze sie z zagadnieniami takimi jak: Bég jako osoba i istota
zyjaca, §wigtos¢ (hebr. gados) Boga, Jego postawa wobec Izraela
i innych narodéw, czyli przychylnosé (hebr. besed) i sprawiedli-
wos¢ (hebr. ¢dagah) w najrézniejszych aspektach. Swego rodzaju
zwieniczeniem poszukiwan bedzie przedstawienie relacji JHWH
do innych béstw, lepiej obcych bogdéw.

1. ZRODEEM OBRAZU BOGA U PROROKOW
JEST OSOBISTY Z NIM KONTAKT

Najbardziej osobiste doswiadczenie Boga prorok przezyt juz
w czasie swojego powotania. Odkryt wtedy kim jest Ten, ktéry go
wzywa. ,Przez powotanie prorockie rozumiemy wezwanie dane-
go cztowieka do okreslonego zadania, ktére mogto by¢ zadaniem
jednorazowym i przejsciowym, ale ktére zwykle byto zadaniem
trwajacym i wymagalo poswiecenia Bogu catego zycia. Doko-
nuje si¢ za$ ono zawsze przez osobows interwencj¢ Boga, ktéra
zwyczajnie wyznaczata punkt zwrotny w zyciu cztowieka™. Ta
interwencja niosta za sobg tak silne zobowigzanie do przyjecia
zadania, ze jego odrzucenie wigzato si¢ z popadnig¢ciem w nieta-

ske¢ u Boga (Jon 1).

' T.BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czes¢ pierwsza, Tarnéw 1994, 32; por.
takze S. GADECKI, Witep do ksigg prorockich Starego Testamentu, Gniezno
1993, 33.

Obraz Boga 9

Nikt, kto nie zostal powotany, nie mégt petni¢ funkeji proroka.
Swiadczq o tym wyrocznie przeciw falszywym prorokom: I rzekt
Pan do mnie: «Prorocy ci glosza ktamstwo w moje imie. Nie po-
stalem ich, nie dawatem im poleceri ani nie przeméwitem do nich.
Kiamliwe widzenia, zmyslone przepowiednie, urojenia swych
serc — oto co wam przepowiadaja»” (Jr 14, 14; por. tez Jr 21, 23;
28, 15). Dlatego tez w niektérych ksiegach przytoczone zostaty
opowiadania o powotaniu prorockim. Takie relacje przywotali:
Amos (7, 14-15), 1zajasz (6, 1-11), Jeremiasz (1, 4-10) i Ezechiel
(1, 1-3, 11)% Podobny charakter maja réwniez wypowiedzi Stugi
JHWH 7z ksiegi Deutero-1zajasza (I1z 49, 1-9; 50, 4-5)°.

Powotanie zawiera najistotniejsze zadanie, ktére Bég sta-
wia przed prorokiem — gloszenie stowa Bozego. Nim do tego
dojdzie, wybrany musi by¢ odpowiednio przygotowany. Wargi
Izajasza zostajg oczyszczone (Iz 6, 4), a Ezechiel ma spozyé¢ zwdj
zapisany z obu stron (Ez 2,9-3, 3). Prorok moze przemawia¢ do-
piero wéwczas, gdy w jego usta zostang wlozone stowa Boga, jak
w przypadku Jeremiasza (Jr 1,9). ,Stuga Jahwe (49, 2; por. 50, 5)
stwierdza, ze zostat obdarzony umiejetnoscia stuchania objawien
Jahwe i jezykiem ostrym jak miecz, czyli zdolnoscia skutecznego
przemawiania’*.

Oprécz opisu swojego powotania, prorocy w najrézniejszy
sposéb wyrazali jego $wiadomos$¢. Czasami ukazywali je jako
ujecie przez Boga ich reki (por. Iz 8, 11; Ez 3, 14). To Boze
dziatanie bylo tak intensywne, ze prorok niekiedy czul si¢ znie-
wolony Boza moca: ,Uwiodle$ mnie, Panie, a ja pozwolilem si¢
uwiesé; ujarzmiltes mnie i przemogtes” (Jr 20, 7). Bég oczekuje
bowiem bezwzglednego postuszenstwa: ,Gdy lew zaryczy, ktéz
si¢ nie uleknie? Gdy Pan Bég przeméwi, ktéz nie bedzie proro-
kowat?” (Am 3, 8). Jego Stowo posiada moc, ktérej prorok nie jest

2 Obszerne oméwienie tych tekstéw zob. K. ROMANIUK, Powofanie
w Biblii, Warszawa 1989, 55-66.
3 Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izracla. Ich pisma i nauka, Krakéw 1994, 11.

4 Por. tamze, 11.
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w stanie przezwyciezy¢: ,I powiedzialem sobie: Nie bede Go juz
wspominatl ani méwit w Jego imie! Ale wtedy zaczat trawi¢ moje
serce jakby ogien, zarzacy si¢ w moim ciele. Czynitem wysitki, by
go sthumig, lecz nie potrafitem” (Jr 20, 9)°.,,Powotany odpowiada
na wolanie Boga jak uczen na wezwanie nauczyciela, jak Zolnierz
na rozkaz swego przetozonego (1 Sm 3,10; Am 7,15; Oz 1, 2),
jak stuga na polecenie swojego pana (Wj 3, 10. 12), jak doradca
swojemu krélowi (Iz 6, 8-10; Ez 2, 2-5; 3, 4)”. Prorok jednak nie
pozostaje bezwolnym narzedziem w rekach Boga, lecz jest Jego
catkowicie $wiadomym wspétpracownikiem. Izajasz na Boze
pytanie ,kogo mam posta¢? Kto by Nam poszed}?”, odpowiada:
,Oto ja, poslij mnie!” (Iz 6, 8).

Swiadomos¢ powotania wyrazata si¢ réwniez w charaktery-
stycznych zwrotach, wskazujacych na Boze dziatanie za posred-
nictwem proroka. Wielokrotnie swoje postannictwo podkreslaja
oni stowami ,,tak méwi JHWH” (zob.np.12 1,18;Jr 2,2; Am 1, 3),
ywyrocznia JHWH’ (zob.np.1z 1,24;Jr 1, 8; Ez 5,11; Oz 2, 15),
o1 rzekt do mnie JHWH’ (zob.np.12 8,3;Jr 1,9; Ez 3,22; Oz 1,4)
czy ,izostato do mnie skierowane nast¢pujace stowo JHWH (zob.
np.128,5;Jr1,2; Ez6,1;J11,1)".

Bé6g w zaden sposéb nie ukrywa przed prorokiem trudnosci
zwigzanych z wypelnianiem postannictwa. Wrecz przeciwnie,
ukazuje mu je az nadto wyraznie, wywotujac bojazn, przezwycie-
zang przez obietnice Bozej opieki®. Faktem jest réwniez, ze Boze
powolanie czesto tak glteboko ingeruje w Zycie proroka, ze musi
on wszystko podporzadkowaé Bozym oczekiwaniom. Ozeasz
ma poslubi¢ nierzadnice, a jego dzieci otrzymuja imiona wyraza-
jace wystepki Izraela (Oz 1, 2-3; por. Iz 8, 18). Ezechielowi nie
wolno optakiwa¢ §mierci zony (Ez 34, 15-16)°.

> Por. T. BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czes¢ pierwsza, 33; J.S. SYNO-
WIEC, Prorocy Izraela, 11-12.

¢ S. GADECKI, Wstgp do ksigg prorockich, 34.

7 Por. E. ZAWISZEWSKI, Ksiggi proroksw, Pelplin 1998, 9.

§ Por. T.BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czes¢ pierwsza, 34.

® Por. E. ZAWISZEWSKI, Ksiggi proroksw, 10.
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» Lypowo prorocka cechg jest kroczenie w ciemnosciach, lecz
jednoczesnie w zaufaniu stowu Bozemu, ktére jest cata podstawg
pewnosci proroka. Z tekstéw wynika, ze wszyscy prorocy Izraela
mieli t¢ pewnos$¢ i nikt nie byt ich w stanie jej pozbawi¢. Nie
mogta si¢ ona opiera¢ na czynnikach naturalnych, musiata by¢
pochodzenia Bozego, skoro tak rézne byty temperamenty proro-
kéw”!. Doswiadczenie Jahwe w czasie powotania sprawiato, ze
pomiedzy Nim a prorokiem nawigzywala si¢ szczegélna relacja.
Powotany stawat si¢ kim$ szczegdlnie bliskim samemu Bogu.
Dlatego tak czesto prorocy nazywani byli ,mezami Bozymi” albo

»stugami Boga™'.

2. BOG DZIAEA W SWIECIE
I JEST PANEM NARODU WYBRANEGO

Prorocy postrzegaja Boga nie tylko w osobowej relacji do
siebie samych, lecz réwniez w Jego odniesieniu do narodéw
i $wiata (Mi 4, 12; 1z 55, 8; Jr 51, 29). Dziatanie Jahwe w $wiecie
prowadzi do zbawienia, o czym §wiadczy wyrocznia przytoczona
przez Jeremiasza: ,Ja bowiem znam zamiary, jakie mam wobec
was — wyrocznia Pana — zamiary petne pokoju, a nie zguby, by
zapewni¢ wam przysztos¢, jakiej oczekujecie” (Jr 29, 11). Moze
ono jednak prowadzi¢ réwniez do zagtady: , Teraz za§ méw me-
zom judzkim i mieszkaricom Jerozolimy: Tak méwi Pan: Oto
przygotowuje dla was nieszczescie i snuj¢ przeciw wam plan.
Nawréécie sie wige kazdy ze swej ztej drogi i uczynicie lepszymi
wasze drogi i wasze czyny” (Jr 18, 11).

Najbardziej intymna relacja, jaka zachodzi pomig¢dzy Bogiem
a Jego ludem, zostata przedstawiona w oparciu o obraz Boga
jako matzonka. On poslubia swéj naréd — staje si¢ oblubiericem,

1°S. GADECKI, Wstgp do ksigg prorockich Starego Testamentu, 34.
1 Por. T. BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czgsé pierwsza, 34.
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a Izrael oblubienicg (Oz 1-3; Jr 2, 2; 3, 6-10; 13,27; Ez 16, 1-63;
Iz 62, 5; por. tez 1z 61, 10)'2. Podstawg takiego przedstawienia
relacji Boga do narodu wybranego jest Jego mitos¢, dodajmy —
mitoé¢ zdradzona. Bég kocha Izraela mitoscig stalg i niezmien-
ng. Cata historia narodu jest darem Jego mitosci. Dotyczy to
tak upadkéw, jak i kar. Jest to oryginalne przedstawienie mitosci
w Starym Testamencie, jego zrédto stanowig osobiste doswiad-
czenia proroka.

Owa zyczliwos¢ 1 wierno$¢ Boga zostata oddana jednym he-
brajskim pojeciem — hesed. Gdy Izrael — oblubienica —jest niewier-
ny, wéwczas hesed oznacza Boze przebaczenie, taske oraz wiernosé,
poprzysiezona przy zawieraniu przymierza®. Ten obraz zostat
rozwiniety przez Jeremiasza za sprawa odniesienia go do czasu
za$lubin, ktére dokonaty sie w wyjsciu z Egiptu, a uwieficzone
zostaly przymierzem na Synaju (Jr 2, 2). Odstgpstwo od przy-
mierza ukazat za§ w obrazie cudzotoznicy, ktéra bezczesci ziemig,
oddajac si¢ nierzagdowi z ,.kamieniem i drzewem” (Jr 3, 6-10; por.
tez Jr 13, 27). ,W tym nurcie zaslubin Jahwe z Izraelem nale-
zy jeszcze wspomnie¢ o Ezechielu. W 16 rozdz. opisuje dzieje
dziecka, tj. osieroconego Izraela, ktére dorasta i staje si¢ pigkna
dziewczyna. Jahwe otacza ja opieka, sktada jej przysigge wiernosci
i w ten sposéb przyjat Izrael do siebie, na swoja wlasnos¢. Jahwe
zdobi ja, aby stala si¢c wspanialg oblubienica (16, 15-34), ale ona
zdradza meza Jahwe, oddajac si¢ w rece innych (16, 32). Stowa te
wlasciwie nie potrzebuja komentarza. Nawigzuja w sposéb szo-
kujacy do dramatu zdrady Izraela przed niewolg babiloniska™*.

Warto réwniez wspomnie¢ stowa Izajasza, zapisane juz po
niewoli babilonskiej: ,Bo jak mtodzieniec poslubia dziewice,
tak twéj Budowniczy ciebie poslubi, i jak oblubieniec weseli si¢

12 Por. J.S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 42; por. tez S. GADECKI, Wizep
do ksigg prorockich, 50.

B Por. M. GOLEBIEWSKI, Prorocy mniejsi, w: Wstgp do Starego Testamen-
tu, red. L. Stachowiak, Poznan 19902, 318.

“ H. LANGKAMMER, Teologia Starego Testamentu, Rzeszéw 2006, 227.
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z oblubienicy, tak Bég twdj tobg si¢ rozraduje” (Iz 62, 5). Jak
zauwazamy, pojawiajg si¢ tu tematy znane z ksiag wczesniej-
szych prorokéw. Jahwe-Oblubieniec znéw otoczy mitoscia na-
réd-oblubienice. Cho¢ mitosé ta ma charakter odwieczny, to
teraz jawi si¢ jako rzeczywisto$¢ zupelnie nowa, ktéra mozna
poréwnaé do uczucia laczacego miodych matzonkéw. ,Nowe
Przymierze, ktére towarzyszy odbudowie i cudownej odnowie
Jerozolimy, jest wiec przymierzem nie odnowionej mitosci, lecz
zupelnie nowej, na miar¢ nowego stworzenia, przewyzszajacej
intensywnoscia, glebia, a nawet trwaloscia dawny 7 migdzy
Bogiem a narodem”®.

3. BOG JEST PANEM INNYCH NARODOW
1 ICH WEADCOW

Z jednej strony zauwazamy bardzo konsekwentne przed-
stawianie Jahwe jako Boga jednego narodu. Z drugiej, proro-
cy podkreslaja, ze jest On Bogiem wszystkich narodéw: ,Czyz
Izraela nie wyprowadzitem z ziemi egipskiej, jak Filistynéw
z Kaftor, a Aramejczykéw z Kir?” (Am 9, 7; por. Am 1-2). Asy-
ria zostala ukazana przez Izajasza jako bicz w reku Boga, kté-
rym zostanie ukarana Jerozolima (Iz 10, 5-12). W tym miejscu
warto szczegdlng uwage zwrdci¢ na stowa wyrazajace pelng
zalezno$¢ Asyrii od Jahwe: ,Czy si¢ pyszni siekiera wobec
drwala? Czy si¢ wynosi pita nad tracza?” (Iz 10, 15)'. JHWH
byt przedstawiany jako wladca innych narodéw i catego §wiata
przed niewola babiloriskg (Iz 6, 3. 5; Jr 8, 19; 49, 38), w czasie
niewoli (Ez 20, 33; 1z 41, 21; 43, 15; 52, 7; Jr 48, 15; 51, 57;

5 L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza II-II1. 40-66. Wstep, przekiad z ory-
ginatu, komentarz, ekskursy, Poznaii 1996, 289.
16 Por. S. GADECKI, Wstgp do ksigg prorockich, 49.
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Ab 21; So 3,15) i po niej (Iz 24, 23; 33,22; Mi 2,12-13; 4, 6-7;
Za14,9; Ml11,5)".

Prawda o Bozym panowaniu nad innymi narodami zosta-
ta wyrazona réwniez w charakterystycznych sformutowaniach.
Amos pisze o karach, ktére majg spotkaé nie tylko Izraela i Jude,
ale réwniez szczegétowo wyliczone narody (Am 1, 1-2, 16).
W jego ksiedze uniwersalizm nie kiéci si¢ z nacjonalizmem. Tak
Izrael, Juda, jak i wszystkie narody, pozostaja pod rzadami JHWH.
Bég domaga sig, tak od jednych, jak i drugich, przestrzegania pra-
wa. ,, e z nich, ktére odstapity od tego prawa, niesprawiedliwie
niszczge inne narody, uprowadzajac je w niewolg, famiac bratnie
przymierze, thumiac uczucie milosierdzia i przesladujac mieczem
swoich braci, stang na sadzie Bozym i zostang ukarane tym czym
zgrzeszyty”'®. Réwniez inni prorocy, odwotujac si¢ do Bozego
sadu nad narodami, przedstawiaja Jego wladze nad nimi. Jere-
miasz wskazuje na jednakowe traktowanie w wymierzaniu kary
tak Jerozolime, miasta judzkie, jak i obce narody (Jr 25, 15-22).
Wsréd nich na pierwszym miejscu wymienia Egipt. Obrazem
owej kary jest ,kubek wina, to jest gniewu” (Jr 25, 15). Nasuwa on
jednak pewne trudnosci. Z jednej strony jest to obraz dos¢ dobrze
znany w Biblii (por. Jr 49, 12; Lm 4, 21; 1z 51, 17. 22; Hab 2, 16;
Ez 23, 31-34). Z drugiej jednak pochodzenie symboliki kubka
wina i jego wypijania nie jest do korica jasne. Przypuszczalnie
chodzi o odwotanie do zwyczaju nalewania wina osobiscie przez
ojca rodziny i pochodzacego od tego przeno$nego znaczenia —
wskazania na los kazdego czlonka rodziny”. W zwiazku z tym
znamiennie brzmig stowa Habakuka, w ktérych ukazana zostata
wladza JHWH nad tymi, ktérzy winni sg nieprawosci wobec na-

17 Por. J.S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 42.

8 Por. S. GADECKI, Wstgp do ksigg prorockich Starego Testamentu, 60.

¥ Por. L. STACHOWIAK, Kisigga Jeremiasza. Wstep, przeklad z oryginatu,
komentarz, Poznan 1967,292-293.
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rodu wybranego: ,bo ciebie dosiegnie kielich z prawicy Panskie;j,
a wstyd pokryje calg twoja stawe” (Hab 2, 16)%.

Prawda o Bozym wtadaniu nad obcymi narodami, wyrazona
juz przez Amosa, Joela oraz Abdiasza, w szczegSlny sposéb docho-
dzi do glosu w ksiedze Jonasza. Prorok ten wykazuje, ze Bég ko-
cha nawet Asyrig, najsilniejszego i najstarszego wroga Izraela. Po-
syta On bowiem swojego proroka do Niniwy, stolicy Asyrii. Jonasz
ma ostrzec mieszkaicéw tak, aby zrozumieli, ze Bég jest stwérca
nieba i ziemi. Wszystko rozpoczyna si¢ od powotania proroka do
tego zadania (Jon 1, 1-16) oraz od perypetii, jakie wigza si¢ z jego
ucieczka przed Bogiem (Jon 1, 17-2, 10). W tym opowiadaniu
Bég, ktéry powotuje, jest réwniez Tym, ktéry troszezy si¢ o miesz-
kancéw Niniwy. Ostatecznie Jego dziatania prowadza do tego, ze
Jonasz idzie i glosi Asyryjczykom upomnienie (Jon 4, 3). Ore¢dzie
tej ksiggi nie polega jedynie na przekazaniu informacji, ze Bég
upomina zanim zesle kare. Chodzi raczej o ukazanie, ze Bég po-
dejmuje wszelkie dziatania, aby ci, ktérzy ustuchaja gtosu proroka,
stali si¢ czgsciag Bozej ,Reszty”. Ostatnia scena (Jon 4, 1-11) jest
swego rodzaju uchwyceniem esencji Bozej natury. On jest Tym,
ktéry stwarza, powotuje, objawia, sadzi i przebacza®.

Bég jest panem réwniez poszczegdlnych wiadcéw obcych
narodéw. Jeremiasz ukazuje Nabuchodonozora jako swojego
stuge (Jr 27, 6), a 1zajasz nazywa Cyrusa pomazaticem JHWH
(Iz 45, 1)

2 Do tej samej symboliki kubka wina gniewu JHWH nawiazuje Ezechiel,
ukazujgc kare jaka spotka Jerozolime za te same grzechy, ktére wezesniej popet-
nila jej ,siostra” Samaria (Ez 23, 31-34); por. ]. HOMERSKI, Ksigga Ezechiela.
Ttumaczenie, wstgp i komentarz, Lublin 1998, 98-99.

21 Por. PR.HOUSE, The Character of God in the Book of the Twelve, w: Read-
ing and Hearing the Book of the Twelve, red. J. Nogalski, M. Sweeney, SBLSS 15,
Atlanta 2000, 134-136.

22 Por. L. STACHOWIAK, Ogdina charakterystyka prorokéw, w: Wstep do
Starego Testamentu, red. L. Stachowiak, Poznan 19907, 262.
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4. BOG JEST WEADCA SWIATA

Jednym z tytutéw wyrazajacych potege Boga jest ,JHWH
Zastepéw”. Tak okresla Go Izajasz: ,,Gdyby nam Pan Zastepéw
nie zostawil Reszty, stalibySmy si¢ jak Sodoma, podobni byli-
bysmy Gomorze” (1, 9); ,I wotat jeden do drugiego: «Swiqty,
Swiety, Swiety jest Pan Zastepéw. Cata ziemia jest petna Jego
chwaty»” (6, 3). Imi¢ to wywodzi si¢ z XI wieku, z sanktuarium
w Szilo. W najstarszych tekstach posiada ono dwojaka forme:
krétsza (JHWH Zastepéw”) i dtuzsza (JHWH Bég Zaste-
péw”). Uczeni sg zgodni, ze pierwotng jest forma krétsza®. Wy-
raz tego stanowia pierwsze teksty biblijne, w ktérych pojawia
sie to imie — niezaleznie (1 Sm 17, 45) i w odniesieniu do Arki
Przymierza (,Arka Pana Zastepéw”; 1 Sm 4, 4). Tytul ten jest
ulubionym tytutem prorokéw, w ich ksiegach wystepuje az 247
razy. Pozostaje jednak do rozwiazania kwestia czego dotyczy
okreslenie ,zastepéw”. Czy chodzi o hufce wojska izraelskie-
go, czy raczej okreslone zostaly w ten sposéb istoty niebianskie,
tworzace swego rodzaju ,,dwor” JHWH? Przychylamy si¢ raczej,
za L. Stachowiakiem, do drugiej odpowiedzi*. Taka interpreta-
cja pozwala widzie¢ w JHWH wtadce catego kosmosu, ze szcze-
gblnym uwzglednieniem sfer niebieskich. Wyraza réwniez Jego
potege. Nalezy jednak wykluczy¢, ze zawsze i wszgdzie zwrot ten
oznaczal to samo®.

Nawiazujac do potegi Boga, prorocy wyrazaja przekonanie,
ze On jest wiadca natury, bedacej Jego stworzeniem. Jeremiasz
tak pisze na ten temat: ,,Tak méwi Pan, ktéry ustanowit storice,
by $wiecito w dzied i gwiazdy, by swiecily w nocy, ktéry spig-
trza morze, tak Ze huczg jego balwany; imi¢ Jego Pan Zastepéw”
(Jr 31, 35-36). Fundamentem nieprzemijalnosci obietnic dla

2 Por. G.VON RAD, Teologia Starego Testamentu, tham. B. Widta, Warsza-
wa 1986, 28-29.

2 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza I. 1-39. Wstgp, przektad z orygi-
natu, komentarz, ekskursy, Poznan 1996,178-179.

% Por. G.von RAD, Teologia Starego Testamentu, 29.
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Izraela, o ktérych mowa w Jr 31, 35-37, jest sam JHWH, stwérca
natury i ustalonego w niej porzadku (por. Jr 5,22-24; 8,7). ,Pra-
wa astronomiczne dnia i nocy (por. Rdz 1, 5; 8, 22), fazy ksi¢zyca
i ruchy gwiazd, ciagle zmiany miedzy cisza i nawatnica morska
nie moga ulec zawieszeniu ani ustaé; tak samo nie wygasnie naréd
izraelski”*. Do Bozego aktu stworzenia elementéw kosmosu od-
wotuje si¢ réwniez Deutero-Izajasz: ,«Z kim moglibyscie Mnie
poréwnag, tak zeby Mi doréwnat?» — méwi Swiety. Podniescie
oczy w gore i patrzcie. Kto stworzyt te gwiazdy? — Ten, ktéry
w szykach prowadzi ich wojsko, wszystkie je wota po imieniu”
(Iz 40, 25-26). Znamienne jest zestawienie tytutu, jakim nazwa-
ny zostal Bég, oraz informacji o owocach Jego dzieta stwérczego,
jakim sg gwiazdy. Zwykle Izajasz uzywa okreslenia ,Swiety Izra-
ela” (zob. 41, 14. 16. 20; 43, 3. 14. 15; 45, 11 itd.). Zastosowa-
nie okreslenia ,,Swiqty” (hebr. gadas) sprawia, ze Boze zwierzch-
nictwo nad calym $wiatem niczym nie jest ograniczone. Nadto
stwierdzenie, ze Bog stworzyt (hebr. bara’) wszystkie gwiazdy,
nie tylko separuje JHWH od babiloniskich wierzen astralnych,
lecz wskazuje na Jego absolutne, niezalezne od czegokolwiek
i kogokolwiek kierownictwo nad biegiem wydarzen?”. Podobng
wiladze Bég posiada nad dzietami natury — morzami i rzekami:
»,Oto jedng moja grozba osuszam morze, zamieniam rzeki w pu-
styni¢” (Iz 50, 2). Dotyczy to réwniez czlowieka i zwierzat: ,Ja
uczynitem ziemig, cztowieka i zwierzeta, ktére sa na powierzchni
ziemi, swa wielkg sita i swym wyciagnietym ramieniem; mogg je
da¢, komu bede uwazat za stuszne”(Jr 27, 5)%%.

Pierwsze karty Starego Testamentu niosg ze sobg or¢dzie
o Bogu, Stworzycielu $wiata i cztowieka. O tym przeciez trak-
tujg opisy: o rajskiej egzystencji pierwszych ludzi (Rdz 2, 4b-25)
oraz o stworzeniu $§wiata i czlowieka (Rdz 1, 1-2, 4a). Przed nie-
wolg babiloniska prorocy z upodobaniem nawigzywali do obra-

% L. STACHOWIAK, Ksigga Jeremiasza, 362.
¥ Por. tenze, Ksigga Izajasza II-III. 40-66,77-78.
% Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 42.

2 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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zu garncarza. Najpierw Izajasz, poddajac krytyce przywédcéw
judzkich, przyréwnuje ich do gliny i naczyn z niej wykonanych.
Boga za$ przedstawia jako garncarza: ,Co za przewrotnosé¢! Czy
mozna garncarza stawia¢ na réwni z gling? Czy moze méwic
dzieto o swym stwércy: «Nie uczynil mnie», a garnek rzec o tym,
co go ulepit: «Nie ma rozumu»?” (29, 16). Podobny obraz, jeszcze
bardziej plastycznie, przedstawil Jeremiasz, relacjonujac kolejne
zadanie, jakie Bég przed nim postawit (Jr 18, 1-6). Ma si¢ on
udac¢ do garncarza i obserwowac jego prace. Kiedy jakie$ naczy-
nie nie udaje si¢, wéwczas garncarz wyrabia z tej samej gliny inne.
Podobnie Bég, ktéry ma absolutna wiadze nad narodem: ,Oto
bowiem, jak glina w r¢ku garncarza, tak jestescie wy, domu Izra-
ela, w moim r¢ku” (Jr 18, 6)%. Nawigzania do obrazéw znanych
z opisu stworzenia czlowieka wprowadzaja inny, wazny temat
nauki prorokéw o Bogu. On jest nie tylko Tym, ktéry stworzyt
$wiat, lecz i Tym, ktéry wlada przysztoscia: ,Obwieszczam od
poczatku to, co ma przyjsé, i naprzéd to, co si¢ jeszcze nie stato.
Moéwig: M6j zamiar sie spetni i uczynie wszystko, co zechcg”
(Iz 46, 10).

Temat stworzenia rozwinal pod koniec niewoli Deutero-
Izajasz. Przedstawia on Boga jako Zbawiciela (Iz 44, 24), ktéry
posiada absolutng wiadz¢ nad calym stworzeniem (Iz 40, 23),
niebem i ziemig (Iz 45, 5). Swiat zostat stworzony dla cztowieka,
aby ten stal si¢ jego domem. Izajasz wigc nie widzi rozbiezno-
$ci pomig¢dzy dzietem stworzenia i wybawienia. Oba s3 dome-
ng Boga, a wybawienie Izraela z niewoli staje si¢ niczym nowe
stworzenie, w ktérym na nowo objawia si¢ twércza moc Boga®.

Na koniec warto wspomnie¢ o jeszcze jednej przestrzeni
Bozego wladania — krainie zmartych: ,Gdyby si¢ wlamali do
szeolu, stamtad reka moja ich zabierze; gdyby wstapili do nieba,
stamtad ich Sciagne” (Am 9, 2)%.

» Por. L. STACHOWIAK, Ogd/na charakterystyka prorokiw, 262-263.
% Por. H. LANGKAMMER, Teologia Starego Testamentu, 144-146.
3t Por. L. STACHOWIAK, Ogdlna charakterystyka proroksw, 262.
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5. BOG JEST JEDYNY

W poczatkach swego istnienia Izraelici wyznawali mono-
latrig. J.S. Synowiec nazywa ja monoteizmem praktycznym,
w przeciwienstwie do monoteizmu teoretycznego. Zwolennicy
pierwszej religii wykluczali kult obcych béstw, nie negujac ich
istnienia. Wyznawcy drugiej kategorycznie twierdzili, ze Bég
jest jeden. Dzialo si¢ tak w czasach patriarchéw, a nawet Moj-
zesza. Jej $lady znajdujemy réwniez u prorokéw: ,A to Ja jestem
Pan, Bég twéj, od ziemi egipskiej, innego Boga poza mna nie
znasz, nie ma procz mnie wybawcy” (Oz 13, 4). JHWH jest je-
dynym Bogiem, ktérego nalezy czci¢ w Izraelu, poniewaz Jemu
nar6d wszystko zawdzigeza (Oz 2, 8-15). Odejscie od Niego, aby
stuzy¢ innym bogom, jest jak porzucenie Zrédta, aby kopa¢ po-
pekane cysterny (Jr 2, 12-13). Wydaje si¢ wigc, Ze najdawniejsi
prorocy byli wyznawcami monolatrii.

Pierwszy ide¢ monoteizmu teoretycznego wyrazit Deutero-
Izajasz: ,Ja jestem Pan i nie ma innego. Poza mna nie ma boga” (Iz
45,5); ,Wy jestescie moimi §wiadkami — wyrocznia Pana — i mo-
imi stugami, ktérych wybratem, abyscie mogli pozna¢ i uwierzy¢
Mi oraz zrozumied, ze tylko Ja istnieje. Bég nie byt utworzony
przede mna ani po mnie nie bedzie” (Iz 43, 10; por. 41, 28-29;
42,17; 44,7-8; 45, 6). Prorok ten dziatal w okresie niewoli babi-
loniskiej, a wigc w VI w. przed Chr. Niekt6rzy uczeni stwierdzili,
Ze 0 monoteizmie teoretycznym, czy wlasciwym, w Izraelu moz-
na méwi¢ dopiero od tego okresu, a $cislej od czasu dziatalnosci
Deutero-Izajasza®?. Jednak réwniez w nauczaniu wezesniejszych
prorokéw ta idea jest obecna. O to walczyt Eliasz z wyznawcami
Baala (1 Krl 18,20-40). Szczegélny tego wyraz daje w wezwaniu:
»Jezeli Jahwe jest prawdziwym Bogiem, to Jemu stuzcie, a jezeli
Baal, to stuzcie jemu!” (1 Krl 18, 21)*. Podobne przekonania
wyraza Ozeasz, piszac, ze bostwa pogan sa dzietem rzemieslni-

32 Por. ].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 39-40.
33 Por. L. STACHOWIAK, Ogdlna charakterystyka proroksw, 263.
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ka, a nie Bogiem (Oz 8, 6), oraz Izajasz: ,Owego dnia cztowiek
wyrzuci kretom i nietoperzom bozki swe srebrne i batwany zlote,
zrobione po to, by im cze$¢ oddawat” (Iz 2, 20). Jeremiasz z réw-
nie wielkg stanowczoscig zwalczal batwochwalstwo. Twierdzit,
ze bogowie pogan s3 ,kamieniem i drzewem” (Jr 3, 9), nie boga-
mi (Jr 5,7; 16,20), ale marnoscia (Jr 2, 5), bezsilnym dzietem rak
ludzkich (Jr 10, 8-9; 14, 22)34.

5.1. JHWH JEST OSOBA, BOGIEM ZYJACYM

Zanim przejdziemy do oméwienia tego przymiotu Bozego,
musimy zastanowi¢ si¢ nad tym, co sprawia, ze dana istota moze
by¢ traktowana jako osoba. Co ja wyréznia od zwierzat czy in-
nych stworzen? Z pewnos$ciag mowa jest jedng z najwazniejszych
cech wyrézniajacych osob¢. Zauwazamy, ze od pierwszych stron
Biblii Bég jest przedstawiany jako méwiacy. Wystarczy tu przy-
toczy¢ wielokrotnie powtérzone w ksiedze Rodzaju wajjgmer
elohim — i rzekt Bég” (Rdz 1, 3. 6. 9. 14. 20. 24. 26). Jak juz za-
uwazyliémy, réwniez w ksiegach prorockich powracaja podobne
sformutowania: jomar JHWH — ,méwi JHWH’ (zob. np.1z 1, 18,;
Jr 2,2, Am 1, 3), wajjomer JHWH — i rzekt JHWH” (zob. np.
12 8,3;]Jr 1,9; Ez 3,22; Oz 1, 4)*. W ten sposéb, na przestrzeni
wiekéw, naréd doswiadczal objawiajacego si¢ w swoim stowie
JHWH, osobowego Boga. Doswiadczal Go w Jego dzietach, ale
iw ,méwieniu” o tym, ze jest, jest jedyny, jest , Tym, ktéry jest”
(Wj 3, 14).

To doswiadczenie méwigcego, a wige osobowego Boga, za-
owocowato wieloma wypowiedziami prorokéw na temat obja-
wienia si¢ JHWH. Juz w najwczesniejszych tekstach spotykamy
dwa charakterystyczne elementy — objawienie si¢ Boga (z uzy-
ciem zaimka osobowego ,ja”; hebr. ‘anoki wzglednie ‘ani) oraz

3 Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 41.
> Por. E. ZAWISZEWSKI, Ksiggi prorokéw, Pelplin 1998, 9.
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dotaczong do niego tresé: ,Jam jest Pan, Bég twdj, od ziemi egip-
skiej” (Oz 12,10)*. Od Deutero-Izajasza, w wypowiedziach pro-
rockich, zaczyna si¢ pojawia¢ podwojony zaimek osobowy ,ja”:
»Ja, ja jestem Jahwe, poza Mng nie ma zbawcy” (Iz 43, 11; por.
1z 43, 25; 48, 15; 51, 12). Ten zwrot (hebr. ‘ancki ‘ancki JHWH,
Iz 43, 11) nawigzuje do poprzedniego (hebr. ‘ancki JHWH
elohéka; Oz 12,10). U Ozeasza wskazuje na uwolnienie z Egiptu
i wprowadzenie do Kanaanu, natomiast u Deutero-Izajasza pod-
kresla jedynos$¢ Boga®’. Bez watpienia obie te formuty wskazuja
na Boga jako osobg.

Obok wspomnianych wyzej formut na osobowy charakter
Boga wskazuje antropomorficzny termin ,serce”. Jezyk hebrajski
nie posiada precyzyjnego okreslenia osoby, dlatego tez dla jej opi-
sania uzywa si¢ innych poje¢. Jednym z nich, w ksiggach proroc-
kich, jest ,serce” (hebr. /é5). Wszystkie czynnosci osoby ludzkiej
(myslenie, rozstrzyganie, wola, poznanie, uczucia) w Starym Te-
stamencie wyrazane sg przez pojecie ,serce”. Autorzy natchnieni
postugiwali si¢ antropomorfizmami, aby przyblizyé stuchaczom
i czytelnikom Boga, dlatego tez w ich tekstach JHWH ,,ma serce”.
Swiadczq o tym wypowiedzi Jeremiasza (3, 15; 7,13; 8,18; 19, 5;
32, 35; 48, 36). Ozeasz korzysta z metafory serca jako okreslenia
osobowego Boga, wiedzac réwniez o tym, Ze serce wyraza osobg.
Wskazuje to na gtebokie uczucia Boga: ,Jakze cie moge porzu-
ci¢, Efraimie, i jak opusci¢ ciebie, Izraelu? Jakze ci¢ moge réwnac
z Admg i uczyni¢ podobnym do Seboim? Moje serce (hebr. /ib1)
na to si¢ wzdryga i rozpalaja si¢ moje wnetrznosci” (Oz 11, 8)3.

JHWH jest nie tylko osoba, ale Bogiem zyjacym. Swiadcza
o tym zwroty zawierajace hebrajski przymiotnik Aaj — ,zywy”.
Najczesciej uzywana jest przez prorokéw formuta przysiegi®,
wypowiadana przez samego Boga: haj ‘ani — ,na moje zycie” (So

% Por. H. LANGKAMMER, Teologia Starego Testamentu, 153-155.
37 Por. L. STACHOWIAK, Kisigga Izajasza II-III. 40-66, 120.

% Por. H. LANGKAMMER, Teologia Starego Testamentu, 157.

¥ Por.J. HOMERSKI, Ksigga Ezechiela, 33-34.
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2,9; 1z 49, 18; Jr 22, 24; 46, 18; Ez 5, 11; 14, 16. 18. 20; 16, 48;
17,16.19; 18, 3; 20, 3. 31. 33; 33, 11. 27; 34, 8; 35, 6. 11). Rza-
dziej spotykany, lecz réwnie wymowny, jest zwrot haj JHWH —
»na zyjacego JHWH’ (Oz 4, 15; Jr 4, 2; 5, 2; 12, 16; 16, 14. 15;
23, 7). Stanowi on inwokacje, ktéra ,byta pierwotnie wezwaniem
Boga «ojczystego», plemiennego, w przeciwienistwie do béstw
obcych. Nastepnie zaczeto w tym wyrazeniu podkreslaé najwaz-
niejszy atrybut wlasnego Boga, to, ze Zyje, podczas gdy inne bé-
stwa pozbawione sg zycia jako twory rak ludzkich™. Jeremiasz
postuguje sie¢ jeszcze jednym zwrotem, zawierajacym inne imig
Boga: ¢/ohim hajjim — ,Bég zywy” (Jr 10, 10; 23, 36). JHWH jest
Bogiem zywym w przeciwienistwie do béstw pogariskich, ktére
sg ,niczym” (Iz 2, 8. 18; 10, 10; 19, 3), marnoscig i utuda (Jr 2, 5;
10, 8; 14, 32), a nawet nie-bogami (Jr 2,11; 5, 7)*.

5.2. DWA ASPEKTY SWIETOSCI BOGA

Cho¢ prorocy z upodobaniem nadaja Bogu tytut ,,Swiqty” -
hebr. gados (zob. Am 4,2; Oz 11, 9; Jr 50, 29; 51, 5), to prawda ta
swoj szczegdlny wyraz znajduje w aklamacji przytoczonej przez
Izajasza: ,Swiety, Swiety, Swiety jest Pan Zastepéw. Cata ziemia
jest petna Jego chwaty” (Iz 6, 3). Jest to emfatyczne stwierdzenie
$wigtosci Boga, ktéra w kolejnych tekstach bedzie ukazana jako
absolutne oddzielenie od tego, co §wieckie oraz jako wolnos¢ od
wszelkiej moralnej niedoskonatosci*.

Bég jest absolutnie rézny od $wiata
Zagadnienie §wietosci Boga, ujete w tym aspekcie, jest szcze-

g6lnym tematem ksiegi Izajasza (Iz 1, 4; 5, 19. 24; 10, 17. 20).

“ L. STACHOWIAK, Kisigga Jeremiasza, 128.
“ Por. L. STACHOWIAK, Ogdlna charakterystyka proroksw, 263.
“2 Por." T. BRZEGOWY, Prorocy Izracla. Czgsé pierwsza, 68.
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»Bog jest odlegly od ludzi, wielki i potezny, oddzielony od ma-
terii, §wiety. Izajasz podkresla to, nazywajac go Swiqtym Izraela
(Iz1,4; 5,19.24; Oz 11, 8-9)". Tytut ten moze by¢ rozumiany
na dwa sposoby. Z jednej strony, Bég jest Swiety, bo jest wynie-
siony, transcendentny wobec wszelkiego stworzenia. Z drugiej
jednak, jest bardzo bliski swojemu narodowi, z ktérym zwigzat
si¢ przymierzem*. Cho¢ prorocy nie uzywaja typowo filozoficz-
nego pojecia ,transcendencja’, to Boga bardzo cze¢sto prezen-
tuja jako absolutnie réznego od $wiata i od niego niezalezne-
go. Przypomina o tym zwlaszcza Izajasz: ,Kto zmierzyt wody
morskie swa garscig i piedziag wymierzyl niebiosa? Kto zawart
ziemie w miarce? Kto zwazyl géry na wadze i pagérki na sza-
lach? Kto zdotat zbada¢ ducha Pana? Kto w roli doradcy dawat
Mu wskazania? Do kogo si¢ On zwracal po radg i $wiatlo, zeby
Go pouczat o $ciezkach prawa, zeby go nauczyt wiedzy i wskazat
droge roztropnosci?” (Iz 40, 12-14). Ta sekwencja pytan doma-
ga si¢ oczywistej odpowiedzi: nikt. Dostarcza ona argumentéw
przeciw pesymizmowi i matodusznos$ci narodu oraz wskazuje na
nieograniczong wladz¢ Boga. On, ktéry stworzyl $wiat, podtrzy-
muje go réwniez w istnieniu®. Dalej Izajasz pisze: ,Do kogo to
poréwnacie Boga i jakg podobizne¢ z Nim zestawicie?” (I1z 40, 18).
To pytanie dotyczy nie tylko zakazu tworzenia podobizn Boga
(por. Wj 20, 4-5). Chodzi w nim réwniez o to, ze poréwnywanie
Jahwe do jakiegokolwiek béstwa poganskiego lub jego wyobra-
zenia jest bezsensowne. Takze préby zestawienia czegokolwiek
istniejacego na $wiecie z Bogiem Izraela skazane sa na niepo-
wodzenie. Jest On bowiem absolutnie rézny od wszystkiego co
ziemskie 1 przewyzsza to w nieskoniczony sposéb: ,Komu Mnie
podobnym uczynicie? Z kim mnie zestawicie, jakoby z podob-
nym” (Iz 46, 5)*. Oprécz 1zajasza, swictos¢ Boga opiewa réw-

8 8. GADECKI, Wstgp do ksigg prorockich, 50.

# Por. T. BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czesé pierwsza, 68.

# Por. L. STACHOWIAK, Kisigga Izajasza II - III. 40-66, 71-72.

“ Tamze, 75; por. tez S. GADECKI, Witep do ksigg prorockich,
49-50.
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niez Ezechiel (Ez 40-55). Prorok ten, od pierwszych kart swo-
jej ksiegi, zajmuje si¢ pojeciem ,chwaty JHWH’. Spotykamy je
we wszystkich wizjach (Ez 1, 28; 3, 22-27; 37, 1-14). Chwata
(hebr. 2abod) u Ezechiela wyraza nieskoniczong transcendencje
i wyzszo$¢ JHWH nad innymi bogami oraz caltym stworzeniem.
Chwata ta wyraza $wigto$¢ Boga, ktéra odwraca si¢ od wszyst-
kiego, co nie jest z nig zgodne. Plastyczng ilustracjg jej obrazu sa
wizje $wigtyni (Ez 8-11 i 40-48; a szczegélnie 43, 1-12). JHWH
opuszcza zbezczeszczona przez kult balwochwalczy $wiatynie
i wraca do niej wowczas, gdy zostanie zagwarantowana Jego
wylaczna cze$é. Podobnie jak u Izajasza, u Ezechiela ,$wigtos¢”
Boga taczy si¢ nie tylko z Jego naturg, ktéra jest Zrédlem wszel-
kiego dziatania, a szczegdlnie dziatari zbawczych na rzecz Izraela

(por. Ez 20, 41; 28, 22. 25; 36, 20-24)*.

Bég jest wolny od moralnej niedoskonalosci

W pojeciu $wigtosci Boga zamyka si¢ nie tylko pewnosé, ze
jest On tak potezny i wielki, ze nie mozna Go z nikim innym
poréwnac (Iz 40, 25), lecz réwniez przekonanie, ze Bég brzydzi
si¢ nieprawoscig: ,Pan Zastepéw przez sad (hebr. mispar) si¢ wy-
wyzszy, Bég Swigty przez sprawiedliwos¢ (hebr. ¢dagah) okaze
swa swietoé¢” (Iz 5, 16; por. tez 6, 3. 6-7)*. Zatem $wigtos¢ Boga
wyraza si¢ w czuwaniu nad porzadkiem prawnym i moralnym.
JHWH okazuje swa wielkos¢ i §wietos¢, dochodzac praw po na-
ruszeniu porzadku moralnego przez pysznych oraz wystepnych.
Na takie rozumowanie pozwala uzycie przez autora pary pojeé
»sad-praworzadno$¢” (hebr. mispar) oraz ,sprawiedliwos¢” (hebr.
cdigah) jako cech Boga®. , Ten Bég jest naturalnie strézem naj-
wyzszym porzadku moralnego. U Izajasza ta $wiadomo$¢ $wigto-
$ci Boga przywodzi zawsze na mysl realnosé ludzkiego grzechu.

7 Por. T. BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czgsé pierwsza, 143.
# Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 42.
¥ Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza I. 1-39, 164.
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Doswiadczywszy $wigtosci Boga, 1zajasz wydat okrzyk trwogi
majac na mysli swoja grzeszno$¢ i grzeszno$¢ swego ludu. Lud
Judy, w poréwnaniu z innymi narodami, még? si¢ wydawa¢ nie
gorszy od nich, ale w obliczu §wietosci Boga jego pycha i chci-
wos¢ okazywaly si¢ tym, czym byly w istocie™.

5.3.BOG JEST PRZYCHYLNY

Ten przymiot Boga opisuje w Starym Testamencie rzeczow-
nik besed. Jest on odpowiednikiem wiernosci (hebr. *met) JHWH
w wywigzywaniu si¢ z obietnic i zaklada Jego czynna pomoc
(Iz 54, 7-10). Izrael uwazat Bozg przychylnos¢ za tak charak-
terystyczng postawe JHWH, ze powstawaly stawiace ja formuty:
»Wychwalajmy Pana Zastgp6w, bo dobry jest Pan, bo taska (hebr.
hesed) Jego na wieki” (Jr 33,11). Owa hesed pozwala Bogu przyjaé
niewierny naréd, jesli odrzuci on swoje grzechy. Swiadezy o tym
Boza deklaracja przywotana przez Ozeasza: I poslubie ci¢ sobie
na wieki, poslubie przez sprawiedliwos¢ i prawo, przez mitosé
(hebr. besed) i mitosierdzie” (Oz 2, 21). Réwniez Jeremiasz ma
przekaza¢ narodowi or¢dzie nadziei: ,,Wré¢, Izraelu-Odstepco —
wyrocznia Pana. Nie okaz¢ wam oblicza surowego, bo mitosierny
(hebr. hasid) jestem — wyrocznia Pana — nie bede patat gniewem
na wieki” (Jr 3, 12)°'. Nawrécenie narodu pozwala Bogu zwigzacd
sie z nim wiecznym hesed: ,Na krétka chwile porzucitem cie-
bie, ale z ogromng mitoscia ci¢ przygarne. W przystepie gniewu
ukrytem przed tobg na krétko swe oblicze, ale w mitosci wie-
czystej (hebr. ubhesed Glam) nad tobg si¢ ulitowatem, méwi Pan,
tw6j Odkupiciel” (Iz 54, 7-8). W ten sposéb Izajasz przedstawit
dysproporcje¢ zaistniata pomiedzy ,krétka chwila’, a ogromem
ymitosierdzia-przychylnosci”, ktére Bog okaze narodowi®>.

0 T.BRZEGOWY, Prorocy Izracla. Czesé pierwsza, 68.
* Por. L. STACHOWIAK, Ogdlna charakterystyka proroksw, 263.
52 Por. tenze, Ksigga Izajasza II-III. 40-66,232-233.
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5.4. BOG JEST SPRAWIEDLIWY

Sprawiedliwo$é w Starym Testamencie zwykle bywa okresla-
na terminem ¢‘’didgah. Chodzi o interwencje Boza, zmierzajaca do
wprowadzenia i utrwalenia w cztowieku zycia zgodnego z wola
Jahwe?®. Temat Bozej sprawiedliwosci pojawit si¢ dos¢ wezesnie
w teologii biblijnej. Byta o niej mowa juz w tradycji o Samuelu
(1 Sm 13, 7-14; 15,1-35) oraz Eliaszu (1 Krl 21, 1-29). Wéréd
najwczesniejszych prorokéw, ktérzy nawiazywali do prawdy
o Bozej sprawiedliwosci, nalezaloby wymieni¢ 1zajasza. Piewca
sprawiedliwosci oglasza kare, ktérg ludzie sami sobie wymierza,
a jej wyrazem bedzie najazd nieprzyjacielski (Iz 18, 5-8), dewa-
stacja kraju (Iz 7, 15-25) i wygnanie (Iz 5, 13). W ten spos6b
Jahwe zrealizuje swéj wyrok, a poprzez wymierzenie sprawie-
dliwosci, swoja $wigtos¢ (Iz 5, 16)°*. Sofoniasz ukazuje Boga
»sprawiedliwego”, ktéry zawsze postepuje w zgodzie z ustano-
wionym przez siebie Prawem. Z powodu niewiernosci Jerozoli-
my wobec Prawa zostanie ona sprawiedliwie ukarana (So 3, 5)%.
Sprawiedliwos¢ Boza stawil réwniez Jeremiasz (9, 23; 11, 20;
12, 1; 23, 6).

Najstarsi prorocy pojmowali sprawiedliwos¢ Boza w sen-
sie zbiorowym. Po raz pierwszy zostato to wyrazone w Ksi¢dze
Wyjscia: ,Ja Pan, Bég twdj, jestem Bogiem zazdrosnym, ktéry
za nieprawo$¢ ojcéw karze synéw do trzeciego i czwartego po-
kolenia, tych ktérzy Mnie nienawidzg” (Wj 20, 5). Wyraz tego
znajdujemy w przytoczonej przez Jeremiasza maksymie: ,,Ojco-
wie jedli cierpkie jagody, a synom zdre¢twialy zeby” (Jr 31, 29;
por. Ez 18, 2)%¢.

Prorokiem, ktéry z najwigkszym naciskiem wylozyt Izra-
elitom zasad¢ odpowiedzialnosci indywidualnej, byt Ezechiel

>3 Por. L. STACHOWIAK, Ogdlna charakterystyka proroksw, 263.

> Por. S. GADECKI, Wtgp do ksigg prorockich, 103-104.

* Por. 5. POTOCKI, Ksigga Sofoniasza. Wstep, przekiad, komentarz, w: Ksig-
gi prorokdw mniejszych, Poznan 1968, 186-187.

% Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 44.
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(18,1-31).Bég bedzie sadzit kazdego cztowieka wedtug jego wia-
snych czynéw: ,Dlatego, domu Izraela, bed¢ was sadzit, kazdego
wedlug jego postgpowania — wyrocznia Pana Boga” (Ez 18, 30a).
Cho¢ wielu uczonych jest zdania, ze to wtasnie Ezechiel po raz
pierwszy przedstawitl nauke o odpowiedzialnoséci indywidual-
nej*’, to jednak wydaje sig, ze zasada ta byla znana wezesniej-
szym prorokom. Dlatego kierowali oni do jednostek pouczenia
(Mi 6, 8), grozby (Am 7,17; 8,4-7; 9, 10; 1z 5, 8; 22, 15; 29, 19;
32,9; Mi 3, 1-4) i obietnice (Iz 4, 3; 7, 7-9; 22, 20-23; 29, 19;
38, 5). Réwniez swiadomos$¢ wlasnej zaleznosci proroka od Boga
i odpowiedzialnosci przed Nim (I1z 6, 5; 8,11; Am 7, 15) swiad-
czy o odpowiedzialnosci indywidualnej®®. Trzeba jednak zauwa-
zy¢,ze Ezechiel nie tylko udoskonalit nauke o odpowiedzialnosci
jednostki przed Bogiem za swoje czyny, lecz réwniez powigzat
ja z usilnym wezwaniem do nawrécenia. Swiadczy o tym druga
czg$¢ przytoczonego juz wyzej wezwania: ,Nawrdccie sig! Od-
stapcie od wszystkich waszych grzechéw, aby wam juz wigcej nie
byty sposobnos$cia do przewiny. Odrzuécie od siebie wszystkie
grzechy, ktére popetnialiscie przeciwko mnie i uczyncie sobie
nowe serce i nowego ducha. Dlaczego mielibyscie umrzeé, domu
Izraela?” (Ez 18, 30b-31).

Prorokom znane bylo réwniez zjawisko zla, ktére spotyka
sprawiedliwych, i dobra, ktére spotyka niesprawiedliwych. Pro-
rok Habakuk robi swego rodzaju wyrzuty Bogu: ,,Czemu jednak
spogladasz na ludzi zdradliwych i milczysz, gdy bezbozny pozera
uczciwszego od siebie?” (Ha 1,13). Bég jednak stwierdza katego-
rycznie, ze niesprawiedliwi zostang ukarani (Ha 1,2-3.5-11.20),
a sprawiedliwi beda zy¢ (Ha 2, 4). Podobne pytania stawia
Bogu réwniez Jeremiasz: ,Dlaczego zycie przewrotnych upty-
wa pomyslnie? Dlaczego wszyscy przewrotni zazywaja pokoju?”

*7 Zob. obszerny wyktad na temat rozwoju idei odpowiedzialnosci zbioro-
wej i wyktadu Ezechiela o odpowiedzialnosci indywidualnej w: T. BRZEGOWY,
Prorocy Izracla. Czesé pierwsza, 144-151.

*8 Por. ].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 44.

> Por." T. BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czgsé pierwsza, 151.
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(Jr 12, 1). I wzywa Boga: ,0ddziel ich jak owce na rzez, przy-
gotyj ich na dzien mordu” (Jr 12, 3)%. Kwestia ta tak dlugo nie
mogta si¢ doczeka¢ odpowiedzi ze strony autoréw biblijnych,
jak dtugo zjawisko sprawiedliwosci Bozej i odptaty rozpatrywa-
ne byto w kategoriach doczesnych®. Mysl o nagrodzie i karze
dostgpionej w zyciu przysztym w Starym Testamencie pojawia
sie do§¢ pézno, dopiero u Daniela: ,Wielu zas, co $§pi w prochu
ziemi, zbudzi si¢: jedni do wiecznego zycia, drudzy ku haribie,
ku wiecznej odrazie” (Dn 12, 2; por. 2 Mch 7, 9; 12, 43-45). By¢
moze réwniez z tego okresu pochodza teksty Izajasza wyrazajace
wiar¢ w przyszle zwycigstwo JHWH nad $miercig (Iz 25, 6-8)
i zmartwychwstanie (Iz 26, 19)%.

Sprawiedliwo$¢ zadaniem mesjaniskiego ksigcia

Na sprawiedliwos¢, jako ceche Mesjasza, zwraca uwage juz
Izajasz w drugim i trzecim proroctwie o Emmanuelu. Szcze-
gblnym jego zadaniem bedzie umacnianie krélestwa Bozego
przez ,prawo i sprawiedliwos¢”: ,Wielkie bedzie jego panowanie
w pokoju bez granic na tronie Dawida i nad jego krélestwem,
ktére On utwierdzi i umocni prawem i sprawiedliwoscia, odtad
i na wieki” (Iz 9, 6). Zatem zasadniczym kierunkiem dzialania
wtadcy, o ktérym méwi proroctwo, bedzie ,prawo i sprawiedli-
wos¢” (hebr. mispat ucdagah). W ten sposéb Izajasz nawigzu-
je do wypowiedzi o panowaniu Dawida: ,Dawid panowal nad
calym Izraelem, wykonujac sad i sprawiedliwos¢ (hebr. mispar
ucdaqih) nad catym swoim ludem” (2 Sm 8, 15)%. Dawid wiec
staje si¢ modelem, typem przysztego ksiecia pokoju. Nadto

0 Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 45.

1 Do$¢ obszernie sprawe odpowiedzialnosci za dobre i zte czyny w kate-
goriach doczesnych omawia T. BRZEGOWY, Prorocy Izracla. Czesé pierwsza,
145-146.

62 Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 46.

8 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza I. 1-39,232.
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sprawiedliwo$¢ (hebr. ¢digih) bedzie nie tylko jego stata cecha
(,sprawiedliwo$¢ bedzie mu pasem na biodrach” Iz 11, 5), lecz
réwniez sposobem dziatania (,rozsadzi biednych sprawiedliwie”
Iz 11, 4)%*. Szczegblng za$ uwage na sprawiedliwo$¢ przyszie-
go wladcy zwraca uwage w proroctwie o odroéli sprawiedliwe;j
Jeremiasz (Jr 23, 5-6). ,0drosl ta jest nazwana «sprawiedliwa»
(hebr. caddig) z réznych powodéw. Przede wszystkim bedzie ona
potomstwem legalnym Dawida. Dalej bedzie si¢ ona odznaczad
jakas nadzwyczajna sprawiedliwoscia osobista, ktéra pozwoli
ja odrézni¢ od bezboznych pasterzy czaséw poprzedzajacych.
Wreszcie bedzie ona miata do spelnienia specjalng misje, a mia-
nowicie sprawi, by sprawiedliwos¢ zakrélowata na ziemi”®. Ta
sprawiedliwo$¢ jednak, podobnie jak $wigtosé, pociaga za sobg
szereg zobowigzan wyplywajacych z przymierza. Ta sama spra-
wiedliwo$¢ Boza, ktéra zapewnia ludowi zbawcza pomoc, niesie
ze sobg réwniez grozbe sadu dla tych, ktérzy ztamaliby to przy-
mierze: ,Bo chocby lud twdj, o Izraelu, byt jak piasek morski,
Reszta z niego powrdci. Postanowiona jest zagtada, ktéra dopet-
ni sprawiedliwosci” (Iz 10, 22)%.

Sprawiedliwo$¢ Boza ochrania w trudnej sytuacji

Szczegdlny aspekt Bozej sprawiedliwosci przedstawia Je-
remiasz w opisie spisku przeciwko sobie: ,Lecz Pan Zastepéw
jest sprawiedliwym sedzig (hebr. sgfér cedek), bada nerki i serce.
Chcialbym zobaczy¢ Twoja pomste na nich, albowiem tobie po-
wierzam mojg sprawe” (Jr 11, 20). Wrogowie Jeremiasza plano-
wali jego morderstwo (por. Jr 11, 19). Jednak ich szyki pomiesza-

¢ Por. E. ZAWISZEWSKI, Ksiggi prorokéw, 94-95; J.S. SYNOWIEC,
Prorocy Izraela, 165.

6 T.BRZEGOWY, Prorocy Izraela. Czes¢ pierwsza, 114.

6 Por. L. STACHOWIAK, Ogdina charakterystyka proroksw, 263-264. Na
temat rozumienia tego fragmentu jako sentencji sadowniczej zob. P. BOVATI,
Ristabilire la giustizia. Procedure, vocabolario, orientamenti, Roma 1997, 321.
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ta powodowana sprawiedliwoscig Boza interwencja®’. Nie bytoby
w tym nic dziwnego. Wielokrotnie juz zauwazalimy, ze Bég
kieruje si¢ sprawiedliwoscia, ktéra nie zna wzgledéw ludzkich.
Jednak na doktadny powdéd dziatania Bozego wskazuja ostatnie
stowa wersetu: ,albowiem tobie powierzam moja sprawe”. Za-
mach na swoje Zycie Jeremiasz traktuje jako niebezpieczeristwo
dla jego zadan prorockich i zagrozenie niespetnienia powierzonej
mu przez JHWH misji. Dlatego dokonanie zemsty i wyréwna-
nie rachunku sprawiedliwosci Jeremiasz powierza Bogu®®. Zatem
Boza sprawiedliwos¢ ujawnia sig, kiedy zagrozone jest nie tylko
zycie Jego stugi, ale réwniez zadanie, ktére JHWH stawia przez
prorokiem. Ono za$ stanowi plan zbawienia, ktérego realizacja
wymaga dzialania Bozej sprawiedliwosci.

Sprawiedliwo$¢ broni §wietosci postanowien Bozych

Dotychczas przedstawialiSmy pozytywne dziatania Bozej
sprawiedliwos$ci. Posiada ona réwniez aspekt negatywny, co nie
oznacza jej charakteru pejoratywnego. Mamy na mysli nie tyle
dzialanie pozytywne, ile raczej obrong jakiego$ stanowiska. Ten
aspekt Bozej sprawiedliwosci ujawnia si¢ szczegdlnie w stowach
Sofoniasza: ,Pan sprawiedliwy (hebr. cadig) jest w jego srodku,
nie czyni niesprawiedliwosci. [...] Kazdego rana wydaje wyrok,
o $wicie On nie zawiedzie” (So 3, 5). Wina Jerozolimy, o kté-
rej byla mowa w So 3, 1-4, jeszcze mocniej zostata podkreslo-
na, poniewaz ,Pan sprawiedliwy jest w jego srodku”. Sofoniasz
przedstawia tu Boga jako sedziego, ktéry wypetnia swéj urzad
w doskonaty sposéb. Jest ,sprawiedliwy” (hebr. cadig), poniewaz
zawsze kieruje si¢ ustanowionymi przez siebie prawami przy-

mierza (por. Pwt 32, 4; Ps 119, 137; Neh 9, 33). W tym sen-

67 Na temat rozumienia rzeczownika cedeg w sensie motywu, powodu doko-
nywania sadu na podstawie sprawiedliwosci zob. P. BOVATT, Ristabilire la giu-
stizia, 170.

8 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Jeremiasza, 200.
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sie Bég wymierza sprawiedliwoé¢ tak dobrym, jak i ztym (por.
Jr 12, 1; Ps 11, 7; 129, 4). Jest sprawiedliwy réwniez wowczas,
kiedy karze winnych (por. Lm 1, 18; Dn 9, 14)*. W tym sen-
sie Pan, przebywajac w srodku Jerozolimy, wymierza jej kare na
podstawie swojej sprawiedliwosci.

Jeremiasz, wygtaszajac maksyme, bardzo zblizong do sen-
tencji madrosciowych, wskazuje na dwie przeciwstawne posta-
wy zyciowe: ,, Tak méwi Pan: «Medrzec niech si¢ nie szczyci swa
madroscia, sitacz niech si¢ nie chelpi swa silg ani bogaty niech si¢
nie przechwala swym bogactwem. Raczej cheac si¢ chlubié, niech
si¢ chlubi tym, Ze jest roztropny i ze Mnie poznaje, iz to Ja jestem
Pan, ktéry okazuje taskawosé, praworzadnosé i sprawiedliwosé
(hebr. ¢digah) na ziemi — w tym to mam upodobanie» — wyrocz-
nia Pana” (Jr 9, 23). Pierwsza postawa oparta jest na wlasnej, czy-
sto ludzkiej madrosci, sile oraz bogactwie. Druga kierowana jest
roztropno$cia powigzang z wiara, poznaniem Boga, ktére stresz-
cza si¢ w taskawosci, praworzadnosci i sprawiedliwosci (hebr.
hesed mispar ucdaga) samego JHWH. Prawdziwym celem zycia
cztowieka jest poznanie Boga, uznanie Jego przymiotéw. Tylko
taka madro$¢ owocuje prawdziwg religijnoscig (por. Ps 111, 10;
Prz 9,10) i zastuguje na uznanie w oczach Boga™.

Sprawiedliwo$¢ Boza to gtéwny czynnik
zbawienia Izraela i narodéw

Pod koniec niewoli Deutero-Izajasz wskazat na sprawiedli-
wos$¢ Bozg jako gltéwny element zbawienia Izraela i innych naro-
déw. Prawda ta zyskuje wyraz w ramach idei uniwersalistyczne;.
Zbawienie stanie si¢ udzialem nie tylko Izraela, cho¢ ten naréd
podejmie postannictwo stugi JHWH (41, 8-9; 42,19; 44,1-2.21)
i Jego $wiadka (43, 10-13; 44, 8). Bedzie ono znane réwniez
innym narodom, ktére uznaja wiladz¢ JHWH nad soba: ,Tak,

% Por. S. POTOCKI, Ksigga Sofoniasza, 186-187.
0 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Jeremiasza, 184.
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przede mng si¢ zegnie wszelkie kolano, wszelki jezyk na Mnie
przysiega¢ bedzie, méwiac: Jedynie u Pana jest sprawiedliwo$¢
i moc (hebr. ¢dagor wa'sz). Do Niego przyjda zawstydzeni wszy-
scy, ktorzy si¢ na Niego zzymali” (Iz 45, 23b-24)". Dostrzegamy
tu przynajmniej dwa wymiary Bozej sprawiedliwosci. Z jedne;j
strony oznacza ona absolutng wiarygodno$¢ zapowiedzi (por.
41, 26; 45, 19), ktéra w zadnym wypadku nie podlega anulowa-
niu. Z drugiej, ¢dagah w zestawieniu z 9z oznacza autentyczne,
zbawcze czyny Boze, ktére pozostaja w Scistym zwiazku z Jego
stowem”. W Iz 51, 5 Deutero-Izajasz czyni aluzje do historycz-
nych wydarzeri konica niewoli babilonskiej: ,Bliska jest moja
sprawiedliwo$¢ (hebr. cidgi), zbawienie moje si¢ ukaze” (w. 5a).
Chodzi o pojawienie si¢ na arenie politycznej Cyrusa. Jego pa-
nowanie i podjete decyzje doprowadza do nowych wydarzen
zbawczych. Bedzie to przede wszystkim powrét wygnancéw,
a w konsekwencji odbudowa $wiatyni, odnowienie kultu i wiary
w Jedynego Boga”. Te nowe wydarzenia zbawcze, oparte na Bo-
zej sprawiedliwosci, nie beda jednak dotyczyly wytacznie Izraela:
»Ramie moje sadzi¢ bedzie ludy. Wyspy poktadaé beda we Mnie
nadzieje i liczy¢ beda na moje rami¢” (w. 5b). ,Prorok pojmu-
je Izrael jako $wiadka, ktérego narody spostrzega i ku ktéremu
zwrdcg si¢ same w czasie eschatologicznych wydarzen. Pospiesza
do Izraela z wyznaniem: «Tylko u ciebie jest Bég, i nie ma inne-
go. Bogowie nie istnieja»”’*. W Iz 51, 5 prorok zestawia ze sobg
kolejne dwa terminy, podobnie jak w Iz 45, 24. Tym razem sg to
cedeq i jésa’, okreslenia $cisle paralelne, oznaczajace perspektywe
petnego zbawienia dla $wiata poganskiego. Za tym idzie réwniez
grozba sadu (symbolizuje go ,rami¢”) dla tych, ktérzy nie pode;j-
ma zbawczego wotania JHWH™.

"t Por.].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, 270.

2 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza II-I1I. 40-66,157.

7 Por. G.von RAD, Teologia Starego Testamentu, 549-550.

7 Tamze, 553.

» Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza II-III. 40-66,201-202.
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6. INNE BOSTWA

Nauczanie prorokéw na temat innych béstw jest scisle po-
wiazane z doktryng o jedynosci Boga JHWH™. Jako pierwsi za-
uwazyli niebezpieczenstwo wtargnigcia politeistycznych wierzen
kananejskich w religi¢ Izraela i dlatego podjeli szczegdlng batalig
przeciw tym tendencjom. Juz Eliasz (okoto 850 r. przed Chr.)
podjat walke z wyznawcami Baala o jedynos¢ Boga (1Krl 18, 20-
40). Réwniez prorok Amos (okoto 760 r. przed Chr.) ukazywat
konsekwencje odstepstwa od JHWH przypominajac Izraelitom,
ze jest On jedynym se¢dzig nie tylko ludu przymierza, lecz réwniez
wszystkich innych narodéw (Am 1-2; 9, 7). Ozeasz za$ podjat
prébe oczyszczenia religii Izraela z naleciatosci synkretyzmu ka-
nanejskiego (por. Oz 2, 18-20; 8, 1-6; 9, 1-6; 12, 1-7)". Prorocy,
poczawszy od Izajasza, odmawiajg obcym béstwom mozliwosci
egzystencji nazywajac je €é/ilim (12 2,8.18.20;10,10.11; 19,1.3;
31,7; Ez 30, 13; Ha 2, 18)"8. Rzeczownik ten w Biblii Tysigclecia
zwykle jest ttumaczony jako ,béstwo” czy ,bogowie”. Paradok-
salnie, jedyny tekst, w ktérym termin ten nie opisuje béstwa, po-
zwala nam zrozumie¢ jego znaczenie: ,,Biada pasterzowi bezuzy-
tecznemu (hebr. 76 ha'élil), ktéry trzode porzuca” (Za 11, 17a).
Chodzitoby wigc o ,bezuzyteczne béstwa”. Izajasz pokazuje na
czym polega ich bezuzytecznos¢ i nicosé: ,Zaiste, owego dnia
kazdy porzuci swe bozki srebrne (hebr. é/ilé kaspé) i bozyszcza
ztote (hebr. we'élilé z'habo), ktére wam zrobily grzeszne wasze
rece” (Iz 31, 7). Bozki wigc swoja nicos¢ i bezuzytecznosé za-
wdzigczaja temu, ze sg dzietem rak ludzkich (por. 1z 2, 8).

Jeremiasz przedstawia obce béstwa za pomoca nieco innej
terminologii: ,, To méwi Pan: «Jaka nieprawos¢ znalezli we Mnie
wasi przodkowie, ze odeszli daleko ode Mnie? Poszli za nicoscig
(hebr. hebel) i stali si¢ sami nicoscig»” (Jr 2, 5). Uzywajac rze-

76 Zob. na ten temat 5. Bdg jest jedyny.
77 Por. H. LANGKAMMER, Teologia Starego Testamentu, 134.
8 Por. L. STACHOWIAK, Ogdlna charakterystyka proroksw, 263.

3 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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czownika hebel prorok wskazuje na co$, co ma charakter bardzo
ulotny. Mozna by powiedzie¢, ze chodzi o koriczaca si¢ egzysten-
cje bozkéw: ,Sa one nicoscig (hebr. ebel), tworem $miesznym,
zgina, gdy nadejdzie czas obrachunku z nimi” (10, 15; 51, 18;
por. 8, 19; 10, 3. 8. 15; 14, 22). W ten spos6b Jeremiasz ,chciat
powiedzieé, ze kult bozkéw, to kult oddawany konajacemu, ktéry
gasnie, jest bez mocy i bez wtadzy””.

Ten sam prorok wprowadza jeszcze jedno okreslenie béstw:
15 *élohim. Pojawia si¢ ono w pelnych rozczarowania wyrzu-
tach wobec Izraela: ,Dlaczego mam ci okaza¢ taske¢? Synowie
twoi opuscili Mnie i przysiggali na tych, co nie sa bogami (hebr.
15 *élohim). Nasycitem ich, a oni popetniali cudzoléstwo, zbierali
si¢ w domu nierzadu” (5, 7). Proste zaprzeczenie, z jakim mamy
tu do czynienia, nie wymaga szczegélnego ttumaczenia. Warto
jednak zauwazy¢ w jaki sposéb Jeremiasz rozumie range owych
béstw. W kolejnym fragmencie stwierdza w bardzo radykalnej
formie: ,,Czy jaki$ naréd zmienil swoich bogéw (hebr. €/ohim)?
A ci przeciez nie s3 wcale bogami (hebr. /5 €/ohim)! Moj zas
nar6d zamienit swoja Chwale (hebr. £46d) na to, co nie moze
poméce” (2, 11). Wina Izraela jest znacznie wigksza niz obceych
narodéw. Nawet gdyby oni zmienili swoich bogéw, nie bedzie to
zbyt wielki wystepek, bo ci, ktérym teraz oddaja oni czesé, nie sa
wecale bogami. Izrael za$ porzucit swego jedynego Boga — swoja
Chwate — wyrzekajac si¢ Go lub oddajac Mu cze$¢ jako jednemu
z wielu bogéw®’. Mozemy wigc stwierdzi¢, ze owe béstwa sg nie
tylko ,,nie-bogami”, lecz wrecz przeciwienstwem jedynego Boga,

Chwaty Izraela.

7 H. LANGKAMMER, Teologia Starego Testamentu, 134. Najbardziej
chyba znanym uzyciem rzeczownika hebel sa pierwsze stowa ksiegi Koheleta, za
Wulgaty czesto tlumaczone jako ,marnos¢ (babel) nad marnoéciami (babalim)!
Wszystko marno$¢ (babel)” (Koh 1, 2). Nie chodzi tu jednak o cos, co nie ma
wartosci, lecz raczej o co$, co jest ulotne jak para, dym czy powiew wiatru. Zob.
G. RAVASI, Kobelet, ttum. J. Skrzypnik, Krakéw 2003, 19-26.

8 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Jeremiasza, 103.
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KONKLUZJA

Pierwszym zrédlem poznania Boga i Jego obrazu byt dla
kazdego proroka jego osobisty kontakt z JHWH. Mial on miej-
sce w czasie powotania. Owocowat §wiadomoscia, ze wypelnia-
na przez proroka misja jest zadaniem zleconym mu przez Boga.
Swiadczg o tym formuty, ktérymi postugiwali sie prorocy. Maja
one charakter zwigzty, jak ,tak méwi JHWH" czy tez ,wyrocznia
JHWH”. Czasami sa bardziej rozbudowane, jak ,i rzekt do mnie
JHWH”, a nawet ,,i zostalo do mnie skierowane nast¢pujace sto-
wo JHWH. Jednak przedstawianie przez prorokéw obrazu Boga
nie koriczy sie na osobistym doswiadczeniu spotkania z Nim.
Dlatego ukazuja oni Boga jako dziatajacego w $wiecie i jako
Pana narodu wybranego. Ta prawda przedstawiana jest w obra-
zie oblubienica i oblubienicy, czyli Boga i Izraela. Jej uzycie zapo-
czatkowat Ozeasz (1-3), a kontynuowali Jeremiasz (2, 2; 3, 6-10;
13, 27), Ezechiel (16, 1-63) i Izajasz (62, 5; por. tez 1z 61, 10).
Milosé¢ oblubiericza zostata przez Izrael zdradzona. Bég jednak
pozostaje wierny przymierzu, ktérym zwigzal si¢ ze swoja oblu-
bienica i odnowi je w czasach ostatecznych.

Z rzeczywisto$cia zawartego z Izraclem przymierza wigze
sie¢ réwniez obraz Boga jako Pana innych narodéw i ich wtad-
c6w. Bég podejmuje dziatania, aby przywréci¢ prawo, ktére bywa
tamane tak przez Izraela, Judg, jak i przez inne narody. Boze
wladanie nad obcymi narodami ujawnia si¢ réwniez w obrazie
Nabuchodonozora, ktéry w wymierzaniu kary Izraelowi staje si¢
Jego stuga (Jr 27, 6) i Cyrusa, ktéry w dziataniach zmierzajacych
do powrotu Izraela do Kanaanu nazywany jest Jego pomazan-
cem (Iz 45, 1). Boze wladanie nie koriczy si¢ jednak na pano-
waniu nad narodami. Jego wladza rozciaga si¢ znacznie szerze;j.
Dotyczy calego $wiata i wszystkich stworzen. Dlatego nazywany
jest ,PANEM zastepow” (Iz 1, 9; 6, 3). On jest Wiadca natury
(Jr 31,35-36; 1z 40, 25-26; ) i Stworzycielem §wiata i czlowieka
(Jr 27,5), a nawet Wtadca krainy umartych (Am 9, 1-4).
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Po tak obszernym przedstawieniu relacji, w jakich JHWH
pozostaje w stosunku do prorokéw, swojego narodu, innych lu-
déw i wreszcie catego swiat, mozna dopiero méwi¢ o Jego przy-
miotach, czy raczej o Jego naturze. Nie ulega watpliwosci, ze
u poczatku istnienia narodu wybranego istnial monoteizm prak-
tyczny. Izrael uznaje istnienie innych béstw, ale sam czci Boga
JHWH. Dopiero w okresie niewoli babiloniskiej do gtosu docho-
dzi monoteizm teoretyczny. Jego wyrazicielem byt Deutero-Iza-
jasz: ,Ja jestem Pan i nie ma innego. Poza mna nie ma boga”
(Iz 45, 5). Z ta prawda wiaze si¢ kolejna — JHWH jest Bogiem
zywym. To przekonanie wyrazaja formuly przysiegi ,na moje zy-
cie” (So 2,9; 1z 49, 18; Jr 22, 24; 46, 18; Ez 5, 11; 14, 16. 18. 20;
16,48;17,16.19; 18, 3; 20, 3. 31. 33; 33, 11. 27; 34, 8; 35, 6. 11)
i ,na zyjacego JHWH’ (Oz 4,15;]r 4, 2; 5, 2; 12, 16; 16, 14. 15;
23, 7). On jest réwniez osobg, o czym posrednio §wiadczg po-
dejmowane przez Niego dziatania: méwienie, objawianie siebie
jako osoby czy ,posiadanie” serca. Bég jednak pozostaje $wigty.
W pojeciu Jego swigtosci zamyka si¢ nie tylko pewnosé, ze jest
tak potezny i wielki, ze nie mozna Go z nikim innym poréwnac
(Iz 40, 25), lecz réwniez przekonanie, ze B6g brzydzi si¢ niepra-
woscig (Iz 5, 16; por. tez 6, 3. 6-7). W dziataniach zbawczych,
podejmowanych wobec swojego ludu, JHWH jest ,zyczliwy”
(hebr. hesed). Postawa zyczliwosci i dobroci wobec Izraela jest
aktualna nawet wéwczas, gdy naréd bedzie niewierny. Dziatanie
JHWH naznaczone jest jednak sprawiedliwoscig (hebr. ¢dagabh).
Oznacza ona interwencj¢ Boza, ktéra ma na celu wprowadzenie
i utrwalenie w ludziach zycia zgodnego z Jego wola.

Jesli jednak Izrael wybierze kult bezuzytecznych béstw
(hebr. ‘élilim), ktore sg nicoécig (hebr. hebdel) i nie-bogami (hebr.
15 élohim), to mozna go przyréwnaé do ludzi, ktérzy porzucili
zrédlo, aby wykopaé sobie popekane cysterny (por. Jr 2,12-13).

Joanna Jaromin

ANTROPOLOGIA
KSIAG PROROCKICH

Antropologia, czyli nauka o cztowieku, jest jednym z gtéw-
nych tematéw teologii biblijnej, gdyz przewija si¢ przez wszyst-
kie ksiegi Pisma Swictego, w tym takze ksiegi prorockie. Plan
niniejszego opracowania, podobnie jak opracowania antropo-
logii ksiag historycznych, powstal w znacznej cz¢sci w opar-
ciu o publikacje H.W. Wolfta, Anthropologie des Alten Testa-
ments, Berlin 1980° i podejmowa¢ bedzie kwesti¢ antropologii
w trzech réznych perspektywach: jezykowej, biograficznej i so-
cjologiczne;j.

1. ISTOTA LUDZKA -—PODSTAWA JEZYKOWA
ANTROPOLOGII KSIAG PROROCKICH

Stary Testament nie definiuje cztowieka jako jednosci ciata
i nie$miertelnej duszy, ale okresla go jako ,ciato”lub ,istote zy-
jaca”. Wymienia jednak zasadnicze elementy i organy ludzkie,
umozliwiajac calosciowe spojrzenie. W kazdej z ,czesci skta-
dowych” moze przejawiaé si¢ cata osobowos¢ cztowieka, gdyz
Biblia traktuje je jako funkcjonalne przejawy osobowego zycia'.
Ponizej przedstawiona zostanie podstawowa terminologia an-

! M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Te-
stamentu, Rozprawy Wydziatu Teologiczno-Kanonicznego 50, Lublin 1979, 33.
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tropologiczna, ze szczegélnym jej znaczeniem w ksiggach pro-
rockich?.

1.1. PODSTAWOWA TERMINOLOGIA ANTRO-
POLOGICZNA KSIAG PROROCKICH

Nefes

Termin nefes uzywany jest w Starym Testamencie zazwy-
czaj w odniesieniu do ludzi i zwierzat, tylko w nielicznych
przypadkach dotyczy Jahwe. Posiada on rézne znaczenia. Naj-
bardziej podstawowym jest gardto (Jon 2, 6). Stary Testament,
w tym takze ksiegi prorockie, pojmujg gardto dos¢ szeroko. Jest
to organ przyjmowania pokarméw i zaspokojenia gltodu (Iz
5,14; Oz 4, 8; Ha 2, 5), oddychania (Jr 2, 24), a nawet samo
oddychanie. Tchnienie i oddech — to powszechne oznaki po-
zostawania przy zyciu. Gdy cztowiek umiera, wéwczas ucho-
dzi z niego oddech, ,oddaje [on] tchnienie” (Jr 15, 9). W tym
sensie odczyta¢ mozna takze te teksty, w ktérych nefes okresla
stan cztowieka spragnionego lub zaspokojonego (Jr 31, 12. 25).
Réwniez zniechgcenie, uprzykrzenie bedzie okreslane tym po-
jeciem (Za 11, 8b). Nefes oznacza takze zewnetrzng czesé gar-
dla, czyli szyje. Mozna ja uderzy¢, przeszyé lub $ciaé, czyli za-
bi¢ (Jr 40, 14-15). ,Mie¢ miecz na szyi” (Jr 4, 10) oznacza by¢
skazanym na $mieré’.

Inne znaczenie nefes to pragnienie, pozadanie (Iz 26, 9;
56,11). Chodzi tu jednak o pragnienie, ktére z moralnego punk-
tu widzenia moze by¢ dobre lub zte. Nefes oznacza takze siedzibe

2 Aby unikna¢ zbednych powtérzen pominigte zostang tu te aspekty pojed,
ktére charakterystyczne sa dla innych ksiag biblijnych.

3 M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 33-35; E. JACOB, Theology of the Old
Testament, London 1958, 160.
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i organ wszelkich wrazen psychicznych i przezy¢, takich jak: nie-
nawis¢ (Iz 1, 14), mitos¢ (Jr 12, 7) czy smutek (Jr 13, 17)*.
Nefes oznacza tez samo zycie. Jest ono $cisle zwiazane z krwia,
co pozwala zrozumieé sens wyrazen, w ktérych nefes traktowana
jest jak ciecz, np. ,rozla¢ krew” (Iz 53, 12). Inne wyrazenie: ,szu-
ka¢ czyjejs nefes” oznacza chec pozbawienia kogos zycia (Jr 4, 30;
11,21). Ezechiel pod pojeciem nefes rozumie dusze, rozrézniajac
je na te, ktére nie powinny umrzeé i te, ktére nie powinny zy¢

(13,19)°.

Basar

Pojecie to odnosi si¢ do ludzi i zwierzat, ale nigdy do Boga.
Jest okresleniem tego, co wspédlne cztowiekowi i zwierzeciu, ter-
minem najczgsciej stosowanym w Starym Testamencie na okre-
Slenie ciata. Septuaginta zasadniczo ttumaczy basar jako sarx,
a w nielicznych przypadkach jako soma. Termin basar posiada
wiele znaczen — jednym z podstawowych jest migso. Izajasz
przedstawia Jerozolime w obliczu zagrozenia obl¢Zeniem miasta.
Taka sytuacja, zamiast pobudzi¢ do pokuty, sprawia, ze miesz-
kancy ucztuja, zajadajac si¢ migsem zabitych zwierzat (22, 13).
Prorok méwi takze o migsie, ktére zjada si¢ jako pieczeni (44, 16).
Pojecie dasar w odniesieniu do czlowieka moze oznaczaé cia-
to ludzkie traktowane jak migso zwierzece (Iz 49, 26). Oznacza
wiec t¢ widzialna, zewnetrzng czegsé struktury czlowieka. Nie-
ktére teksty stosuja réwniez to pojecie na okreslenie meskich
i zeniskich organéw piciowych (Ez 16, 26; 23, 19-20)°.

Skoro basar oznacza widzialng cz¢$é ciata, moze tez wska-
zywaé na ujete catosciowo ciato ludzkie. Chodzi jednak o istote,

* M. FILIPIAK, Biblia o czlowicku, 35-36; E. JACOB, Theology of the Old
Testament, 160.

5 M. FILIPIAK, Biblia o cxtowieku, 37-38.

¢ Tamze, 40-41; E. JACOB, Theology of the Old Testament, 158.
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w ktérej jest tchnienie zycia, czyli nie o trupa. Poniewaz ciato
jest elementem wspélnym wszystkim ludziom, stowo to okresla
takze pokrewieristwo — zaréwno w sensie $cistym (prawnym), jak
i szerszym (natura, gatunek, rasa). Dla Izajasza pojecie to ozna-
cza wspétziomkéw (58, 7), cho¢ w innym miejscu prorok sto-
suje termin ko/-basar w odniesieniu do calej ludzkosci (40, 5-6;
49, 26b). Basir, chociaz oznacza cztowieka jako takiego, to pod-
kresla jego charakter stworzony i przemijalny, jego stabos¢ oraz
ograniczono$¢. Termin ten czgsto okresla rodzaj ludzki, w prze-
ciwstawieniu do Boga, co uwidacznia antyteza proroka Jeremia-
sza: ,Przeklety maz, ktéry poktada nadziej¢ w cztowieku i ktéry
w ciele upatruje swg site [...]. Blogostawiony maz, ktéry poktada
ufno$¢ w Jahwe” (17, 5. 7). Wyjatkowo — dla wyrazenia pozytyw-
nej oceny postawy ludzkiej — basar zostalo uzyte w Ez 36, 26.
W tekscie tym prorok zapowiada, iz Bég da Izraelowi w miejsce
serca kamiennego wrazliwe ,serce z ciata” (por. J1 3, 1). Zazwyczaj
jednak basar oznacza znikomosé fizyczna, przemijalnosé cztowie-
ka, jego stabos¢ w wiernosci i postuszenistwie Bogu (Ez 16, 26;
23, 20). Chociaz samo ciato, zewngtrzna powloka cztowieka, jak
caly cztowiek pochodzi z aktu stwérczego, to Biblia przedstawia
je jako element mniej doskonaty (Iz 31, 3; 40, 6-7). Mimo to
nie zostata jeszcze rozbudowana i uwydatniona réznica miedzy
duchem a ciatem’.

Riab

Termin ten odnosi si¢ przede wszystkim do sity natury,
jaka jest wiatr, do Boga, ludzi, a poza tym — do zwierzat (np.
Ez 1,12.20-21; 10, 17) i bozkéw (Jr 10, 14; 51,17; Ha 2, 19;
Iz 41, 29). Stowo to w Starym Testamencie posiada rézne zna-
czenia, np. powiew powietrza (Iz 57, 13), burze (Jr 13, 24).
Z pojeciem burzy wiaza si¢, bedace w stuzbie Boga, potega,

7 M. FILIPIAK, Biblia o czlowicku, 41-43; E. JACOB, Theology of the Old
Testament, 158.
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sita i moc, ktéra wychodzi od Niego (Iz 42, 1). Podstawowym
znaczeniem terminu jest wiatr, oznaczajacy réwniez sile natury,
ktérag Jahwe postuguje si¢ do réznych celéw, np. w Ez 13, 13
gwaltowny wiatr jest narzedziem kary w reku Boga (por. tak-
ze: Ez 3,12.14; 11, 1). Z podstawowego znaczenia najlatwiej
przejs¢ do nastgpnego, ktérym jest zyciodajne tchnienie, zy-
wotna sita cztowieka. To Bég daje ludziom tchnienie zycia
i ducha (Iz 42, 5; 57,16; Za 12, 1; Ha 2, 19; Jr 10, 14; 51, 17),
dzigki ktéremu umarli wracaja do zycia (Ez 37, 6. 14). Od raah
zalezy zaréwno zycie, jak i §mier¢ cztowieka. Stary Testament
przypisuje podobne znaczenie riah i nefes, dzigki czemu mozna
przyjaé, ze w niektérych przypadkach pojecia te sg synonimami
(np.Jr 2,24)8.

Riah okresla takze site Boza, ktéra jest niekiedy udzielana
ludziom. Jest to moc czy zdolnos¢, w ktéra Bég wyposaza czto-
wieka, uzdalniajac go do wykonania pewnych zadan. Zapewnia
mu ona specjalny autorytet. Dziatanie Ducha w szczegélny spo-
s6b widoczne jest w dziatalnosci prorokéw. Sprawia On bowiem,
ze glosza oni wolg Bozg (Za 7, 12). Gdy ,duch Jahwe” ogarnat
Ezechiela, mégt on glosi¢ stowa Jahwe (11, 5). Wyraza to takze
formuta: ,r¢ka Jahwe spoczeta na nim” (Ez 1, 3; 3, 14). Podobnie
mozna rozumie¢ Iz 11, 2; 42, 1 — pojecie rdabh, szczegblnie pod-
czas niewoli babiloriskiej, otrzymato charakter osobowy. Izraelici
tesknili bowiem za otrzymaniem daréw Ducha, ktére zwigzane
byly z nadejs$ciem czaséw mesjariskich’.

W wielu tekstach biblijnych r4ah okresla rézne formy we-
wnetrznych dyspozycji cztowieka. W przypadku ksiag proroc-
kich mozna zaobserwowaé to u lzajasza, ktéry méwi o ,,duchu
oszotomienia” wéréd ksiazat egipskich (19, 11-14), co ozna-

8 M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 43-45; H. LANGKAMMER, Zycie
czlowieka w swietle Biblii. Antropologia biblijna Starego i Nowego Testamentu, Rze-
széw 2004, 30; E. JACOB, Theology of the Old Testament, 162-163.

* M. FILIPIAK, Biblia o cztowicku, 45-47; H. LANGKAMMER, Zycie
czlowieka w swietle Biblii, 30-31; por. takze: A. GELIN, Pismo Swigte o cxtowicku,
thum. D. Szumska, Paryz 1971, 16.
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cza z pewnoscig atmosfere zametu i odretwienia, jaka ogarneta
ich umysty; badz tez, gdy wspomina on o tesknocie za Bogiem
(26, 9). Pojecie riah wyraza takze ludzka zdolnos¢ do dziata-
nia, energie, wole cztowieka (Ag 1, 14), np. pobudza wolg kré-
16w Medii, by zniszczyli Babilon (Jr 51,11). W tym znaczeniu
mozna odczytaé takze Iz 19,3; 29,24. Ludzka wola moze by¢
nie tylko zdolna do dziatania, ale i pograzona w niezaradnosci,
biernosci, zobojetnieniu (por. Ez 11, 19; 36, 26-27)™.

Leéb, lebab

Stowo to jest najczesciej uzywanym w Biblii pojeciem antro-
pologicznym, w wigkszosci odnoszonym do cztowieka. W kil-
ku przypadkach Biblia méwi o sercu Boga, zawsze w tacznosci
z cztowiekiem, oraz o sercu zwierzat. Pojedyncze przypadki od-
noszg si¢ takze do: nieba, drzewa i morza (np. Ez 27, 4. 25-27).
Léb oznacza szeroko pojete wnetrze czlowieka, siedlisko calej
osobowosci i jej przejawdéw, natomiast /ebdb oznacza serce jako
organ cielesny, cho¢ w niektérych tekstach przyjmuje takze
znaczenie duchowe (np.:J12,12-13; Ag 1,5.7; 2,15. 18)'%.

Serce w Starym Testamencie jest przede wszystkim cen-
tralnym organem zycia, z ktérym zwiazane sa funkcje fizjolo-
giczne. Oz 13, 8 precyzuje potozenie serca w ludzkim organi-
zmie. Przez ,powloke serca” rozumie klatke piersiows, w ktérej
serce jest zamknigte (por. takze: Jr 4,19; 23, 9). Idea serca ukry-
tego pozwala zrozumie¢ te miejsca, w ktérych serce odnosi si¢
do morza, nieba i drzewa. ,Serce morza” wskazuje na motyw
niezbadanego w swych granicach i glebokosci morza (Jon 2, 4).
Ideg serca ukrytego podkreslaja takze teksty, ktére zaznaczaja,
ze wiedza Boga przenika nawet serce — jest ono jawne dla Boga

10 M. FILIPIAK, Biblia o cztowicku, 47-48; E. JACOB, Theology of the Old
Testament, 162.
1 M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 49.
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(Jr 17, 9-10). Serce warunkuje zycie i $mier¢ czlowieka; gwat-
towne, nieregularne bicie serca jest oznaka choroby, moze tez
zapowiadaé zblizajaca si¢ $mier¢ (Jr 8,18;1z 1, 5; 57, 15)™2.

Serce jest takze siedzibg zycia emocjonalnego, organem
ludzkich uczué i pragnien. W sercu odczuwa cztowiek zaréw-
no rados¢, jak i smutek. Rados¢ serca moze by¢ spowodowana
winem (Za 10, 7), moze ono wpada¢ w zniechgcenie lub uno-
si¢ sie pycha (Oz 13, 6; por. Dn 5, 20-22); oznaczaé troske (Iz
65, 14; Jr 4, 19). Wiaze si¢ réwniez z dziataniem (Iz 10, 7; Jr
23,30).1z 9, 8 méwi o wyniostosci serca, co jest synonimem py-
chy, a Jr 49, 16 o zarozumialosci serca, czyli o zuchwatosci. Izrael
czesto nie dochowywat wiernosci Bogu, gdyz miat ,serce uparte
i krngbrne” (Jr 5, 23) lub tez ,serce podwéjne” (Oz 10, 2). Serce
moze ulegaé zatwardziatosci (Iz 29, 13; Jr 11, 20), choé¢ decyduje
réwniez o powrocie do Boga w Duchu Bozym (Ez 11, 19; 18, 31;
36,26-28;]12,12-13). Gdy wigc nastapi ta wewngtrzna odnowa,
Bég da swemu ludowi ,nowe serce” (Jr 32, 39; Ez 18, 31), ,serce
z ciala” w miejsce ,serca kamiennego” (Ez 36, 25-26)".

Serce w Starym Testamencie jest takze siedziba zycia inte-
lektualnego cztowieka. Poniewaz méwi si¢ o ,sercu stuchajacym”,
pojecia — serce i uszy — s cze¢sto uzywane paralelnie (Iz 6, 10;
32,3-4;]Jr 11, 8; Ez 3, 10; 40, 4; 44, 5). Stucha¢ — znaczy otworzy¢
serce na prawdg, by¢ postusznym wobec prawdy Bozej (1z 29, 18;
35,5; 42, 18-19; 43, 8). Z sercem, poj¢tym w ten sposdb, zwig-
zana jest réwniez §wiadomos$¢ i pamigé, a takze inne przejawy
ludzkiego Zzycia intelektualnego (por.Jr 17,1).1z 65,17, zapowia-
dajac nadejscie nowego nieba i nowej ziemi, stwierdza, ze dawne
dzieje ,nie beda wiecej wstepowac do serca”, co znaczy, ze nie

2 M. FILIPIAK, Biblia o czlowicku, 49-50; E. JACOB, Theology of the Old
Testament, 163-164.

1 M. FILIPIAK, Biblia o cztowicku, 50-51; H. LANGKAMMER, Zjcie
cztowicka w swietle Biblii, 33; M.P. HOGAN, The biblical vision of the human
person. Implications for a philosophical anthropology, European University Studies
XXII1/504, Frankfurt a.M. 1994, 195.
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bedg wspominane (por. takze Jr 3,16). Inne wyrazenia to: ,,zwré6-
ci¢ swe serce” (Ag 1, 5), czyli zwréci¢ swa uwage, zainteresowac
si¢ kims lub czyms oraz ,méwi¢ w swoim sercu” (Oz 7, 2), gdzie
serce rozumiane jest jako organ refleksji. W Starym Testamencie
ludzie ,bez serca” to ci, ktérzy dzialaja nierozumnie (Oz 7, 11;
4,11-12). Wedtug Jr 31, 33 B6g wypisuje swoje prawo na sercach
ludzi, co czyni ich bardziej pojetnymi na sprawy Boze'*.

Znaczenie terminu serce obejmuje takze zycie wolitywne,
czyli jest ono organem podejmowania decyzji. U prorokéw znaj-
duje si¢ pojecie ,zwracaé si¢ do kogos” (Iz 40, 2; Oz 2, 16-17)
— w znaczeniu wywolania pewnej decyzji; Ba 1, 22; 2, 8; 4, 28
moéwi natomiast o ,przewrotnych zamystach serc”. Z takim po-
jeciem serca taczy si¢ sSwiadomo$¢ moralna cztowieka, np. prorok
Jeremiasz stwierdza, iz ,serce jest zdradliwsze niz wszystko inne
i niepoprawne — kté6z je zglebi?” (17, 9)*.

Inny jeszcze aspekt zwigzany z sercem to mitos¢, ktérej spe-
cyficzng odmiang jest mitos¢ Jahwe. W mysl Ksiegi Powtérzo-
nego Prawa nalezy kocha¢ Boga z calej duszy i z catego serca
(Pwt 6, 5), czyli cala osobowoscig. Oznacza to takze, iz nalezy
catkowicie odda¢ si¢ Jemu przez zaangazowanie swej woli i nie-
ustanng gotowos¢ postepowania zgodnie z Prawem (por. Jr 3, 10;
J1 2, 12). Serce moze by¢ takze synonimem ludzkiego ,ja”. Je-
remiasz ostrzega przed falszywymi prorokami gloszacymi ,wi-
dzenia swoich serc” (Jr 23, 16), czyli cos, co pochodzi od nich
samych, a nie od Jahwe. W odniesieniu do samego Boga termin
serce zazwyczaj oznacza Jego wole. Postepowaé ,wedtug serca
Bozego”, czy tez czynié to, ,co jest w sercu Boga”, oznacza po
prostu postgpowac zgodnie z Jego wola (Jr 3, 15). W Ksiedze
Izajasza Bég, zapowiadajac kare dla wrogich narodéw, wyraza
to w stowach: ,Dzieri pomsty jest w moim sercu” (Iz 63, 4; por.
Jr 23, 20; 30, 24; 32, 41), czyli jest przez Niego zaplanowany.

4 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 51-52.
15 Tamze, 53-54.
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Bég nie kieruje si¢ jednak checig zemsty, ale przede wszystkim
mitoscia (Ez 33,11), a Jego ,serce wzdryga si¢” przed mysla o za-
traceniu narodu wybranego (Oz 11, 8-9).

12. ZASTOSOWANIE
PODSTAWOWYCH OKRESLEN CZLOWIEKA
W KSIEGACH PROROCKICH

*Adam

Jest to termin, ktéry oznacza czlowieka, ludzi (,synowie
ludzcy”). Jak kazde pojecie hebrajskie posiada szereg znaczen.
W ksiggach prorockich akcent pada szczegélnie na okreslenie
cztowieka jako istoty zniszczalnej, ztozonej z pierwiastkéw ma-
terialnych, czemu stuzy podkreslanie faktu stworzenia go z gliny
(12 29,165 45,9; Jr 18,1-2). Pojecie ‘adam zazwyczaj okresla czto-
wieka, ludzi w ogéle (Iz 6,12), czy tez jakikolwiek byt ludzki (Oz
11, 4). Okreslenie ,synowie adama” nie odnosi si¢ konkretnie do
potomstwa pierwszego cztowieka, ale jest odpowiednikiem ter-
minéw: ,cztowiek”, ,osoba” (Jr 49, 18.33; Ez 2, 1. 3)".

Is

Pojecie to posiada kilka podstawowych znaczen'®: ,mezczyzna”
— Jeremiasz okresla nim przymioty meskie, ktérymi sg: mestwo
i dzielno$¢ (22, 30; 23, 9); w innym miejscu uzywa sformutowania
i saris — ,dworzanin” (38, 7); ,malzonek” (Jr 29, 6; Ez 16, 45);

,maz” — Ezechiel wspomina o trzech me¢zach sprawiedliwych

16 M. FILIPIAK, Biblia o czfowieku, 54-55.

17 Tamze, 56; Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, ttum. K. Ro-
maniuk, Poznan 1994, 40.

8 M. FILIPIAK, Biblia o cxtowieku, 57.
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(14, 14. 20); ,cztowiek” — wystepuje czasem jako synonim stowa
adam (12.2,9.11.17; 31, 8; Jr 2, 6) lub ben ‘adam (12 52, 14).

’Enés

Termin ten, oznaczajacy cztowieka jako byt niedoskonaty,
stosunkowo czesto (8 razy) wystepuje w Ksiedze Izajasza (np.
8,1).Ta ludzka niedoskonatos¢ szczegdlnie widoczna jest w mo-
mencie poréwnywania si¢ czlowieka z Bogiem, badz tez przy
uwzglednieniu jego znikomosci i przypadkowosci (np. Iz 13, 12
— wystepuje tu w paralelizmie z ‘adam). W 1z 24, 6 wystepuje
w okresleniu ,mieszkaricy ziemi”. 'Enés odnalezé mozna takze

w Jr 20,10,

1.3. PODSTAWOWE ELEMENTY STRUKTURY
CZEOWIEKA W KSIEGACH PROROCKICH

Krew

Ksigga Ezechiela jest jedna z ksigg najczesciej uzywajacych
tego terminu. Krew jest pojmowana jako siedziba sity zyciowe;j
cztowieka i nigdy nie aczy si¢ jej z zyciem intelektualnym czy
emocjonalnym. W opowiadaniu o falszywie oskarzonej Zuzannie
padajg stowa: ,w dniu tym ocalono niewinng krew” (Dn 13, 62),
przez co rozumie si¢ uratowanie jej zycia. Ezechiel, w mysl
Kpt 17, 1-16, wskazuje na zakaz wylewania krwi zwierzat ofiar-
nych na ziemig (16, 38; 18, 10; 22, 3-27; 23, 45; 33, 25; 36, 18).
Iz 1, 15 stwierdza: ,r¢ce wasze pelne sg krwi”, co moze oznaczaé
zaréwno krew niewinnych, jak tez krew zwierzat ofiarnych. Pro-
rok Ozeasz grozi krélowi Jeroboamowi II: ,Dokonam pomsty
na domu Jehu za przelanie krwi w Jizreel” (1, 4), co jest aluzja do
wymordowania przez Jehu rodziny krélewskiej. Religia Starego

¥ M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 58.
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Testamentu uznaje sakralny charakter krwi, gdyz wszystko, co
zwigzane jest z zyciem, pozostaje w Scistej tacznosci z Bogiem.
Ten sakralny charakter krwi sprawia, ze ma ona zastosowanie
przy zawieraniu przymierza (Za 9, 11), a takze w obrze¢dach
konsekracyjnych kaptana i ottarza (Ez 43, 20)%.

Whetrznosci

Termin ten okresla dostownie ,wnetrze” cztowieka, nawet
samo serce (Jr 31, 33) oraz wszystkie czgsci wewnetrzne ludz-
kiego tutowia (Jr 4, 19). Méwi takze o funkcjach rozrodezych
cztowieka, o tonie — takze w znaczeniu przeno$nym, np. ,tono
Szeolu” (Jon 2, 3). Autorzy biblijni interesuja si¢ wnetrzem czto-
wieka takze ze wzgledéw psychologicznych i moralnych, np.:
»Jak dtugo gniezdzic¢ si¢ beda w twym wnetrzu twoje przewrotne
zamysty” (Jr 4, 14)*%.

Watroba

Stary Testament uzywa tego terminu w réznych znacze-
niach, np. Ez 21, 26 méwi o praktyce wrézenia ze zmian zacho-
dzacych w watrobie, a Lm 2, 11 stosuje ten termin na opisanie
cierpienia®.

Nerki

Obok serca nerki sg najwazniejszym z wewnetrznych ludz-
kich organéw. Pojecie to wystepuje jednak w duzej mierze takze
jako okreslenie czgsci zwierzat, przeznaczonych na ofiare (np.
1z 34, 6). Byta to wyjatkowo wartosciowa ofiara i dlatego takie
duze znaczenie odgrywata w kulcie. W nerkach powstaja pew-

2 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 59-60.
21 Tamze, 60-61.
22 Tamze, 61.
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ne ukryte plany i rodzg si¢ uczucia. Sg one tez ,przeszywane”

w chwilach doswiadczeri (Lm 3, 13). Jeremiasz méwi o tych,
ktérych ustom Bég jest bliski, ale nerkom daleki (12, 2), co zna-
czy, ze wyznaja oni Prawo Boze ustami, ale nie zamierzaja go
wypelniaé. Pozostajac czesto w tacznosci z sercem, nerki ozna-
czaja takze najskrytsze mysli, uczucia i upodobania, bedace naj-
glebszymi tajnikami duszy. Dlatego tez tylko Bég ,przenika ser-
ce i nerki” (Jr 11, 20; 17, 10; 20, 12), wnika w najglebsze tajniki

zycia ludzkiego i wie, co dzieje si¢ w cztowieku®.

Czlonki ludzkiego ciata*:

Nogi, kolana, stopy — stowo rege/w 12 52,7, gdzie jest mowa
o picknie stép zwiastuna dobrej nowiny, sugeruje szybki bieg,
dzigki ktéremu dobra nowina nadejdzie mozliwie najszybciej.
W innych tekstach padanie do stép akcentuje podmiot adoracji
(Iz 60, 18). W wizji Daniela stopy oraz inne cz¢sci ciata przy-
bieraja okreslenia $wiadczace o réznych cechach przedmiotu
widzenia (2, 33. 34. 41). Na znak szacunku i zaleznosci zwy-
cigzony catuje nogi zwyci¢zcy (np. Iz 49, 23). Jesli kolana sig
chwieja, cztowiek jest staby, zmegczony albo przerazony (Iz 35, 3;
Ez7,17.21;12)*.

Ramig — termin ten w sensie dostownym oznacza cztonek
ludzkiego ciata (Iz 17, 5; 44, 12; Ez 4, 7); w przeno$nym — moc
isite (Jr 48, 25). W Biblii czgsty jest zwrot: ,reka mocng i wy-
ciagni¢tym ramieniem” (np. Jr 32, 21), ktéry stanowi metafore
mocy Boga i wyraza Jego zbawcze czyny, m.in. nowe wyijscie
z diaspory (Ez 20, 33-34). ,Rami¢ Jahwe” to zwrot pojawiajacy
si¢ u Deutero- oraz Trito-Izajasza (51, 5. 9; 52, 10; 53, 1) jako

2 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 61-62; H. LANGKAMMER, Zycie
czlowieka w swietle Biblii, 34; Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, 536.

2 W znacznej czeéci za: M. FILIPIAK, Biblia o czlowicku, 62-65.

% H.LANGKAMMER, Zycie cztowieka w swietle Biblii, 47; Stownik teolo-
gii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, 382.
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rodzaj hipostazy, czyli usamodzielniony atrybut Boga (63, 12;
59, 16; 63, 5). Sformutowanie: ,z wielka sita i wyciggni¢tym
ramieniem” opisuje Boze czyny, np. dzieto stworzenia (Jr 27, 5;
32,17).

Re¢ka — w sensie dostownym oznacza reke cztowieka,a w Dn
10, 10 - r¢ke aniota. Uzywanie reki do wskazywania lezy m.in.
u podstaw idei drogowskazu (Ez 21, 24). Jr 6, 3 uzywa zwrotu
»pas¢ na wlasng reke”, ktéry oznacza, ze kazda grupa pasterzy
bedzie pasta swe trzody we wlasnym okregu. Stowo ,reka” wy-
stepuje czesto w zlozeniach: ,ktas¢ reke na ustach” (Mi 7, 16),
czyli milezeé, ,wymachiwad r¢ka” (Iz 10, 32; 11, 15; 19, 16; Za
2, 13) — grozi¢, ,uderzanie w rece” (Iz 55, 12) jest znakiem od-
czuwanej radosci, a ,ktasé rece na gltowie” (Jr 2, 37) — wyrazem
cierpienia®.

Palec — u Izajasza wizerunki bozkéw sa dzietami palcéw
cztowieka; zostaly przez niego wykonane (2, 8; 17, 8).

Glowa — w znaczeniu metaforycznym termin ten odnosi
si¢ do ludzi kroczacych na czele (Iz 9, 13), zwlaszcza wodzéw
(Dn 7, 6). Opuszczona glowa jest symbolem pokory, upokorze-
nia i ulegtosci (Lm 2, 20). Symbolizuje ona wszystko to, co jest
wzniesione (Iz 2, 2), najwyzsze (Za 4, 7), np. szczyt goérski czy
wierzchotek drzewa, a takze dominujace (12 9, 13; Mi 2, 13).

Usta — odzwierciedlaja to, co dzieje si¢ we wnetrzu cztowie-
ka, w jego sercu (Iz 29, 13). Jesli usta wyznaja Boga czy tez Jego
Imie, to wrecz przejmuja znaczenie stowa, ktére jest ich owo-
cem (Iz 6,5;57,19; So 3,9). Otwieranie ust oznacza méwienie
(Ez 21, 27), natomiast ich zamykanie (Iz 52) lub potozenie na
nich reki (Mi 7, 16) — milczenie. Czlowiek méwiagcy w imie-
niu innego jest jego ustami (Jr 15, 19), a méwienie z ust do ust
(Jr 32,4) jest rozmowg*. Malachiasz méwi natomiast o wargach
kaptana, ktére powinny strzec wiedzy (2, 7). Wskazuje to na sku-

% Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, 852-853.
7 H. LANGKAMMER, Zycie cztowieka w swietle Biblii, 41.

4 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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pienie si¢ calej osobowosci kaptana na wargach. Bedac postan-
cem Jahwe, ma on za zadanie méwienie?.

Oko — oprécz podstawowego znaczenia, stanowi takze
okreslenie Zrédta. Jest to zasadne, zwtaszcza w momencie ptaczu
cztowieka, kiedy oko staje si¢ zrédiem tez (Jr 8, 23)%.

Ucho — wg 1z 55, 3 Bég zawiera przymierze z ludem, ktéry
Go stucha. Kiedy jednak cztowiek odwraca si¢ od Boga, wéwczas
odwraca od Niego najpierw swoje ucho (Jr 7, 24). Analogicznie
do serca, réwniez ucho, odwracajac si¢ od Bozych pouczen, moze
by¢ zatwardziate (Jr 6, 10)%.

Wiosy — w wizji Ezechiela o Synu Czlowieczym maja zna-
czenie symbolu (5, 1-6), a czynnosci symboliczne sa dla Jerozoli-
my przestrogg. Prorok Izajasz méwi natomiast o ogoleniu gtowy,
brody i nég, ktére zapowiada zaréwno kleske, jak i Emmanuela
(7,10-16)°.

2. CZAS CZLOWIEKA
— ANTROPOLOGIA BIOGRAFICZNA

Czlowiek jest istota, ktéra Stworca umiescil w przestrzeni
i czasie. Czas konkretnego istnienia ludzkiego rozpoczyna si¢
w momencie poczgcia i toczy si¢ dalej od urodzenia, przez dzie-
cifstwo, mtodosé, wiek dojrzaty, staro$¢ az po $mieré, wraz z kté-
ra dla cztowieka Starego Testamentu rozpoczyna si¢ oczekiwanie
na wyrwanie z szeolu. Podczas swego zycia czlowiek przezywa
okresy wiekszej i mniejszej aktywnosci, doswiadcza bdlu, cier-
pienia, choroby, ale takze radosci i zabawy w dobrym zdrowiu.
Te wszystkie elementy tworzg jego biografie.

3 A.GELIN, Pismo Swigte o cztowieku, 14.

» H.LANGKAMMER, Zycie cztowicka w swietle Biblii, 43.
30 Tamze, 44.

31 Tamze.
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2.1. STAROTESTAMENTOWA KONCEPCJA
CZASU W UJECIU DEUTERO-IZAJASZA

Wyjaséniajac rozumienie czasu, Deutero-Izajasz taczy prze-
sztos¢ i przysztosé w jedng nowa droge: ,Obwieszczam od po-
czatku to, co ma przyjsé, i naprzéd to, co si¢ jeszeze nie stato” (Iz
46, 10a). ,Poczatek”, wezesniej skrywany przed cztowiekiem, te-
raz pojawia si¢ w $wietle prorockich zapowiedzi przysztych cza-
séw. Pierwszy raz pojecie ,,przysztos¢” moze by¢, zgodnie z taka
wizja, sformutowane w jezyku hebrajskim jako Aabbadt (tylko
w 1z 41, 22; por. takze 1z 44, 7b). Dlatego przyszie wydarzenia
zwracaja si¢ najpierw w strong czlowieka, ktéry sam w tym kie-
runku zwrdci¢ si¢ nie moze. Przysztos¢ jest takze definiowana
jako co$, co jest ,nowe” — hdasor (1z 42, 9; 43, 19). Jest to rzecz
ukryta, dotad nieznana (Iz 48, 6), ktéra — teraz proklamowana —
pozwala zapomnie¢ wszystko, co byto przed nig (Iz 43, 18-19).
Totez zapowiedz prorocka, prowadzaca rozumienie czasu jako
droge zwracajaca si¢ w strong przysziosci i nowych, nalezacych
do niej rzeczy*~.

Tym samym starozytna koncepcja @/am przyjmuje wzrost
znaczenia teologicznego czasu u Deutero-Izajasza, a takze w p6z-
niejszych pismach Trito-Izajasza. Stowo to nie oznacza wiecznosci
jako ponadczasowosci, ani tez czasu, ktéry wciaz jest ukryty, az po
dzis dzien. ‘Olam wskazuje zasadniczo na czas najbardziej odlegly
od terazniejszosci — zaréwno w przesztosci, jak i w przysztosci®.

2.2. ZYCIE I SMIERC

Termin ,zycie” ma w Starym Testamencie dwa zasadnicze
znaczenia: czas trwania ludzkiej egzystencji na ziemi oraz pier-
wiastek zyciowy, ktéry ozywia cialo cztowieka.

32 H.W.WOLFF, Adnthropologie des Alten Testaments, Berlin 19803, 88.
3 Tamze, 38.
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Niebo nalezy do Boga, ziemie natomiast Jahwe dat cztowie-
kowi, dlatego Biblia cz¢sto nazywa ja ,ziemig zyjacych” (Iz 38,11,
Ez 26, 20). Jest ona naturalnym $rodowiskiem cztowieka, ktéry
ma stara¢ si¢ o szczescie na ziemi. Czlowiek nie zyje w zadnym
innym miejscu poza ziemia, nawet w Szeolu nie ma dzialania,
ktére charakteryzowaloby zycie. Zreszta Szeol czesto byt syno-
nimem grobu (Iz 14, 15; 38, 18)**.

U poczatkéw zycia ludzkiego stoi Bog, co podkreslaja wszyst-
kie ksiegi biblijne. Zawiera on z czlowiekiem przymierze Zycia
i pokoju (M1 2, 5). Prorocy, upominajac naréd wybrany, podkre-
§laja, ze Bég nie chce ich $mierci czy zguby, ale Zycia. Pragnie On
ich ocali¢, a nie zsyta¢ na nich sad. Musza one jednak na nowo
przylgnaé¢ do Niego i odnalez¢ Go (Am 5, 4; Oz 11, 8; 1z 28, 21).
Te ide¢ najwyrazniej przedstawia prorok Ezechiel w stowach:
»2Dlaczego umieracie, Domu Izraela? Przeciez nie mam upodo-
bania w $mierci [...] nawrdccie sig, a bedziecie zy¢” (18, 31-32;
18,23), czy tez: ,dam wam mojego ducha i ozyjecie” (37,14). Pro-
rocy rozumieja zycie przede wszystkim jako religijng egzystencje
nawréconego do Boga narodu (Oz 6, 1-2), przeblaganie Boga
i odwrécenie Jego kary przez dazenie do dobra i unikanie zta (Am
5,4-6.14-15). Zycie polega na odrodzeniu si¢, przy jednoczesnym
odrzuceniu zta (Oz 13, 14). Ezechiel méwi nawet o nawréceniu
jako ,ocaleniu zycia” (3, 18; 13, 22; 18, 21. 23. 28. 32; 33,11), dla
Jeremiasza natomiast wybdér migdzy zyciem a $miercig jest réw-
noznaczny z postuszeristwem lub niepostuszenstwem wzgledem
Boga®. Przebieg ludzkiego zycia ma zwigzek z postgpowaniem
etycznym. Czyny nieetyczne, w rozumieniu biblijnym, to te, ktére
sg przeciwne zyciu, pomniejszaja sily zywotne cztowieka. Nie-
szczgscia, jakie niosg one za sobg, nie sa wynikiem kary. Czlowiek

3 M. FILIPIAK, Homo Biblicus. Biblijne podstawy filozofii czlowieka, Toruii
2004, 66-67.

% M.A.KNIBB, Life and death in the Old Testament, w: The World of Ancient
Israel. Sociological, Anthropological and Political Perspectives, red. R.E. Clements,
Cambridge-New York i in. 1989, 395; M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 112-
113.
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po prostu otoczony jest sfera, ktéra przynosi mu nieszczgscie (por.
Jr2,19).Z czasem, na tej podstawie, powstata mysl religijna, kté-
ra stwierdzata, ze Bég jest sprawcy urzeczywistnia si¢ tej sfery
(por. Iz 64, 6), czyli jest sedzia czynéw cztowieka — za dobre wy-
nagradza, a za zte karze®.

Cztowiek Starego Testamentu afirmuje zycie. Jest bardzo
mato momentéw, w ktérych pragnie on $mierci. Jesli takie pra-
gnienie si¢ pojawia to jest wynikiem bardzo trudnego doswiad-
czenia lub sytuacji, w jakiej aktualnie czlowiek si¢ znalazt (np.
Jon 4, 3). Afirmacja Zycia wyraza si¢ takze w pragnieniu posia-
dania potomstwa, ktére nie tylko jest podpora dla rodzicéw, ale
przede wszystkim przedtuzeniem ich zycia (Za 8, 4-5)*".

Biblijne pojecie Zycia jest $cisle zwiazane z Bogiem. Bég jest
zrédiem zycia, ,zZrédlem wody zywej”, jak ujmuje to prorok Je-
remiasz (2, 13; 17, 13). Jednoczesnie, prawo dysponowania zy-
ciem nalezy wylacznie do Boga, tylko On dzierzy ,ksiege zy-
cia’, w ktérej umieszcza lub z ktérej wymazuje ludzi (np. 1z 4, 3;
Dn12,1). Zycie cztowieka powinno wigc by¢ podporzadkowane
Bogu na wszystkich ptaszczyznach (por. Jr 21, 8), tym bardziej, ze
szukanie Boga, czyli wszystkiego co dobre, sprawia, ze cztowiek
znajduje zycie (Am 5, 4. 6. 14). Sam Jahwe jest Bogiem zyjacym
(Jr 23, 36) i to zyjacym wiecznie (Dn 12, 7), w przeciwieristwie
do réznych béstw pogariskich (Ha 2, 18-19). Stad tez wszyscy,
ktérzy w Niego wierza, sg ,synami Boga zywego” (Oz 2, 1). Ta
droga zycia, ktéra powinien czlowiek kroczy¢, polega m.in. na
szukaniu pokoju (Iz 59, 8), sprawiedliwosci i wiernosci Bogu
(Ha 2, 4b); bezbozni natomiast ,nie utrzymaja si¢ przy zyciu’
(Ha 2, 4a). W konfrontacji z Bogiem okazuje sig, ze cztowiek
jest istota znikoma, a jego zycie jest jak trawa, ktéra szybko usy-
cha i wigdnie (Iz 40, 6-8). Bog jest réwniez zrédtem sily zycia
(Iz 40,29.31). W stowach: ,umrzesz na pewno” (Rdz 2,17) nale-

zy widzie¢ grozbe kary $mierci, ktéra nie zawsze musi si¢ spetnic

36 M. FILIPIAK, Homo Biblicus, 63-69.
37 Tenze, Biblia o czlowieku, 114.
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(Ez 18, 13; 33, 14). Natomiast wyrazenie: ,bedziesz zyt na pew-
no” (Ez 18, 9. 21; 33, 15) nie oznacza niesmiertelnosci, ale zycie,
ktére jest sita; posiadanie go w calej petni®.

Powszechne bylo przekonanie, ze Szeol znajduje si¢ gleboko
pod ziemia (Iz 59, 9; Ez 32, 17-32). Istnialy préby klasyfikacji
natury Szeolu jako ,krainy cieni” (Iz 26, 19), czy tez miejsca kary
(Iz 5, 14). Dos¢ rzadko spotyka si¢ sytuacje, w ktérych cztowiek
nie chee zy¢ i prosi o $mier¢. Tylko w najwigkszym cierpieniu Je-
remiasz glto$no wyraza pragnienie §mierci (20, 14-18). Spotyka si¢
raczej sytuacje odmienne, jak w przypadku kréla Ezechiasza, ktéry
ubolewa, ze musi odej$¢ ,w potowie swoich dni” (Iz 38, 10-14).
W réznych cierpieniach, jak gtéd, wojna, fatszywe oskarzenia czy
przesladowania, cztowiek czg¢$ciowo jakby doswiadcza $mierci,
gdyz za tymi doswiadczeniami ukrywa si¢ rzeczywisto$¢ Szeolu
(Jon 2, 6-7)%.

Prawodawstwo izraelskie zawieralo w pewnych przykaza-
niach grozbe $mierci, aby dzigki ich przestrzeganiu cztowiek
mégt zachowaé swoje zycie zaréwno fizyczne, jak i duchowe.
Sam Bég kieruje przez prorokéw wezwanie: ,szukajcie Mnie,
a bedziecie zy¢” (Am 5, 4; Ez 18,21.28; 33, 14-15), gdyz w miej-
scu przebywania zmarlych nie ma juz mozliwosci wystawiania
Boga i Jego dziet (np. Iz 38, 18-19)*. Stary Testament wzywa
réwniez do wyboru migdzy zyciem a $§miercia (Jr 8, 3; 21, 8-9).

Cho¢ Stary Testament zna obrzg¢dy zalobne to cmentarze
nie s3 miejscami §wietymi (Am 5, 16; Jr 22, 18; 34, 5). To, co
zwigzane jest ze $miercig, nie moze by¢ swiete, a tylko niebez-
pieczne — giéwnie z uwagi na mozliwo$¢ zaciagniecia nieczy-
stosci rytualnej. Wedtug Iz 65, 4, grzechem jest ,przesiadywa-
nie w grobowcach” w celu optakiwania zmartych, oddawania
im czci czy zasiggania ich rady. Takie postgpowanie wywotuje

38 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku,114-116. 119-120.

¥ M.A.KNIBB, Life and death in Old Testament, 403; M. FILIPIAK, Bib-
lia o cztowicku, 187.

4 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 188-189.
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gniew Boga (Iz 65, 3). Izajasz pietnuje takze tych, ktérzy zamiast
szuka¢ natchnienia w Prawie Bozym, zasiegaja rady wywotywa-
czy duchéw i pytaja o interesujace ich sprawy dusze zmartych
(8, 19-20; 28, 15-18). Oni nie dostapig zbawienia. Stary Testa-
ment w wielu miejscach zwalcza kult zmartych (np. Jr 41, 5) oraz
praktyki zwigzane z kultem Baala — béstwem zamierajacej i ozy-
wiajacej si¢ przyrody (np. Iz 17, 10; 28, 15; Ez 8, 14). W pole-
mikach przeciw obcym béstwom (Oz 2, 1) Jahwe ukazany jest
jako Bog zywy. Smier¢ nie byta unicestwieniem, gdyz jak dlugo
istniaty zwloki, nawet tylko kosci, istniata takze dusza — co praw-
da w stanie ostabienia i w miejscu zwanym Szeolem (Iz 14, 9-10;
Ez 32,17-32). Duza wagg przywiazywano wigc do godnego po-
chéwku, gdyz dusza odczuwata wszystko, co dzialo si¢ z cialem.
Jednym z najgorszych przekleristw byto pozbawienie kogo$ po-
grzebu czy porzucenie zwlok na pastwe dzikich zwierzat i pta-
kéw (Jr 16,4; 22,19; Ez 29, 5). Niemniej jednak zaréwno zwloki
zmarlego, jak i groby, byly uwazane za nieczyste i kazdy, kto ich
dotykal, zaciagal nieczystos¢ rytualng (Ag 2, 13; Ez 43, 7)*.
Stary Testament zawiera teksty, ktére wyrazaja przekonanie,
ze Bég posiada wiadze nad Zywymi i umartymi, czyli jest panem
zycia i $mierci. Skoro jest zrédiem zycia to w Jego Przybytku
mozna ustysze¢ obietnicg zycia (Ez 18, 5-9). Tylko Bég decydu-
je o tym, czy cztowiek odzyska zdrowie i zycie (Ez 16, 6-7). To
przekonanie widoczne jest takze w Ksigdze Amosa — Bég zesle
$mier¢ jako kare na wszystkich (6, 9-11), wyciagnie jednak ludzi
z kazdego miejsca, w jakim po $mierci si¢ znajda (9, 2). Réwniez
wizja ozywienia kosci w Ez 37, 1-14 wskazuje na wtadz¢ Boga nad
$miercig. W tym tez kontekscie utrzymana jest eschatologia Ksie-
gi Daniela, méwiaca m.in. o zmartwychwstaniu wielu umartych
w czasach ostatecznych (12, 2-3). Jahwe jest Bogiem, ktéry kie-
ruje historig narodéw, prowadzac je do niebezpieczenstwa §mierci

1 R.de VAUX, Instytucje Starego Testamentu, t. I-11, ttum. T. Brzegowy, Po-
znan 2004, 66; M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku,191-193.
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albo szczgscia zycia (por. 1z 43, 13)*. Ksiegi prorockie wyrazaja
w duzej mierze ide¢ ostaniania czlowieka sprawiedliwego przed
przedwczesng $miercig (Iz 38, 17; 65, 20-25; Jon 2, 7). W czasach
mesjariskich Bég zniszczy $mier¢ i wszelkie cierpienie (Iz 25, 8),
wtedy tez zmartwychwstang wszyscy umarli (Iz 26, 19).

2.3. MEODOSC I STAROSC

Stary Testament, w tym takze ksiegi prorockie, rozréznia kilka
okreséw zycia. Prorocy wymieniajg np. starca, mtodzierica, panne,
niemowle i kobiete (Ez 9, 6; Jr 51, 22). Niemowl¢ reprezentuje
pierwszy okres zycia, mlodzieniec i panna wskazuja na mtodos¢,
kobieta moze tu okresla¢ wiek sredni, a starzec — schylek Zycia.
Inni prorocy réwniez wskazuja na te okresy, np. Ezd 3, 8 méwi
o powotaniu lewitéw od dwudziestego roku wzwyz, czyli mez-
czyzn w sile wieku, do pilnowania prac przy $wiatyni; Iz 65, 23
wzmiankuje o pokoleniu wspétczesnemu autorowi i jego przy-
sztych potomkach, a Iz 28, 9 wymienia niemowle¢ta i male dzieci.

Prorocy okreslaja okres wiernosci Izraela wzgledem Jahwe
jako mlodos¢ (Jr 2, 2; Ez 16, 43), niewatpliwie na wzér mito-
$ci 1 wiernosci narzeczeniskiej, gdyz ta miala zazwyczaj miej-
sce w mlodosci mezezyzny i kobiety. Obraz mtodosci powrdci
w czasach mesjariskich, gdy chtopcy i dziewczeta beda bawié sie
na placach Jeruzalem (Za 8, 5), a niemowleta i dzieci beda bawity
si¢ z dzikimi zwierzetami (Iz 11, 8), ktére do tej pory zagrazaty
cztowiekowi. Miodo$¢ jest takze okresem pewnej niedojrzato-
$ci. Podczas powotania prorok Jeremiasz broni si¢ przed zgoda
na wole Boza swoja miodoscig (Jr 1, 6), ktéra uniemozliwiataby
mu wiasciwe oddanie si¢ powierzonej misji. Bég chce réwniez
ukara¢ swéj lud, ustanawiajac jego ksiazetami chlopcéw i dajac
im wiladze nad starszymi tak wielka, ze beda nimi poniewieraé
(Iz 3,4-5), pomimo iz starszyzna zawsze byta w powazaniu mto-

42 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 203-204.
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dych ludzi. W czasie ucisku chtopcy zaczna odczuwaé dolegli-
wosci starcéw, beda si¢ meczyé i stabnad, ale, dzieki ufnosci po-
ktadanej w Jahwe, odzyskaja sity (Iz 40, 30-31).

Réwniez pojecie starosci znajduje swoje zastosowanie w ksig-
gach prorockich. Prorok Ozeasz przedstawia staro$¢ symbolicz-
nie, jako wlosy przyprészone siwizng, podkreslajac jednoczesnie,
ze przychodzaca niespodziewanie bedzie karg dla Efraima za
zawarcie przymierza z obcymi (7, 9)®. Jeremiasz podkresla tez,
ze ludzie starsi — starszyzna — mogg zabiera¢ glos na zgroma-
dzeniach (26, 17), a w czasach mesjaniskich starcy znéw beda
zasiadaé na placach Jeruzalem (Za 8, 4).

2.4. PRACA T ODPOCZYNEK

Ksiegi prorockie nie zajmuja si¢ praca w takim stopniu, jak
ma to miejsce w Ksiedze Rodzaju czy ksiggach madrosciowych.
W duzej mierze problem pracy nabral u prorokéw wymiaru
krzywdy spolecznej — zwlaszcza w przypadku tych, ktérzy najcie-
Zej pracuja na swoje utrzymanie. Stad tez prorok Izajasz bedzie
wzywal do oddania sprawiedliwosci ucisnionym, sierotom i wdo-
wom (1,11-17). Micheasz poucza, w jaki sposéb nalezy wypetniaé
to, czego Bog oczekuje od cztowieka (6, 6-8). Réwniez Amos wzy-
wa do wymierzania sprawiedliwosci (5, 14n) — zwlaszcza, gdy cho-
dzi o niesprawiedliwie uciskanych lub wykorzystywanych przez
moznych. Wspélnym elementem tych tekstéw jest wiec sprawie-
dliwos¢ — Bég jest jedynym sprawiedliwym i ten dar przekazuje
wszystkim ludziom. W przypadku narodu wybranego gwarantem
zachowywania tej sprawiedliwosci jest dany przez Boga Dekalog,
regulujacy relacje do Stwércy oraz drugiego cztowieka*.

Pojecie pracy w ksiggach prorockich nie ogranicza si¢ wy-
tacznie do sprawiedliwosci. W piesni o winnicy (Iz 5, 1-7; mo-

8 Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, 907.
“ H. LANGKAMMER, Zycie cztowieka w swietle Biblii, 130.
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tyw winnicy raz jeszcze wystapi w Ksiedze lzajasza: 27, 2-5
oraz u innych prorokéw: Oz 10, 1; Jr 2, 21; 5, 10; 6, 9; 12, 10;
Ez 15, 1-8; 19, 10-14) ukazana jest staranna praca gospodarza,
podyktowana troska o ulubiong winnice, ktéra, pomimo jego
starari, nie przynosi owocéw. Pomijajac rzeczywista interpretacje
teologiczna, warto zauwazy¢, ze temat pracy — cho¢ wystepujacy
tu tylko okoliczno$ciowo — jest bardzo pouczajacy. Wskazuje bo-
wiem, iz praca powinna przynosi¢ owoce®.

U prorokéw znajduja si¢ takze teksty zawierajace obrazy za-
czerpnigte z zycia pasterskiego. Ezechiel méwi o pseudopaster-
zach Izraela (34,1-31). Jest to wotanie o sprawiedliwos¢ spoteczng
z jednoczesnym potepieniem wszelkich naduzy¢ i wyzysku. Wy-
dzwick tego tekstu o zabarwieniu mesjariskim jest jednak pozy-
tywny: ,Jak pasterz dokonuje przegladu swojej trzody, wtedy gdy
znajdzie sie wéréd rozproszonych owiec, tak Ja dokonam przegladu
moich owiec. [...] Na dobrym pastwisku bedg je past” (34, 12. 14).
Jeremiasz natomiast wystgpuje przeciw pasterzowaniu kréléw
i wodzéw Izraela (2, 8; 3, 15; 10, 21; 23, 1-6). Bég odbierze im
rzady i sam stanie na czele swego ludu (por. Iz 40, 11)*.

Prorocy wiaza odpoczynek gtéwnie ze swietowaniem szaba-
tu. Cho¢ odpoczynek dnia siédmego zostat ustanowiony w Pra-
wie, znajdowali si¢ i tacy, dla ktérych zakaz pracy w szabat byt
przeszkoda w zdobywaniu pieniedzy. Zwykle jednak nie oni sami
pracowali, ale wykorzystywali do tego celu ubogich, ktérzy po-
trzebowali zatrudnienia za wszelka cene. Niektdrzy tez nie mogli
doczekad si¢ korica szabatu, by méc dalej nieuczciwie handlowad,
wzbogacajgc si¢ na biednych. Do takich ciemig¢zycieli Amos kie-
ruje swe przestrogi (8,4-6; 13,15-22). Przerwa w pracy miata nie
tylko zapewni¢ cztowiekowi nalezny mu odpoczynek, ale przede
wszystkim da¢ mu czas, przeznaczony w sposéb szczegélny dla

Boga*’. Ezechiel podkresla fakt sktadania ofiar dla Jahwe w dniu

% H. LANGKAMMER, Zycie cztowicka w swietle Biblii, 131.
4 Tamze, 131-132.
47 Tamze, 148.
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szabatu (46, 4-5). Bég jednak brzydzi si¢ §wigtami swego ludu
i jego ofiarami, gdyz przy okazji kultu Jahwe zwraca si¢ on tak-
ze do innych béstw (Am 5, 21-26). Chociaz sam Bég zakazuje
pracy w szabat, np. przenoszenia cigzaréw, to lud odmawia po-
stuszeristwa chociazby w tej kwestii (Jr 17,21-25). Bég jest wigc
coraz czesciej zmuszony upominaé go — nawet kaplanéw — za
bezczeszczenie szabatu (Ez 20, 13. 16.24; 22, 8. 26; 23, 38). Jedli
jednak lud uszanuje szabat, wtedy otrzyma dziedzictwo Jakuba
i Jahwe bedzie jego rozkosza (Iz 58, 13-14)%.

Z odpoczynkiem wiaze si¢ takze pojecie spokoju i pokoju.
Mysl o Bozym pokoju wprowadzit prorok Izajasz — uspokajat
on kréla Achaza (7, 4) i caty naréd (7, 5-9) wskazujac, ze na-
wrécenie, spokéj, cisza i ufnosé byty dla Izraela szansa na oca-
lenie, wzrost sily, zachowanie pokoju i bezpieczenstwa (30, 15;
32,17). Powigzanie odpoczynku ze spokojem warunkuje juz sam
hebrajski termin meniihah, oznaczajacy nie tylko odpoczynek (Iz
28,12; Jr 45, 3), ale takze uspokojenie, pokéj, miejsce odpoczyn-
ku (Iz 32, 18), dom odpoczynku, rezydencje (Iz 11, 10)*.

Zaréwno w pracy, jak i podczas wypoczynku potrzebne jest
Boze blogostawienistwo (Jr 10, 23). Praca jest darem Boga i po-
winna prowadzi¢ do Niego. Odpoczynek natomiast potrzebny
jest kazdemu, aby méc stuzy¢ blizniemu i w szczegdlny sposéb
zwrécic¢ sie do Boga.

2.5. ZDROWIE I CHOROBA

Choroba w ksiggach prorockich jest czgsto przedstawiana
jako kara za odst¢pstwa ludu wybranego; spadnie na niego za-
raza (Jr 14, 12), mér (Ez 5, 17), slepota (Za 14, 12), stabosé,
a takze rany i sirice, ktérych nikt nie opatrzy (Iz 1, 5-6; Jr 8, 22).
Cztonkéw swego narodu, ktérzy potrzebowali jakiegokolwiek

8 Stowniki teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, 605.
# H. LANGKAMMER, Zycie cxtowieka w swietle Biblii, 150-152.
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wsparcia od rzadzacych, Jahwe przedstawia jako stabe, chore
i skaleczone owce (Ez 34, 4). Réwniez kara, jaka spotkata Egipt
ze strony Jahwe zobrazowana zostata jako zlamane i niewyle-
czone ramig faraona (Ez 30, 21). W ksiggach prorockich pojawia
sie tez choroba w sensie dostownym, np. Izajasz radzi, by Eze-
chiaszowi do jego wrzodu przylozono placek figowy, a odzyska
zdrowie (38, 21); Jeremiasz, rozpaczajac, wije si¢ z bélu (4, 19);
prorok — patrzac na klgske narodu — traci wzrok i odczuwa bél
wnetrznosci (Lm 2, 11).

Stary Testament przedstawia Jahwe jako jedynego wyba-
wiciela z tych nieszczeéé. Naréd wybrany widziat wiec w Jahwe
lekarza wszystkich swoich choréb, klgsk i niepowodzen. W obli-
czu ucisku, zawsze chetnie do Niego wracat wiedzac, ze skoro ich
doswiadczyt, to réwniez ich uleczy i ,przewigze rany” (Oz 6, 1).
Ezechiasz, ktéry zostal uzdrowiony ze swej choroby, dzigkowat
Bogu za uleczenie (Iz 38, 9. 16). Zrédlem zdrowia bylo takze
prawe postepowanie, zgodne z zaleceniami Jahwe (Iz 58, 8)*.
Choroba czasem symbolizowata réwniez grzech, ktéry tylko
Jahwe mégt odpusci¢ (Iz 33, 24).

Z pojeciem choroby wiaze si¢ cierpienie. Stary Testament
nie minimalizuje tego problemu, wrecz przeciwnie — widzi
w nim zto, ktérego nie powinno by¢ na ziemi. Zlo cierpienia
ma historyczne korzenie. Pochodzi bowiem od cztowieka, ktéry
raz odlaczony od Boga, staje si¢ zrédtem zta (Iz 55, 7; Jr 7, 24;
9,13-14). Cierpienie jest uwazane za odptate, bedaca przedtuze-
niem czynu ludzkiego — powodzenie jest nagroda, a nieszczescie
kara. Taka uproszczona interpretacja cierpienia, jako odptaty za
grzech, byta nie do pogodzenia z dziatalno$cig prorokéw, ktérzy,
oddani calym sercem Bogu i majacy swiadomo$¢ swej niewin-
nosci (Jr 12,1-15; 15,10-11; Iz 6, 7), wciaz doznawali cierpienia
i udreki. Jeremiasz byt prorokiem znienawidzonym przez wia-
dze, zwalczanym przez falszywych prorokéw i przesladowanym

*0 E.JACOB, Theology of the Old Testament, 178.
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przez swych rodakéw (Jr 11, 9; 26, 7-19; 38, 4-13). Prébowa-
no wigc ttumaczy¢ cierpienia sprawiedliwych w oparciu o teo-
ri¢ odpowiedzialnosci zbiorowej. Tozsamos¢ jednostki zatracata
si¢ we wspdlnocie. Zanik struktur spotecznych znéw uwypuklit
problem cierpienia, ktéry tym razem prébowano rozwiazaé na
plaszczyznie indywidualizmu etycznego, dochodzacego do glosu
szczegdlnie w literaturze prorockiej’’.

Prorocy stwierdzaja, iz cierpienie nie jest kara ponoszong
przez naréd za grzechy wladcéw, réwniez dzieci nie ponosza od-
powiedzialno$ci za przewinienia rodzicéw (Jr 31,29; Ez 18,2-4).
Kazdy jest odpowiedzialny za wlasne grzechy, co moze przeja-
wiac sie w cierpieniu. Prorocy podkreslaja réwniez, ze czgsto cier-
pienia, ktére znoszg sprawiedliwi (Oz 4,2; Am 2, 7a; 5,7.11-12;
8,4-7; Mi 6, 12), spowodowane sa przez ztych ludzi. Ksiggi pro-
rockie przedstawiaja cierpienie takze jako stosowana przez Boga
w celu nawrécenia czlowieka sankcje (Am 4, 6-11; Mi 6, 9-16).
Chodzi tu przede wszystkim o oczyszczenie, podobne do dzia-
tania ognia, oczyszczajace metal ze wszystkich zanieczyszczeni
(Jr 9, 6; 6, 27-30; 1z 1, 25). Bedacym w niewoli babilonskiej
Izraelitom autor Lamentacji nakazuje przyja¢ postawe pokorna
i ulegta wobec planéw Bozych (3, 25-33). Cierpienie nie bedzie
wieczne, Bég w swoim czasie okaze miltosierdzie. Obecna sy-
tuacja ma stuzy¢ opamigtaniu narodu wybranego (Am 4, 6-11),
czy tez poméc cztowiekowi w uznaniu swojej grzesznosci i winy,
budzac w nim jednoczesnie swiadomosc¢ koniecznosci zbawienia
(Iz 19, 22; 30, 26; Jr 30,17; 33, 6; Oz 6,1; 14,5). W Lm 3, 25. 40-
42 ukazana jest droga, dzicki ktérej mozna przezwyciezy¢ cier-
pienia — nalezy odwrdécié si¢ od grzechéw i cierpliwie oczekiwad
Bozej pomocy. Bég, doswiadczajac naréd wybrany, nie kieruje
si¢ checig zemsty, ale mitosciag (Lm 3, 31-33; Ez 33, 11). Cier-
pienie jest wiec srodkiem nawrdcenia i oczyszczenia, na wzor
ojcowskich napomnienl. Moze takze stanowi¢ ekspiacje za grze-

51 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 168-170.
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chy (Iz 40, 2). Od Jahwe pochodzi dobro i zto (Am 3, 6), ,kleska
i szczgscie” (Lm 3, 38b), ,$wiatto i ciemno$¢ [...] pomyslnosé
i niedola” (Iz 45, 7; 7, 18-19) — sad Bozy, kara i milosierdzie re-
alizuja ten sam zbawczy plan Boga’?.

Prorocy zastanawiali si¢ takze nad tym, dlaczego nieszcze-
$cie spotyka sprawiedliwych, podczas gdy grzesznicy zyja szcze-
sliwie (Jr 12, 1b; Ha 1, 13; 3, 14-18). Refleksja nad tgq kwestig
doprowadzita ich do przeswiadczenia, iz cierpienie — cudze czy
wlasne — nie musi by¢ karg za grzechy. Niektérzy prorocy byli
przekonani, ze sami cierpia ze wzgledu na grzechy innych. Oze-
asz uwazal, ze jego doswiadczenia zwigzane z niewierng zong
Bég dopuscit po to, by méglt on zrozumieé bél zdradzanego
przez naréd wybrany Jahwe (1,2-9; 3, 1-5). Jeremiasz natomiast
znosit cierpienia dla Boga (15, 15¢), by ocali¢ od zagtady swoj
naréd. Podobnie Izajasz podjal potaczong z przeciwnosciami
misj¢ (6, 8). Cierpigcy niewinnie powinien cierpliwie prze-
trzymac ten okres préby. Zdarzaly si¢ wypadki, gdy w obliczu
cierpienia, nawet pobozny czlowiek, zatamywat si¢ i nie potra-
fit pogodzi¢ ze swoim losem (J1 7, 7; 1z 38, 17; Jr 12, 2). Kto
jednak wytrwal w cierpieniu, mégt liczy¢ na nagrode (Iz 49, 5;
52,13; 53, 10-11). Refleksja nad znoszonym dobrowolnie cier-
pieniem stata si¢ Zrédlem idei cierpienia ekspiacyjnego. Zostata
ona zawarta przede wszystkim w piesniach o Studze Jahwe —
szczegblnie w czwartej (Iz 52, 13-53, 12), znanej takze innym
ksiggom prorockim (np. Za 12, 2-14; Dn 3, 39-40). Cierpienie
o charakterze ekspiacyjnym jest srodkiem ocalenia wspélnoty.
Takie rozumienie cierpienia stanowi najwyzszy punkt rozwoju
tej idei w Starym Testamencie®.

Bég nie jest nieczuly na cierpienie ludzi, to On okaze si¢

zbawcg wszystkich cierpigcych i krzywdzonych (Jr 20, 13;

52 M. FILIPIAK, Biblia o cxtowieku, 171-172; H. LANGKAMMER, Zy-
cie cztowieka w swietle Biblii, 202; por. takze: M. FILIPIAK, Homo Biblicus, 117.
119-120.

53 M. FILIPIAK, Biblia o cztowicku,172-173; H. LANGKAMMER, Zycie
czlowieka w swietle Biblii, 202-203.
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Am 2, 6-7). Juz Stary Testament odkryt w wierze w Boga sens
cierpienia. Uczynit on z cierpienia uprzywilejowana droge do
osiggniecia zbawienia — poréwnywalng do zwigzku mig¢dzy béla-
mi rodzenia a radoscig matki (Mi 4, 10; Iz 66, 9-10; Jr 30, 6-7)%*.

Nalezy jeszcze wspomnie¢ o ,cierpieniu” Bozym. Podobnie
jak przypisuje si¢ Bogu ludzkie uczucia i emocje, tak tez uzna-
je sie, iz smuci si¢ On i cierpi. Cierpienie Boga zwiazane jest
z odrzuceniem Jego mitosci i zbawczego dzieta przez cztowieka
(Iz 1, 2-5. 215 5, 1-7; 30, 9; 65, 1-4; Jr 3, 6-10. 19-20; Ez 15;
0Oz 10, 1-3; 11, 1-5; 12, 14-15; Mi 6, 1-8). B6g réwniez wsp6i-
czuje czy raczej wspélcierpi z cztowiekiem, ktéry doznaje krzyw-
dy (Iz 49, 15; 66, 12-13; Jr 31, 20)>.

Specyficzng odmiang cierpienia jest samotnosé. Pismo Swie-
te zawsze taczy czlowieka z jaka$ wspdlnota. Jednostka odsepa-
rowana od innych, samotna, jest zwykle czym$ nienaturalnym,
zaskakujacym. Wedtug Jr 17, 5-6, cztowiek przeklety zyje w nie-
urodzajnej, bezludnej ziemi, gdyz zostat wykluczony ze wspélno-
ty. Ktos, kto Zyje samotnie, narazony jest na rézne nieszczgscia.
Samotno$¢ mozna przezwyciezy¢ ufna wiarag w pomoc i opieke
Boza. Nie nalezy buntowa¢ si¢ przeciw takiemu stanowi rzeczy,
lecz szukaé nadziei w Bogu (Lm 3, 25-33). Réwniez samotnosé
powolanych przez Boga jest dla nich Zrédtem réznych udrek.
Jeremiasz skarzy si¢ na swoja samotnosé¢ (15, 17-18), przeklina-
jac dzien swego urodzenia (20, 14-15). Ezechiel, juz w momen-
cie swego powotlania, zostal uprzedzony o tym, ze spotka ludzi
trudnych i niebezpiecznych (2, 6). Historia kazdego powotania
prorockiego jest historia odseparowania, skazania na samotnos¢,
choé¢ nauczanie prorokéw gromadzi wokdét nich grupe ludzi,
tworzacych nowa wspdlnote, ktéra stanie si¢ oczyszczong ,Resz-

ta’ (Iz 1,25-28; 7, 3; 4, 3-6)°°.

5+ M. FILIPIAK, Biblia o czlowiecku, 177.
5> H. LANGKAMMER, Zycie cztowieka w swietle Biblii, 203.
5 M. FILIPIAK, Biblia o czlowicku, 182-184.
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2.6. NADZIEJA

Prorocy podkreslaja, iz cztowiek swa ufno$é, a tym samym
nadziej¢, poktada w Bogu, ktéry z cata pewnoscia go nie zawie-
dzie (Iz 8,17; 64, 3-4; Mi 7, 7). Czlowiek peten nadziei jest jed-
noczesnie odbiorcg nowego zobowigzania Boga. Izajasz w 40, 31
obiecuje, ze ufajacy Bogu mogg oczekiwaé w zyciu znacznie wig-
cej niz inni ludzie. Ci, ktérzy maja nadzieje, bedac juz catkowicie
zrezygnowani (Lm 3, 18), czerpia pocieszenie z zaufania Bogu
(Lm 3, 25). Wedtug Deutero-Izajasza poktadana w Jahwe na-
dzieja rozciaga si¢ po najdalsze wyspy i krarice ziemi (Iz 42, 4;
51,5). Odnalez¢ mozna fragmenty wskazujace, iz Izrael zawiédt
nadzieje Boga (Iz 1, 4-9; 5,2b. 7)*".

Nar6d wybrany, czestokro¢ uciskany i ngkany wojnami, za-
pewne wyczekiwat z nadzieja powszechnego pokoju, ktérego za-
powiedzi znajdujemy u prorokéw. Bég zapowiadal wigc zawarcie
nowego przymierza (J1 2, 23-27). Izrael — trzecie z mocarstw —
stanie si¢ mediatorem Bozego blogostawieristwa dla pozostatych
dwdch: Asyrii 1 Egiptu (Iz 19, 23-25). Mesjasz, potomek Dawida,
bedzie Ksieciem Pokoju, dzigki ktéremu zapanuje ,,pokdj bez gra-
nic” (Iz 9, 5-6). Wedtug 1z 2, 2-4 wydarzenie to nie ograniczy si¢
tylko do Izraela. Narody pielgrzymuja na Syjon, gdyz wszyscy obcy
powinni przyja¢ Boza pomoc, przerobic calg bron na narzedzia stu-
zace zyciu oraz zaprzestaé wszelkich wojennych manewréw. Jahwe
sam zniszczy broni (Oz 1, 5; 2, 20; Jr 49, 35; Mi 5, 9-14; Za 9, 10).
Z tymi zapowiedziami pokoju i sprawiedliwosci wiaze si¢ Scisle
postac oczekiwanego Mesjasza (Iz 7,14; Oz 11,1; Mi 4,18.11-14;
5,1-8). Dzi¢gki Niemu nastanie tad i harmonia (np. Iz 11, 1-9)%.

Z nadzieja czlowieka zwiazane jest takze pojecie szczgscia.
Tradycje biblijne znaty do§wiadczenie duchowe, wedtug ktérego

7 HW.WOLFF, Anthropologie des Alten Testaments, 144; W. ZIMMERLI,
Man and bis Hope in Old Testament, London 1981, 96-97.

** H.W.WOLFF, Anthropologie des Alten Testaments, 144; W. ZIMMERLI,
Man and his Hope in Old Testament, 94. 103; D.J. SIMUNDSON, Hosea, Joel,
Amos, Obadiah, Jonah, Micah, Abingdon Old Testament Commentaries, Nashville
2005, 124-125.
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zrédtem radosci — poza dobrami ziemskimi — moze sta¢ si¢ dla
cztowieka swiadomosé obecnosci i bliskosci Boga, cho¢ miejscem
jej przezywania jest zawsze ziemia. Nawet w tradycji prorockiej,
w ktérej mysl o szczg$ciu nosi zazwyczaj rysy eschatologiczne
(Am 9, 13-14; J1 4, 18; Jr 31, 33), nie przekracza granic docze-
snosci. Prorocy zapowiadaja nadejscie dnia Pariskiego jako czasu,
w ktérym Bég zbawi ludzi (Iz 63, 1-4; Za 14, 1-9). Prorok Da-
niel zapowiada tez, ze przy ,koncu dni” spetnia si¢ Boze obiet-
nice szczgscia: uwolnienie z niewoli, obfito§¢ débr materialnych,
nastanie krolestwa sprawiedliwosci, wolnosci i pokoju (2, 28), co
cho¢ kojarzy si¢ z doczesnoscia, bedzie wyrazaé bliskos¢ Boga.
Rados¢ eschatologiczna przyjmuje u prorokéw czesto forme raju
odzyskanego. W ich opisach szczgscia eschatologicznego wyste-
puja rajskie obrazy, takie jak Zyzno$¢ ziemi czy harmonia mie-
dzy wszystkimi stworzeniami. Zapewniajg oni o powrocie ludz-
kosci do stanu przed upadkiem, gdzie nie bylo zta (Iz 35, 5-6;
65, 19-20). Pokonana zostanie takze, bedaca najwigkszym za-
grozeniem ludzkiego szczgscia, $mier¢ (Iz 25, 8). Prorocy zapo-
wiadali po prostu nastanie pomyslnej przyszlosci dla ojczyzny
bez konkretnego okreslenia czasu, kiedy to nastapi®.

3. SWIAT CZEOWIEKA
- ANTROPOLOGIA SOCJOLOGICZNA

Czlowiek jest istotg spoleczng. Zostal stworzony jako mez-
czyzna i kobieta, tworzac juz u zarania pierwsza, podstawowg
wspélnote. Zyjac w éwiecie, wehodzi on w relacje na réznych
plaszczyznach: matzerisko-rodzinnej, klasowej, narodowe;j i wie-
lu innych. Przede wszystkim szczegélna relacja taczy go z samym
Bogiem.

5 D.J. SIMUNDSON, Hosea, Joel, Amos, Obadiah, Jonah, Micah, 124; M.

FILIPIAK, Homo Biblicus,110-111;]. ROGERSON, P. DAVIES, 75e Old Testa-
ment World, London—New York 2005, 180.

5 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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3.1.0BRAZ BOGA

Prorocy potepiali idolatrie, podkreslajac jednoczesnie, ze
Jahwe jest jedynym Bogiem (Ez 10; 16; 1z 41, 22-24; Jr 10, 5).
Wystepowali tez przeciw nieszczeremu kultowi Jahwe. Bogu
bardziej podoba si¢ post, ktéry stuzy takze ubogiemu, a nie ma-
jacy miejsce ,wéréd wasni i sporéw” (Iz 58, 4-7)%.

Bég w ksiggach prorockich jest Tym, ktéry tak ukochat swoj
lud, Ze nigdy go nie opusci, troszczy si¢ o niego, zwycieza jego
ciemiezycieli (Iz 14, 5-6. 24-27), uwolni z niewoli, odbuduje
miasta i obdarzy dobrobytem (Am 9, 8. 11. 13-15; Oz 3, 4-5)°.
Jest takze Tym, ktéry upomina i karci (Ez 34, 4), ale czyni to
z troska i miloscig. Prorocy przedstawiaja czasem Boga jako ko-
wala, ktéry oczyszcza i przemienia naréd wybrany jak zelazo
(Iz 1, 25; 48, 10; Ez 22,17-11). W tym poréwnaniu mozna tez
posrednio odnalez¢ charakterystyke Izraela. Zelazo, ktére go tu
obrazuje, jest czesto w Biblii Hebrajskiej symbolem sity, mocy
i trwalosci®?. Bég jest takze Sedzia, ktéry w czasie ,,zniw” bedzie
sprawiedliwie sadzit Izraela (J1 4, 13) i wszystkie narody.

3.2. MEZCZYZNA 1 KOBIETA

Rozwazania na temat me¢zczyzny i kobiety zwigzane sg
przede wszystkim z malzeristwem. Prorocy starotestamentowi
przedstawiali Izraela jako zareczona z panem mlodym kobiete

80 The Prophets: Sin, Exile and Restoration, w: The Story of Israel. A Biblical The-
ology, red. C.M. Pate, J.S. Duvall i in., Downers Grove-Leicester 2004, 93-95.

8t M.P. HOGAN, The biblical vision of the human person. Implications for
a philosophical anthropology, 206; B.S. CHILDS, Old Testament Theology in a Ca-
nonical Context, Philadelphia 1986, 202.

82 'T'W. OVERHOLT, Cultural Anthropology and the Old Testament, Old
Testament Studies, Minneapolis 1996, 89; D.J. SIMUNDSON, Hosea, Joel, Amos,
Obadiah, Jonah, Micah, 8.155-157.
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(Jr 2, 2), ktéra raduje Boga (Iz 62, 5). Metafora ta przedstawia
réwniez niewierno$¢ lzraela wzgledem zawartego przymierza
(Jr 3, 8), ktéra czgsto ukazywana jest jako zdrada malzeriska.
Wiernos¢ Boga nie zalezy od wiernosci Izraela, ale z niej wynika
mozliwo$¢ odnowienia przymierza Boga z narodem wybranym
na wzor przymierza malzeriskiego®. Problematyka malzeristwa
i rodziny w ksiggach prorockich zwigzana jest gtéwnie z ideg
przymierza Boga z Izraelem, przedstawionego jako zwiazek
matzeniski, ze wszystkimi zachodzacymi migdzy mezem i Zona
relacjami (Oz 2, 4nn; Iz 54, 5-6). Nie chodzi tu wylacznie o za-
akcentowanie jednosci, wiernosci i mitosci, ale o nadanie zwigz-
kowi malzeniskiemu takiej rangi nadprzyrodzonej, jaka posiada
przymierze Boga z Izraelem. Malzenstwo pochodzi od Boga
i do Niego powinno prowadzi¢, musi wigc cechowaé sie tym,
co charakterystyczne dla przymierza Bozego — niezmiennoscia,
staloscia i wiernosciag. Matzonkowie, na wzér Jahwe, powin-
ni sprosta¢ wymaganiom wzajemnej wiernosci i mitosci (Ml
2, 14). Ksiegi prorockie postuguja si¢ w tym wzgledzie sym-
bolika matzenska. Jej prekursorem byt prawdopodobnie, korzy-
stajacy z wlasnych do$wiadczenn malzeriskich, prorok Ozeasz
(1-3). Chociaz Bég zapowiada, ze bedzie karat nardd za bat-
wochwalstwo, symbolizowane przez nierzad i cudzotéstwo (Oz
4, 13-14), to jednak z mitoscia przebacza niewiernemu ludowi
i zawiera z nim ponownie przymierze (Oz 2, 20; Jr 34, 18), na
wzér meza przebaczajacego zdrade niewiernej zonie, ktéry po-
nownie jg poslubia. Pojecia ,zawrze¢ przymierze” i, poslubi¢” sa
dla Ozeasza synonimami. Do istoty przymierza-zaslubin nalezy
dozgonna i obopélna wiernosé. Te ide¢ powtarzajg takze inni
prorocy, cho¢ w nieco innej formie — czasem bardziej bedzie
akcentowany obowigzek wiernosci zony — Izraela — wzgledem
Boga (Jr 2, 205 3, 3. 8; Ez 16, 8), a czasem niezmienna postawa

8 R.A. REESE, Male and Female, in: Dictionary for Theological Interpreta-
tion of the Bible, red. K.J. Vanhoozer, Grand Rapids—-Michigan 2005, 478.
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wiernosci Jahwe, pomimo odstepstw ludu (Iz 54, 5-7). W upo-
mnieniach, dotyczacych wiernosci Izraela wzgledem Boga, dos¢
czgsto pojawia sie motyw narzeczeristwa jako okresu idealnej
wiernosci i najpickniejszej mitosci (0z 2,9.17;Jr 2,2; 3, 4; Ez
16, 43)%.

Pojecie przymierza, dla prorokéw dziatajacych po niewoli,
stalo si¢ punktem wyjscia etyki matzenskiej, zwlaszcza w zakre-
sie dozgonnej wiernosci. Prorok Malachiasz wskazuje na Boga,
ktéry jest swiadkiem zawarcia, bedacego instytucja Boza, mat-
zenstwa. Potepia on liczne rozwody i wzywa do wiernosci mat-
zenskiej (2, 14). Z wiernoscig tacza si¢ takze inne cechy malzen-
stwa — miloé¢ i jednozeristwo. Bég jest jeden, naréd, z ktérym
zawiera On przymierze, réwniez. Idea jednosci dotyczy tak-
ze zwigzku malzenskiego miedzy jedng ,kobieta mtodosci”
(Iz 54, 6; M1 2, 14-15) a jednym ,,mezczyzng miodosci” (J1 1, 8).
Bég wprost zabrania zdrady wobec zony (M1 2, 15). W czasach
prorockich matzenstwo istniato juz jako instytucja Boza, jednak
czgsto wypaczana, zwlaszcza na gruncie wiernosci i jednozen-
stwa. Dlatego tez prorocy, odwolujac si¢ do obrazu przymierza
Boga z Izraelem, starali si¢ matzenstwo oczysci¢ ©.

Mezczyzna, ktéry cheial poslubic¢ kobiete, powinien zaptacié
jej ojcu tzw. mohar, czyli posag (Oz 3, 2). Czgsto sam ojciec starat
si¢ 0 zong dla swego syna lub meza dla cérki (Jr 29, 6). Zare-
czyny przypieczetowywato wyplacenie owego posagu. Podsta-
wowym znaczeniem hebrajskiego terminu, okreslajacego zare-

6 S. SZYMIK, Matzeristwo i rodzina w Biblii, w: Zycie spotecxne w Biblii,
red. G. Witaszek, Lublin 1998, 207-208; H. LANGKAMMER, Zycie czto-
wieka w swietle Biblii, 219-220; A. DEISSLER, L'uomo secondo la Bibbia. Per
un'antropologia esegetica, Roma 1989, 53-54; M.P. HOGAN, The biblical vision
of the human person. Implications for a philosophical anthropology, 194; G.1. EM-
MERSON, Women in ancient Israel, w: The World of Ancient Israel. Sociological,
Anthropological and Political Perspectives, red. R.E. Clements, Cambridge-New
York i in.1989, 382. 386.

6 H. LANGKAMMER, Zycie cztowicka w swietle Biblii, 220-221.
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czyny — éras — byto prawne przywlaszczenie sobie (Oz 2,21-22).
Nastepnym aktem byto malzenstwo, ktére polegato na ,wzieciu”
— lagah (Oz 1, 2). By¢ moze w trakcie ceremonii zaslubin wypo-
wiadano formule, ktérej slady przetrwaly tylko w pismach pro-
rockich, méwiacych o oblubiericzej mitosci Jahwe do Izraela: ,Ja
bede dla was Bogiem. Wy bedziecie dla mnie ludem”. Stad tez
formuta malzeriska mogta brzmieé: ,Ja bede dla ciebie mezem.
Ty bedziesz dla mnie zong” (por. Oz 2, 4). Byta to formuta, ktéra
stosowata ludno$¢ kananejska®®.

Matzenstwo zaczyna przybiera relacje partnerskie. Staje si¢
to widoczne szczegélnie w porzuceniu odnoszonego do meza ty-
tutu — ,,méj pan”i zastgpieniu go innym — ,méj maz” (Oz 2, 18).
Niektére teksty wprost nazywaja malzerstwo przymierzem
(ML 2, 14). Termin ten mial uwydatni¢ mito$¢ i przyjazn, ktére
powinny taczy¢ matzonkéw, a takze podkresli¢ prawny, oficjalny
charakter umowy matzeriskiej (M1 2, 14b)¢7.

Prawo Mojzeszowe dopuszczalo mozliwos$¢ rozwodu, za
przyczyng ktérego uwazano cze¢sto niewiernos¢ (Iz 50, 1; Jr
3, 7-8; Oz 2, 4). Poniewaz grozita za to kara $mierci, pod poje-
ciem erwat dabar zaczgto rozumie¢ inne sprawy, takie jak: bez-
dzietnos¢, ciezka i dtugotrwata choroba Zony, przykry charakter
zony lub stwierdzenie braku dziewictwa na poczatku malzen-
stwa (por. Pwt 22, 19-29). Prawo rozwiazania malzeristwa miat
tylko maz. Mégt on odestaé swoja zone, dajac jej list rozwodo-
wy. Dokument ten stanowit ochron¢ prawna kobiety, ktéra znéw
byta wolna, niezniestawiona; mogta tez wstapi¢ w nowy zwiazek
malzenski (por. Jr 3, 8)%.

Rozwazaniom na temat mezczyzny i kobiety towarzyszyto
pojecie pigkna i urody (np. Dn 1, 4). Izajasz méwi o cierpigcym

% M. FILIPIAK, Biblia o cztowicku, 261-263; S. SZYMIK, Matzeristwo
i rodzina w Biblii, 211.

7 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 263.

8 S. SZYMIK, Matzeristwo i rodzina w Biblii, 220; M. FILIPIAK, Biblia
o0 czlowieku, 265-266; G.I. EMMERSON, Women in ancient Israel, 386.
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Studze Jahwe — ,nie byto w nim blasku ani pickna” (53, 2). Otrzy-
ma on jednak za swe udr¢czenie nagrode (53, 10-11). Ezechiel
wypomina Jerozolimie, ze jej pickno$¢ towarzyszyla tamaniu
przez nig przymierza (16, 13-15). Izajasz, méwiac o karze za py-
che¢ mieszkanek Jerozolimy, jednoznacznie stwierdza, ze nastapi
zamiana jej pigkna na haribe (3, 24)%.

3.3. RODZICE I DZIECI

W Biblii tatwo zauwazy¢, ze najwickszym szcze$ciem dla
Zyda bylo posiadanie licznego potomstwa (Jr 30, 9). W tej
kwestii prorocy powtarzaja to, co szerzej zostalo rozbudowane
w innych ksiggach Starego Testamentu. Idea ptodnosci i licz-
nego potomstwa jako wyrazu Bozego btogostawieristwa docho-
dzi do glosu takze u nich (Oz 2, 1). Deutero-Izajasz pociesza
swoich rodakéw w niewoli babiloniskiej méwiac, ze chod teraz
sq zdziesiatkowani, to w przysztosci z pomoca Jahwe pomnozg
swy liczbe (Iz 54, 1), co sugeruje liczne potomstwo. Teksty biblij-
ne, obrazujac stosunek Boga do cztowieka i narodu wybranego,
postuguja si¢ — poza metaforg malzeristwa — metaforg mitosci
rodzicéw do swoich dzieci (Oz 11). Jest to mitos¢ odznaczaja-
ca si¢ niezwykta czulo$cia, wyrozumiatoscia i troskliwoscia. Bég
poréwnywany jest do dobrego Ojca, ktéry uczy swoje dziecko
chodzi¢, bierze je w ramiona, przytula do serca, pochyla si¢ nad
nim i podnosi, gdy upada. Metafory pochodzace z Ksiggi Iza-
jasza odzwierciedlaja mitoé¢ rodzicielska, gtéwnie matczyng
(49, 14-15; 66, 13). Bég bedzie tak postepowat ze swym ludem,
jak matka ze swym dzieckiem”™. Naréd natomiast powinien ko-
cha¢ i szanowa¢ Boga tak, jak dziecko swojego ojca. Przypadki

¢ M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 261.
" R. RUBINKIEWICZ, Rodzina jako srodowisko wychowawcze, w: Biblia
o rodzinie, red. G. Witaszek, Lublin 1997, 38-40.
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niepostuszenstwa wzgledem rodzicéw byly wyjatkowe, gdyz za-
zwyczaj nastgpowaty z woli Bozej (Ez 20, 18). Niepostuszenistwo
wzgledem Boga oczywiscie nie powinno mie¢ w tym przypadku
odzwierciedlenia w relacjach narodu wybranego. Teksty proroc-
kie czgsto nawigzuja takze do boléw rodzacej kobiety (np. Oz
13,13; 1z 13, 8; Jr 4, 31).

Narodzenie dziecka byto dla rodziny powodem wielkiej rado-
§ci, choc trzeba zaznaczy¢, ze syn byt bardziej upragniony i sprawiat
wieksza rado$¢, niz cérka. Radosé przyjscia na $wiat potomstwa,
zwlaszcza plci meskiej, zwiastowano najpierw ojcu, ktéry zwy-
kle nie byt obecny przy porodzie. Mozna to wywnioskowaé z Jr
20, 15. Niemowle zaraz po urodzeniu otaczano troskliwa opieka,
o czym méwi prorok Ezechiel w symbolicznej historii poczatkéw
narodu wybranego (16, 4). Z tej wyroczni mozna takze wysnud
wniosek, ze by¢ moze zdarzaty si¢ straszne przypadki wyrzucania
dzieci (16, 5), cho¢ trudno sobie to wyobrazi¢: zwlaszcza w spo-
teczenistwie, dla ktérego potomstwo byto najwiekszym wyrazem
Bozego btogostawienstwa (Iz 66, 12; Oz 11, 3-4). Noworodek byt
natychmiast obmywany, nacierany solg i owijany w pieluszki (Ez
16, 4). Sytuacja dziewczat byta inna niz chlopcéw, gdyz w okresie
dziecinistwa i miodosci pozostawaly pod wylaczng opieka matki
(Ez 16, 44). Dzieci plci meskiej znajdowaly si¢ natomiast pod
opieka matki tylko do trzeciego roku zycia. Matka jednak miata
czgsto bardzo silny wptyw na swych dorostych synéw (Jr 15, 10;
20, 14-18). Jej autorytet nierzadko nadwyrezaly rozwody, ktére
byly wéwczas bardzo czeste (por. Ml 2, 10-16). Wiasciwe wycho-
wanie syna nalezato do ojca™. Dzieci izraelskie bawily si¢ wspélnie
na ulicy lub placu (Jr 6,11; 9,20; Za 8, 5).

Bardzo wazne byto nadawane dziecku imie, gdyz wyrazato
ono ideg, ktérej miato by¢ wyrazem lub urzeczywistnienia kté-

1 S.SZYMIK, Matzesistwo i rodzina w Biblii, 214-215; U. SZWARC, Dzie-
ci i ich wychowanie w Starym Testamencie, w: Zycie spoteczne w Biblii, red. G. Wi-
taszek, Lublin 1998, 232.
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rej od niego oczekiwano. Imiona prorokéw miaty zwigzek z ich
misjg, np. Jeremiasz — ,Jahwe wybral” (Jr 1, 1), Ezechiel — ,Bég
umocnit” (Ez 1, 3). Prorok Ozeasz otrzymat nakaz symbolicz-
nego nazwania swoich dzieci: Jizreel — ,Bég sieje”, Lo-Rucha-
ma — ,dla niej nie ma mitosierdzia”, Lo-Ammi — ,nie méj lud”
(0z1,4.6.9), natomiast Izajasz mial nada¢ swemu synowi sym-
boliczne imi¢: Maher-Szalal-Chasz-Baz — ,rychty-tup-bliska-
zdobycz” (1z 8, 3)7.

Solidarno$¢ rodziny czy tez rodu wyrazala si¢ m.in. w insty-
tucji goel. Pojecie to tlumaczono jako ,wybawca”, ,odkupiciel”
i oznaczato najblizszego krewnego, na ktérym spoczywaly szcze-
gblne obowiazki, jak: zemsta krwi, prawo wykupu, uwolnienie
z niewoli, lewirat. Pézniej jednak termin ten zaczg¢to stosowaé
do Jahwe, uwalniajacego Izraela z niewoli egipskiej i babiloniskiej
(Iz 41, 14; 43, 1. 14; 44, 6. 24), od $mierci (Lm 3, 58; Oz 13, 14)
i ktadacego koniec jego opresji (Jr 50, 34). Z czasem jednak
wiez z rodzing zaczela sie zatracal i coraz czeéciej akceptowa-
no odpowiedzialno$¢ indywidualna (Jr 31, 29-30; Ez 14, 12-20;
18, 10-20). Zaniedbany zostal obowiazek pomagania krewnym
i dlatego prorocy musieli podjaé si¢ krytyki zlego traktowania
wdéw i sierot (Iz 1, 17; Jr 7, 6; 22, 3). Spoleczeristwo, ktére po-
woli tracito swoja integralno$¢, przechodzito kryzys na réznych
jego plaszczyznach (Mi 7, 3. 5-6). W lonie samej rodziny za-
chwialy si¢ relacje migdzy jej cztonkami (Mi 7, 6) — dzieci po-
gardzaly rodzicami, synowa wystepowata przeciw tesciowej. Sa
to objawy nie tylko zepsucia rodziny, ale takze spoteczerstwa.
Tak rysuje si¢ obraz wspélczesnego prorokowi spoleczeristwa,
w ktérym nie ma juz systemu patriarchalnego, dajacego rodzi-
com — szczegdblnie ojcu — nieograniczone przywileje i prawa nad
dzie¢mi i calym domem?”.

72 U.SZWARGC, Dzieci i ich wychowanie w Starym Testamencie, 235.
3 G. WITASZEK, Kryzys solidarnosci rodziny w kontekscie zmian spolecz-

nych zachodzqcych w starozytnym Izraelu, w: Biblia o rodzinie, red. G. Witaszek,
Lublin 1997, 124.127-128.
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3.4. BRATERSTWO

U prorokéw braterstwo widoczne jest przede wszystkim
w funkcjonowaniu ludu Bozego. Izraclowi daleko jednak byto do
ideatu. Trudno w nim o jakakolwiek mitos¢ braterska (Oz 4, 2),
nikt nie oszczedzal swego brata (Iz 9, 18-19), szerzyla si¢ nie-
sprawiedliwo$¢ i nikomu nie mozna bylo zaufa¢ (Mi 7, 2-6),
»kazdy brat bowiem oszukuje podle” (Jr 9, 3). Sam Jeremiasz
doswiadczat przesladowan ze strony swych braci (11, 18; 12, 6)™.
Symbolicznym aktem ztamania laski, prorok Zachariasz, przed-
stawia zerwanie braterstwa miedzy Judg a Izraelem (11, 14).
Amos wspomina ,przymierze bratnie”, zawarte migdzy Izraelem
a Tyrem, za ktérego niedochowanie Tyr zostanie ukarany (1, 9).
Abdiasz natomiast upomina, aby nie cieszy¢ si¢ z nieszczgscia
lub upadku swego brata — rodaka (Ab 12)”. Prorocy przypomi-
nali wigc o koniecznosci zachowywania sprawiedliwosci, kiero-
wania si¢ dobrocig i wspétczuciem (Za 7, 9-10).

3.5. PANOWIE I NIEWOLNICY

W Izraelu prawo stalo po stronie niewolnika, a nie jego
pana, cho¢ wydaje si¢, ze nie dotyczylo ono wszystkich zbiegtych
niewolnikéw. Niewolnikowi zbiegtemu z krajéw sasiadujacych
nalezalo pozwoli¢ zamieszka¢ w jednym z miast izraelskich,
ktére sam sobie wybral. Ziemia Izraela byta wiec krajem azylu
(Iz 16, 3)™.

Prorok Ezechiel oburzony jest faktem, ze potomkowie nie-
wolnikéw Salomona sg na ustugach lewitéw, a tym samym znaj-
duja sie blisko $wiatyni. Zarzuca wiec lewitom wprowadzanie

™ Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, 105.

> D.J. SIMUNDSON, Hosea, Joel, Amos, Obadiah, Jonah, Micah, 243-244.

76 A. KONDRACKI, Niewolnicy w Starym w Nowym Testamencie, w: Zycie
spoteczne w Biblii, red. G. Witaszek, Lublin 1998, 273.276; R. de VAUX, Instytu-
¢je Starego Testamentu, 100-101.
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obcych do §wiatyni i zrzucanie na nich czgsci $wiatynnej stuzby
(44,7-9)".

Prorocy, dziatajac w imieniu Pana, byli spotecznym sumie-
niem narodu. Ich ingerencja w Zycie spoteczne widoczna jest
szczegblnie od VII w. przed Chr., kiedy to poglebity sie réznice
klasowe. Stali si¢ oni obroficami ubogich i ucisnionych. Naucza-
nie spolteczne prorokéw skierowane bylo przeciwko wszelkiej
niesprawiedliwo$ci, poruszalo wigc takze kwesti¢ niewolnic-
twa. Prorok Amos karcit bogaczy Samarii, poniewaz sprzeda-
wali ubogiego ,za pare sandatéw” (2, 6), krytykowal kult przy
jednoczesnym braku troski o ubogich (5, 21-24). Zachariasz
i Malachiasz przekazuja Boze wezwanie do sprawiedliwego
postepowania wzgledem wszystkich ubogich i cudzoziemcéw
(Za 7, 8-10; Ml 3, 5). Prorok Ozeasz natomiast wytoczyt Izra-
elowi proces w imieniu Boga, a gtéwnym zarzutem bylo tfamanie
sprawiedliwosci spotecznej (4, 1-3). Amos wystepowal przeciw-
ko wyzyskowi i uciskowi nizszych warstw spotecznych, a takze
niewolnictwu i wierzycielom, ktérzy brali dtuznikéw w niewole,
by odzyska¢ swoja whasnos¢ (np. 8, 4-8). 1zajasz powtérzyt w Je-
rozolimie podobng krytyke wobec ,sprawiedliwo$ci” spoteczne;.
Jesli ktos chce czyni¢ dobrze, powinien troszczy¢ si¢ o sprawie-
dliwos¢, wspomagaé uci$nionego, oddawac stuszno$¢ sierocie,
stawa¢ w obronie wdowy (1, 16-17). Przed Bogiem wszyscy
sg réwni — taki sam sad czeka stuzacy i jej panig (24, 2). Jere-
miasz z kolei przejat od wezesniejszych prorokéw krytyke kultu
i oskarzenie Boga przeciw ludowi. Przepowiedzial zniszczenie
Jerozolimy — zwlaszcza z powodu niesprawiedliwosci spotecz-
nej jej mieszkancéw (7, 5-6). Glosit kar¢ Boza, ktéra dotknie
wszystkich, ktérzy beda zwodzi¢ i w jakikolwiek sposéb uciskaé

7 A. KONDRACKI, Niewolnicy w Starym i Nowym Testamencie, 274;
D.E. GOWAN, Theology of the Prophetic Books. The Death and Resurrection of Is-
rael, Louisville-Kentucky 1998, 14; G.I. EMMERSON, Women in ancient Israel,
382.
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naréd (23, 1-2; 30, 16). Chodzito tu gtéwnie o przywédcéw, kto-
rzy nie dbali o losy zwyktych ludzi. Stawal w obronie wolnosci
wyzwolonych niewolnikéw. Za czaséw Sedecjasza, w obliczu po-
litycznego zagrozenia, mieszkancy Jerozolimy wyzwolili swoich
niewolnikéw i niewolnice, ale gdy niebezpieczenstwo mineto,
cofnigto akty wyzwoleicze i ponownie przymuszono niewol-
nikéw do stuzby. Prorok potepit takie nieuczciwe postepowanie
i zapowiedzial surowsa kare (34, 17-22). Sam Bég zaangazowat
si¢ w wyzwolenie niewolnikéw (34, 15), gdyz dopuszczono sig
ztamania zawartego przed Nim uktadu. Prorok Habakuk prze-
strzegal przed zabieraniem cudzego mienia i obcigzaniem zbyt
duzym zastawem, gdyz sytuacja ta odwrdci sie kiedy$ przeciw
cztowiekowi, ktéry tak postgpuje’.

3.6. NAUCZYCIELE 1 UCZNIOWIE

Pojecie nauki u prorokéw pojawia si¢ w réznych okolicz-
nosciach. Izajasz stwierdza, ze Bég jest rozumny karzac narody
(10, 13). W innym miejscu prorok méwi o medrcach faraona,
ktérzy przez swg glupote zwodza Egipt (19, 11-14). W proroc-
twie dotyczacym upadku Tyru mowa jest o jego medrcach, ktérzy
w niewoli stang si¢ zeglarzami (27, 8). Ci zas, ktérzy planowali
spisek na Jeremiasza, wskazuja na pouczajaca funkcje kaptana —

8 E.NARDONL, Sprawiedliwosé, praca i ubdstwo, tham. S. Zalewski, w: Mig-
dzynarodowy komentarz do Pisma gwigtego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na
XXT wiek, red. W.R. Farmer, red. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 20017,
1707; A. KONDRACKI, Niewolnicy w Starym i Nowym Testamencie, 279; R. de
VAUX, Instytucje Starego Testamentu, 98; The Prophets: Sin, Exile and Restoration,
w: The Story of Israel. A Biblical Theology, red. C.M. Pate, J.S. Duvall i in., 101;
PD.MILLER, Sin and Judgment in the Prophets. A Stylistic and Theological Analy-
sis, Society of Biblical Literature. Monograph Series 27, Atlanta—Georgia 1982,
61-62. 68-69; ].W. ROGERSON, Anthropology and the Old Testament, w: The
World of Ancient Israel. Sociological, Anthropological and Political Perspectives, red.
R.E. Clements, Cambridge—New York i in. 1989, 26-27.
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medrzec daje radg, a prorok stowo (18, 18). Stuga Jahwe bedzie
takze tym, ktéry otrzyma dar przemawiania (,jezyk wymowny”),
by pokrzepia¢ stowem — czyli pouczaé (Iz 50, 4).

Dzieci uczyly si¢ poprzez wspélne zycie w rodzinie. Stary
Testament nie zawiera zadnych wzmianek, ktére sugerowatyby,
ze w 6wczesnym Izraelu istnialy szkoly, w ktérych dzieci mo-
glyby pobiera¢ nauke. Jednak wedtug MI 2,7, mozna przypusz-
czaé, ze istniata grupa ludzi, ktérzy nie tylko mogli, ale i powinni
spetnia¢ role nauczycieli zaréwno dzieci i mtodziezy, jak tez catej
spotecznosci. Okazja do pelnienia tej funkeji edukacyjnej byty
z pewnoscig pielgrzymki do sanktuarium?.

Prorocy petnili takze misj¢ nauczania ludu. W okresie monar-
chii byli w Izraelu najlepszymi nauczycielami wiary i moralnosci.
Poza nauczaniem ogélnym, z ktérego mogli korzystaé wszyscy
chetni, prorocy i medrcy gromadzili wokét siebie uczniéw, kté-

rym udzielali staranniejszego wyksztatcenia (Iz 8, 16-17; 50, 4)%.

3.7. JEDNOSTKA I SPOEECZENSTWO

Najmniejsza komérka spoteczeristwa byla oczywiscie ro-
dzina. O rozwoju spoteczno-ekonomicznym rodziny méwi si¢
od epoki patriarchalnej. Réd patriarchéw tworzyt zorganizowa-
ng spolecznoéé, ktérej podstawowymi komérkami byly rodziny
i rody, istniejace przez cale stulecia, potrafiace przetrwaé naj-
wiegksze kryzysy. Pojecie ,rodzina” w poczatkowym okresie ist-
nienia narodu wybranego niejednokrotnie odnosito si¢ do cate-
go narodu, oznaczalo tez pokrewieristwo w szerszym znaczeniu
(Jr 35,3). Rodzina w Izraelu byta rozumiana jako wspélnota krwi
—w szerokim znaczeniu jako wspdlnota rodowa, przynalezaca do
jednego z pokolent czy szczepéw, a nawet jako cale pokolenie,

7 U.SZWARC, Dzieci i ich wychowanie w Starym Testamencie, 244.
8 R. de VAUX, Instytucje Starego Testamentu, 60; J. ROGERSON,
P. DAVIES, The Old Testament World, 176.
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ktére zyto na okreslonym terytorium. Stad tez czg¢ste w Biblii sg
wyrazenia takie jak: ,,dom Jakuba”, ,dom Judy”itp. (Jr 35, 5). Po-
wszechne bylo przekonanie, ze ci, ktérzy umierali, nie opuszczaja
swej rodziny, a wrecz tacza sie z nia, odnajdujac swoich przodkéw.
Faczenie przodka z jego potomkami byto w Starym Testamen-
cie bardzo czeste. Prorocy identyfikowali wspétczesnych sobie
cztonkéw narodu wybranego z jego przodkami (np. Am 3, 1;
Oz 12, 3-4). Rodzina wchodzita w sktad wigkszej jednostki,
jaka byt réd lub szczep. R6d mégt dostarczyé wojsku tysiac ludzi
(Mi5,1; Am 5, 3), musiat wigc sktadaé si¢ przynajmniej z dwu-
dziestu rodzin. Rodziny wchodzace w jego sktad zyly razem na
okreslonym terytorium, np. r6d Efraima — do ktérego nalezata
rodzina Jessego, z ktérej pochodzit krél Dawid — zamieszkiwat
okrag Betlejem (Mi 5, 1). Ziemia ojcowska byla zastrzezona dla
rodziny dzigki czemu zachowywano jednosé¢ grupy (Jr 32, 1-15).
Rody tworzyty pokolenie lub plemig, a wspélnota pokoleri two-
rzyta jedno$¢ wszystkich synéw Izraela, czyli lud Jahwe. Na jej
czele stal ,sedzia Izraela” (Mi 4, 14)%.

Od momentu powstania paristwa najwyzszg instancja sadow-
niczg dla wszystkich pokolen byt krdl (Jr 26, 10-12). Nie byt on
jednak wtadca absolutnym, gdyz nad przestrzeganiem prawa Bo-
zego czuwali prorocy, ktérzy w wielu wypadkach stawali si¢ oskar-
zycielami kréléw (Oz 7, 3-5; 8,4-6; 1z 1,21-22; 3,13-14; Jr 22)%.

Po powrocie z niewoli babiloniskiej Izrael stat si¢ wspé6lno-
ta teokratyczna. Wiara w Jahwe zespalata Izraelitéw w jedna
spotecznosé. Wspdlnota ta rzadzit namiestnik cywilny oraz naj-
wyzszy kaplan, ktéry poza kultem zajmowat si¢ wewnetrznymi
sprawami spotecznosci judejskiej (Ag 1, 1). Istniata réwniez rada
starszych (J1 1,2)%.

Izraelita mégt realizowaé swoje indywidualne cele tylko

8 M. FILIPIAK, Biblia o cztowicku, 278-279; G. WITASZEK, Kryzys so-
lidarnosci rodziny, 127.

8 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 279.

8 Tamze, 279-280.
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w ramach spotecznosci. Dziato si¢ tak nawet wtedy, gdy prorocy
akcentowali indywidualizm religijny (Jr 31, 29-30; Ez 18; 37,
40-48; J1 3, 1-2). Izraelita we wszystkich okresach historii czut
si¢ zwigzany z grupg naturalng. Takze w okresie silnego akcen-
towania indywidualizmu idea kolektywizmu nie zostata catko-
wicie odsunieta. Gloszone przez Jeremiasza nowe przymierze
(31, 31-34), chociaz proklamuje religijno$¢ indywidualna, bedzie
zawarte z ,domem Izraela”. Ezechiel glosi odpowiedzialnos¢ in-
dywidualng (18, 30), ale takze w odniesieniu do ,domu Izraela”.
Prorok ten zna wigc takze odpowiedzialnos¢ kolektywna (Ez 20;
zob. takze Za 7,7-14)3%,

Przewidywano, ze réwniez poganie beda modlili sie w $wia-
tyni i dlatego prorocy widzieli w Swigtyni Jerozolimskiej dom
modlitwy wszystkich narodéw (Iz 56,7; Jr 7,11). Izajasz bezwa-

runkowo ufa Bogu nawet wtedy, gdy ukrywa On ,swoje oblicze”

przed niewiernym narodem (8, 17). Charakter indywidualny do-
tyczy takze modlitwy wstawienniczej, w ktérej jednostka obej-
muje swa modlitwg wspélnote (Jr 14, 7-9)%.

W Starym Testamencie pojedynczy cztowiek staje si¢ part-
nerem Boga, szczegblnie w momencie swego powotania. Ma to
miejsce zwlaszcza w przypadku patriarchéw i prorokéw, ktérzy
staja si¢ wéwczas glosicielami i strézami Prawa Bozego (Am
7,16;1z 6, 9; Jr 1, 7; Ez 3, 1. 4). Powotlanie jest apelem Boga
skierowanym do konkretnego cztowieka i przeznaczeniem go do
wykonania jakiego$ specjalnego, zwiazanego ze zbawczym pla-
nem Jahwe zadania. Ten osobisty aspekt powotania przejawia sig
gléwnie w tym, ze Bég wzywa czlowieka po imieniu, wymawia
jego imi¢ (Jr 11, 1; Am 7, 8; 8, 2), a nickiedy nadaje mu nowe

% D.L. PETERSEN, Tbe Prophetic Literature. An Introduction, Louis-
ville-London 2002, 162-163; M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 282-283. 288;
M.P. HOGAN, The biblical wvision of the human person. Implications for a philo-
sophical anthropology, 195.

8 M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku, 286.
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imi¢ (Iz 62, 2). Powotany ma takze mozliwo$¢ przeciwstawienia
si¢ Bogu (Jr 1, 6; 20, 7) oraz wezwania Go na pomoc w napoty-

kanych w swojej misji trudnosciach (Jr 20, 11-12)%.

3.8. PRZEZNACZENIE

Przeznaczeniem czlowieka jest zycie. Jesli naréd bedzie szu-
kat Jahwe, bedzie zyt (Am 5, 4). Podobnie bedzie, gdy si¢ na-
wroci (Ez 18, 32). Nie chodzi jednak tylko o zycie ziemskie, ale
wiasciwie przede wszystkim o zycie wieczne. Aby zy¢ wiecznie,
potrzebne jest zmartwychwstanie. Problem zmartwychwstania
byt w Starym Testamencie tak samo dyskusyjny, jak kwestie zy-
cia pozagrobowego oraz nagrody i kary po $émierci. Czgsto przy-
taczanym tekstem z ksiag prorockich, méwigcym o zmartwych-
wstaniu, jest opowiadanie Ezechiela o ozywieniu kosci (37,1-14).
Te kosci to izraelscy wygnaricy, rozproszeni poza granicami oj-
czyzny, ktérzy jednak powstana z niewoli, odzyskaja wolnos¢
i wrécg do ojczyzny. Chodzi tu wigec o zmartwychwstanie ujete
metaforycznie jako zmartwychwstanie Izraela. Zreszta Ezechiel
dos¢ szeroko przedstawia wizje przysztosci (40-48). Autor Ksie-
gi Daniela nawigzuje natomiast do przesladowan i zapowiada,
ze nadejdzie dzieri, w ktérym meczennicy obudzg si¢ — jedni do
zycia wiecznego, drudzy na wieczne poharibienie (12, 1-2)%.

Bég przeznaczyt cztowieka takze do mitosci braterskiej i zy-
cia w pokoju, dlatego tez w czasach mesjanskich sprawi, ze taka
rzeczywisto$¢ zaistnieje (Iz 2, 2-4). Przeznaczeniem czlowieka
jest takze chwalenie Boga. Prorocy wychwalaja Jahwe m.in. za
dzieto stworzenia (Am 5, 8; 9, 5-6). Izajasz prezentuje hymn
pochwalny ku Jego czci, wyrazajacy wdzieczno$é za zbawienie

86 M. FILIPIAK, Biblia o cztowieku, 287.
8 D.L. PETERSEN, The Prophetic Literature, 164-165; M. FILIPIAK,
Homo Biblicus, 134; por. takze: A. GELIN, Pismo Swigte o cztowicku, 15-16.
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(Iz 12). Méwi on tez, ze tylko zywi moga wystawia¢ Boga, a oj-
ciec jest tym, ktéry poucza swe dzieci o Bozej wiernosci (38,
19).

Biblia rozpatruje cztowieka w relacji z Bogiem, na ktérego
obraz i podobienistwo zostal stworzony. Dopelnieniem i zwien-
czeniem antropologii starotestamentowej jest antropologia No-
wego Testamentu, ukazujaca Boga, ktéry dla odkupienia czto-
wieka sam si¢ nim staje. Zaréwno Adam, jak i cierpiacy Stuga
Jahwe wypelniaja si¢ w Jezusie Chrystusie. Aby wiec biblijny
obraz cztowieka byt pelny, musi rozpoczynaé si¢ w ziemskim

Adamie i dochodzi¢ do Adama niebieskiego.

Ks. Wojciech Pikor

KONCEPCJA LUDU BOZEGO.
WYBRANIE I PRZYMIERZE

»,Wybranie” i ,przymierze” to dwa najwazniejsze termi-
ny potrzebne dla zrozumienia natury Izraela jako ludu Bozego
w Starym Testamencie. Pozostaja one $cisle ze sobg zwiazane,
jakkolwiek ujmuja t¢ relacje z dwéch odmiennych perspektyw.
W przymierzu podkreslany jest o wiele bardziej wewnetrzny
aspekt tego zwiazku, podczas gdy pojecie wybrania akcentuje
przede wszystkim aspekt zewnetrzny szczegélnej, w poréwnaniu
z innymi narodami, relacji miedzy Jahwe a Izraclem'. Refleksja
nad naturg ludu Bozego, w ujeciu prorokéw, musi uwzgledniaé
te dwa wymiary, zadajac w obrebie kazdego z nich pytania, nie
tylko o zrédlo relacji Izraela z Bogiem, ale réwniez o cel i spo-
sOb jej przezywania przez naréd wybrany. Nie sposéb pomina¢
w tym kontekscie kwestii obcych narodéw i ich statusu wobec
Jahwe i Izraela. Zasadniczy problem wyrazony jest w pytaniu: na
ile kategoria ,ludu Bozego”w nauczaniu prorokéw zawezona jest
wytacznie do Izraela, a na ile pozostaje otwarta na inne narody?

Powyzsze zagadnienia zostana przebadane w trzech eta-
pach. Najpierw zostanie poddane analizie semantycznej pojecie

! Por. H.-]. HERMISSON, Bund und Erwiblung, w: Altes Testament, red.
H.J. Boecker, Neukirchen-Vluyn 1996°, 244; M. KOCKERT, Die Erwihlung Is-
raels und das Ziel der Wege Gottes im Jesajabuch, w: ,Wer ist wie du, Herr, unter den
Gottern?” Studien zur Theologie und Religionsgeschichte Israels. Fs. O. Kaiser, G6t-
tingen 1994, 277.

6 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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wybrania w pismach prorockich. To pozwoli na wyselekcjono-
wanie tekstéw prorockich, w ktérych rozwijana jest teologia
wybrania Izraela. Na przestrzeni wiekéw ulega ona pewnej
ewolucji, dla ktérej kluczowym czynnikiem stalo si¢ wygna-
nie babilonskie (586-539 r. przed Chr.). Z tego tez powodu,
w trzech okresach: przedwygnaniowym, wygnaniowym i powy-
gnaniowym, zostanie ukazane nauczanie prorokéw dotyczace
tego zagadnienia . Podobne dziatania interpretacyjne zostang
podjete w drugiej czesci artykutu wobec tematu przymierza.
Catos¢ zamknie préba wskazania gtéwnych elementéw proroc-
kiej koncepcji ludu Bozego.

1. WYBRANIE IZRAELA
W KSIEGACH PROROCKICH

Hebrajski rdzeri bhr, odnoszacy si¢ bezposrednio do idei
wybrania, pojawil si¢ w swoim teologicznym znaczeniu — dla
wyrazenia wybrania Izraela przez Jahwe — stosunkowo pézno
w Biblii Hebrajskiej, bo wraz z kluczowsa dla tradycji deute-
ronomicznej teologia wybrania. Sama koncepcja wybrania jest
semantycznie znacznie bogatsza. Wymaga to przebadania pola
semantycznego tego terminu w pismach prorockich. Réwno-
cze$nie uzycie rdzenia bhr, w jego teologicznym znaczeniu,
w tekstach prorockich (czy w ogéle w Biblii Hebrajskiej) jest
pdzniejsze wobec biblijnej tradycji wybrania Izraela, ktéra jest
juz rozwijana przez prorokéw w VIII wieku. Podejscie proro-
kéw do rzeczywisto$ci wybrania jest o wiele bardziej krytyczne
niz do nurtu deuteronomicznego. Potwierdza to analiza tek-
stéw prorockich dotyczaca wybrania, w ich porzadku chrono-
logicznym, dla ktérego punktem odniesienia b¢dzie wygnanie

babilonskie.
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1.1. POLE SEMANTYCZNE ,WYBRANIA”
W KSIEGACH PROROCKICH

W Starym Testamencie wybranie przez Boga Izraela, czy tez
pojedynczych oséb wewnatrz tej zbiorowosci, jest $cisle powiaza-
ne z czasownikiem bahar. Juz statystyka pojawiania si¢ w Biblii
Hebrajskiej zbudowanych na tym rdzeniu terminéw? pozwala
na sformutowanie pewnych wnioskéw odnos$nie starotestamen-
towe] teologii wybrania. Na 146 jego uzy¢ w tekscie masorec-
kim, w 99 przypadkach podmiotem tego czasownika jest Jahwe,
za$ przedmiotem dziatania Izrael (zar6wno w sensie zbiorowym,
jak i jednostkowym). Takie teologiczne znaczenie czasownika
bahar dominuje przede wszystkim w Ksigdze Powtérzonego
Prawa (29 razy) oraz w tradycji deuteronomistycznej (20 razy).
Zastosowanie omawianego czasownika w podobnym kontekscie
teologicznym w ksiegach prorockich jest stosunkowo rzadkie.
Najczgsciej pojawia si¢ on u Deutero-Izajasza (7 razy: 41, 8. 9;
43,10; 44, 1. 2; 48, 10; 49, 7), do czego nalezy dotaczy¢ jeszcze
trzy teksty z przymiotnikiem odczasownikowym bdahir, w iden-
tycznym kontekscie teologicznym (42, 1 i 43, 20 w odniesieniu
do jednostki; 45,4 w odniesieniu do zbiorowosci). W trzeciej
czeséci Ksiegi Izajasza czasownik bahar pojawia si¢ dwukrotnie
(66, 4), za$ przymiotnik bahir trzykrotnie (65, 9. 15. 22 w od-
niesieniu do czgsci spotecznosci powygnaniowej). W innych tek-
stach prorockich terminy te wyst¢puja sporadycznie. Czasownik
bahar stuzy wyrazeniu wybrania przez Jahwe Izraela w Iz 14, 1;
Jr 33,241 Ez 20, 5, natomiast w Ag 2, 23 wybrania Zorobabela.
Moéwiac o wybraniu przez Jahwe Izraela trzeba wspomnie¢ jesz-
cze o tekstach Za 1, 17; 2, 16; 3, 2, w ktérych jest mowa o elek-
¢ji Jerozolimy. Przedstawiona statystyka potwierdza, iz nadanie

2 Por. H. WILDBERGER, a3rm1 erwdiblen, w: Theologisches Handworterbuch zum
Alten Testament, red. E. Jenni, C. Westermann, t. 1, Glitersloh 1994°, 277-278.
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rdzeniowi bhr znaczenia teologicznego zawdzigczamy tradycji
deuteronomicznej, za ktérg termin ten stosowany jest w tekstach
prorockich okresu bezposrednio poprzedzajacego wygnanie ba-
bilonskie, by osiagna¢ apogeum czestotliwosci wystepowania
w proroctwach Deutero-Izajasza. Nalezy zatem zapytaé, na ile
teologiczne rozumienie wybrania, przez prorokéw dziatajacych
podczas wygnania babiloniskiego, korespondowato z deuterono-
miczng teologia wybrania.
Sama idea wybrania Izraela jest jednak starsza niz teologicz-
ne zastosowanie czasownika bahar, co wynika z analizy pola se-
mantycznego terminu ,wybranie”. Dokonujac jego rekonstrukeji,
w oparciu o terminologie wyrazajaca wiar¢ w wybranie Izraela
przez Boga, zawarta w pismach prorockich, nalezy wskazaé naj-
pierw czasowniki, ktére, w odpowiednim kontekscie semantycz-
nym, petnig funkcje synoniméw czasownika bahar:
* >ghab — kochaé: 1z 41, 8; 43,4;Jr 31,3; 0z 3,1;9,15; 11, 1;
14, 5; M1 1, 2[ 4is];

* gar@ — nazwaé, woltaé: Iz 41,9; 43, 1; 48, 12; 49, 1; 51, 2;

* badal w Hi. — wylaczy¢, oddzieli¢: 1z 59, 2 (tu jako anto-
nim, podmiotem dziatania jest Izrael); w sensie negatyw-
nym (wykluczyé z ludu Jahwe) w 1z 56,3;

* hazaq — uchwyci¢ (za r¢ke): 1z 41, 9. 13; 42, 6; 45, 1;
Jr 31, 32;

* yada< — poznaé (w sensie: wybral, umitowal, zatroszczyt
sie): Jr 1,5; Am 3, 2;

* g@al —wykupié¢, odkupié: 1z 44, 22-23; 48, 20; 51,105 52, 3;
63,9;

* padah — wykupié: Jr 31,11; Oz 7,13; 13, 14; Mi 6, 4;

* ganah — naby¢: 1z 11, 11,

* lagah — wziaé, pochwycié: Iz 41, 9;

* mas@ — znalezé: Oz 9, 10.

Wyrazona rzeczownikiem idea wybrania Izraela oddawana
jest przez rézne terminy, ktére pojawiaja si¢ w znaczeniu cza-
sownika bahar oraz czasownikéw wymienionych wyzej. Przede
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wszystkim zwraca si¢ uwage na okreslenie Izraela przez Jahwe
mianem ,mojego stugi” (‘abdi): 1z 41, 8. 9; 44, 1. 2. 21; 45, 4;
65, 8. 13[4is]. 14; Jr 30, 10; 46, 27. 28; Ez 37,25. W przypadku
Deutero-Izajasza nalezy doda¢ jeszcze tekst Iz 42,1, w ktérym
to wyrazenie odnosi si¢ do Stugi Jahwe. Wymienione fragmenty
z Trito-Izajasza odnosza omawiane wyrazenie do zbiorowosci
stanowiacej czg$¢ spotecznosci Izraela’. Idea wybrania pozostaje
w $cistym zwiazku z relacja przymierza ludu z Jahwe. W tym
znaczeniu pojawia si¢ okreslenie ,méj lud” (‘ammi), ktére stano-
wi fragment formuly wzajemnej przynaleznosci (por. 1z 1, 3. 7;
Jr9,6; Am 7,8.15; Mi 6, 3). Wspomnie¢ nalezy jeszcze o dwéch
innych terminach oddajacych wybdr Izraela przez Jahwe:
w Jr 2, 3 naréd wybrany jest nazwany ,$wietym” Jahwe (godes
lyhwh), natomiast w M1 3, 17 terminem s°gullah, thumaczonym
jako ,szczegdlna wlasnoéé” Jahwe (por. Wj 19, 5; Pwt 7, 6; 14, 2;
26,18; Ps 135, 4).

W zakres pola semantycznego wybrania wchodzg jeszcze
dwie, wyrazajace szczegdlng relacje Izraela z Jahwe, metafory.
Jedna z nich jest metafora malzeniska, szeroko rozwijana przez
Ksiege Ozeasza (szczegdlnie rozdz. 1-3), Jeremiasza (rozdz.
2-3) i Ezechiela (rozdz. 16 i 23). Druga stanowi metafora rodzi-
cielska, eksponujaca relacje ojciec-syn miedzy Jahwe i Izraelem
(Iz 1,2-3; Oz 11, 1; por. 1z 43, 6; 63, 16; M1 2, 10).

Zaprezentowane pole semantycznego czasownika bdahar
pokazuje, ze idea wybrania Izraela przez Boga byta rozwijana
juz w potowie VIII w. przed Chr. przez prorokéw, ktérych wy-
rocznie dotarty do nas w formie spisanej. Dotyczy to szczegdlnie
Amosa i Ozeasza, ktérzy taczyli wybranie Izraela z wydarzeniem
Wyjscia. Teologia wybrania podlega silnemu rozwojowi w okre-

* Doda¢ nalezy, ze wyrazenie to dotyczace wybrania Izraela jest wielokrot-
nie odnoszone do Dawida lub ktéregos z jego potomkéw (por. Jr 33, 21. 22. 26;
Ez 34, 23; 37, 25; Za 3, 8), jak réwniez w liczbie mnogiej do prorokéw (por.
Jr 7,25;26,5;29,19; 35,15; 44,4; Ez 38,17; Za 1, 6).
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sie wygnania, co dotyczy przede wszystkim Deutero-Izajasza,
jakkolwiek pojawia si¢ réwniez u Jeremiasza i Ezechiela. Ana-
liza ich tekstéw nie moze pomina¢ kwestii niezaleznosci mysli
Deutero-Izajasza, nie tylko wobec tradycji deuteronomicznej,
ale réwniez wobec prorokéw przedwygnaniowych. Idea wybra-
nia zostaje na nowo podjeta przez prorokéw powygnaniowych.
Powracajg tradycyjne ujecia wybrania Izraela w wymiarze oso-
bowym (wybér narodu u MI; wybér jednostkowego przywédcey
u Ag i Za) oraz wyboru, stanowiacych o wyjatkowosci Izraela,
instytucji (Jerozolima u Za). Pewne novum wystepuje u Trito-
Izajasza, ktéry przestrzenia wybrania czyni nie obce narody, lecz
samego Izraela, wewnatrz ktérego Bég dokona wyboru. Analiza
tekstéw prorockich musi zinterpretowac te rézne ujecia idei wy-
brania Izraela, ocenié, na ile mozliwe jest méwienie o rozwoju
koncepcji tej u prorokéw, oraz uchwyci¢ czynniki determinujace
zmiany w prorockim ujeciu wybranstwa Izraela.

1.2. WYBRANIE IZRAELA
U PROROKOW PRZEDWYGNANIOWYCH

Dla prorokéw przedwygnaniowych wybranie Izraela ze stro-
ny Jahwe nie byto wynikiem uprzedniej wobec czasu historycz-
nego decyzji Boga, lecz przedstawiane jest jako rezultat dziatania
Jahwe w historii. Mozna to okresli¢ mianem etnogonii*. Wybra-
nie jest aktem majacym miejsce w historii i przez nig manifestu-
je sie. Na pierwszym miejscu, wéréd etnogonicznego dziatania
Boga, prorocy potowy VIII wieku przed Chr. umieszczajg wy-
darzenie Exodusu, ktére przyniosto historycznie weryfikowalng
relacje miedzy Jahwe a Izraelem, stanowiac pézniej fundament

* H.D. PREUSS, Theologie des Alten Testaments, t. 1: JHWHs erwiblendes
und verpflichtendes Handeln, Stuttgart 1992, 40; por. J. LINDBLOM, Prophecy in
Ancient Israel, Oxford 1962, 313.
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deuteronomicznej teologii wybrania. Jednakze spojrzenie proro-
kéw na Wyijscie, jako akt Bozego wybrania Izraela, jest o wiele
bardziej krytyczne. Dzieje narodu wybranego postrzegaja oni
jako historie odstepstwa ludu od Boga.

Amos

Pierwszym z prorokéw, ktéry taczy wybranie Izraela z Exo-
dusem, jest Amos. Czyni on to w proroctwie zawartym w 3, 1-2.
Czesé egzegetéw odmawia Amosowi autorstwa catego tek-
stu, przypisujac w. 1b — ten, w ktérym znajduje si¢ wzmianka
o Wyjsciu: ,do catego pokolenia, ktére wyprowadzitem z ziemi
egipskiej” — redaktorowi deuteronomistycznemu’. W ich opi-
nii nawigzanie w tym miejscu do Exodusu zostatoby uczynione
w sposéb analogiczny jak w Am 2, 10, gdzie zachodzitaby réw-
niez interwencja tego samego redaktora. Za uznaniem Am 3, 1b
za pézniejszy dodatek przemawiataby réwniez jego forma nar-
racyjna. Te argumenty nie sg jednak przekonujace. Po pierwsze,
tradycja Wyjscia jest jednym z zasadniczych elementéw przepo-
wiadania Amosa i nie mogta pojawi¢ si¢ dopiero wraz z mozliwg
redakcja deuteronomistyczna ksi¢gi. Nalezy raczej zauwazy¢, iz
spojrzenie Amosa na wydarzenia Exodusu jest zupelnie inne od
tradycji deuteronomistycznej, co potwierdza réwniez dalsza ana-
liza Am 3, 1-2. Prorok z Tekoa, w swoim teologicznym ujeciu
Wyjscia, dokonuje rewizji pewnych aksjomatéw wiary Izraela,
a rézne epizody, tworzace Exodus, odnajduje we wspétczesnej
mu historii Izraela. Doswiadczenia Wyjscia, ktére Izrael nosit
w swojej pamieci zbiorowej, w opinii Amosa, nie maja juz pozy-
tywnego znaczenia, lecz stanowia zwiastun i narze¢dzie Bozej ka-

> Por. T.C. VRIEZEN, Erwigungen zu Amos 3,2, w: Fs. K. Galling, Ar-
chéologie und Altes Testaments, Tubingen 1970, 257; W. RUDOLPH, Joel — Amos
— Obadja — Jona, KAT 13.2, Giitersloh 1971, 152; H-W. WOLFF, Joe/ and Amos,
Hermeneia, Philadelphia, 75; J. JEREMIAS, Der Prophet Amos, ATD 24.2, Gét-
tingen 1995, 32.
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ry°. Ponadto, przypisywanie redaktorowi deuteronomistycznemu
zdania w 2, 10 o wyprowadzeniu z Egiptu jest problematyczne
réwniez z tego powodu, iz burzy ono zupetnie logike wypowie-
dzi w 2,9-12. Po redaktorze nalezaloby si¢ raczej spodziewaé za-
chowania chronologii wydarzeri Wyjscia i umieszczenia na czele
w. 10, a nie w. 9, w tej krétkiej relacji o Exodusie. Po trzecie, po-
wtérzenie informacji o adresacie wezwanym do stuchania (3, 1b)
nie jest w wyroczniach Amosa niczym wyjatkowym. Przyktadem
sg sformutowania w 4,1 i 8, 4. Tam réwniez, rozbudowana w for-
mie dubletu, prezentacja stuchaczy dokonana jest w prozie. Po
czwarte, okreslenie w 3, 1 adresatéw mianem ,synéw Izraela” nie
moze by¢ uznane za pézniejszy dodatek, ktérego celem bytoby
wlaczenie w krag odbiorcéw, obok Izraela, réwniez Judy, gdyz
sam Amos musialby postugiwacé si¢, w odniesieniu do Krélestwa
Pétnocnego, wyrazeniem ,,dom Izraela” (por. 5, 1. 4. 24; 6, 1. 14;
7,10; 9, 9). Tymczasem wystarczy przywotaé Am 3,12 i 4, 5,
by przekona¢ sig, iz w tekstach o proweniencji Amosowej zwrot
»synowie Izraela” ma za swéj przedmiot wytacznie Krélestwo
Izraela. Powyzsze uwagi przemawiajg za uznaniem Am 3,1-2 za
tekst pochodzacy w catosci od Amosa’.

Wybér Izraela przez Jahwe, ktéry dokonat si¢ poprzez wypro-
wadzenie synéw Izraela z Egiptu, wyrazony jest przez Amosa cza-
sownikiem yada‘. Nie chodzi w tym wypadku o czynno$¢ intelek-
tualnego poznania i uznania drugiej osoby, lecz o wybdr, ktéry jest
aktem upodobania, zatroskania o los (por. Rdz 18, 19; Oz 13, 5;
Jr 1,5), okazania taskawosci (por. Wj 33, 12)8. Zastosowanie tego
czasownika dla opisania aktu wspétzycia miedzy mezcezyzna i ko-
bietg (por. Rdz 4, 1; 1 Krl 1, 4) pozwala wnioskowac o intensyw-

¢ Taka reinterpretacja Exodusu jest obecna w Am 2, 9-16; 3, 1-2; 4, 6-12;
5,17;6,25-26;9,3-4.7.

7 Podobng opini¢ wyrazaja m.in.: D. STUART, Hosea — Jonah, WBC 31,
Nashville i in. 1987,321; M.A. SWEENEY, The Twelve Prophets, t. 1, Berit Olam,
Collegeville 2000, 219.

8 L. KOEHLER, W.BAUMGARTNER, Hebriisches und Aramdisches Le-
xikon zum Alten Testament, t. 1, Leiden—-New York-Koln 19953, 374.
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nosci i intymnosci relacji, w jaka wszedl Jahwe ze swoim ludem.
Zostaje przez Amosa podkreslona ekskluzywnos$é tego zwiazku,
gdyz Bég wybrat Izraela sposréd ,wszystkich ludéw ziemi”. Ter-
min miSpahdah, oddany tu jako ,lud”, w Am 3, 2 przyjmuje jedyny
raz w Biblii Hebrajskiej znaczenie etniczne. Normalnie odnosi si¢
do klanu, ktéry swoja wielkoscia sytuuje si¢ mi¢dzy plemieniem
(plemi¢ sktada si¢ z klanéw) a rodzing (rodziny tworza klan)’.
Znaczenie czasownika ydda® moze by¢ jeszcze glebsze, co suge-
ruje W. Rudolph za L. Kéhlerem'. Wybranie oznaczatoby nada-
nie pierwszenstwa jednemu z wielu podmiotéw, co historycznie
stanowitoby akt jednorazowy, wciaz trwajacy w swoich skutkach.
Tymczasem poznanie wskazywatoby na czynnosé trwajaca, bedaca
wynikiem wyboru. Zatem poznanie Izraela ze strony Boga bytoby
ponawianym i wcigz odnawianym aktem wyboru Izraela.

Tekst Am 3, 2 ma jednak charakter wyroczni kary, ktéra od-
stania przed ludem sens wybrania, dotad przez niego pomijany*.
Wybranie stanowi bowiem przyczyne, dla ktérej Bég ukarze
(pagad) swoéj lud za wszystkie jego winy. Nie ma w tym sprzecz-
nosci. Wybranie, w opinii Amosa, nie jest przywilejem, lecz po-
ciaga za soba wicksza odpowiedzialno$¢ wybranego. Izrael ma:
zaangazowac si¢ caltym soba w relacje¢ z Bogiem, odpowiedzie¢ na
doswiadczane z Jego strony dobro, szukaé Jahwe, a co za tym idzie
wybra¢ dobro w zyciu spotecznym (por. Am 5, 4. 6. 14-15. 24).

Akcentowanie przez Amosa wyjatkowosci wybrania Izraela
nie oznacza, iz Jahwe jest obecny i dziata wylacznie w dziejach
tego ludu. Prorok wskazuje na to w 9, 7, gdzie, w perspektywie
Exodusu Izraela, zostaja wspomniane analogiczne dziatania Boga
wzgledem Filistynéw i Aramejczykéw. Jahwe, bedac Bogiem

° Por. F1. ANDERSEN, D.N. NOEL, Amos. A New Translation with In-
troduction and Commentary, AB 24A, New York i in. 1989, 379-380.

10 Por. W. RUDOLPH, Joel — Amos — Obadja — Jona, 153-154.

11 Zdaniem T.C. Vriezena pierwsza czgsé w. 2 (,jedynie was znatem sposréd
wszystkich narodéw ziemi”) bytaby cytatem wypowiedzi ludu, ktéry tymi stowa-
mi sktadalby swoje wyznanie wiary (T.C. VRIEZEN, Erwdgungen zu Amos 3,2,
s.256).
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Izraela, jest zarazem Panem calej historii i wszystkich narodéw
ziemi. Jesli wybranie pociaga za sobg powotanie do okreslonego
zadania, wéwczas ekskluzywno$é wybrania Izraela powinna po-
lega¢ na odréznianiu si¢ od innych narodéw, poprzez postepo-
wanie determinowane dokonanym przez Jahwe wyborem. Naréd
wybrany ma sta¢ si¢ wzorem dla innych ludéw w ,poznawaniu,
jak czyni¢ to, co prawe” (Am 3, 10)"2.

Ozeasz

Ozeasz jest pierwszym z prorokéw podejmujacych prébe teo-
logicznego spojrzenia na dzieje Izraela. Poczatek dziejéw wyznacza
Boze wybranie, ktére jest wielokrotnie w ksiedze przywotywane.
Jednak sam Ozeasz daleki jest od jednostronnego ujecia tradycji
wybrania — odwotuje si¢ do dwéch réznych wydarzeri z okresu
Exodusu, jak réwniez znacznie rozbudowuje semantyke wybrania.

Ozeasz, podobnie jak Amos, zdaje si¢ na pierwszym miejscu
wskazywad, jako wydarzenie stanowigce o wybraniu Izraela, na
wyprowadzeniu tego ludu z Egiptu. Jahwe przedstawia si¢ wo-
bec Izraela jako ,,twé6j Bog od ziemi egipskiej” (Oz 12, 10; 13, 4),
co stanowi skrécony zapis formuly: ,Ja jestem Jahwe, twéj Bég,
ktéry cig wywiddt z ziemi egipskiej” (Wj 20, 2)%3. Poprzez wy-
prowadzenie z Egiptu Jahwe jest wybawicielem (md31*) Izraela,
z ktérym ten zwigzal si¢ wylaczng relacja (por. 13, 4). Elekcja
Izraela ze strony Boga widziana jest przez proroka jako akt mi-
tosci. Czasownik °a@hab pojawia siew Oz 3,1;9,15; 11,11 14,5,
stanowiac kluczowy termin dla wyrazenia relacji Boga wzgle-
dem ludu. Punktem wyjscia dla tego zwiazku jest wyprowadze-
nie Izraela z Egiptu, co bylo wyrazem ,,umitowania Izraela, gdy
jeszcze byt dzieckiem” (Oz 11, 1). Mitos¢ Boga uzewngtrznia

2 H.W.WOLFF, Joe! and Amos,s.177; ]. JEREMIAS, Der Prophet Amos, 34.
13 Por. FI. ANDERSEN, D.N. FREEDMAN, Hosea. A New Translation
with Introduction and Commentary, AB 24, New York i in. 1980, 617.
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sie nie tylko poprzez wybawienie z niewoli, ale réwniez poprzez
wezwanie Izraela jako syna (,syna mego wezwatem z Egiptu”).
Buduje to intymna relacje troski, prowadzenia i postuszenstwa.
Uprzednim wobec wszystkich czynéw zbawczych jest wybér
Izraela jako syna przez Boga, w czym zawiera si¢ mysl o prawne;j
adopcji. W Egipcie naréd wybrany zyskuje uprzywilejowany sta-
tus ,syna pierworodnego” Boga (por. Wj 4, 22; Jr 31, 9), co jawi
si¢ jako powotanie do przezywania swojej egzystencji w katego-
riach synostwa Bozego'.

Ozeaszowa tradycja wybrania taczy si¢ jednak w kilku tek-
stach z innym dos$wiadczeniem Exodusu. Na bazie Oz 9, 10
i 13, 5 mozna méwié o ,tradycji znalezienia”, ktéra eksponuje
Boze wybranie Izraela na pustyni’®. W Oz 9, 10 moment wybra-
nia oddany jest za pomocg czasownika masa (podobny sens w Ps
89, 21; 132, 5. 13). Odkrycie Izraela przez Boga na pustyni byto
podobne do znalezienia wezesnego owocu figowca (bikkiirah),
ktéry pojawia si¢ pod koniec maja na jeszcze ubieglorocznych
pedach, wyprzedzajac normalne owocowanie na koniec sierp-
nia. W ten sposéb Ozeasz wyraza nie tyle wyjatkowos¢ ojcéw
Izraela, ile raczej upodobanie Boga wzgledem wybranego ludu,
poréwnywalne do uczué¢ towarzyszacych niespodziewanemu
znalezieniu pierwszych fig w maju (por. Iz 28, 4)°. Izrael zostaje
znaleziony na pustyni niejako przypadkiem, bez rozciagnigtego

4 Por. J. JEREMIAS, Der Prophet Hosea, ATD 24.1, Géttingen 1983, 141.

5 Te tradycje identyfikuje R. Bach w swoim doktoracie z 1952 r. zatytu-
towanym Wybranie Izraela na pustyni. Oméwienie tej pracy w: H.W. WOLFF,
Hosea, Hermeneia, Philadelphia 1974, 164; J. JEREMIAS, Der Prophet Hosea,
121-122.

16 Por. HW. WOLFF, Hosea, 164; ]. JEREMIAS, Der Prophet Hosea, 121.
Przeciwng opini¢ wyraza G. RAFINSKI, Idea wybrania Izraela wedlug Oz 9, 10-
17, STV 34 (1996), nr 2, 16, ktéry opowiada si¢ za interpretacja winnych gron
jako zwyrodnialej latorogli. Obraz winnych gron musi mieé znaczenie pozytywne
z racji paralelizmu Oz 9, 10a wzgledem obrazu pierwszych fig, ktére metaforycz-
nie maja pozytywne znaczenie.
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w czasie procesu wybrania'’. Przyczyna elekeji lezy w samym
Bogu, Jego mitosci, ktéra zostaje okazana zagrozonemu utratg
zycia ludowi (por. Ez 16, 6; Oz 12, 5).

Do tej mysli zbliza si¢ drugi z wpisujacych sie w tradycje
znalezienia tekstéw. W Oz 13,5 czasownik ydda“ wyraza blisko$¢
i intymno$¢ relacji, jaka zawiazata si¢ migdzy Jahwe a Izraelem
na pustyni. W innych fragmentach Ksiegi Ozeasza jest ona od-
dawana za pomocg metafory matzenskiej (por. czasownik yadac
w Oz 2, 22). Wedréwka przez pustynie, w rozumieniu Ozeasza,
stanowita czas idealnej relacji mi¢dzy Jahwe a Jego ludem. Moz-
na jg poréwnaé do okresu narzeczeristwa (por. Oz 2, 16), co jesz-
cze wyrazniej zostanie podkreslone w Jr 2, 2-3. Wybranie Izraela
bylo konsekwencja zakochania si¢ Boga, ktéry przemawiat do
swego ludu jezykiem mitosci, zalotéw, czutosci i adoracji'®.

Teologia wybrania zawarta w Ksigdze Ozeasza stanowita
niewatpliwe Zrédlo inspiracji dla deuteronomicznej wizji wy-
brania Izraela'. Trzeba jednak zauwazy¢, ze Ozeasz, w prze-
ciwiedstwie do Deuteronomium, dopuszcza mozliwosé od-
rzucenia Izraela przez Jahwe, a nawet zdaje si¢ kwestionowa¢
trwato$¢ mitosci Boga wobec swego ludu. Wybranie jest rze-
czywisto$cig dynamiczna, ktéra wymaga ze strony Izraela od-
powiedzi na inicjatywe Boga. Postawa narodu wybranego wo-
bec wciaz nowego zaangazowania si¢ Boga w jego historie jest
negatywna (por. Oz 2, 4-15; 11, 1-7). Prorok eksponuje dramat
Boga, ktérego mito$¢ zostata zraniona i odrzucona przez na-
réd. Z tego powodu realne jest anulowanie wybrania na mocy

7 H. SIMIAN-YOFRE, I/ deserto degli dei. Teologia e storia nel libro di Osea,
Bologna 1994, 102.

18 Wskazuja na to czasownik pzhw Pi. (,uwie$¢”) oraz syntagma ,przemawiac
do serca”w Oz 2, 16.

¥ Por. E.-]. WASCHKE, Ein Volk aus vielen Vilkern. Die Frage nach Israel
als die Frage nach dem Bekenntnis seiner Erwihlung, w: Gottesvolk. Beitrige zu einem

Thema biblischer Theologie, red. A. Meinhold, R. Lux, Naumburg 1991, 15.
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decyzji Boga o ,niemilowaniu go juz wigcej” (czasownik *@hab
w 0z 9,15), ,znienawidzeniu” (czasownik sana@ w 9, 15), uzna-
niu go za ,nie maéj lud” (16° <ammi w 1, 9) i ,odrzuceniu” (cza-
sownik ma@’as w 9, 17). Ostatecznie zwyci¢za w Bogu mitoéé
i mitosierdzie (por. Oz 11, 8-9; 14, 5)%, ktéra jednak nie jest
bezwarunkowa, jak opisuje to pézniej tradycja deuteronomicz-
na. W swojej wielkodusznej, wrecz irracjonalnej mitosci, Bég
pragnie przebaczenia wykraczajacego poza ludzka logike (por.
11, 9). Lecz nawet Bég nie jest w stanie narzuci¢ mitosci temu,
kto jej odmawia. Nieodwracalny punkt stanowi moment, kiedy
znika lito$¢ sprzed oczu Boga (por. 13, 14). Tym tlumaczy si¢
upadek Krélestwa Pétnocnego?!.

Jeremiasz

Wiara w wybranie ludu Bozego zostata poddana prébie
juz w 722 r. przed Chr., gdy Izrael zostal podbity przez Asy-
rie. To wydarzenie z jednej strony potwierdzato, iz wybranie ze
strony Boga wymaga wlasciwej odpowiedzi, z drugiej za$ stato
si¢ impulsem do przeformulowania teologii wybrania, ktérej
przedmiotem zostaje Jerozolima ze $wigtynig oraz monarchia
Dawidowa?. Temat wybrania Izraela jako narodu przez dlugi
czas nie znajduje si¢ w sferze zainteresowania prorokéw, na-
wet gdy jest on rozwijany w drugiej potowie VII wieku przez
grupe oséb skupionych wokét reform kréla Jozjasza. Daja oni
poczatek tradycji deuteronomicznej, ktéra ide¢ wybrania pod-
daje swoistej demokratyzacji, przenoszac na lud status i funkcje

2 Szczegbétowe oméwienie tych wyroczni Ozeasza w: W. PIKOR, ,A4/bo-
wiem Bogiem jestem, nie cztowiekiem” (Oz 11, 9). Mitosierdzie jako objawienie ,in-
nosci” Boga w Swietle proroctwa Ozeasza, w: ,Dobrze. Stugo dobry...” (M¢ 25, 21). F.
H. Ordon, Studia Biblica 9, Kielce 2005,115-116.121-125.

2t Por. H. SIMIAN-YOFRE, I/ deserto degli dei, 190.

22 Por. H.D. PREUSS, Theologic des Alten Testaments, 36.
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kréla jako wybranca Boga®. W ten sposéb do toposu wybrania
Izraela wchodzi czasownik bahar.

U prorokéw pojawia si¢ on po raz pierwszy u Jeremiasza,
ktéry w 31, 34 przytacza opinie ludu o ,,odrzuceniu [przez Boga]
dwéch rodzin, ktére wybral”. Wyrazenie $té mispahot, pomimo
ze wezesniejszy kontekst sugeruje odniesienie do potomkéw (ro-
dzin) Dawida i Lewiego (por. Jr 31,17-18. 21 — tak interpretuje
thumacz Biblii Tysiaclecia), w $wietle doprecyzowania w 33, 24
przez ,méj lud”i w 33, 26 przez ,potomstwo Jakuba”, przywo-
tuje Izrael i Judg. Te dwa narody w Jr 31, 37, w kontekscie po-
dejrzenia o odrzucenie przez Boga, sa nazwane mianem ,catego
potomstwa Izraela”*.

Z wypowiedzi mieszkaiicéw Judy w Jr 31, 24 wynika, iz
nie uwazaja si¢ oni juz za naréd wybrany przez Jahwe (czasow-
nik bahar), odmawiaja sobie prawa do nazywania siebie ludem
Jahwe (,méj lud”), a nawet neguja swoj status jako odrebnego
narodu (,nie jest wigcej narodem [gdy] w ich oczach”). Za-
kwestionowanie Bozej elekcji rodzi si¢ prawdopodobnie w ob-
liczu nadciagajacego w 586 r. upadku Jerozolimy, co sktania
mieszkaricow Judy do podejrzewania Boga o porzucenie (por.
czasownik ma@as w 34, 24. 26)*. Tymczasem Pan Bég jedno-
znacznie podkresla swéj wezesniejszy wybdr Izraela, ktérego
trwatos¢ opiera na konkretnych przestankach. Po pierwsze,
wybranie Izraela jest nierozerwalnie zwigzane z przymierzem,
ktére Bég zawart ze stworzeniem, nadajac mu niezmienne pra-
wa (por. Jr 33, 25). Ta mysl przejmuje syntetycznie argument
juz wczesniej sformutowany przez proroka w 31, 35-37. Po
drugie, wybér Izraela jest konsekwencja obietnic danych pa-

% Por. E.-]. WASCHKE, Ein Volk aus vielen Vilkern, 14.

2 Por. W.L. HOLLADAY, Jeremia 2. A Commentary on the Book of the
Prophet Jeremiah. Chapters 26-52, Hermeneia, Minneapolis 1989, 230-231;
G.FISCHER, Jeremia 26-52, HIhKAT, Freiburg-Basel-Wien 2005, 238.

% Por. A. GRAFFY, 4 Prophet Confronts His People. The Disputation Speech
in the Prophets, AnBib 104, Rome 1984, 39.
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triarchom, z ktérych zostaja wymienieni Abraham, Izaak i Ja-
kub (por. Jr 36, 26b; ten ostatni réwniez w 33, 26a). Po trzecie,
wspomniany wybér Dawida i jego potomkéw w 33, 26 zostaje
wlaczony w dana patriarchom obietnice licznego potomstwa
(por. 33,22).

Zastanawiajace jest, ze Jeremiasz postugujac si¢ za tradycja
deuteronomiczng czasownikiem bahar, nie taczy wybrania Izraela
z wydarzeniem Wyjscia, ktére stanowi zasadniczy punkt odnie-
sienia dla jego wizji nowego przymierza (Por. 31, 31-34). Mozna
zatem wysnuc wniosek, iz, w obliczu kryzysu wygnania, Jeremiasz
na nowo opracowuje teologiczne zalozenia wybrania Izraela, od-
chodzac od wezesniejszego taczenia przez prorokéw elekeji Izra-
ela z Exodusem, stanowigcym aksjomat deuteronomicznej teologii
wybrania na rzecz obietnic poczynionych przez Boga patriarchom.
Na nich tez bazuje trwanie dynastii Dawidowe;.

1.3. WYBRANIE IZRAELA
U PROROKOW WYGNANIA

Za proroka wygnania nalezy uzna¢ Ezechiela, ktéry trafia
do Babilonii po pierwszym zdobyciu Jerozolimy przez wojska
babiloriskie w 597 r. przed Chr. Efektem najazdu byta deportacja
kréla Jojakina i grupy okoto 7000 os6b (por. 2 Krl 24, 16). Eze-
chiel, dzialajac jako prorok w Babilonii od 593 r. (por. Ez 1,1-3),
znaczng cz¢$¢ swoich wyroczni wyglosit przed upadkiem Jero-
zolimy w 586 r. Ostatnie przypisywane Ezechielowi proroctwo
datowane jest na rok 571 (por. 29, 17). Zupeinie w innym kon-
tekscie historycznym sytuuje si¢ przepowiadanie anonimowego
proroka wygnania, nazywanego Deutero-Izajaszem (Iz 40-55).
Jerozolima, wraz ze $wiatynia, zostala zburzona, monarchia
upadta, zas przesiedlenie do Babilonii pozbawito Zydéw Ziemi
Obiecanej. Teologia wybrania Izraela zostaje zatem poddana ra-
dykalnej rewizji.
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Ezechiel

Ezechiel w pelni zastuguje na miano pierwszego wsréd pro-
rokéw teologa historii, za czym przemawia jego interpretacja
historii w rozdziatach 16, 20 i 23. Jesli w rozdz. 16 i 23 prorok
dokonuje swoistej metaforyzacji historii, poprzez wykorzystanie
metafory malzeriskiej i rodzicielskiej dla opisania dziejéw relacji
Jahwe i Izraela, to w rozdz. 20 prébuje wnikna¢ w mechanizmy
ksztattujace histori¢ Izraela. Uktadajg si¢ one w dialektyczne na-
piecie miedzy niewierno$cig Izraela a troska Jahwe o $wietosé
swojego imienia, wyznaczajac kolejne okresy w dziejach narodu
wybranego. Punktem wyjscia dla Ezechielowej koncepcji historii
w rozdz. 20 jest Bozy wybér Izraela, ktéry mial miejsce w Egip-
cie. Uzyty w 20, 5 czasownik bahar zdradzatby wptywy deute-
ronomistyczne?. Jednakze patrzac catosciowo na sformutowania
zawarte w Ez 20, 5, nalezy, za W. Zimmerli, uzna¢ je za pozosta-
jace w bliskiej relacji z tradycjg kaptariska, szczegélnie z Wj 6%7.

Z punktu widzenia teologicznego Ezechielowa koncep-
cja wybrania rézni si¢ istotnie od ujecia deuteronomistycznego.
Ezechiel nie ktadzie nacisku na wybér Izraela, lecz na samoobja-

% Ta opinia dominuje w komentarzach, by wymieni¢ tylko te bardziej
znaczace z ostatnich lat: M. GREENBERG, Ezekie/ 1-20. A New Translation
with Introduction and Commentary, AB 22, New York i in. 1983, 363; T. KRU-
GER, Geschichtskonzepte im Ezechielbuch, BZAW 180, Berlin 1989, 223-224; D.1.
BLOCK, Tke Book of Ezekiel. Chapters 1-24, NICOT, Grand Rapids 1997, 626-
627, ¥. SEDLMEIER, Das Buch Ezechiel. Kapitel 1-24, NSK.AT 21.1, Stuttgart
2002, 281-282.

7 'W. ZIMMERLI, Ezekiel 1. A Commentary on the Book of the Prophet
Ezekiel. Chapters 1-24, Hermeneia, Philadelphial979, 407. Niemiecki egzegeta
wskazuje jako punkty wspélne: objawienie imienia (por. Wj 6, 2. 8), obietnicg
ziemi (por. Wj 6, 8), rozpoznanie Boga i przyzwolenie z Jego strony, by zostaé
poznanym (por. Wj 6, 3). Podobna interpretacja w: W. CHROSTOWSKI, Pro-
rok wobec dziejow. Interpretacie dziejow Izraela w Ksigdze Ezechiela 16, 201 23 oraz
ich reinterpretacja w Septuagincie, Warszawa 1991, 92-93; L.C. ALLEN, Ezckie/
20—48, WBC 29, Dallas 1990, 9-10.
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wienie si¢ Boga, ktére nastgpuje poprzez wejscie Jahwe w wigza-
ca Go relacje z Izraelem?. Od momentu wybrania Izraela imig
Jahwe pozostaje nierozerwalnie zwigzane z historia tego narodu,
dla ktérego pozostaje On ,ich Bogiem”, co zostaje wzmocnione
stowami przysiegi: ,Ja jestem Jahwe, Bég wasz” (Ez 20, 5b). Ta
formuta przynaleznosci wyraznie wskazuje na relacje przymie-
rza, ktéra zostaje zapoczatkowana juz w Egipcie, a nie dopiero
pod Synajem, jak przedstawia to tradycja deuteronomiczna®.
Ezechiel, za Deuteronomium, widzi zwiazek miedzy wybraniem
i wezwaniem do postuszeristwa (por. Ez 20, 7). W przeciwien-
stwie do tradycji deuteronomicznej, Ezechiel traktuje wybranie
jako historyczna przeszto$¢ Izraela, dlatego tez nie ponawia we-
zwania do postuszenistwa, ktére w Ksiedze Powtérzonego Prawa
otwiera mozliwo$¢ nowej realizacji wybrania®*. W rzeczywistosci
bowiem wybranie Izraela nie przetozylo si¢ na akt postuszen-
stwa wobec Jahwe, gdyz lud jeszcze w Egipcie, juz po zawigza-
niu relacji z Bogiem, oddawat si¢ aktom batwochwalstwa (por.
Ez 20, 8; 23, 3)*!, bezczeszczac w ten sposéb imi¢ Jahwe wobec
pogan (por. Ez 20, 9).

Ezechiel pozostaje zatem daleki od pozytywnej wizji Boze-
go wybrania Izraela, ktére proponuje tradycja Deuteronomium.
Wydarzenie inicjujace wyjscie z Egiptu, w ktérym Jahwe objawit
si¢ jako Bég Izraela, nie przyniosto oczekiwanej przez Boga od-
powiedzi narodu wybranego. Dla Ezechiela akt elekcji w Egipcie
nie stanowi zrédta nadziei na przysztosé, lecz jawi si¢ jako pier-
wowzér odstepstwa Izraela od Boga, co schematycznie oddaje
nakreslona przez proroka historia Izraela w rozdz. 20.

2 Por. W. ZIMMERLI, Ezekiel 1,407.

¥ Por. D.I. BLOCK, The Book of Ezekiel, 626.

30 Por. T. KRUGER, Geschichtskonzepte im Ezechielbuch, 224.

31 W Biblii Hebrajskiej o grzechu balwochwalstwa Izraelitéw w Egipcie
mowa jest jeszcze w Joz 24, 14; por. W. CHROSTOWSKI, Prorok wobec dziejow,
93-95.

7 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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Deutero-Izajasz

Krytyczne spojrzenie Ezechiela na kwesti¢ wybrania Izra-
ela byto wynikiem przekonania jego stuchaczy o niewinnosci
w obliczu katastrofy, jaka dotkneta naréd. Kwestionowanie przez
proroka szczegdlnego statusu Izraela jako narodu wybranego nie
mialo zaprzeczy¢ tej prawdzie wiary, lecz stuzylo wyzwoleniu
jej z myslenia Zyczeniowo-talizmatycznego, pojawiajacego si¢
w wielu cytowanych przez Ezechiela wypowiedziach ludu (por.
Ez 11, 3. 15; 33, 24). Zupelnie inne spojrzenie na ide¢ wybra-
nia Izraela prezentowane jest przez drugiego proroka wygnania
— Deutero-Izajasza. Wplywa na to, dojrzata juz w tym czasie,
deuteronomiczna teologia wybrania, ale réwniez realna perspek-
tywa powrotu Zydéw do ojczyzny wobec zwyciestw kréla per-
skiego Cyrusa nad Babiloiczykami. Deutero-Izajasz pozostaje
niezalezny wobec dotychczasowych tradycji o wybraniu Izraela,
proponujac nowe jej ujecie®.

Deutero-Izajasz, méwigc o wybraniu Izraela, nazywa go
réwniez imieniem Jakuba. Ten dwumian onomastyczny stanowi
klucz do zrozumienia tozsamosci przebywajacych na wygnaniu
Izraelitéw. Zauwaza si¢ to szczegdlnie w tych miejscach, gdzie
imionom towarzysza dopowiedzenia, poprzez ktére Jahwe ujaw-
nia swoja relacje wobec Jakuba-Izraela®>. W Iz 41, 8 dwumian
ten zostaje skorelowany z terminami podkreslajacymi wybér
ludu przez Jahwe, nazywajacego Izraela ,swoim stuga” (‘abdi),
za$ Jakuba ,tym, ktérego wybratem” (b*hartika). Ta para okreslen
powraca wielokrotnie u Deutero-Izajasza w relacji do Jakuba-

32 Jest ono analizowane w kilku opracowaniach egzegetycznych, z ktérych
nalezy wspomnieé: H. WILDBERGER, Die Neuinterpretation des Erwihlungs-
glaubens Israels in der Krise der Exilszeit, w: Wort — Gebot — Glaube. Fs. W. Eichrodt,
AThANT 59, Ziirich 1970, 307-324; M. KOCKERT, Die Erwihlung Israels und
das Ziel der Wege Gottes im Jesajabuch, 277-300.

33 Por. W. PIKOR, Soteriologiczna metafory wody w Ksigdze Izajasza, Studia
Biblica Lublinensia 4, Lublin 2009, 255-257.
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Izraela: 43, 10; 44, 1. 2; 45, 4 (tu rzeczownik b°hiri)**. W ten
spos6b zostaje przywolane wybranie Izraela, ktére swoimi po-
czatkami si¢ga dalej niz wybér Dawida i Syjonu, a nawet dalej
niz wyzwolenie z niewoli egipskiej*. Deutero-Izajasz rzeczywi-
sto$¢ wybrania wyprowadza z historii patriarchéw, zanim jeszcze
Hebrajczycy stanowili jeden lud. Beda to przypominaé¢ imiona
Jakuba i Izraela. Jednakze prorok wygnania idzie do absolutnego
poczatku historii tego ludu — do patriarchy Abrahama — méwigc
o Jakubie-Izraelu jako ,potomstwie (zera©) Abrahama” (41, 8).
To odwotanie si¢ do Abrahama, podobnie jak w 51, 2, stuzy
podkresleniu wiarygodnosci Boga, ktéry okazuje si¢ by¢ wier-
ny swoim wyborom. Iz 41, 8-9 buduje analogi¢ mi¢dzy Abra-
hamem i wygnafcami poprzez odniesienie do obu podmiotéw
terminu ,méj stuga” oraz uczynienie ich przedmiotem wybrania
(b°hartika). W ten sposéb tekst ten dokonuje pewnych modyfi-
kacji w tradycji wybrania, ktéra pierwotnie termin ,stuga”taczyta
z osobg kréla. Krok w kierunku jej demokratyzacji uczynit juz
nurt deuteronomiczny, ale to Deutero-Izajasz wskazuje ostatecz-
nie na Izraela jako stuge Jahwe, ktéry ma by¢ swiadkiem Boga

** Do tego nalezy doda¢ miejsca, gdzie te dwa terminy wystepuja w pojedyn-
ke w odniesieniu do analizowanych imion. Wyrazenie ,mdj stuga” w 44, 21[4is]
charakteryzuje Jakuba i Izraela, w 48, 20 — samego Jakuba. Ponadto w 42, 19
odnosi si¢ ono do narodu wybranego, ktéry zostaje nazwany gluchym i lepym.
Natomiast termin b°hirf pojawia sie¢ w 43, 20 w zwigzku z okresleniem narodu
wybranego mianem ,mojego ludu” (‘ammi). Pozostaje jeszcze wspomnieé 1z 49, 3,
gdzie w proroctwie o Studze Jahwe termin ,méj stuga” taczony jest z ,Izraelem”.
Tekst ten nie stanowi jednak podstawy do identyfikacji Stugi Panskiego z Izra-
elem, gdyz przewazaja argumenty za uznaniem imienia Izrael za glos¢ w tym tek-
$cie (por. argumentacje zestawiong przez J.L. KOOLE'A, Isaiah I, t. 2: Chapters
49-55, HCOT, Leuven 1998, 11-13).

3 Katastrofa roku 586 w jakims sensie anulowata status narodu wybranego
wynikajacy z Exodusu. Dlatego tez odwotanie si¢ do historii patriarchéw stanowi
dla Deutero-Izajasza podstawe wiary w ciagltoéé Bozego wybrania Izraela (por.
M. KOCKERT, Die Erwiblung Israels und das Ziel der Wege Gottes im Jesajabuch,
282).
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wobec catego $wiata (por. 43, 10)*¢. To powotanie byto udziatem
Abrahama, ktérego Jahwe wyprowadzit z Mezopotamii (por.
Iz 41, 9), a obecnie ma sta¢ si¢ udziatem jego potomstwa, ktére
Bég wyprowadzi z Babilonii.

Kolejne dopowiedzenie do imienia Jakub-Izrael znajduje
sie w Iz 43, 1. Tekst ten przynosi nowa — w stosunku do 41, 8 —
bazujaca na teologii stworzenia koncepcje wybrania. Bég, nazy-
wajac swéj lud imieniem Jakuba-Izraela, méwi o sobie jako jego
Stworzycielu (bora’aka) i Tworcey (yoserka). Oba czasowniki
kaza usytuowaé to wyznanie Boga na tle prezentowanej przez
Deutero-Izajasza teologii stworzenia. Zastosowane formy imie-
stowu podkreslaja, ze dzialanie stwércze Jahwe nie jest wyda-
rzeniem punktowym, ktére miato miejsce na poczatku historii,
ale stanowi permanentna, aktualnie obecng aktywno$¢ kreacyj-
ng Boga w $wiecie¥. Creatio continua Boga pozostaje w $ci-
stym zwigzku z Jego dzialaniem zbawczym, w ktére wpisuje si¢
wybranie Izraela. Wybér Jakuba-Izraela byt réwnoznaczny ze
stworzeniem tego ludu przez Jahwe. Ta prawda powraca wie-
lokrotnie w Ksigdze Pocieszenia i jest wyrazana réznymi cza-
sownikami, ktére maja za podmiot Jahwe, za$ za dopetnienie
blizsze naréd wybrany: bar@ w 43, 1. 7. 15; yasar w 43, 7. 21;
44, 2. 21. 24; 45, 11; <asah w 43, 7; 44, 2; 51, 13; 54, 5. Uzycie
imiestowéw w 43, 1 i 44, 2 pozwala sadzi¢, iz akt wybrania Ja-
kuba-Izraela, podobnie jak akt stworzenia, nie jest wydarzeniem
skoficzonym, lecz wcigz otwartym na nowe czyny Boga wobec
swego ludu (por. 43, 18-19)%. Te réwniez sa warunkowane sy-
tuacjg historyczng narodu wybranego, ktéra nie jest obojetna
Bogu — poprzez wybér Jakuba-Izraela Jahwe czyni go swoim

3 Por. H. WILDBERGER, Die Neuinterpretation des Erwéihlungsglaubens Is-
raels in der Krise der Exilszeit, 319-320.

7 Por. TW. MANN, Stars, Sprouts, and Streams. The Creative Redeemer of Sec-
ond Isaiah, w: God Who Creates. Fs. W.S. Towner, Grand Rapid, MI-Cambridge
2000, 147.

38 Por. H. WILDBERGER, Die Neuinterpretation des Erwéihlungsglaubens Is-
raels in der Krise der Exilszeit, 320.
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swiadkiem (por. 43, 10). W tym tez zawiera si¢ cel stworzenia
Jakuba-Izraela: ,lud, ktéry [ Jahwe] sobie utworzyt, ma opowia-
da¢ Jego chwatg” (43, 21).

Idea wybrania i stworzenia Jakuba-lzraela zostaje jeszcze
raz podkreslona w Iz 44, 1-4. Powtdrzenie przez Jahwe stwier-
dzenia, iz Jakub-Izrael jest ,Jego stuga’, ktérego On ,wybral”
(ww. 1-2), jednoznacznie potwierdza i wzmacnia wybér Izra-
ela. W perspektywie wybrania znaczaca staje si¢ zmiana imienia
Izrael na Jeszurun w w. 2. Egzegeci uznaja, iz imi¢ to pochodzi
od stowa ydsar (,prawy”, ,prosty”)¥. Zamiang t¢ thumaczy si¢
checia odsuniecia wszelkich negatywnych skojarzen od imienia
Jakuba, ktére przypominato ,grzech ich ojca” (Iz 43, 27), czyniac
aluzje do popetnionego przez niego oszustwa wzgledem brata
(por. Rdz 27, 36; Oz 12, 3-4)*. Réwnoczesnie wystapienie tego
imienia w Biblii Hebrajskiej jeszcze tylko w Pwt 32, 15; 33, 5.
26 sktaniatoby do uznania imienia Jeszurun za wyraz szczegdlnej
troski Jahwe wobec Izraela, o czym méwi piesn i btogostawien-
stwo Mojzesza. Czasowniki w formie imiestowu w w. 2 sugeruja
wybranie Izraela jako creatio continua ze strony Jahwe. Istotng
nowoscig jest wyeksponowanie kreacji ludu ,w tonie matki”, co
stanowi swoistg personifikacje Izraela, bedacego dla Boga nie
zbiorowoscia, ale otoczong stala miloscia rodzicielskg jednost-
ka*. Jej wyrazem jest ciagla pomoc ze strony Boga, trwajaca nie-
przerwanie od chwili stworzenia i gwarantowana w przysztosci
(por. azar w imperfectum w 1z 44, 2).

Potwierdzenie wybrania Izraela stanowi u Deutero-Izajasza
odpowiedZ Boga na watpliwosci narodu wybranego dotyczace
Bozej pamigci i troski o jego egzystencje (por. Iz 40, 27; 49, 14).

% Por. dyskusje nad etymologicznym zwigzkiem mig¢dzy imionami Jeszurun
ilzrael w: G. TOLONL, I/ significato di yeskuruhn nei Profeti e negli Agiografi. TM
e versioni greche, BeO 37 (1995), 75-77.

“Por. G. FOHRER, Das Jesajabuch, t. 3: Kap. 40-66, ZBK.AT, Ziirich-Stutt-
gart 1964, 72; K. BALTZER, Deutero-Jesaja, KAT 10.2, Giitersloh 1999, 233.

1 Por. A. SCHOORS, I Am God Your Saviour. A Form-Critical Study of the
Main Genres in Isa XL-LV, V'T.S 24, Leiden 1973, 78.
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Realizuje si¢ ona w historii, w ktérej Bég wybiera jeszcze jed-
nego Stuge jako narzedzie realizacji swoich obietnic wzgledem
Izraela. Jest on — podobnie jak Izrael — Stuga Jahwe, poniewaz
zostal wybrany przez Boga (por. 42, 1), powotany juz w tonie
matki (por. 49, 1) i od urodzenia uksztattowany na Jego stuge
(por. 49, 5). Wybranie Stugi Jahwe rézni si¢ jednak od wybrania
Izraela, gdyz zadania, jakie zostaja Mu powierzone, uwzgledniaja
sytuacj¢ narodu wybranego. Nie chodzi tylko o przezwycigzenie
watpliwosci Izraela, lecz o przywrécenie go do relacji przymierza
z Bogiem. Nastapi to poprzez ofiar¢ Stugi Jahwe (por. 53, 10),
ktéry jest z woli Boga ,,przymierzem ludu” (por. 42, 6; 49, 8)*.
W nim zatem wypetni si¢ Boze wybranie Izraela®.

1.4. WYBRANIE IZRAELA
U PROROKOW POWYGNANIOWYCH

Dekret Cyrusa z 538 r. przed Chr. umozliwil przebywaja-
cym w Babilonii Zydom powrét do ojczyzny. Problem wybrania
Izraela powraca w zwiazku z trudno$ciami, na jakie napotkata
wspélnota powygnaniowa przy odbudowie Jerozolimy i dzia-
taniach zmierzajacych do zagwarantowania niezaleznosci Judy
w strukturach imperium perskiego. Z tego powodu na nowo
zostaje podjeta, przez Aggeusza i Zachariasza oraz redaktoréw
zwoju lzajasza, kwestia wybrania Jerozolimy i instytucji z nig
zwigzanych ($wiatynia, dom Dawida). Réwnoczesnie zachodzi
wewnatrz spolecznosci powygnaniowej proces polaryzacji, co
rodzi pytanie o kryteria wybraristwa, juz nie tylko w relacji do
innych narodéw, ale réwniez w ramach samej wspélnoty zydow-
skiej. Ten problem podejmowany jest szczegélnie przez Trito-
Izajasza i Malachiasza.

# Poniewaz wybranie Stugi Jahwe podporzadkowane jest jego misji wobec
przymierza Boga z Izraelem, kwestia jego tozsamosci zostanie podjeta w drugiej
czesei artykutu, przy omawianiu idei przymierza u Deutero-Izajasza.

# Por. P. GRELOT, I canti del Servo del Signore, StBi 9, Bologna1983, 69.
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1z 14,1-2

Za tekst powygnaniowy nalezy uznaé fragment z Iz 14, 1-2,
ktéry w sekwencji Iz 13, 1-14, 32 pojawit si¢ na etapie final-
nej redakcji w czasach kréla perskiego Cyrusa*. Przedstawione
w tekscie odrodzenie Izraela odpowiada weczesnemu okresowi
powygnaniowemu, zwijzanemu z powrotem pierwszej grupy re-
patriantéw z Babilonii i odbudows §wiatyni (lata 538-515 przed
Chr.). Redaktor na ptaszczyznie duchowej pozostaje w bliskim
kontakcie z anonimowym prorokiem, nazywanym Trito-Izaja-
szem. Jest to widoczne szczegdlnie poprzez obraz utatwiajacych
powrét Zydom z wygnania pogan, ktérzy ostatecznie podpo-
rzadkowuja si¢ narodowi wybranemu (por. Iz 60, 1-14; 61, 5-6).
Zauwaza si¢ réwniez pokrewienstwo teologiczne z Zacharia-
szem, ktory potwierdza wybdr ziemi Izraela przez Jahwe (por. Za
2, 16) oraz podejmuje kwesti¢ statusu rezydujacych we wspol-
nocie zydowskiej na terenie Judy cudzoziemcéw (por. Za 2, 15;
8,20-23).

Kluczowe dla idei wybrania stwierdzenie znajduje si¢ w 1z
14, 1a. Zostaja w nim wskazane trzy dziatania Jahwe wobec ludu
nazwanego podwdjnym imieniem Jakub-Izrael: zlitowaé si¢ —
wybra¢ — da¢ odpoczynek. Sita napedowa historii §wiata jest
milosierdzie Jahwe wzgledem narodu wybranego. Ta relacja zo-
staje oddana za pomoca czasownika raham w Pi., ktéry etymolo-
gicznie opisuje najglebsze uczucie, jakim matka obdarza dziecko
(por. rzeczownik rehiem — tono), imperatyw wynikajacy z jej ma-
cierzynistwa (por. 1z 54, 8.10)*. Bég pozostaje wierny swojej mi-
tosci wzgledem Izraela i dlatego ,wybiera go ponownie” (bahar

# Por. H.WILDBERGER, Isaiah 1-12 (CC), Minneapolis 1991, 34; ML A.
SWEENEY, Isaiah 1-39 with an Introduction to Prophetic Literature, FOTL 16,
Grand Rapids—Cambridge 1996, 231-232; W.A.M. BEUKEN, Jesaja 1-12,
HThKAT, Freiburg—Basel-Wien 2003, 58.

# Por. H. WILDBERGER, Isaiah 1-12, 34. Ten przymiot Boga stanowi
jeden z elementéw wyznania wiary w Boze mitosierdzie w Starym Testamencie

(por. Wj 34, 6; Pwt 4,31;]12,13; Jon 4, 2; Ps 78, 38).
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<od). To zdanie nie oznacza, iz wezesniej Bég odrzucit swéj lud.
Jest ono raczej wyrazem kryzysu wiary w t¢ prawde, ktéra ma
miejsce w obliczu upadku Jerozolimy i deportacji do Babilonii.
Z tego wynika zapowiedZ przywrécenia Izraela do swojej zie-
mi, w ktérej Jahwe da zamieszkaé¢ swemu ludowi (hiniham <al
>admatam). Wybranie jest wewngtrznie zwigzane z posiadaniem
ziemi. Stanowi jego dowdd i manifestacj¢. By¢ wybranym ozna-
cza powréci¢ do Ziemi Obiecanej i na nowo, w sposéb juz per-
manentny, zamieszka¢ w niej. To przekonanie jest bliskie réw-
niez tradycji deuteronomicznej (por. Pwt 4, 38. 40; 5, 16; 7, 13;
11,8.21 itd.).

Kolejne wiersze w 1z 14, 1b-2 jawig si¢ jako komentarz
odnoszacy si¢ do zapowiedzi powrotu Izraela do swojej ziemi
i przebywania w niej, podejmujac zarazem kwestie relacji obcych
narodéw wzgledem narodu wybranego. Mysl nie jest jednak do
konica spéjna i jasna. Z jednej strony, w 14, 1b dopuszcza si¢
mozliwo$¢ wiaczenia do wspélnoty Jahwe przebywajacych po-
§r6éd Izraela cudzoziemcédw, jesli przyjaé znaczenie czasownika
lawah w Ni. (,przytaczy¢ si¢”), podobnie jak w 1z 56, 3. 6 i Za
2, 15, oraz czasownika sapah w Ni. (,zosta¢ wlaczonym”) po-
dobnie jak w Za 8, 23. Z drugiej strony, w Iz 14, 2 zostaje wyraz-
nie podkreslone, iz obce narody, po umozliwieniu Izraelitom po-
wrotu z rozproszenia, beda im stuzyly jako niewolnicy. Z punktu
widzenia teologicznego i psychologicznego obraz ten pozostaje
reakcja na prawdopodobny status niewolnikéw, dotyczacy przy-
najmniej czesci deportowanych do Babilonii Izraelitéw*. Moz-
na dyskutowad, na ile te stowa sg wyrazem przekonan nacjonali-
stycznych, jednakze nie mozna wykluczy¢, iz stanowia one glos
w dyskusji nad relacjg narodu wybranego wzgledem pogan, ktéra
musiata by¢ zywa we wspélnocie powygnaniowej. Dowodza tego
réwniez teksty Trito-Izajasza (por. Iz 56, 3-8; 66, 20-21).

4 Por. H. WILDBERGER, Isaiah 1-12, 36.
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Aggeusz i Zachariasz

Kolejne uzycia czasownika bahar maja miejsce w Ag 2, 23
iZa1,17; 2,65 3, 2. Dwaj stojacy za tymi tekstami prorocy wy-
glosili je w drugiej potowie 520 r. przed Chr.*” Odwotanie si¢
przez nich do tradycji wybrania ma na celu utwierdzenie wsp6l-
noty powygnaniowej w przekonaniu o wyjatkowej roli Jerozoli-
my i odbudowywanej $wiatyni w planach Jahwe wobec $wiata.
Przedmiot Bozej elekgji jest jednak przez nich réznie identyfi-
kowany.

Wezwania do odbudowy $wiatyni, kierowane do mieszkarni-
céw Jerozolimy przez Aggeusza, s3 wyraznie osadzone w re-
aliach historycznych tamtego czasu, o czym $wiadczg chociazby
liczne wzmianki o suszy (por. 1, 6. 10-11; 2,17-19). Aggeuszo-
wa wizja przysziej swiatyni wykracza jednak poza ramy éweze-
snej historii. W tle jej rekonstrukeji znajduje si¢ eschatologicz-
ne poruszenie w kosmosie, poprzez ktére Jahwe ustanowi swoje
powszechne panowanie (por. 2, 6-7. 21-22)*. Szczegélna rolg
w tym wydarzeniu ma odegra¢ Zorobabel, co zostaje wyrazo-
ne w zamykajacej ksiege wyroczni — 2, 20-23. Zostaje w niej
ujeta nadzieja na przywrécenie domu Dawidowego jako narze-
dzia uniwersalnej wiadzy Jahwe w $wiecie. Za taka interpretacija
przemawia sposéb przedstawienia wybrania Zorobabela — po-
tomka Dawida, namiestnika prowincji Judy — ze strony Boga
w w. 23.To on jest przedmiotem wybrania, wyrazonego czasow-

*# Trudno$¢ sprawia datowanie Za 3, 1-10. Dyskusja nad mozliwym zapi-
sem, w tej wizji, ceremonii inwestytury arcykaplana Jozuego, nie zmienia faktu,
ze wystepujaca w niej aluzyjnie postaé Zorobabela (por. 3, 8) zaktada rok 520, po
ktérym Zorobabel znika ze sceny politycznej Jerozolimy (por. C.L. MEYERS,
E.M. MEYERS, Haggai, Zechariah 1-8. A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 25B, New York i in. 1987, 221).

# Por. C.L. MEYERS, EM. MEYERS, Haggai, Zechariah 1-8, 68;
H. GRAF REVENTLOW, Die Propheten Haggai, Sacharja und Maleachi,
ATD 25.2, Géttingen 1993, 31.
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nikiem bahar, co stawia go w jednym szeregu z wybraniem Da-
wida na kréla (por. Ps 78, 70-71). Do niego zostaje odniesiony
tytut ,méj stuga” (‘abdi), ktéry w tradycji biblijnej — réwniez po
ustaniu monarchii w 586 r. — w pierwszym rzedzie byt wigzany
z osobg Dawida (por. Ez 34, 23; 37, 24. 25)*. Ponadto Jahwe
czyni Zorobabela ,jakby sygnetem” (hdtam). Sygnet stanowit
symbol wladzy monarszej jako pieczeé niezbedna do autoryza-
¢ji dokumentéw krélewskich (por. 1 Krl 21, 8). W paralelnym
tekscie w Jr 22, 24 B6g uznaje za sygnet na swojej dloni kréla
Jojakina.

Aggeusz, wyrazajac swoje nadzieje wzgledem Zorobabela,
stara si¢ nie naruszaé politycznego status quo w powygnaniowej
Jerozolimie, by nie zosta¢ oskarzonym o bunt przeciwko wiadzy
perskiej®’. Ambiwalentnos¢ okreslenn definiujagcych w Ag 2, 23
pozycje Zorobabela jest zamierzona. Proroctwo to potwierdza
jednak Bozy wybér domu Dawida. Krélewska wiadza potom-
kéw Dawida nie jest postrzegana wylacznie w kategoriach po-
litycznych, gdyz ich wybdr wpisuje si¢ w przyszte powszechne
panowanie Jahwe w §wiecie.

W przypadku Zachariasza mozna méwic¢ o obecnej w jego
tekstach rzeczywistej teologii wybrania. Prorok az trzykrotnie
siega po czasownik bahar, ktérego przedmiotem jest zawsze
Jerozolima (1, 17; 2, 16; 3, 2). Boze wybranie Jerozolimy nie
oznacza elekcji miasta wylacznie w kategoriach materialnych.
Zapowiadana odbudowa miasta w 1, 16, wyraznie taczona z wy-
braniem Jerozolimy w 1, 17, przektada si¢ na nowg relacje jej
mieszkaricow z Jahwe. Zachariasz, w przeciwieristwie do Agge-

¥ Wyjatkiem bedzie nazwanie sposréd kréléw judzkich i izraelskich tym
tytulem Ezechiasza w 2 Krn 32, 16. W VI wieku okreslenie to jest odnoszone do
obcych wladeéw (Nabuchodonozora w Jr 25, 9; 27, 6; Cyrus w 1z 45, 1). Aggeusz
przywracalby tradycje o Dawidowym wiadcy jako studze Jahwe, w czym szedtby
po linii Ezechiela (por. D.L. PETERSEN, Haggai and Zechariah 1-8. A Com-
mentary, OTL, London 1985, 103).

" Por. D.L. PETERSEN, Haggai and Zechariah 1-8,106; P.A. VERHO-
EF, The Books of Haggai and Malachi, NICOT, Grand Rapids 1987, 146.
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usza, nie ma zadnych obaw co do rekonstrukcji miasta. Rozcia-
gnieta wokét Jorozolimy lina miernicza (gaw w 1, 16 za Qere)
stuzy nie tyle wymierzeniu terenu pod zabudowe czy elementéw
konstrukcji danego budynku, ile raczej wskazuje granice zie-
mi, ktéra ma zosta¢ wzigta w posiadanie (por. Iz 34, 17), albo
wyznacza plan, na ktérym ma by¢ wzniesiona budowla (por.
1 Krl 7,23; 2 Krn 4, 2)°'. Wraz z rozciggnieciem linii mierniczej
wokol miasta pojawia si¢ pewnos§¢ podniesienia go ze zniszczen
oraz rekonstrukcji §wiatyni, czego gwarantem jest sam Jahwe
(por Za 4,6.10). Przyszta Jerozolima, ze wzgledu na wielkg licz-
be swoich mieszkancéw, bedzie zajmowata ogromng przestrzen
(Za2,8; por.1z2 49,20-21; 54,2-3). Brak potrzeby odbudowy mu-
réw wynika z faktu, ze Jahwe bedzie dla niej ,,murem ognia”, zas
posréd niej zamieszka ,Jego chwata” (Za 2, 9)°%. Dla Zachariasza
przedmiotem wybrania jest sam zamieszkujacy Jerozolime lud.
To on zostaje nazwany przez Boga ,Zrenica Jego oka” (Za 2, 12).
Ten antropomorfizm wyraza stala troske Jahwe o swéj lud, kt6-
remu zapewnia On ochrong i sprawiedliwo$¢ wobec zagrozenia
ze strony obcych najezdzcéw.

Ten szczegdlny status Jerozolimy, jako miasta wybranego
przez Jahwe, zostaje potwierdzony w Za 2, 16. Ponownie przed-
miot elekcji nie ogranicza si¢ do kategorii materialnych, lecz
ma charakter osobowy. Przemawia za tym usytuowanie tema-
tu wyboru Izraela na tle relacji obcych narodéw wobec Jahwe
(por. 2, 15). Zastosowana terminologia, wlasciwa przymierzu,
zréwnuje obce narody z Izraelem w jego odniesieniu do Boga.
Narody, ktére przytacza (czasownik lawah w Ni.) si¢ do Jahwe,

>t Por. M.A. SWEENEY, The Twelve Prophets, t. 2, Berit Olam, Collegeville
2000, 580.

2 Mozna w tym obrazie doszuka¢ si¢ sytuacji pozbawionej muréw az do
okoto roku 445 Jerozolimy, kiedy to zostaly odbudowane przez Nehemiasza. D.L.
PETERSEN, Haggai and Zechariah 1-8,171, widzi w tej wizji inspiracje w braku
muréw w Pasargadych, krélewskim mieécie imperium perskiego. W ich miejsce,
w miescie i wokét niego, znajdowaly si¢ oftarze z ogniem, symbolizujacym ko-
smicznego boga Ahura Mazda, ktéry miat by¢ gwarantem jego bezpieczeristwa.
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beda stanowily Jego lud, co zostaje wyrazone formula wzajemnej
przynaleznosci. Pozycja Izraela pozostaje jednak uprzywilejowa-
na. Tekst Za 2, 16 stanowi jedno z trzech miejsc w calej Biblii
Hebrajskiej, w ktérych to Bég jest podmiotem czasownika nahal
(dwa pozostate to Wj 34,91 Ps 82, 8). W $wietle Wj 34,9 mozna
uznad, iz cze¢scig nalezng Jahwe nie jest ,ziemia Judy”, lecz sa jej
mieszkaricy™.

Lud Jahwe zamieszkuje Jerozolime, ktéra Bég wybrat na
swoje mieszkanie. Prezentowana przez Zachariasza koncepcja
koresponduje z tradycja deuteronomistyczng dotyczaca wybrania
Jerozolimy w momencie zamieszkania Jahwe w $wiatyni (por.
1 Krl 8, 44. 48; 2 Krn 6, 6. 34. 38). U Zachariasza obraz ten jest
jednak bardziej dynamiczny, na co wskazuje nazwa, ktéra otrzy-
muje od Jahwe ziemia Izraela. Uswi¢cajaca obecnos¢ Boga w Je-
rozolimie (por. wyrazenie ,géra §wigta” w Za 8, 3) jest w swoich
skutkach podobna do teofanii, majacej miejsce w krzaku go-
rejacym u stép Synaju (por. Wj 3, 5)**. Rozciagajaca si¢ wokot

Jerozolimy przestrzeri zostaje przemieniona w ,ziemie §wieta’

(Cadmat haqqodes) dzigki zamieszkaniu Boga posréd swego ludu
w Swigtyni Jerozolimskiej.

Teologia wybrania stanowi jeden z zasadniczych elementéw
przepowiadania Zachariasza. Mimo ze przedmiotem elekeji jest
Jerozolima, to prorok eksponuje uprzywilejowany status Izraela
jako narodu wybranego. Potwierdzajacym wybranie znakiem jest
Jerozolima, w ktérej na powrét manifestuje si¢ obecnos¢ Boga
posréd swego ludu. Mieszkaricy Jerozolimy stanowia szczegdlng
wlasno$¢ Jahwe, z ktérag Bég w pelni si¢ identyfikuje. Zachariasz
podkresla jednak, ze wyjatkowa pozycja Izraela nie wyklucza
mozliwosci uczestnictwa obcych narodéw w przymierzu z Jah-
we. Do tej idei powréci sie w drugiej czgsci pracy.

3 Por. C.L. MEYERS, EIM. MEYERS, Haggai, Zechariah 1-8, 169. Po-
dobna mysl o Izraelitach, jako dziale Jahwe, pojawia si¢ w Pwt 34, 8-9 (rzeczow-
nik heleq) oraz w 1 Krl 8,53 i Ps 33, 12 (rzeczownik nahdlah).

> Na tej scenie wzorowana jest narracja o teofanii, ktéra byta udzialem Jo-
zuego, w poblizu Jerycha, po wkroczeniu do Ziemi Obiecanej (por. Joz 5,13-15).
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Trito-1zajasz

Dla wspélnoty powyganiowej kwestia wybrania nie sprowa-
dzata si¢ wylacznie do problemu statusu Jerozolimy. Proroctwo
Trito-Izajasza jest $wiadectwem zywej dyskusji wewnatrz spo-
tecznosci zydowskiej, dotyczacej kryteriéw przynaleznosci do
ludu Jahwe. Z jednej strony dotyczy ona cudzoziemcéw, ktérzy
przytaczyli si¢ do Zydéw. Ich przekonanie o ,byciu wykluczo-
nym z ludu Jahwe” (Iz 56, 3), poprzez czasownik badal w Hi.,
odwotuje si¢ bezposrednio do tradycji wybrania. Ten sam pro-
blem powraca w zakoriczeniu ksiegi w 66, 18-21. Z drugiej stro-
ny dochodzi do polaryzacji w tonie samej wspélnoty zydowskie;.
Jej wynikiem jest podziat na ,stugi Jahwe” i ,Jego nieprzyjaciét”
(66, 4; por. 65, 13-14; 66, 5-6). Z tego powodu koncepcja wy-
brania, prezentowana w Iz 56-66, moze by¢ nazywana ,inklu-
zywnym ekskluzywizmem”>. Inkluzywnos¢ zostaje wyekspono-
wana w poszerzeniu wspélnoty o pochodzacych ze wszystkich
narodéw (66, 7-24; szczegdlnie ww. 18-21) prozelitéw i obrzeza-
nych (56, 1-8). Réwnoczesnie zostaje poglebiana koncepcja eks-
kluzywnosci, ktéra stuzy stopniowemu dookresleniu kregu oséb
majacych dostgpi¢ zbawienia na Syjonie. Tu otwiera si¢ wymiar
jakosciowy ludu Jahwe. Podstawa wlaczenia czy tez wykluczenia
ze wspélnoty jest bowiem postawa moralna i religijna cztowieka.

Trito-Izajasz podejmuje prébe¢ nowej definicji narodu wy-
branego, juz nie w oparciu o kryteria etniczne i narodowe, lecz
konfesyjne i woluntaryjne®®. W Iz 56, 3 inicjatywa przynaleze-
nia do wspdlnoty Jahwe pochodzi od samych cudzoziemcéw.
Jednak w $wietle Iz 66, 18-21 jasne si¢ staje, ze za ludzkim pra-
gnieniem znajduje si¢ dziatanie Jahwe, ktéry ,zbierze wszyst-
kie narody i wszystkie jezyki” (w. 18), wybierajac sposréd nich

> H. BERGES, Das Buch Jesaja. Komposition und Endgestalt, HBS 16, Frei-
burg i in. 1998, 421.
5 Por. J. BLENKINSOPP, Laiah 56—66. A New Translation with Introduc-
tion and Commentary, AB 19B, New York i in. 2003, 136.
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osoby wlasciwe do podjecia czynnosci kaptanskich (czasownik
lagah w w. 21)*’. Z tego powodu kryterium przynaleznosci
do wspdlnoty i przynaleznosci do Jahwe sa tozsame. Bég sam
przytacza do wspélnoty z sobg nie tylko Zydéw, ale i obeych, co
zostaje oddane w Iz 66, 8 metaforg rodzenia®®. Niezaleznie od
pochodzenia etnicznego, kazdy, kto pragnie zy¢ we wspdlno-
cie z Jahwe wezwany jest do zachowywania szabatu i przymie-
rza (por. Iz 56, 4. 6). Praktykowanie szabatu jest postrzegane
jako widzialny znak uczestnictwa we wspdlnocie zydowskie;.
Towarzyszy temu wewngtrzna postawa — wyznaczana postu-
szefistwem wobec Boga, Jego prawa i sprawiedliwosci (por.
Iz 56,1-2)>.

Nowemu spojrzeniu dotyczacemu udzialu we wspdlnocie
Jahwe cudzoziemcéw towarzyszy poszukiwanie podstaw przy-
naleznosci do narodu wybranego samych Zydéw®. Kwestia ta
staje si¢ Zywa w zwigzku z napigciem miedzy dwoma przeciw-
nymi grupami w spotecznosci powygnaniowej. Jedna okreslona

%7 Wiréd egzegetéw trwa spor o pochodzenie 0séb przeznaczonych do stuz-
by kaptariskiej w Iz 66, 21: czy sa to osoby sposréd Zydéw wracajacych z rozpro-
szenia, czy pochodzace sposréd narodéw pogariskich. W opinii Koole’a chodzi o te
drugg grupe. Przemawia za tym podkreslenie czystosci tych narodéw w kontekscie
kultowym w 66, 20 oraz emfatyczne ,,réwniez” (gam) na poczatku 66,21, ktére do-
tacza pogan do wspomnianych wezesniej synéw Izraela (Por. J.L. KOOLE, Isaiah
IIT, t. 3: Chapters 56—66, HCOT, Leuven 2001, 525). Doda¢ nalezy, ze uzyty w Iz
56, 6 czasownik 3arat, dla okreslenia pragnienia cudzoziemcéw dotyczacego stu-
zenia Jahwe, stanowi w Biblii Hebrajskiej techniczny termin kultowy dla oddania
postugi kaptanéw lub Lewitéw (por. analize przeprowadzona przez: K. KOENEN,
Ethik und Eschatologie im Tritojesajabuch. Eine literarkritische und redaktionsgeschich-
tliche Studie, WMANT 62, Neukirchen—VIuyn 1990, 28-29).

38 Por. L. RUSZKOWSKI, Volk und Gemeinde. Eine Untersuchung zu Jesaja
56-66, FRLANT 191, Géttingen 2000, 136.

%% Por. dyskusje nad znaczeniem syntagmy ,trzymac si¢ (hazaq w Hi.) mo-
jego przymierza” w: J.L. KOOLE, Isaiah 111, t. 2, 15-16.

60 Prezentowana charakterystyka stug Jahwe u Trito-Izajasza prezentuje
wnioski z analizy przeprowadzonej w: W. PIKOR, Soteriologiczna metafory wody
w Ksigdze Izajasza, 360-364.
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jest mianem ,drzacych na stowo”, w opozycji do niej pozostajg
»ich bracia nienawidzacy ich i odrzucajacy ze wzgledu na imi¢”
Jahwe (Iz 66, 5). Relacja tych dwéch podmiotéw wobec Boga
zostaje ujednolicona przez okreslenie ich mianem ,stug Jahwe”
(66, 14) i ,Jego wrogéw” (66, 6. 14). Bez watpienia tekst ten
kresli sytuacje konfliktu migdzy dwiema przeciwnymi grupa-
mi ludzi, jednak precyzyjne ustalenie ich tozsamosci pozostaje
w znacznym stopniu hipotetyczne. B. Duhm widzi w Iz 66 za-
pis napi¢cia migdzy powracajacymi z niewoli babilonskiej repa-
triantami a Samarytanami®’. Wyrocznia jednak wyraznie pod-
kresla, ze chodzi o konflikt w tonie wspélnoty powyganiowej, we
wspolnocie ,braci”. Wedtug P.D. Hansona, na przeciwlegtych jej
biegunach pozostawalyby grupa ,wizjonerska”, tworzona przez
osoby odwotujace si¢ do proroctw Deutero-Izajasza, oraz gru-
pa ,hierokratyczna”, zwigzana z kontrolujacymi kult §wigtynny
kaptanami®?. Podobna opini¢ wyraza J. Blenkinsopp®. Rozwia-
zania, proponowane przez tych dwéch egzegetéw, zaktadaja ist-
nienie zaawansowanego podzialu we wspdlnocie, ktéry mégtby
mie¢ miejsce najwczesniej w potowie V w. przed Chr. Tymcza-
sem grupa ,drzacych” na stowo Jahwe pojawia si¢ juz w 1z 66, 2,
gdzie wyrazne sg aluzje do trwajacej wcigz odbudowy $wiatyni.
Sam konflikt nalezaloby zatem usytuowac przed 515 r. Z tego
tez powodu wydaje si¢ by¢ stuszne przekonanie C. Westerman-
na, ktére méwi, iz faktyczny podziat we wspédlnocie znajduje si¢
dopiero w fazie poczatkowej, a jego przyczyne stanowi przede
wszystkim stosunek do Bozego stowa, precyzyjniej — prorockich
zapowiedzi zbawienia dla Jerozolimy®*.

1 Por. B. DUHM, Das Buch Jesaja, GHAT 3.1, Gottingen 19224, 483.

62 Por. PD. HANSON, The Dawn of Apocalyptic. The Historical and Sociologi-
cal Roots of Jewish Apocalyptic Eschatology, Philadelphia 1974, 170-181.

6 Por. ]. BLENKINSOPP, 4 Jewish Sect of the Persian Period, CBQ_52
(1990), 5-20 (szczegdlnie 7-11. 16-18); tenze, Isaiah 56-66,299-301.

¢ Por. C. WESTERMANN, Isaiah 40-66. A Commentary, OTL, London
1996, 415-417.
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Odczytujac calosciowo charakterystyke oséb okreslonych
mianem ,drzacych na stowo” Jahwe w Iz 66 nalezy stwierdzi¢, ze
chodzi o ludzi dotknietych réznymi formami nieszczescia, row-
niez ucisku ze strony innych (por 66, 2). Sg oni $§wiadomi swej
nizszo$ci wobec majestatu Boga, ku ktéremu si¢ zwracaja, uzna-
jac tym samym swojg zalezno$¢ od Niego (por. 66, 5). Nie jest to
jednak zachowanie podszyte strachem. Wiedza bowiem, ze Bég
przebywa z cztowiekiem pokornym i ubogim, by ozywi¢ jego du-
cha (por. 57, 15). Swoje zbawienie t3czg z osobg Jahwe, ktérego
obietnice przyjmuja z bojaznia i z ufnoscia. Zdanie si¢ na stowo
Boga oznacza réwniez wybér w zyciu tego, co si¢ Jemu podoba.
W konsekwenciji, zycie tych, ktérzy ,drza na stowo” Boga, prze-
ktada si¢ na odpowiadajaca wymogom sprawiedliwosci i solidar-
nosci spotecznej postawe moralng. Owe wymogi postulowane sg
juz w Iz 56, za$ najpetniejsza wyktadni¢ otrzymuja w Iz 58.

Koncepcja wybrania, obecna w trzeciej czesci Ksiegi Izaja-
sza, odwoluje si¢ do inicjatywy Boga, zmierzajacej ku wlaczeniu
Zydéw i pogan do wspélnoty z soba. Réwnoczesnie zostaje wy-
eksponowane znaczenie postawy moralnej i religijnej czlowie-
ka, ktéra rozstrzyga o jego udziale w spotecznosci stug Jahwe.
Wigzja Trito-1zajasza nie zrealizowata si¢ w realiach spotecznosci
powygnaniowej Jerozolimy. Finalny ksztatt Iz 56 i 66 jest efek-
tem pracy redakcyjnej spadkobiercéw Trito-Izajasza, ktérzy jego
idee¢ ludu Jahwe usytuowali w kontekscie eschatologicznym (por.
szczegdlnie 12 56,1; 66, 6.15-16.22-24), czynigc z niej obietnicg
przysztosci®.

Malachiasz

Po wygnaniu babiloriskim kwestia statusu Izraela jako naro-
du wybranego nie zajmuje szczegdlnego miejsca w przepowiada-
niu prorokéw. Lektura ich proroctw potwierdza istnienie napie-

¢ Por. K. KOENEN, Ethik und Eschatologie im Tritojesajabuch, 213-214.
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cia w spotecznosci zydowskiej, wewnatrz ktérej nastepuje proces
réznicowania si¢ postaw religijnych i moralnych. W zwigzku
z tym rodzi si¢ koncepcja wybrania eksluzywnego, czego $wia-
dectwo mozna znalezé nie tylko u Trito-Izajasza, ale réwniez
u Malachiasza.

Ksigga Malachiasza to zapis szesciu dysput, ktére prorok to-
czy ze swoimi stuchaczami. Zasadniczym przedmiotem dyskusji
jest kwestionowana przez Izrael sprawiedliwos$¢ Boga. Otwiera-
jace ksiege wyznanie Boga o Jego umilowaniu Izraela napotyka
na watpliwosci ze strony ludu, ktéry domaga si¢ od Jahwe wska-
zania znaku potwierdzajacego Jego mitosé (Ml 1, 2). Czasownik
>ahab odnosi si¢ w tym wypadku bezposrednio do relacji przy-
mierza, ktéra istnieje migdzy Jahwe a Izraelem (por. M1 2, 11),
w czym widaé wplyw teologii deuteronomicznej®. Odwotanie
sie przez Boga do historii patriarchy Jakuba i jego brata Ezawa,
przodkéw Izraela i Edomu, nadaje czynnos$ci Bozego umitowa-
nia walor wyboru Jakuba i jego potomkéw®’. Przejaw zewnetrz-
ny tego wybrania stanowi potozenie, w jakim znalazt si¢ Edom
po 522 roku przed Chr., kiedy to zostal podbity przez Babilon.
Pomimo préb odbudowy, kraj ten pozostawat w ruinie, co byto
wynikiem odrzucenia Edomu przez Jahwe (por. czasownik Sané
jak odwrécenie relacji wybrania w 1, 3)%8.

Postawa Boga wobec Ezawa/Edomu dowodzi wolnosci
Bozej elekcji. Malachiasz uswiadamia swoim stuchaczom, iz

¢ Por. A.E. HILL, Malachi. A New Translation with Introduction and Com-
mentary, AB 25D, New York i in. 1998, 147.

¢ W Rdz 25, 28 podkresla si¢ umitowanie Jakuba przez Rebeke, za§ Ezawa
przez Izaaka, nigdzie za$ nie wspomina sie, jakoby podmiotem czasownika ,,mito-
wac¢” miat by¢ Jahwe. Z Rdz 25, 23 wynika jednak, Ze za tg zréznicowang postawg
rodzicéw znajduje si¢ odmienna pozycja Boga wzgledem blizniakéw. Adaptujac
narracje o patriarsze Jakubie, Malachiasz przenosi na Boga zachowanie rodzicéw
Jakuba i Ezawa (por. D.L. PETERSEN, Zechariah 9-14 and Malachi, OTL,
London 1995, s. 169).

8 Por. A.E. HILL, Malachi, 152.

8 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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te samg wolno$¢ zachowuje Jahwe w wyborze Jakuba/lzraela.
W dysputach, dotyczacych juz sprawiedliwosci Boga wobec
sytuacji wewnatrz wspélnoty zydowskiej (por. 2, 17; 3, 14-15),
prorok pokazuje, ze elekcja Izraela nie jest nieodwracalna, nie
dotyczy tez ludu en bloc. Wobec postepujacej polaryzacii spotecz-
nosci, w wymiarze moralnym i religijnym, Pan Bég dokonuje
redefinicji pojecia narodu wybranego w 3, 16-17, na co wskazu-
je wystepujacy tam termin s°gullah. W Piecioksiegu wyraza on
szczegblne panowanie Boga nad Izraelem jako swoja prywatng
wlasnoscia, wydzielong z innych narodéw jako Jego ,lud swiety”
(por.Wj 19, 6; Pwt 7, 6; 14, 2; 26, 8). Malachiasz ogranicza t¢ ka-
tegori¢ do tych, ktérzy ,boja si¢ Jahwe i czcza Jego imi¢” (3, 16).
W s$wietle antagonizméw w tonie spotecznosci powygnaniowe;
(por. 3, 14-15. 18) grupa ,bojacych si¢ Jahwe” stanowi wspél-
note Zydéw wiernych Bogu, gotowych stuzy¢ Jahwe jako Jego
narzedzie w przywréceniu prawdziwego kultu, sprawiedliwosci
i solidarnosci spotecznej®.

By podsumowa¢ t¢ czes¢ pracy nalezy stwierdzié, iz prorocy
wskazuja na rézne wydarzenia z historii zbawienia, poprzez ktére
Bég dokonuje wyboru Izraela na swéj lud. Jesli w okresie przed-
wygnaniowym dominuje odwotywanie si¢ do tradycji Exodusu,
to w dobie wygnania babiloriskiego podstawa wybrania Izraela
zauwazana jest w Bozej elekcji patriarchéw. Doswiadczenie wy-
gnania staje si¢ impulsem do ponownego przemyslenia relacji
obcych narodéw wobec Jahwe w perspektywie wybrania. Pojawia
sie nowa koncepcja wybrania, ktéra dopuszcza cudzoziemcéw
do udzialu we wspdlnocie narodu wybranego. Réwnoczesnie,
z tej samej wspélnoty wyklucza si¢ pewne grupy Zydéw, na bazie
kryteriéw religijnych i moralnych, co jest pochodng podzialéw
we wspélnocie powygnaniowej. Podzial nie przyjat jednak walo-
ru normatywnego dla definicji narodu wybranego w kategoriach
historycznych, lecz stal si¢ podstawa do delimitacji wspélnoty
zbawionych w kategoriach eschatologicznych.

% Por. A.E. HILL, Malachi, 338.

Koncepcja Ludu Bozego. Wybranie i przymierze 115

2. PRZYMIERZE
W KSIEGACH PROROCKICH

Dla zrozumienia idei ludu Bozego w Starym Testamencie
niezbedne jest zapoznanie si¢ z pojeciem b‘rit. Ten hebrajski
termin najczesciej wyrazony jest stowem ,przymierze”, jednak
semantycznie pozostaje bardziej ztozony. W opinii niektérych
egzegetéw winien on stanowi¢ centralny punkt teologii Stare-
go Testamentu (W. Eichrodt, R. Smend)”. To stanowisko nie
wydaje si¢ by¢ tak oczywiste, gdy uwzgledni si¢ znacznie ograni-
czone wykorzystanie tego terminu w sensie teologicznym, a wiec
dla wyrazenia relacji migdzy Jahwe a Izraelem przez prorokéw.
Pytanie o przyczyne takiego stanu rzeczy stanowi¢ bedzie punkt
wyijscia do analizy idei przymierza w pismach prorockich.

2.1. SEMANTYKA TERMINU ,PRZYMIERZE”
A JEGO ZNACZENIE TEOLOGICZNE
U PROROKOW

Prowadzona przez egzegetéw dyskusja nad znaczeniem
terminu b°rit podejmowana jest na bazie zalozenia, iz samo
zastosowanie tego rzeczownika wskazywatoby juz na charak-
ter relacji, jaka zachodzi miedzy Bogiem i Izraelem. Od lat 70.
ubiegltego wieku punkt wyjscia w debacie stanowi stanowisko
E. Kutscha. Jego zdaniem termin b°rit nie odnosi si¢ do ,re-
lacji”, lecz stanowi ,zobowiazanie”, ktére przyjmuje podmiot
berit. W tym sensie moze oznacza¢ on réwniez ,obietnice””!.
Niemiecki egzegeta wyréznia cztery warianty znaczeniowe brit
w Biblii Hebrajskiej: jako zobowigzanie wzgledem drugiego;

0 Por. H.D. PREUSS, Theologie des Alten Testaments, t.1,25-26.
" Por. E. KUTSCH, avn  Verpflichtung, w: Theologisches Handwérterbuch
zum Alten Testament, red. E. Jenni, C. Westermann, t. 1, Giitersloh 1994°, 342,
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jako zobowigzanie, ktére naktada si¢ drugiemu; stosunkowo
rzadko i w znaczeniu drugorzednym — jako wzajemne przy-
jecie zobowigzania przez obie strony, z czego wyprowadza sig
ttumaczenie ,,przymierze”; jako zobowigzanie, ktére ktos trzeci
zacigga wobec dwéch stron. Ostatecznie Kutsch wyklucza, by
w tekstach starotestamentowych termin b‘rit odnosit si¢ do re-
lacji miedzy Bogiem a czlowiekiem (Izraelem), zaciagajacych
wzajemne zobowigzanie”.

Dazenie do tak precyzyjnego okreslenia sensu rzeczownika
berit jest problematyczne, poniewaz zwigzek, okreslany mianem
,2zobowigzania”, jest wtérny wobec uktadu zawartego miedzy
dwiema stronami. Uktad, powstaty z ich dobrej woli lub wza-
jemnego zrozumienia, umozliwia powstanie (ustalenie) zobo-
wigzan”. Wraz z zawarciem przymierza tworzy si¢ wspélnota
zobowiazujaca. Z tego powodu relacja b°rit moze by¢ wyraza-
na réznymi stowami: taska, braterstwo, mitos¢, pokéj, przyjazs.
Przyjmujac przektad ,przymierze” unika si¢ wszelkich przedza-
tozent co do charakteru taczacego Jahwe i Izrael zwiazku, ktéry
w Biblii Hebrajskiej w zaden sposéb nie jest budowany na jed-
nym modelu przymierza.

Réznorodnosci znaczert terminu brit towarzyszy wielo$é
tradycji o przymierzu, wéréd ktérych H.-J. Hermisson wyréz-
nia ujecie deuteronomiczne/deuteronomistyczne dalej (dt/dtr),
kaptaniskie przymierza z Noem i Abrahamem oraz powygna-
niowa wizj¢ przymierza z Dawidem”. Mimo sporu, co do naj-

72 Por. E. KUTSCH, avn  Verpflichtung, 342-344; tenze, Verheiffung und
Gesetz. Untersuchungen zum sogennaten »Bund« im Alten Testament, BZAW 131,
Berlin—New York 1973, 6-27.

7 Por. tenze, 3vn Verpflichtung, 350.

" M. WEINFELD, avn, w: Theologisches Worterbuch zum Alten Testa-
ment, red. G_J. Botterweck, H. Ringgren, t. 1, Stuttgart i in. 1973, 785; por. H.-].
HERMISSON, Bund und Erwihlung, 246-247; H. LALLEMAN-DE WIN-
KEL, Jeremiah in Prophetic Tradition. An Examination of the Book of Jeremiah in
the Light of Israel’s Prophetic Traditions, Contributions to Biblical Exegesis and
Theology 26, Leuven 2000, 168-169.

7 Por. H.-J. HERMISSON, Bund und Erwihlung, 248-255.
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starszej koncepcji przymierza w Biblii Hebrajskiej, komentato-
rzy s3 zgodni, iz teologia przymierza rozwijala si¢ stopniowo,
najdojrzalsza forme przyjmujac w tradycji dt/dtr’®. Przemawia
za tym roztozenie pojawiania si¢ rzeczownika b‘rit w znaczeniu
teologicznym, ktére jest dominujace w literaturze dt/dtr, dato-
wanej na VII i VI wiek przed Chr. Ten sam fenomen zauwaza
si¢ takze w pismach prorockich. Na 42 zastosowania teologiczne
tego terminu, 35 uzyé przypada na prorokéw dziatajacych okoto
wygnania babilonskiego (15 razy u Jeremiasza, 12 u Ezechiela,
8 u Deutero- i Trito-Izajasza). Pozostale obecne sa u Ozeasza
(dwukrotnie) 1 Malachiasza (szczes$ciokrotnie).

Naturalnie idea przymierza nie pojawila si¢ tak pézno w teo-
logii Izraela. Przyjmowata ona raczej na przestrzeni wiekéw wie-
le imion i form. Zalicza si¢ do nich konwencjonalne sformuto-
wanie: ,Ja bede ich Bogiem, oni beda Moim ludem”, nazywane
przez egzegetéw formula przymierza lub formula wzajemnej
przynaleznosci. W perspektywie analizy motywu przymierza
w pismach prorockich trzeba podkresli¢, iz ta formuta réwniez
jest wynikiem stopniowego rozwoju i w swojej dwuczlono-
wej formie pojawia si¢ dopiero w tekstach deuteronomicznych
oraz u prorokéw czasu wygnania’”’. Jej pierwotne znaczenie nie
ma zwigzku z relacja przymierza, lecz stanowi wyraz myslenia
o Bogu w kategoriach narodowych, co byto zjawiskiem wspdl-
nym narodom starozytnego Bliskiego Wschodu’®. Gdy zostaje
w zwiazku z przymierzem uzyta w tekstach biblijnych, réwniez
prorockich, to nie wyraza istoty tej relacji, lecz ja ukonkretnia,
wskazujac na cel przymierza’. Z tego tez powodu analiza poje¢-

’* Dowodzi tego L. PERLITT, Bundestheologic im Alten Testament,
WMANT 36, Neukirchen—Vluyn 1969, szczegélnie 152-153. 279-280. 283.

77 Por. H.H. SCHMID, Ich will euer Gott sein, und ibr sollt mein Volk sein.
Die sogenannte Bundesformel und die Frage nach der Mitte des Alten Testamentes, w:
Kirche. Fs. G. Bornkamm, Tibingen 1980, 1-3.

78 Por. H.H. SCHMID, Ich will euer Gott sein, und ibr sollt mein Volk sein, 3-6.

7 Por. R. RENDTORFF, Die »Bundesformel”. Eine exegetisch-theologische
Untersuchung, SBS 160, Stuttgart 1995, 81.
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cia przymierza w tekstach prorockich skoncentruje si¢ na wyste-
powaniu tylko terminu b°rit. Przy badaniu tych tekstéw zwréci
si¢ uwage na charakter zachodzacej migdzy Bogiem a Izraelem
relacji, jej zrédto, uwarunkowania i przyszte perspektywy. Jako ze
termin b°rit bedzie stuzyt finalnej refleksji nad prorocka koncep-
c¢ja ,ludu Bozego”, zostanie réwniez zadane pytanie o mozliwy
udzial obcych narodéw w przymierzu z Jahwe.

2.2. PROROCKIE ROZUMIENIE PRZYMIERZA
EACZACEGO JAHWE I IZRAEL

Ze wzgledu na stosunkowo waskie grono prorokéw, ktérzy
rozwijali temat brit, wydaje si¢ zasadne odejscie od grupowania
ich w zaleznosci od odnoszonego do wygnania babiloriskiego cza-
su ich aktywnosci. Przed tym wydarzeniem mozna wskazaé tylko
Ozeasza, ktéry podejmuje bezposrednio te problematyke. Podob-
nie po wygnaniu, temat ten pojawia si¢ tylko u jednego proro-
ka — Malachiasza. Pozostali prorocy — Jeremiasz, Ezechiel, Deu-
tero- i Trito-Izajasz — mimo ze zachodzg réznice czasowe w ich
dziatalnosci, sa aktywni w odniesieniu do wygnania babiloniskiego.

Ozeasz

Termin brit w Ksigdze Ozeasza wystepuje dwukrotnie
w 6, 7 1 8, 1%°. Wsréd komentatoréw zachodza pewne rozbiez-
nosci: odnosnie odwotania si¢ w Oz 6, 7 do przymierza Izraela
z Jahwe — cz¢é¢ egzegetéw widzi tu odniesienie do przymierzy
politycznych Izraela z innymi panistwami; oraz co do pochodze-

% Do nich nalezy dotaczy¢ trzy kolejne, ale juz w innym znaczeniu: w Oz
2,20 termin b°rit opisuje przymierze Jahwe z naturg dla dobra Izraela, natomiast
w 10,41 12, 2 odnosi si¢ do przymierzy Izraela z obcymi narodami.

Koncepcja Ludu Bozego. Wybranie i przymierze 119

nia Oz 8,1 od Ozeasza — niektérzy komentatorzy optujg za jego
proweniencja deuteronomiczng. E.W. Nicholson w przekonuja-
cy sposéb dowodzi, iz w Oz 6, 7 mowa jest o przymierzu Izra-
ela z Jahwe®!. Zwraca on uwagg, ze Ozeasz z zasady przeciwsta-
wia si¢ przymierzom politycznym Izraela (por. Oz 5, 13; 7, 11;
11, 8;12, 2), jak réwniez podkresla, ze wystepki opisane w Oz
6, 8-10 nie dotyczg relacji Izraela z obcymi narodami. Wyklu-
czy¢ tez nalezy pochodzenie deuteronomiczne Oz 8, 1, za czym
przemawia brak w Deuteronomium drugiego z wystepujacych
w Ozeaszowym tekscie wyrazen: ,zbuntowali si¢ (pasa<i) prze-
ciw mojemu Prawu”®.

Stosunkowo zwiezly sposéb méwienia o przymierzu w Oz
6, 7 1 8, 1 kaze sadzi¢, iz Ozeasz odnosi si¢ do pojecia, ktére
nie jest nowe w tradycji religijnej Izraela. Trudno jednak uznag,
by odwolywat si¢ do rozwinietej juz teologii przymierza. Pakt,
o ktérym méwi Ozeasz, ma bardziej charakter religijny niz teo-
logiczny®. Uzycie terminu b‘rit stuzy Ozeaszowi do wyrazenia
relacji migdzy Izraelem a Jahwe oraz przeciwstawienia jej innym
przymierzom politycznym, poprzez ktére Izrael okazywal swa
niewierno$¢ Bogu. W obu tekstach prorok obwieszcza ztama-
nie przymierza (‘ab‘rii b’rit) przez lzrael, jakkolwiek nie méwi
wprost, w jaki sposéb ten akt nastapit. W paralelnym Oz 6, 7 pro-
rok oskarza nar6d wybrany o sprzeniewierzenie si¢ Jahwe (bag<di
bi). W swietle Oz 5, 7 chodzitoby o akt apostazji, ktéry dokonat
si¢ w Adam — miejscowosci, w poblizu ktérej Izraelici przekroczy-
li Jordan (por. Joz 3, 16) — poprzez porzucenie wyltacznego kultu
Jahwe®!. Natomiast w Oz 8, 1 pozycje paralelng wobec ujawnienia

8 Por. E.W. NICHOLSON, God and His People. Covenant and Theology in
the Old Testament, Oxford 1986, 183-185.

8 Por. EW.NICHOLSON, God and His People, 186.

8 Por. H. SIMIAN-YOFRE, I/ deserto degli dei, 192.

8 Por. H-W. WOLFF, Hosea, s. 101.121. Znaczna grupa egzegetéw jest
zdania, ze stwierdzenie ,przekroczenia przymierza’ w Oz 6, 7 odnositoby sie do
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przekroczenia przymierza zajmuje oskarzenie o ,,zbuntowanie si¢
przeciwko mojemu Prawu” (‘al-torati pasai). Tora w tym wy-
padku wskazywataby na postawe i dziatanie wtasciwe dla relacji
przymierza, do czego Ozeasz czyni aluzje w 4, 1-2%.
Wspomniane w Oz 6, 7 i 8, 1 ztamanie przez Izrael przy-
mierza nie méwi nic o naturze jego relacji z Jahwe. Z Ksiggi
Ozeasza mozna wydoby¢ kilka kluczowych w tym zwigzku ele-
mentéw. Po pierwsze, przymierze zaktada bliska relacj¢ miedzy
Bogiem a Izraelem, podobng do wiezi taczacej ojca z synem (por.
Oz 11, 1-4). Ta bliskos¢ wyrazana jest poprzez podkreslajace
wzajemng przynalezno$é terminy: ,méj Bég” (2, 25), ,mdj lud”
(2, 3.25),,méj maz” (2, 18), ,méj syn” (11, 1). Gdy Izrael tamie
przymierze, zostaje nazwany przez Jahwe ,,nie méj lud” (1, 9; por.
2, 25). Po drugie, intymng relacj¢ Izraela z Jahwe wyraza jeszcze
mocniej metafora matzenska rozwinieta w Oz 1-3. Odnowienie
relacji przymierza zapowiadane jest jako zaslubiny Jahwe z Izra-
elem (por. 2, 22). Wymienione podarunki §lubne sa przymiotami
samego Jahwe, stanowigcymi o Jego wiernosci i bliskosci wzgle-
dem Izraela®. Po trzecie, zrédtem tej relacji jest Boza hesed, mi-
to$¢ obdarowujaca sama soba. Réwniez Bég oczekuje od Izraela
hesed, ktéra razem z wiernoscia (°émet) i poznaniem Jahwe (por.
Oz 4, 1) jest konieczna do budowania trwalej relacji z Bogiem®.
Pozostaje jeszcze pytanie o powdd, dla ktérego prorocy VIII
wieku przed Chr. praktycznie nie siggali po terminologie przy-
mierza. Wyjatkowos¢ Ozeasza ttumaczy si¢ przekonaniami re-
ligijnymi jego stuchaczy, ktérzy odwotywali si¢ do kananejskiej
religii sakralizujacej nature. Z tego powodu ojcowska wi¢z Jahwe

wystepku paradygmatycznego Izraela, ktéry obejmowatby nie tylko wykroczenia
kultowe, ale réwniez przemoc w zyciu spotecznym az do przelewu krwi, co jest
sygnalizowane w 6, 8-9 (por. FI. ANDERSEN, D.N. FREEDMAN, Hosea, 436;
J. JEREMIAS, Der Prophet Hosea, 93-94; EW. NICHOLSON, God and His
People, s. 186; M.A. SWEENEY, The Twelve Prophets, t. 1, 74-77).

8 Por. H-W. WOLFF, Hosea, 138.

8 Por. W. PIKOR, ,dlbowiem Bogiem jestem, nie cztowickiem” (Oz 11, 9),117.

87 Por. H-W. WOLFF, Hosea, 67.
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z Izraelem mogli interpretowaé dostownie, a ponadto zaktada¢
naturalne usynowienie Izraela przez Boga, ktére stanowitoby
o niezmiennosci tej relacji, niezaleznie od postgpowania moral-
nego Izraela®®. Tymczasem pojecie przymierza zaktada wolnogé
zwigzanych nim podmiotéw, co pozwalalo na rozwigzanie tej
relacji. Zastanawia jednak przyczyna dla ktérej ta wprowadzo-
na przez Ozeasza innowacja nie zostala podjeta przez innych
prorokéw az do Jeremiasza. Owo milczenie prorokéw mozna
thumaczy¢ brakiem rozwinigtej jeszcze teologii przymierza. By¢
moze majg racje ci egzegeci, ktérzy thumacza to normatywnoscia
zobowigzania, w ktérym pozostawali partnerzy przymierza®.
Inaczej niz Ozeasz, pézniejsi prorocy widzieliby w terminie b°rit
zagrozenie dla nieuzasadnionych ze strony ludu oskarzeri o zta-
manie przymierza przez Boga. Takie podejrzenia mogtly powstac
w kontekscie negatywnych doswiadczen historycznych, ale para-
doksalnie to one, pod koniec VII wieku i w wieku VI, przyczy-
nig si¢ do powstania teologii przymierza, nie tylko w srodowisku
deuteronomicznym, ale takze u prorokéw.

Jeremiasz

Pierwszym z prorokéw, ktéry wprowadzit na nowo ter-
min b‘rit do swego przepowiadania, byl powotany na proroka
w 627 r.Jeremiasz (por.Jr 1,2).Jego dziatalnos¢ przypada na czas
rozwijajacej si¢ teologii deuteronomicznej/deuteronomistycznej,
co znajduje swoje odbicie w wielu punktach stycznych jego na-
uczania z tym nurtem. Czg¢$¢ komentatoréw (przede wszystkim
W. Thiel) stoi na stanowisku, ze Jeremiasz, w swoim rozumieniu
przymierza, pozostawat zalezny od tekstéw dt/dtr. Nie ma wat-
pliwosci, ze s3 one mu znane, lecz réznice na poziomie seman-

8 Por. H. SIMIAN-YOFRE, I/ deserto degli dei, 192-193.

8 Por. G.E. MENDENHALL, Recht und Bund in Israel und dem Alten Vor-
dern Orient, ThSt 64, Zirich 1960, 49; L. PERLITT, Bundestheologie im Alten
Testament, 130.
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tycznym i konceptualnym przemawiajg za niezaleznoscia Jere-
miaszowej teologii przymierza®.

Przymierze zostato zawigzane z inicjatywy Boga. Wydarze-
niem, ktére stanowi poczatek relacji Boga i Izraela, bylo ,wy-
prowadzenie ich ojcéw z ziemi egipskiej”, kiedy to Jahwe z nimi
yzawarl przymierze” (Jr 31, 32; 34, 13; samo wyprowadzenie
w kontekscie przymierza jeszcze w: 11, 4. 7). Chodzi zatem o akt
wyzwolenia Izraela, poprzez ktéry Bég czyni go wolnym pod-
miotem. Sytuacja zniewolenia narodu izraelskiego w Egipcie jest
wyraznie zaznaczona przez okreslenie Egiptu mianem ,domu
niewoli” (Jr 34, 13) i ,pieca do topienia zelaza” (Jr 11, 4). Ostat-
nia metafora podkresla nie tylko prace niewolniczg Izraelitéw, ale
réwniez ekstremalnie trudne warunki ich zycia w Egipcie, jako ze
zelazo topi si¢ w temperaturze o wiele wyzszej niz inne metale®.
Jeremiasz nie wskazuje bezposrednio motywu, ktérym kierowat
si¢ Jahwe zawierajac przymierze z Izraelem. Podkresla tylko, ze
inicjatywa nalezata wytacznie do Boga (por. emfatyczng pozycje
zaimka osobowego Ip w Jr 34, 13). Poprzez wejscie w relacje przy-
mierza Bég objawia Izraelowi swoja milosé rodzicielska. Czyn
»ujecia za reke” Izraela przez Jahwe, wspomniany w Jr 31, 32, po-
zwala na taki wniosek. Mozna w tym gescie widzie¢ akt o charak-
terze rozpoznania i wybrania, co w kontekscie politycznym odpo-
wiada gestowi inwestytury wasala ze strony wiadcy (por. Iz 42, 6;
45,1; Ps 73, 23). Ujecie za reke moze by¢ réwniez odczytane jako
gest ojca, ktéry z troska i czutoscia ogarnia opieka swoje dziecko

% Wsréd opracowan nalezy wskazaé (poza komentarzami) syntetyczne
opracowanie: H. LALLEMAN-DE WINKEL, Jeremiah in Prophetic Tradition,
189-202, za$ w odniesieniu do proroctwa o nowym przymierzu w 31, 31-33:
J. VERMEYLEN, L'alliance renouvelée (Jr 31, 31-34). L'histoire littéraire d'un
texte célebre, w: Lectures et relecture de la Bible. Fs. R-M. Bogaert, BE'ThL 144, Leu-
ven 1999, 65-59; B. RENAULD, Nouvelle ou éternelle Alliance? Le message des
prophetes, LD 189, Paris 2002, 67-75.

t Por. W.L. HOLLADAY, Jeremia 1. A Commentary on the Book of the
Prophet Jeremiah. Chapters 1-25, Hermeneia, Minneapolis 1986, 353. Okreslenie
,piec do topienia zelaza” (kiir habbarzel) wystepuje jeszcze w Pwt 4, 20; 1 Krl
8,51. Wariantem tej syntagmy jest ,,piec udreki” (&iir >oni) w 1z 48, 18.
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(por. Oz 11, 1. 3; Ez 16, 4-5)%2. Przymierze jawi si¢ zatem jako
dar ze strony Jahwe wobec Izraela, ktéry jest bezbronny i staby
jak dziecko. W tym tez zawiera si¢ przyszle niebezpieczeristwo
wynikajace dla przymierza ze strony Izraela, ktéry moze uzna¢
siebie za samowystarczalnego i niezaleznego od Boga.

Przymierze Jahwe z Izraelem ma charakter dwustronnego zo-
bowiazania. Izrael zostaje zobowiazany przez Boga do ,,stuchania
Jego glosu i czynienia wszystkiego, co [mu] rozkaze” (Jr 11, 4).
W bezposrednim kontekscie tej wypowiedzi przedmiot stucha-
nia zostaje oddany jako ,stowa przymierza”(11,2.3.6.8.10).Ich
tre$¢ zostaje w czesci ujawniona w Jr 34, 13-14, gdzie zostaje
przywotany nakaz uwolnienia w roku jubileuszowym zaprzeda-
nych w niewol¢ Hebrajczykéw. Aluzje do innych ,,stéw przymie-
rza” mozna znalez¢é réwniez w Jr 7, 22-23 i 35, 14. Kluczowe
pozostaje jednak ,stuchanie gtosu Jahwe”, a wigc pozostawanie
w osobowej relacji z Bogiem, zaktadajacej intymng bliskosé (cho-
dzi o glos) oraz postuszenstwo i wierno$¢ wobec Boga (chodzi
o stuchanie). Przymierze bylo tez aktem zobowigzujacym Boga,
o czym bezposrednio jest wspomniane w Jr 11, 5. W tekscie zo-
staje odnotowana Boza obietnica daru ziemi dla Izraela jako po-
chodna zawartego przymierza.

Dwustronny charakter przymierza potwierdza tez moment
ztamania go przez Izrael. Nastapito to, gdy lud nie spetnit stéw
przymierza poleconych mu przez Jahwe (por. Jr 11, 8). ,Porzuce-
nie przymierza’ dokonato si¢ tez przez ,klanianie si¢ i stuzenie
innym bogom” (Jr 22, 9; por. 13, 10; 16, 10). Apostazja Izraela
byta odwréceniem si¢ od Boga, zrédta ich zycia, wolnosci i chwa-
ty (por.Jr 2,11.13). W tej sytuacji Jahwe zostat zmuszony wypet-
ni¢ swoje zobowigzania wobec przymierza, ktére byty wyznaczo-
ne przez sankcje wynikajace z niedochowania przymierza przez
partnera (por. Jr 11, 3. 8; 31, 32)%. Interwencja karzaca ze strony

2 Por. G. FISCHER, Jeremia 26-52,172.
% Do grupy tekstéw zapisujacych Boza sankcje, wobec ztamania przymierza
przez lzrael, mozna tez zaliczy¢ Jr 31, 32. Obecny tam czasownik ba‘al/, zostal
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Boga dowodzi jednak Jego wiernosé wobec zawartego przymie-
rza. Mimo ze Izrael ,ztamal przymierza” (czasownik prr w Hi.
w Jr 31, 32), to wierno$¢ Boga jest gwarancja trwania przymie-
rza. Ma tego $swiadomo$¢ Izrael, gdy w obliczu kary prosi Boga,
by ,pamietat i nie ztamat przymierza” (czasownik prr w Hi. w Jr
14,21). Przymierze synajskie w ,warstwie zobowigzujacej” trwato
dalej, na co wskazuje ustawiczne kierowanie przez Boga wezwa-
nia do ludu, by ,stuchat stéw tego przymierza” (por. Jr 11, 6)*.
Dramat przymierza rozgrywa si¢ na poziomie serc obu part-
neréw. Jesli Bég w swoich ,zamystach serca” (m‘zimméot libbo
w Jr 7, 31; 19, 5; 23, 20) byt wobec Izraela staly, to postepo-
wanie ludu determinowane bylo ,zatwardzialoscig jego serca™”.
Wspétezesni Jeremiaszowi Izraelici powrdcili do grzechéw swo-
ich ojcéw i tamania przymierza (por. czasownik prr w 11, 10
i<br w 34,18). Widzac zatem przymierze jako spotkanie ,serca”
Boga i cztowieka, Jeremiasz dostrzega strukturalny defekt ludz-
kiego serca, na ktérym jest ,zapisany grzech zelaznym rylcem,
diamentowym ostrzem” (Jr 17, 1), co czyni zapis nieodwracal-

przettumaczony w Biblii Tysiaclecia nastgpujaco: ,mimo ze bylem ich wiadcg”.
P. Bovati opowiada si¢ za znaczeniem negatywnym uzytego tam czasownika, gdyz
stwierdzone wezesniej ztamanie przymierza przynosi kare, do ktérej aluzje czyni
towarzyszacy czasownikowi przyimek w funkcji adwersatywnej ez (P. BOVATI,
Testi di nuova alleanza. Dispense PIB, Roma 2000, 208; podobnie W. McKANE,
A Critical and Exegetical Commentary on Jeremiah, t.2,1CC, Edinburgh 1996, 198;
B. RENAUD, Nuovelle ou éternelle Alliance?, 33; A. BORGHINO, La «1uova
alleanza» in Is 54. Analisi esegetico-teologica, Tesi Gregoriana. Serie Teologia 118,
Roma 2005, 352).

% Por. A. SCHENKER, Der nie aufgehobene Bund. Exegetische Beobachtun-
gen zu Jer 31, 31-34, w: Der neue Bund im Alten. Studien zur Bundestheologie der
beiden Testamente, red. E. Zenger, QD 146, Freiburg—Basel-Wien 1993, 110.

% Syntagma 3ririit ibbo wystepuje w Jr 9, 13; 13,10; 23,17. W Jr 7,24; 11, 8;
16, 12; 18, 12 serce w tym wyrazeniu jest dookreslone jako ,zte” (r@). Rdzen s,
wystepujacy w jezykach semickich, wyraza ideg statosci, zdecydowania, mocy i zdrowia,
co przemawia za przekladem syntagmy jako ,zatwardziatos¢ serca” (por. H.-]. FABRY,
N. VAN MEETEREN, wivn , w: Theologisches Werterbuch zum Alten Testament, red.
G.J. Botterweck, H. Ringgren, t. 8, Stuttgart i in. 1995, 477-478).
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nym®. Tak nalezy interpretowaé zapowiedZ nowego przymierza
w Jr 31, 31-34 (okreslenie b°rit hadasah w w. 31), dookreslonego
jako ,wieczne” (‘6lam) w Jr 32, 40; 50, 5.

Analiza retoryczna tekstu Jr 31, 31-34 pozwala stwierdzi¢,
iz obwieszczane przez Jeremiasza nowe przymierze pozostaje
w linii semantycznej pierwszego, zawartego podczas Wyjscia
z Egiptu, przymierza”. Méwic o ciaglosci migdzy przymierzami
mozna dzigki obecnosci kilku wspélnych im elementéw: inicjaty-
wa przymierza nalezy do Boga, cel przymierza zawiera si¢ w for-
mule wzajemnej przynaleznosci, realizacja przymierza nastgpuje
poprzez zachowywanie Prawa. W te relacje ciaglosci wpisuja si¢
jednak konkretne elementy nieciaglosci, ktére stanowia o nowo-
$ci zapowiadanego przymierza®. Zapowiadane przymierze jest
nowe w aspekcie chronologicznym. W obliczu ztamania przez
Izrael przymierza, zawartego podczas Exodusu, Bég obiecu-
je nowe przymierze, ktére nastapi ,po tych dniach” (Jr 31, 33),
»w nadchodzacych dniach” (Jr 31, 31). Zastapienie starego przy-
mierza nowym jest konieczne nie dlatego, ze nastgpita dezak-
tualizacja tresci objawionego w Torze przymierza z Synaju, lecz
z tego powodu, ze tamtemu przymierzu Izrael si¢ sprzeniewie-
rzyt i ostatecznie je ztamal®. To rodzi potrzeb¢ nowego sposobu
przekazania woli Bozej, ktérego efektem bedzie nowe, w sensie
definitywnosci, niezmiennosci i ostatecznosci, przymierze. Klu-
czem stanie si¢ odnowa antropologiczna, dokonana przez Boga
na sercu ludzkiego partnera (por. Jr 31, 33). Serce, dotad swiadek
ludzkiego grzechu, zostanie wybrane przez Boga na material,

% Szerzej o Jeremiaszowym rozumieniu roli serca Izraela w ztamaniu przy-
mierza z Jahwe w: W. PIKOR, Rola ,serca” w nowym przymierzu (Jr 31, 31-34;
Ez 36, 24-28), ,Verbum Vitae” 4 (2003), 56-58.

7 Szczegbtowa analiza tego tekstu w: W. PIKOR, Rola ,serca” w nowym
przymierzu, 61-66.

% Por. B. RENAULD, Nouvelle ou éternelle Alliance?, 51-66; W. PIKOR, Rola
serca”w nowym przymierzu, 75-76; G. FISCHER, Jeremia 26-52,212-213.

» Por. G.von RAD, Teologia Starego Testamentu, ttum. B. Widta, Warszawa
1986, 525.
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za pomocy ktérego wyrazi On swojg wole. Zapisane w ludzkim
sercu Prawo bedzie ksztattowalo wole i pragnienia cztowieka
zgodnie ze ,,stowem przymierza”. Zmieni si¢ w ten sposéb prak-
tykowanie postuszeristwa Prawu, ktére nie bedzie juz wymogiem
narzuconym czlowiekowi, lecz stanie si¢ pragnieniem jego serca.
Zinterioryzowanie woli Bozej przyniesie nowa, powszechng zna-
jomos¢ Jahwe (Jr 31, 34a; por. 24, 7). Decydujace dla nowej re-
lacji bedzie oczyszczenie ludzkiego wnetrza z grzechu, aby Boze
Prawo mogto zosta¢ zapisane w sercu cztowieka (por. Jr 17, 1).
W s$wietle Jr 31, 34, Boze przebaczenie jest nie tylko uprzed-
nie wobec nawrécenia cztowieka'”, lecz stanowi warunek jego
prawdziwego i trwatego powrotu do Boga. Przebaczenie jawi si¢
jako podstawa Bozej obietnicy przymierza. Wolne od grzechu
ludzkie serce dostapi radykalnego odrodzenia ze strony Boga,
ktéry da cztowiekowi ,jedno serce i jedng zasade postgpowania
(derek >ehad)” (Jr 32, 39), napelni je ,swojg bojaznia” (Jr 32, 40)
— respektem i postuszenstwem wzgledem siebie'*’.

Reasumujac nalezy stwierdzié, iz zapowiadane przez Jere-
miasza nowe przymierze nie oznacza, ze Bég odrzucit przy-
mierze synajskie. W ,warstwie zobowiazujacej” pozostaje ono
w mocy, mimo ze Izraelici ztamali je, sprzeniewierzajac si¢ sto-
wom przymierza (Prawu). Obietnica dotyczy substancjalnie no-
wej inicjatywy Boga, ktéry dokona radykalnej odnowy ludzkiego
serca, znoszac tym samym, nieskuteczne i objawiajace ludzka
stabo$¢, instytucje posredniczace. Gwarantem pelnej komu-
nii Izraela z Bogiem jest dar nowego serca, poprzez ktéry Bég
uzdolni naréd wybrany do wiernego i trwatego zaangazowania
sie w przymierze. W ten sposéb, ,nowe przymierze” b¢dzie osta-
tecznie ,przymierzem wiecznym” (Jr 32, 40; 50, 5).

100 Z tego powodu mozna uznaé, ze zapowiadane nowe przymierze jest bez-
warunkowe (por. H. LALLEMAN-DE WINKEL, Jeremiah in Prophetic Tradi-
tion, 197). W swietle Jr 32, 41 jawi si¢ ono jako pragnienie Boga ,z calego serca
iz calej duszy”.

191 Por. G. von RAD, Teologia Starego Testamentu, 527.
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Ezechiel

W opinii W. Zimmerliego, Ezechiel nie pozostawit po so-
bie wyraznie uksztalttowanej teologii przymierza'®. W przeci-
wienistwie do teologii deuteronomistycznej i kaptanskiej, brak
w Ksiedze Ezechiela odniesiert do przymierza z patriarchami,
domem Dawidowym oraz do przymierza z réznymi grupami
kaptariskimi. Niemniej jednak termin b‘rit, w znaczeniu teolo-
gicznym, zostal uzyty w wyroczniach Ezechiela 11 razy, co od-
grywa znaczacg role w jego rozumieniu przeszlej historii (por.
Ez 16, 8.59. 60; 44, 7), a jeszcze bardziej w jego widzeniu przy-
sztego zbawienia (por. Ez 16, 60. 61. 62; 20, 37; 34, 25; 37, 26
[£is])'®. Nalezy takze wspomnie¢ o dwéch tekstach, w ktérych,
mimo niepojawienia si¢ terminu b°rit, opisywana jest rzeczywi-
sto§¢ nowego przymierza w perspektywie daru nowego ducha
iserca (por. Ez 11,17-21; 36, 24-28).

Teologiczna wizje historii Ez 16 zamyka refleksja nad przy-
mierzem Jahwe z Izraelem, ktéra, w opinii wigkszosci komen-
tatoréw, pochodzitaby od uczniéw Ezechiela'™. Dzieje Izraela
zostaja syntetycznie ujgte w cztery okresy: zawarcie przymierza,
ztamanie przymierza, kara jako konsekwencja ztamania przy-
mierza, obietnica przyszlego przymierza'®. Proroctwo bezpo-
érednio nie identyfikuje przymierza lezacego u poczatkéw naro-
du wybranego, ale nie ma watpliwosci, ze chodzi o przymierze

102 Por. W. ZIMMERLI, Ezekiel 1, 46.

16 Por. T.C. BEGG, Berit in Ezekiel, w: Proceedings of the Ninth World Con-
gress of Jewish Studies. Division A. The Period of the Bible, Jerusalem 1986, 77-78.
W pozostatych siedmiu wystapieniach stowa b‘rit mowa jest o przymierzach
zawieranych miedzy ludzkimi partnerami: Nabuchodonozorem i Sedecjaszem
(6 razy w Ez 17, 13-19) oraz Egiptem i blizej nieokreslonym sprzymierzericem
(por. Ez 30, 5).

10+ Por. W. ZIMMERLI, Ezekiel 1, 352; T. KRUGER, Geschichtskonzepte
im Ezechielbuch, 329; K.-F. POHLMANN, Der Prophet Hesckiel/Ezechiel. Kapitel
1-19, ATD 22.1, Goéttingen 1996, 235; B. RENAUD, Nuovelle ou éternelle Alli-
ance?, 115.

105 Por, B. RENAUD, Nuovelle ou éternelle Alliance?, 129.
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synajskie, szerzej rozumiane jako przymierze zawarte podczas
Exodusu (por. Ez 20,10-12). Zostalo ono zawigzane w ,,dniach
miodosci” Izraela (Ez 16, 60; por. 16, 22. 43), ktére byly cza-
sem niemowlectwa i dziecistwa Jerozolimy (por. Ez 16, 6-8;
w w. 6 termin b°rit). Przymierze miato charakter warunkowy,
co wynika z Ez 16, 59. W tekscie tym Bég zapowiada swoja
interwencje karzacg wobec Izraela jako reakcje adekwatna do
postepowania ludu, ktéry ,wzgardzil przysi¢ga” (bazah >alah)
i,ztamat (parar w Hi.) przymierze” (por. Ez 44, 7). Przysiega,
jako element rytuatu przymierza, skutkowata przekleristwem
w sytuacji, w ktérej partner okazywatl si¢ by¢ niewierny (por.
Pwt 29, 11. 20).

Przymierze zawarte ,w dniach mtodosci” Jerozolimy, jak-
kolwiek ,ztamane” przez partnera ludzkiego (Ez 16, 59), nie
zostalo ,zapomniane” przez Jahwe (w. 60). Ta zywa pamigé
Boga stanowi o nieodwracalnosci przymierza, ktére, bedac
,podtrzymywanym” przez Niego (w. 62), staje si¢ ,przymierzem
wiecznym” (w. 60). Uzyty w Ez 16, 60. 62 czasownik giim, w Hi.
w konstrukeji z rzeczownikiem b°rit, nie oznacza zawarcia no-
wego przymierza, lecz wskazuje na podtrzymanie przymierza
juz zawartego'®. Niewiernoé¢ Jerozolimy spowodowata zawie-
szenie blogostawieristwa z nim zwiazanego i $ciagneta przewi-
dziang kare. Ta jednak, ze strony Boga, nie jest permanentna ani
nieodwotalna, gdyz Bég pozostaje wierny swojemu przymierzu
poprzez pamieé (por. Ez 16, 60). Stanowi to o samomotywacji
Jahwe do pozostania wiernym przymierzu z Izraclem'”. Z tego
powodu Bég, przez ,przebaczenie (Jerozolimie) tego, co uczy-
nita” (Ez 16, 63), uzdrawia pami¢é Izraela (por. Ez 16, 61. 63).
W ten spos6b przymierze stanie si¢ ,wieczne”. Po stronie czto-
wieka pojawi si¢ wspomnienie przesztosci w postaci nie tylko

106 Jest to konstrukcja typowa dla tradycji kaptanskiej (por. Rdz 17, 19. 21
Kp126,9; Pwt 8,18). Zawarcie nowego przymierza jest wyrazane przez czasownik
karat (por.Jr 31,31.33); por. M. GREENBERG, Ezetkiel 1-20,291; B.RENAUD,
Nuowvelle ou éternelle Alliance?, 131.

107 Por. M. GREENBERG, Ezekiel 1-20,292-293.
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wstydu jako skruchy za swoja wezesniejsza niewiernosé (por. Ez
16, 61), ale tez wstydliwosci jako pamigci o swojej relacji przy-
mierza z Jahwe!%,

Przebaczenie byloby bezuzyteczne, za§ pamieé pozosta-
taby niezrealizowanym postulatem, jesli Bég nie obdarzytby
swego ludu ,nowym sercem i nowym duchem” (por. Ez 11, 19;
36, 27-28a)'. Przyczyna dotychczasowej niepamigci Izraela
dotyczacej przymierza jest ,serce kamienne” — metafora wyra-
zajaca niezdolno$¢ cztowieka do stuchania i rozumienia stowa
Bozego, niepostuszenstwo ludzkiej woli wobec Prawa Bozego
i wreszcie obojetno$¢ na mitosé Boga. Zmiana wnetrza staje
sie mozliwa dzigki ,sercu z ciata”, ktére przywréci wlasciwe
osobie ludzkiej funkcje intelektualne, wolitywne i emocjonal-
ne. W $wietle wczeéniejszej zapowiedzi tego daru nowe ser-
ce bedzie ,jednym sercem” (Ez 11, 19), wolnym od jakiejkol-
wiek dwulicowosci czy rozdwojenia w relacji do Jahwe (por.
Ez 11, 21). Dzigki ,sercu z ciata” cztowiek odzyska prawdziwa
wolnoéci odczuwania, poznawania i wybierania tego, co jest
stuzacym jego zyciu dobrem. Przyszta jakos¢ serca jest defi-
niowana wtozonym przez Boga do wnetrza ludzkiego ,nowym
duchem”. Dopowiedzenie ze strony Boga, iz jest to ,méj duch”,
pozwala na interpretacje tego daru w powigzaniu z wizja wy-
schtych kosci w Ez 37, 1-14. Duch przywracajacy zycie ko-
$ciom pokrytym juz ciatem (w. 10) nie jest tylko wiatrem, lecz,
jako ,md6j duch” (w. 14), znajduje zrédto w samym Bogu. W ten
sposéb jawi si¢ on jako zyciodajny impuls Bozy, ktéry swoja
sita ozywia sparalizowany dotad zatwardzialo$cia serca naréd
Izraela i uzdalnia go do odpowiedzi na dar przymierza. Nowa
dyspozycja wewnetrzna domu Izraela pozwoli mu wypetnié

18 Por. J.E. LAPSLEY, Shame and Self-Knowledge. The Positive Role of
Shame in Ezekiels View of the Moral Self, w: The Book of Ezekiel. Theological and
Anthropological Perspectives, red. M.S. Odell, ].T. Strong, SBL.SS 9, Atlanta 2000,
163-164. 167.

199 Szczegélowa analiza tego tekstu w: W. PIKOR, Rola ,serca” w nowym
praymierzu, 66-72.

9 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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dajace zycie prawo (por. Ez 36, 27; 11, 19-20) oraz zamiesz-
ka¢ w darowanej przez Boga jego przodkom ziemi (por. Ez
36, 28a). W ten sposéb zostanie odtworzona w calej pelni rela-
cja przymierza, w ktérej Izrael bedzie ludem Jahwe, zas Jahwe
bedzie jego Bogiem (por. Ez 36, 28b).

Zapowiadane w Ksigdze Ezechiela przymierze zastuguje
na miano nowego z powodu trwatosci, bedacej wynikiem ra-
dykalnej, dokonanej przez Boga wobec Izraela, odnowy antro-
pologicznej. Wskazuje to na nowy charakter przymierza, ktére
jawi si¢ jako jednostronne, taskawe dziatanie Boga wzgledem
ludu. Taki obraz przysziego przymierza zostaje ostatecznie
dopetniony zapowiedzia ,przymierza pokoju” (b‘rit Salom)
w Ez 34,251 37, 26. W pierwszym tekscie, ,przymierze po-
koju” stanowi rodzaj nagiéwka dla fragmentu Ez 34,25-30,
ktéry przynosi najpetniejsze wyjasnienie, oddawanej terminem
§alom, rzeczywistosci zbawienia''®. Przymierze pokoju potozy
kres zagrozeniu ze strony dzikich zwierzat (por. 34, 25), ktére
w Ezechielowych zapowiedziach kary byty narzedziem Bozego
sadu (por. Ez 5, 17; 14, 15. 21; 33, 27), symbolizujac zarazem
chaotyczne sity zagrazajace zyciu (por. Rdz 9, 2)"!. Drugim wy-
znacznikiem przymierza pokoju bedzie bezpieczne zamieszka-
nie ludu Jahwe w swojej ziemi (por. Ez 34, 25b). Ta, pozostajac
dotad ,pustynia”i lasem” (Ez 34, 26), zostanie przeksztatcona
przez ,deszcz blogostawieristwa”, ktéry przyniesie plodnosé
i zyzno$é¢ naturze (Ez 34, 27a). W rezultacie ustanie gtéd — na-
rzedzie karzacego dziatania Jahwe'? Trzecim wyznacznikiem
przymierza pokoju bedzie uwolnienie Izraela spod jarzma ob-

10 D.I1. BLOCK, The Book of Ezekiel. Chapters 25—48, NICOT, Grand Rap-
ids 1998, 303.

1 Por. F. SEDLMEIER, ,Ich schliefle fiir sie einen Bund des Friedens”
(Ez 34, 24; 37, 26). Visionen des Heils im Ezechielbuch, w: Fs. ]. Dammertz, Inquire
pacem. Beitrige zu einer Theologie des Friedens, Augsburg 2004, 51.

12 Gi6d jako narzedzie Bozej kary, por. Ez 5, 12. 16-17; 6, 11-12; 7, 15;
12,16;14,13.21.
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cych narodéw (por. Ez 34, 27b). To wyzwalajace dziatanie Boga
jest analogiczne do wyzwolenia Izraela z niewoli egipskiej. Tym
samym przymierze pokoju, jako odnowienie Izraela, zapoczat-
kuje nowy Exodus'®.

W Ez37,26 ,przymierze pokoju”zostaje ukazane jako ,,przy-
mierze wieczne” (b°rit ‘6lam), co w $wietle Ez 16, 60 jeszcze bar-
dziej uwypukla nieprzemijalnos¢ i trwalosé¢ tej taskawej relacji
Jahwe ze swoim ludem. Przedstawiona w Ez 37, 24b-25 nowa
kondycja Izraela, ktéry mieszka w swoim kraju i zachowuje przy-
kazania Jahwe, jest wynikiem wewngtrznej przemiany cztowieka
dokonanej przez Boga. Wskazuje na to sekwencja czynéw Jahwe
w zapowiedzi przymierza w Ez 36,26-28. Ostatnia i najwazniej-
sza charakterystyka przymierza pokoju zostaje zawarta w tek-
$cie Ez 37, 27-28, ktéry przynosi Boza obietnicg¢ umieszczenia
na zawsze swego Przybytku posréd Izraelitéw. Obecnos¢ Boga
wisréd swego ludu jest tym samym ,wewnetrzng petnig i glebia
przymierza pokoju”'*.

Ezechiel i jego uczniowie, podobnie jak Jeremiasz, podkre-
$laja ciaglos¢ przymierza zawartego na Synaju. Pomimo niewier-
nosci Izraela nie zostalo ono odwotane przez Boga. Strukturalna
stabos$¢ cztowieka powoduje, iz pierwsza relacja zostanie dopet-
niona w przyszlym przymierzu, ktére Ezechiel okresla mianem
»przymierza pokoju”, tozsamego z ,przymierzem wiecznym’.
Jego nowo$¢ zawiera si¢ w trwalosci, ktéra bedzie wynikiem
radykalnego odnowienia Izraela przez Boga, co uzdolni lud do
otwartosci na zwigzane z przymierzem blogostawienstwo. Okre-
Slenie tej relacji jako ,przymierza pokoju” podkresla taskawe,
jednostronne zaangazowanie si¢ Boga, ktérego obecnos¢ posréd
swego ludu stanowié¢ bedzie o wiecznosci przymierza. Doprowa-
dzi¢ ma to do rozpoznania Jahwe przez narody poganskie (por.

Ez 37, 28).

113 Por. F. SEDLMEIER, ,Ich schliefe fiir sie einen Bund des Friedens”, 54.

114 Tamze, 67.
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Deutero-Izajasz

Temat przymierza jako rzeczywisto$ci przyszlej obecny jest
réwniez w Ksigdze Izajasza. Teksty usytuowane w tzw. Ksiedze
Pocieszenia (Iz 40-55) maja w swoim tle bliski proroctwu Je-
remiasza i Ezechiela czas wygnania babiloniskiego. Wizja przy-
mierza zawarta w 1z 42, 6 i 49, 8 jawi si¢ jako rzeczywisto$¢
absolutnie nowa wewnatrz Biblii Hebrajskiej, cho¢ nie pojawia
si¢ w niej przymiotnik ,nowe”'". Ta nowos¢ kryje si¢ nie tylko
w osobie tajemniczego posrednika przymierza, nazwanego Stuga
Jahwe, ale jeszcze bardziej w fakcie, ze to on zostaje nazwany
»przymierzem”, bedac zatem kims wigcej niz tylko posrednikiem
fundujacym nows relacj¢ miedzy Jahwe a ludem. W nim przy-
mierze urzeczywistnia si¢ — i to w sposéb zaskakujacy — poprzez
jego cierpienie i ofiar¢ Zycia, co w Starym Testamencie pozostaje
mysla rewolucyjna'*®.

Strukture narracyjng tekstu Deutero-Izajasza wyznacza dy-
namika sporu sadowego, w jaki Jahwe wszed! z obcymi narodami
iich béstwami (por. Iz 41). W trakcie tego procesu Jakub-Izrael
odmawia roli s$wiadka Jahwe i sam staje si¢ strong w sporze (por.
44, 22-28). Do poznania Jahwe maja doprowadzi¢ wydarzenia
zwigzane z osobg kréla perskiego Cyrusa, ktéry stanowi narze-
dzie dziatania Boga (por. 45, 3-6). Izrael jednak w dalszym ciagu
obwinia Jahwe o oboj¢tnoéé na swoéj los (por. 49, 14). Na po-

1SW tej czgsci Ksiegi Izajasza znajdujg si¢ nastgpujace wyrazenia odwotujace
si¢ do idei przymierza: ,przymierze ludu” (42, 6; 49, 8), ,przymierze pokoju” (54, 10);
»przymierze wieczne” (55, 3). B. RENAUD, Nouvelle ou éternelle Alliance?, 181-284,
rozdziela proroctwa o nowym przymierzu w kluczu Dawidowym (54, 10; 55, 3)
od zapowiedzi taczacych przymierze z osobg Stugi, wykluczajac niejako zwiazek
miedzy tymi proroctwami. W swojej rozprawie doktorskiej A. BORGHINO, La
«nuova alleanza» in Is 54, szczegélnie 384-397, mimo ze koncentruje si¢ wylacznie
na kwestii ,przymierza pokoju”, zauwaza potrzebe lektury Iz 54 w relacji do tekstéw
moéwigcych o Studze Jahwe, szczegélnie Iz 52, 13-53, 12.

116 Dalsza analiza tematu przymierza u Deutero-Izajasza bazuje w znac-
znym stopniu na: W. PIKOR, Izajaszowy Stuga Jahwe a nowe przymierze. Analiza
kontekstualna Iz 42, 1-9, ZNKUL 49 (2006), z. 2, 19-42.

Koncepcja Ludu Bozego. Wybranie i przymierze 133

nawiang skarge Jahwe odpowiada wprowadzeniem postaci swe-
go Stugi, ktérego zadaniem jest nie tylko dowiedzenie prawdy
o Bogu, ale tez doprowadzenie Izraela do odbudowania relacji
z Nim. Wskazuje na to okreslenie Stugi Jahwe mianem ,,przymie-
rza ludu” (b°rit <am) w 1z 42, 6; 49, 8. Biorac pod uwage pierwsza
piesn o Studze Jahwe jasne jest, iz termin <@m odnosi si¢ do
ludzkosci jako takiej (por. Iz 42, 5)!*7. Misja Stugi ma zatem za-
sieg uniwersalny wobec wszystkich ludzi, nie wylaczajac Izraela.
Rola Stugi nie ogranicza si¢ jednak do posrednictwa zapowia-
danego przymierza. Konstrukcja b°rit ‘am pozwala zauwazy¢, iz
termin b°rit odnosi si¢ nie tyle do samej relacji, ile raczej do oso-
by Stugi: on ma by¢ przymierzem'". Jego zadanie nie zamyka si¢
w ustanowieniu czy uksztaltowaniu nowej relacji przymierza. To
w nim, w jego osobie, wcieli si¢ 1 urzeczywistni przymierze, do
ktérego Jahwe zaprasza Izrael i narody pogariskie. Podobnie jak
Abraham byt Zrédtem blogostawieristwa dla $wiata, tak Stuga
bedzie zrédlem przymierza Boga z calym §wiatem. ,Powiedzie¢,
ze Stuga jest przymierzem oznacza, ze cate blogostawienstwo
przymierza w nim si¢ zawiera, w nim ma swoje korzenie i Zrédto,
przez niego jest udzielane”".

Urzeczywistnienie przymierza zostaje ukazane w ostatniej,
sktadajacej si¢ na Ksiege Pocieszenia sekwencji: 52, 13-54, 17'%°.

117 Za taka interpretacja opowiadaja si¢ m.in.: C. WESTERMANN, Isaiah
40-66, 100; ].J. STAMM, B°rit <am bei Deuterojesaja, w: Probleme biblischer The-
ologie. Fs. G. von Rad, Munich 1971, 521-522; R.N. WHYBRAY, Isaiah 40-66,
74-75; ].N. OSWALT, The Book of Lsaiah, 118; K. BALTZER, Deutero-Jesaja,
179-180.

18 Por, J.J. STAMM, B‘rit <am bei Deuterojesaja, 269; P.-E. BONNARD,
Le Second Isaie, son disciple et leur éditeurs. Isaie 40-60, Etudes bibliques, Paris
1972,126-127; A. LAUHA, ,Der Bund des Volkes”. Ein Aspekt der deuterojesaja-
nischen Missionstheologie, w: Beitrige zur alttestamentlichen Theologie. Fs. W, Zim-~
merli, Gottingen 1977, s. 257-261; B. RENAUD, Nouwvelle ou éternelle Alliance?,
269.

9 E.J.YOUNG, 7ke Book of Isaiah, t. 2, NICOT, Grand Rapids 1972, 120.

120 Por. analize struktury Iz 40-55 w: W. PIKOR, Soteriologiczna metafory
wody w Ksigdze Izajasza, 242-245.
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Integralng jej czgScia jest ostatnia z piesni o Studze Jahwe
(52, 13-53, 12). Nie rozbija ona ciggloéci narracyjnej, mimo ze
zapowiedz zbawienia dla Syjonu z 52,7-12 powraca formalnie
w rozdz. 54 jako rzeczywisto$¢ juz zrealizowana'?'. W obecnym
ksztalcie ksiegi, wspomniana pie$ii o Studze Jahwe stanowi po-
most miedzy obietnica zbawienia a jej spetnieniem. Bezposrednie
przejscie od zapowiedzi nowego Exodusu (52, 11-12) do opisu
jego realizacji (rozdz. 54), jak réwniez od wezwania do radosci
w perspektywie zbawczego dziatania Boga (52, 9-10) do radosci
wobec juz dokonanego wybawienia (54, 1-3), bytoby niemozliwe
bez soteriologicznych owocéw ofiary Stugi'??. W ofierze spra-
wiedliwego Stugi, Izrael uzyskuje odpuszczenie swojej winy (por.
53, 11). Ponadto usprawiedliwiajac Izrael, Stuga uzdrawia go
i uzdalnia do bycia w relacji przymierza z Jahwe (por. 53, 5)'%.

121 Ciaglo$¢ migdzy rozdz. 52 i 54 nie jest az tak oczywista, jak zaktadaja
niektérzy egzegeci (por. B.DUHM, Das Buch Jesaja,378; O.H. STECK, Beobach-
tungen zur Anlage von Jesaja 54, 1-8, ZAW 101 (1989), 285). Mimo ze w obydwu
fragmentach chodzi o personifikujaca Izrael postaé kobiety, to tylko w pierwszym
z omawianych rozdzialéw jest ona nazwana po imieniu (,Syjon”w 52, 1.2.7). Po-
nadto zauwaza si¢ formy liczby mnogiej w 52, 11-12, podczas gdy w 1z 54 obecna
jest wylacznie liczba pojedyncza. O tacznosci ostatniej z piesni o Studze Jahwe
z rozdziatem nastepujacym bezposrednio po niej przemawia wiele zwigzkéw se-
mantycznych: termin ,wielu” z w. 1 nawiazujacy do 53, 11-12; ,potomstwo” z w. 3

taczace si¢ z 53, 10; ,,pokdj” z w. 10 przywotujacy 53, 5; wyrazenie ,zakry¢ twarz”

obecne w w. 8 i 53, 3. Szczegdlows analize zaleznoéci semantycznych miedzy Iz
52,13-53,12 11z 54 mozna znalezé w: A. BORGHINO, La «wiuova alleanza» in
Is 54, 384-390.

12 Por. R.F. MELUGIN, The Formation of Isaiah 40-55, BZAW 141, Ber-
lin-New York 1976, 174; J.L. KOOLE, Isaiah III, t. 2, 347-348; ]. N. OSWALT,
The Book of Isaiah. Chapters 40-66, NICOT, Grand Rapids—Cambridge 1998,
413-414; A. BORGHINO, La «nuova alleanza» in Is 54, 398-402; W. PIKOR,
Izajaszowy Stuga Jahwe a nowe przymierze, 35-39.

123 Ofiara Stugi zostaje okreslona w 1z 53, 10 terminem *asam, ktéry ozna-
cza nie tyle ofiare ekspiacyjng i zado$éczyniaca, ile raczej reparacyjna. Inicjatywa
Boga nie ogranicza si¢ do usunigcia winy Izraela, co umozliwitoby powrét do
relacji przymierza. Grzech narodu zniszczyl bowiem t¢ rzeczywistos¢. Jej przy-
wrécenie dokona si¢ z woli Jahwe poprzez ofiar¢ z zycia Stugi, ktéra przynie-
sie reparacje zniszczonego przymierza. Bég zatem, nie tylko uwalnia Izraela od
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To nowe przymierze zostaje zaprezentowane w 1z 54 jako
relacja oblubieficza mig¢dzy Jahwe a Syjonem (por. w. 5), do-
$wiadczenie niezwyklej ptodnosci Jerozolimy (por. ww. 1-3),
jak réwniez czas miltoéci wiecznej, wiernej i milosiernej (por.
ww. 7-8. 10). Definitywno$¢ i nieodwotalno$¢ przymierza jest
wynikiem darmowej taskawosci Boga (por. w. 8), objawionej juz
w przymierzu, ktére Bég zawarl z Noem po potopie (por. w. 9).
Odwotujac si¢ do tego modelu typologicznego Deutero-Izajasz
zapowiada nowe przymierze jako ,przymierze pokoju” (w. 10;
por. Rdz 9, 16), migdzy Jahwe a Jego ludem'**.

Potwierdzeniem tej nowej rzeczywistosci jest 1z 55. Rozdziat
ten mozna uznaé za konkluzj¢ wezesniejszych zapowiedzi przy-
mierza. Obietnica ,przymierza wiecznego” w 55, 3 odwoluje si¢
do przymierza, ktére Jahwe zawart z Dawidem (por. ,,niezawod-
ne taski dla Dawida” w tym wierszu). Nie chodzi jednak o jesz-
cze jedno przyszle przymierze, rézne od tego zapowiadanego
w rozdz. 54. Przyszle przymierze zawiera¢ w sobie bedzie jedno
dzialanie Boga, ktére jako ,figura” objawilo si¢ we wczesniej-
szych przymierzach Jahwe z Noem, Abrahamem i Dawidem'®.
Zapowiadane ,przymierze wieczne” stanowi¢ bedzie ostateczng
realizacj¢ przymierza, do ktérego zostanie wezwany nie tylko
Izrael, ale réwniez obce narody, ktére podobnie jak lud wybrany,
muszg podjaé konkretny ruch w strong Jahwe (por. w. 5).

Przymierze, urzeczywistniajace si¢ przez ofiar¢ Stugi Jahwe,
stanowi punkt kulminacyjny Iz 40-55. Bég okazuje si¢ by¢ wierny

winy — On go przemienia, nadajac cierpieniu i §mierci Stugi walor uzdrawiajacy,
odradzajacy i uzdalniajacy naréd wybrany do wspélnoty przymierza ze Bogiem
(por. I. WILLI-PLEIN, Chattat und Aascham — Siindopfer und Schuldopfer, w: 1.
Willi-Pliein, Opfer und Kult im alttestamentlichen Israel. Textbefragung und Zwi-
schenergebnisse, SBS 153, Stuttgart 1993, 102-104; B. JANOWSKI, He Bore Our
Sins. Isaiah 53 and the Drama of Taking Anothers Place, w: The Suffering Servant.
Isaiah 53 and Christian Sources, red. B. Janowski, P. Stuhlmacher, Grand Rapids—
Cambridge 2004, 67-70).

124 Por. A. BORGHINO, La «nuova alleanza» in Is 54, 356.

125 Por. tamze, 366.
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nie tylko swojemu wyborowi Izraela na lud przymierza, ale wlacza
w te relacje tych wszystkich, ktérzy otworza si¢ na Jego zbawcza,
zrealizowang w osobie Stugi inicjatywe. Zamykajace Ksigge Po-
cieszenia rozdz. 54-55, mimo ze stanowia kolekcje réznorodnych
gatunkowo i tematycznie jednostek literackich, faczy wspélny mo-
tyw przymierza. Proroctwa o ,,przymierzu pokoju” (54, 10) i ,przy-
mierzu wiecznym” (55, 3) nie sa wylacznie zapowiedzig przysztosci.
W perspektywie ofiary Stugi Jahwe teksty te przynosza ostateczne
potwierdzenie Stugi jako ,,przymierza ludu”.

Trito-1zajasz

Termin b°rit nie odgrywa wickszego znaczenia teologiczne-
go w przepowiadaniu Trito-Izajasza. Zostaje on wlaczony w te-
mat, omawianego juz wczesniej, wybrania, ktérego waznym ele-
mentem stato si¢ kryterium przynaleznosci do ludu Jahwe (por.
Trito-1zajasz, s. 111-114).

Trito-Izajaszowa redefinicja narodu wybranego opiera si¢
na fundamencie religijnym i moralnym, co zostaje szczegdlnie
wyeksponowane w stanowigcych rame trzeciej czesci ksiegi frag-
mentach: 56,1-8166,18-21. Warunkiem udziatu cudzoziemcéw
i obrzezanych we wspélnocie Syjonu jest m.in. trwanie w przy-
mierzu z Jahwe (mahdzigim bibriti w 56, 4. 6). Niezaleznie od
toczacej si¢ wsrdd egzegetéw dyskusji nad przedmiotem kryja-
cej si¢ za terminem b°rit powinnosci'?, pozostaje oczywiste, ze
przymierze rozumiane jest w kategoriach zawierajacej zobowia-
zania relacji z Jahwe. Dostapienie zbawienia i taskawosci Boga
nie jest bezwarunkowe, lecz jawi si¢ jako konsekwencja wtasci-
wej, okreslanej przez prawo i sprawiedliwos$¢ postawy moralnej

(por. 56, 1).

126 Prezentacja tej debaty w: ].L. KOOLE, Isaiab II1, t. 3, 15-16. Propozycje
s3 nastepujace: wymdg obrzezania, zachowanie Tory, dwa wezesniejsze warunki
z Iz 56, 4 — przestrzeganie szabatu i czynienie tego, co podoba si¢ Jahwe — ujete
w jedno zobowigzanie; postuszefistwo Bozemu prawu religijnemu i etycznemu.
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Trito-Izajasz uzaleznia przynaleznosé¢ do wspélnoty Jahwe
od postawy cztowieka w zyciu spoteczno-religijnym, ktéra winna
by¢ ksztattowana przez stowo Boze (por. 66, 2. 5). Mozna przy-
wotaé¢ dwa pozostale fragmenty, w ktérych pojawia si¢ termin
brit u Trito-Izajasza: 59,211 61, 8, pozostajace w bezposrednim
zwigzku z najstarszym, zawartym w rozdz. 60-62, materiatem
tej czesci ksiggi. Przemawiajacy w nim podmiot nosi cechy po-
staci jednostkowej, ktéra w swoim powotaniu i dziataniu zbliza
si¢ do charakterystyki Deutero-Izajaszowego Stugi Jahwe'?”. Ten
anonimowy prorok otoczony jest przez grupe ludzi wspieraja-
cych jego dziatalnoéé¢ (por. 66, 6-7). Dziata on we wspdlnocie
powygnaniowej, ktéra identyfikuje si¢ z potomstwem Stugi Jah-
we, uwazajac si¢ za beneficjentéw jego ofiary (por. Iz 53, 10)*%.
Wypowiedz zawarta w Iz 59, 21, mimo ze w obecnym ksztalcie
ksiegi pojawila si¢ na skutek pracy redakcyjnej'®, pochodzi od
moéwigcego w pierwszej osobie liczby pojedynczej w 1z 60-62
proroka. Streszcza i legitymizuje on w ten sposéb swoje $wia-
dectwo, jako potomek Stugi Jahwe'*’: ,Duch méj, ktéry jest nad
toba, i stowo moje, ktére wlozylem ci w usta, nie znikng”. Duch
i stowo Jahwe — dar przymierza — nie sg adresowane tylko do
proroka, ale réwniez do jego uczniéw, ktérzy zostaja wiaczeni
w potomstwo Stugi Jahwe: ,nie znikng z twych ust, ani z ust
twego potomstwa, ani z ust potomstwa twego potomstwa odtad
i na zawsze”. Ta swoista demokratyzacja komunikacji prorockiej
stanowi nie tylko zapowiedz trwatej i powszechnej obecnosci
zjawiska proroctwa we wspdlnocie™'. Zostaje potwierdzone, iz
Stuga Jahwe jest ,przymierzem ludu” (por. 1z 42, 6; 49, 8), w kt6-

127 Szczegélowa analiza podobieristw migdzy tymi postaciami w: W. PI-
KOR, Soteriologiczna metafory wody w Ksigdze Izajasza, 324.

128 Por. J.L. KOOLE, Lsaiab III, t. 3, 290-291; J. BLENKINSOPP, Isaiah
56-66,202.

129 Por. W. MA, Until the Spirit Comes. The Spirit of God in the Book of Isaiab,
JSOT.S 271, Shefhield 1999, 132.

130 Por. J. BLENKINSOPP, Isaiah 56-66,202.

131 Tak interpretuje to W. MA, Until the Spirit Comes, 134.136.
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rym ma udziat jego potomstwo. Rozbudowana formuta, wpro-
wadzajaca wyroczni¢ w Iz 59, 21 (,Co do mnie, takie jest moje
przymierze z wami”), nawigzuje do stylu wlasciwego tradycji ka-
plaiskiej, ktéra w podobny sposéb ujmowata przymierze Boga
z Noem (por. Rdz 9, 9) i z Abrahamem (por. Rdz 17, 4). Nie
mozna wykluczy¢, ze tradycja kaptariska wywarta wptyw na Tri-
to-Izajaszowa koncepcje przymierza. Bedzie ono mialo ze strony
Boga trwaly charakter, nie wymagajac okresowego odnawiania
czy potwierdzenia'*%.

Tym samym zapowiedZ przymierza z Iz 59, 21, zbliza si¢ do
obietnicy b‘rit <6/am w Iz 61, 8. Mimo ze ,przymierze wiecz-
ne” nie ma charakteru dwustronnego zobowiazania, nalezy za-
uwazy¢, iz wejscie w te relacje jest mozliwe tylko dla tej czesci
wspélnoty powygnaniowej, ktéra, podobnie jak Jahwe, ,mituje
praworzadno$¢ i nienawidzi bezprawnego rabunku”*.To wobec
tej grupy, uczestniczacej réwniez w zniewagach, ktére dotknety
Stuge Jahwe (por. Iz 61, 7a), Boza taskawo$¢, rozumiana jako
,wieczne przymierze”, nigdy nie ulegnie zmianie, ani nie zosta-
nie anulowana.

Trito-Izajasz nie rozwija zatem odrebnej teologii przymierza.
Temat ten zostaje przywotany dla potwierdzenia zrealizowania
sie w osobie Deutero-Izajaszowego Stugi Jahwe obietnicy ,,przy-
mierza ludu”, w ktére zostaje wiaczone po wygnaniu jego po-
tomstwo. Przymierze jest wieczne, lecz warunek udzialu w nim
stanowi podjecie przez partnera ludzkiego zobowiazan przymie-
rza. To swoiste ograniczenie przynosi otwarcie dla wspélnoty
przymierza. Dla Trito-Izajasza przynaleznos¢ do niej nie jest juz
determinowana pochodzeniem etnicznym, lecz postaws religij-
no-moralna, definiowang przez stowo Jahwe.

132 Por. J. BLENKINSOPP, Laiah 56-66,202. 229.
133 Przektad za: L. STACHOWIAI‘(, Kisigga Izajasza 40-66. Witep — prze-
klad z oryginatu — komentarz — ekskursy, PSST 9.1, Poznan 1996, 286.
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Malachiasz

W stosunkowo krétkiej Ksigdze Malachiasza termin b°rit
pojawia si¢ az 6 razy. Omawiajac relacj¢ Izraela z Jahwe, pro-
rok przywotuje przymierze z Lewim (2, 1-9; brit w 2, 4. 5. 8),
przymierze przodkéw i przymierze malzenskie (2, 10-16; brit
w 2, 10. 14), wspomina wreszcie ,postarica przymierza” w 3, 1.
Ponadto w jego wyroczniach pojawia si¢ wielokrotnie termino-
logia przymierza, np. czasowniki: >’ahab w 1, 2 (omawiany wyzej
w Malachiasz, s. 114-116), bagad w 2,10.11. 14.15. 16 i Samar
w 2, 15. 16, czy tez formula blogostawienstwa i przekleristwa
w 3,6-12 (por. 2,2-3).

Przymierze z kaplaistwem lewickim wspomniane jest
w wielu tekstach Biblii Hebrajskiej, jednakze Malachiasz, pre-
zentujac raczej wlasng interpretacje przymierza Jahwe z Lewim
i jego synami, pozostaje od nich niezalezny™*. Wyrazenie b°rit
halléwi w M1 2, 8 — wyjatkowe z powodu dotaczenia do imie-
nia rodzajnika — wskazuje, iz prorok ma na mysli calg klas¢ ka-
planska lewitéw w znaczeniu nie tyle specyficznego przymierza,
ktére Bég zawart z ich przodkiem, ile raczej ich szczegélnej od-
powiedzialno$ci wobec Jahwe i ludu'®. Malachiasz ukazuje po-
dwdéjny wymiar przymierza Jahwe z lewitami. W M1 2, 5 Bég
identyfikuje swoje przymierze (,moje przymierze”) z ,zyciem
i pokojem”, zobowigzujac si¢ do udzielenia kaptanom, a przez
nich catej wspdlnocie, zyciodajnego btogostawienstwa. Réwno-
czes$nie lewici sg zobowigzani do respektu i bojazni wobec Jahwe
(por. mora@ wayyira@eni w 2, 5), dajac tym samym ludowi przy-

13% Por. S.L. MCKENZIE, HN. WALLACE, Covenant Themes in Mala-
chi, CBQ_45 (1983), 551. Odniesienia do tego przymierza sg nastgpujace: Wi
32, 26-29 (blogostawieristwo Boze dla synéw Lewiego po epizodzie z cielcem);
Lb 25, 11-13 (,przymierze pokoju” z Pinchasem); Pwt 33, 8-11 (blogostawien-
stwo Mojzesza dla Lewiego); Jr 33,21-22 i Ne 13, 29 (przymierze z kaptanami-
lewitami).

135 Por. A.E. HILL, Malachi, 215-216.
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ktad zycia wiara"¢. Malachiasz podkresla odpowiedzialnosé, jaka

spoczywa na kaplanstwie lewickim wobec wspélnoty. Lewi byt
zrédlem ,prawdziwego pouczenia”, postgpowat w prawosci i od-
wrécit wielu od zta (por. 2, 6). Tymczasem wspétcezesni proro-
kowi lewici naruszyli przymierze (por. 2, 8), przez co spadng na
nich przekleristwa przymierza (por. 2, 2-3).

Dwa kolejne, wspomniane przez Malachiasza przymierza,
odnoszg si¢ do calej wspdlnoty powygnaniowej. Okreslenie ,przy-
mierze naszych ojcéw” zawarte w MI 2, 10 moze by¢ interpre-
towane w dwojaki sposéb. Podobne sformutowanie w Pwt 4, 31
przywoluje przymierze z patriarchami. Sam Malachiasz réwniez
kilkakrotnie wspomina patriarchéw (Jakuba w 1,2;2,12; 3, 6; Le-
wiego w 2, 4-8; Abrahama w 2, 15), co przemawiatoby za rozpo-
znaniem w M1 2, 10 przymierza z patriarchami. Jednakze w 2 Krl
17,151 Jr 34,13 mowa jest o przymierzu, ktére Bég zawarl z ,ich
ojcami” na Horebie. Do pokolenia Exodusu Malachiasz nawia-
zuje takze w wyrazeniu ,wasi ojcowie” z 3, 7. Nie mozna zatem
wykluczy¢, iz ta dwuznaczno$é jest przez proroka zamierzona, aby
podkresli¢, iz wszystkie przymierza z Jahwe, ktére byty udziatem
Izraela, pozostaja w ciaglosci z przymierzem stanowiagcym o Bo-
zym wybraniu Izraela’®”. To przymierze lezy u podstaw tozsamosci
narodu wybranego. Sprzeniewierzenie si¢ przymierzu we wspol-
nocie powygnaniowej nastepuje poprzez matzenstwa z kobietami
pochodzacymi spoza Izraela (por. Ml 2, 11-12), jak réwniez przez
rozwody malzeristw izraelskich (por. 2, 13-16). W pierwszym
przypadku dochodzi do profanacji przymierza, ktére Jahwe zawart
z Izraelem, za§ w drugim — do rozbicia jednosci, ktérej swiadkiem
(por. 2, 14) i stworeg (por. 2, 10) jest sam Bég. Sprzeciwiajac sie
rozwodom, Malachiasz wzywa nie tylko do wiernosci w matzen-
stwie. W przymierzu matzenskim widzi droge do zapewnienia

136 Por. D.L. PETERSEN, Zechariah 9-14 and Malachi, 191; A.E. HILL,
Malachi, 221.

137 S.L.. MCKENZIE, H.N. WALLACE, Covenant Themes in Malachi,
552.
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ciagtosci tradycji religijnej w Judzie, a tym samym do utrzymania
relacji przymierza z Jahwe'®.

Ztamanie tych trzech przymierzy musi by¢ odczytane w kon-
tekscie otwierajacej ksigge dysputy, w ktérej zostaje podkreslo-
na wierno$¢ Jahwe wobec wybrania Jakuba/Izraela (por. 1, 2-5).
Przymierze Boga z patriarchami jest wiazace dla calej wspdl-
noty, ktéra przezywa je w réznych wymiarach swojego zycia.
W ten sposéb nastepuje proces zawegzania granic narodu wybra-
nego, gdyz zostajg z niego wykluczene osoby wiarotomne (por.
2,12)". Dalszy krok w tym kierunku uczyniony jest w MI 3, 16-
21.Jak zostalo juz wspomniane w Malachiasz, s. 114-116, termin
sgullah w 3,17 odnosi si¢ do wspdlnoty przymierza z Bogiem,
w ktérej uczestniczg tylko sprawiedliwi (3, 20), ,bojacy si¢ Jahwe
i czezacy Jego imie” (3, 16).

Koriczac omawianie tematu przymierza w pismach proroc-
kich nalezy stwierdzi¢, iz jest on obecny szczegdlnie u prorokéw
wygnania. Ich ujecie przymierza pozostaje niezalezne od tradycji
deuteronomicznej, na co wskazuje przede wszystkim ich refleksja
nad przyszloscia przymierza Izraela z Jahwe. Nowe przymierze
bedzie wieczne dzigki radykalnej przemianie partnera ludzkiego.
Dokona jej Bég przede wszystkim w odniesieniu do jego serca
(Jr, Ez). Ponadto pojawia si¢ u Deutero-Izajasza obietnica przy-
mierza, ktére nie bedzie miato charakteru instytucjonalnego, lecz
osobowy, gdyz odbudowanie relacji mi¢dzy Jahwe a Izraelem do-
kona si¢ w ofierze Stugi Panskiego. Powrét z wygnania babilon-
skiego sam w sobie stanowil znak potwierdzajacy relacje przy-
mierza. Nie kwestionujac jego istnienia, prorocy powygnaniowi
zadali pytanie o warunki uczestnictwa we wspélnocie przymierza
z Bogiem. Prowadzito to do otwarcia jej na osoby spoza Izraela
(Trito-1z), przy réwnoczesnym zawezaniu jej granic wewngtrz

samego narodu wybranego (Trito-Iz, MI).

138 Por. A.E. HILL, Malachi, 258.
139 Czasownik karat w M1 2, 12 zaktada czynnos¢ wykluczenia (w sensie

banicji, ekskomuniki) ze wspdlnoty (por. A.E. HILL, Malachi, 233).



142 Ks. Wojciech Pikor

3. PYTANIE O PROROCKI MODEL
LUDU BOZEGO

We wprowadzeniu do swojej Teologii Starego Testamentu
H.D. Preuf’ przytacza opini¢ J. Goldingey’a*® o réznorodnosci
wypowiedzi teologicznych w Biblii Hebrajskiej. Powinny one
by¢ ze sobg tak, konfrontowane by teologiczne ujecie Starego
Testamentu nie mialo charakteru wylacznie deskryptywno-re-
konstruujacego, lecz budowato konstruktywno-kreatywna teo-
logie, szczegdlnie w perspektywie Nowego Testamentu. Rekon-
strukcja prorockiej wizji ludu Bozego podazyta tropem dwdéch
kluczowych w tym wzgledzie tematéw: wybrania i przymierza.
Mimo ze byly one badane niezaleznie od siebie, wielokrotnie
okazywalo sie, iz sg to dwie rzeczywistosci wzajemnie si¢ dopet-
niajace, a nawet przenikajace w definiowaniu tozsamosci Izraela
jako ludu Jahwe. Przywotywany kontekst historyczny, w ktérym
prorocy rozwijali oba tematy, pozwala réwniez zauwazy¢ istnie-
nie pewnych tendencji w prorockim rozumieniu natury ludu Bo-
zego. Z tego powodu konieczne jest podjecie préby wskazania
zasadniczych struktur prorockiej koncepcji ludu Bozego, ktére
bedac dalekie od statycznego rozumienia biblijnego Izraela, od-
dajg kreatywny charakter poszukiwan prorockich, zmierzajacych
do ustalenia tozsamosci narodu wybranego.

Prorocy nie prowadzili odrebnej refleksji nad Izraelem jako
ludem Bozym. Przez dlugi czas kwestia ta nie podlegata kate-
goriom teologicznym, gdyz pozostawata faktem doswiadczanym
historycznie przez Izrael. Jahwe pozostawat w relacji z Izraelem
w historii i poprzez nig objawiat si¢ jako jego Bég. Formuta wza-
jemnej przynaleznosci, zanim stata si¢ elementem terminologii
przymierza, wyrazala etniczny zwiazek Izraela z Jahwe jako swo-
im patronem narodowym. W $wiadomosci Izraelitéw prawda ta
nie podlegata dyskusji, czego dowodem jest, wywiazana miedzy

10 Por. H.D. PREUSS, Theologie des Alten Testaments, t.1,21-22.
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Amosem i Ozeaszem a ich stuchaczami w potowie VIII wieku
przed Chr., polemika. Izraelici byli przekonani o wytacznosci
swego zwiagzku z Jahwe, a tym samym o swojej uprzywilejowanej
pozycji w §wiecie. Zatem krytyczna ocena sytuacji narodu wy-
branego tamtego okresu, wyrazana przez Amosa i Ozeasza, pro-
wadzita do rewizji rozumienia wydarzenia Wyjscia. W Exodusie
bierze swéj poczatek Izrael —lud wybrany, jednakze samo Wyjscie
nie stanowi jednostronnego zobowigzania Jahwe, lecz domaga si¢
odpowiedzi Izraela na wybranie i umitowanie ze strony Boga.
Nie ma jednoznacznego wyjasnienia dlaczego prorocy, dziata-
jacy po Amosie i Ozeaszu, nie podjeli dalszej refleksji nad naturg
narodu wybranego. Kwestia wybrania i przymierza powraca dopie-
ro wraz tradycja deuteronomiczna/deuteronomistyczng, powstata
wokdt reformy kréla Jozjasza, taczonej przez przekaz biblijny z od-
nalezieniem ksi¢gi Prawa w vaiqtyni Jerozolimskiej w 622 roku
przed Chr. Jeremiasz i Ezechiel pozostaja jednak niezalezni od tego
nurtu teologicznego. Przede wszystkim ich spojrzenie na Exodus
i przymierze synajskie jest bardzo krytyczne, gdyz juz u samych
poczatkéw istnienia Izraela dostrzegaja oni ztamanie przez naréd
wybrany tej relacji. Wygnanie babiloriskie naruszyto podstawowe
filary tozsamosci Izraela. Utrata ziemi, §wiatyni i kréla oznaczata
bowiem utrate znakéw potwierdzajacych status narodu wybranego
jako ludu Jahwe. Wymusza to na dziatajacych w tym czasie proro-
kach zasadniczej redakeji koncepcji ludu Bozego, otwierajacej ja na
nowe znaczenia w wymiarze jako$ciowym i iloSciowym.
Deutero-Izajasz wyprowadza powstanie ludu Jahwe nie
z Exodusu i przymierza synajskiego, lecz z historii patriarchéw.
Zapowiadajac przyszte odrodzenie Izraela prorok przywotuje nie
tylko posta¢ Jakuba-Izraela (por. Iz 43, 10; 44, 1-2; 45, 4), ale sa-
mego Abrahama (por. Iz 41, 8; 51, 2). Siggniecie do absolutnych
poczatkéw narodu wybranego ma na celu podkreslenie wiary-
godnosci Boga, ktéra w zaden sposéb nie moze by¢ zakwestiono-
wana przez wygnanie babilonskie. Deutero-Izajasz podkresla za-
razem dynamiczny charakter istnienia ludu Bozego, ktéry wciaz
staje si¢, pozostajac otwarty na nowe czyny Boga (por. Iz 41, 3).
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Ten nowy akt stwérczy ujmowany jest przez prorokéw wygnania
jako nowe przymierze (por. Jr 31, 31-34; Ez 36, 24-28). Bog
zapowiada radykalng odnowe ludzkiego serca, ktére przemienio-
ne i przenikniete Duchem Jahwe, trwale zaangazuje si¢ z relacje
z Bogiem. Nastanie tym samym ,przymierze wieczne” (Iz 55, 3;
Jr32,40; 50,5; Ez 16, 60; 37, 26), ,przymierze pokoju” (Iz 54, 10;
Ez 34,25; 37, 26). Urzeczywistnienie tych obietnic zostaje pota-
czone u Deutero-Izajasza z postacig Stugi Jahwe. To jego ofiara,
z woli Boga, dokona usprawiedliwienia Izraela (por. Iz 53, 10).
Sam Stuga stanie si¢ ,przymierzem ludu” (Iz 42, 6; 49, 8), wla-
czajac w t¢ relacje nie tylko Izraela, ale réwniez pogan, ktérzy
otworzg si¢ na zbawcze owoce jego zycia.

Prorocy powygnaniowi w znacznym stopniu podjeli tropy
wskazane przez swoich poprzednikéw dziatajacych na wygnaniu.
Wraz z powrotem do Jerozolimy po 538 roku przed Chr. rozwija
si¢ koncepcja inkluzywnego ekskluzywizmu. Z jednej strony poje-
cie ludu Bozego nie jest juz w sztywny sposdb taczone z kryterium
etnicznym i narodowym, lecz przesuwa si¢ w stron¢ kryterium
moralnego i religijnego. O uczestnictwie we wspélnocie narodu
wybranego ma decydowad przynalezno$¢ do Jahwe. Jej zewngtrz-
nym znakiem jest przestrzeganie przymierza, rozumianego jako
zobowigzanie do Zycia zgodnego z prawem i sprawiedliwo$cia
(por. Iz 56, 4. 6). W ten sposéb dochodzi do zawezenia granic
ludu Bozego wewnatrz samego narodu wybranego. Podstawe po-
dziatu stanowi postawa moralna i religijna cztowieka, ktéra ma by¢
ksztaltowana przez postuszeristwo stowu Bozemu (por.1z 66,2.5).
Ideat ludu Bozego, wytaniajacy si¢ z proroctwa Trito-Izajasza, nie
zostal po wygnaniu zrealizowany. Zauwaza si¢ to u Malachiasza,
ktéry za swoimi poprzednikami podejmuje konstytutywne dla ist-
nienia ludu Bozego elementy (przede wszystkim przymierze z pa-
triarchami), by réwnocze$nie przesunaé w przysztosé urzeczywist-
nienie tej obietnicy. Lud Bozy, w jego ujeciu, staje si¢ w pewnym
sensie kategoria eschatologiczna, gdyz jego powstanie taczone jest
z dniem Jahwe, w ktérym Bég uczyni sobie lud z tych, ktérzy Mu
stuzg i sg sprawiedliwi (por. M1 3, 16-21).

Ks. Marek Raszewski

PRAWO, KULT I SWIATYNIA

Postawiony w tytutowym sformulowaniu problem stanowi
jedna z najwigkszych trudnosci, jakich dostarcza lektura ksiag
prorockich Starego Testamentu. Trzeba bowiem na wstepie pod-
kresli¢ niejednoznacznos¢ w sposobie podchodzenia do zagad-
nienia Prawa, §wiatyni oraz kultu przez prorokéw. Wystarczy
przesledzi¢ niektére z tekstéw, aby zobaczy¢ ambiwalentno$é
problemu: ,,Co mi po mnéstwie waszych ofiar? — méwi Pan. Syt
jestem calopalenia koztéw i toju tlustych cielcéw. Krew wotéw
i baranéw, i koztéw mi obrzydta. Gdy przychodzicie, by stanaé
przede Mna, kto tego zadal od was, zebyscie wydeptywali me
dziedzinice? Przestancie sktadania czczych ofiar! Obrzydle Mi
jest wznoszenie dymu; §wigta nowiu, szabaty, zwotywanie $wie-
tych zebran.[...] Nie moge Scierpiec¢ §wigt i uroczystosci. Niena-
widze caly dusza waszych $wigt nowiu i obchodéws; staty Mi sie
cigzarem; sprzykrzyto Mi si¢ je znosi¢” (Iz 1,11-14)". Inny tekst:
»INa co sprowadzacie Mi kadzidlo ze Saby albo wyborny korzeri
trzcinowy z dalekiej ziemi? Nie podobaja Mi si¢ wasze catopale-
nia, a wasze krwawe ofiary nie sa Mi przyjemne” (Jr 6,20). War-
to przesledzi¢ réwniez kolejne stowa: ,Nienawidzg, brzydze si¢
waszymi $wigtami. Nie bed¢ miat upodobania w waszych uro-
czystych zebraniach. Bo kiedy sktadacie Mi calopalenia i wasze
ofiary, nie znosz¢ tego, na ofiary biesiadne z tucznych wotéw nie
chce patrze¢. 1dZ precz ode Mnie ze zgietkiem piesni twoich,

i dzwigku twoich harf nie cheg stysze¢” (Am 5, 21-23).

! Jesli nie zaznaczono inaczej, cytaty biblijne pochodza z: Biblia Tysigclecia
wyd. 4, Poznan 1996.

10 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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Wymowa powyzszych tekstéw jest jednoznaczna: kult, jaki
sprawowano w Swiqtyni Jerozolimskiej, w okresie, w ktérym
dzialali cytowani wyzej prorocy (Izajasz, Jeremiasz, Amos), nie
przynosit Bogu chwaty. Bég zas — ustami prorokéw — ogtaszat,
iz kult ten Go obraza. Narzuca si¢ wigc istotne pytanie: dlacze-
go prorocy tak zdecydowanie wypowiadaja negatywne opinie
o sprawowanym kulcie? Czy uwazaja, ze Bogu nie jest potrzebny
kult, a czci¢ Go nalezy — jak pdzniej powie Jezus Chrystus —
»,w Duchu i prawdzie” (J 4, 24), czy tez sadzg, ze Bég nie po-
trzebuje takiej formy kultu, jaka celebrowata religia judaistyczna
(zwlaszcza z jej krwawymi ofiarami)? Czy wreszcie, ze kult ten
nie miat Zadnego, lub mial znikomy, wptyw na postawe etyczng
i codzienne postepowanie wiernych, przez co stracit swéj sens??
Z jednej strony mamy wi¢c do czynienia ze swoistymi wypo-
wiedziami antykultycznymi. Czy jednak nalezy je przyja¢ jako

ostateczng wyroczni¢ w sprawie $wiatyni i kultu?

1. STANOWISKA W SPRAWIE
PROROCKIEJ OCENY
PRAWA, SWIATYNI I KULTU

W historii badan nad tym problem wyodregbnié mozemy kil-
ka kierunkéw. Najbardziej skrajne stanowisko glosito, ze prorocy
byli przeciwni wszelkim formom kultu i §wigtyni. Nie mozna
zaprzeczy¢, iz w pismach prorokéw, zyjacych przed niewolg ba-
biloriska, a wigc przed rokiem 587 przed Chr. , spotykamy gwat-
towne wystgpienia przeciw ofiarom (Iz 1,11-17; Jr 6, 20; 7, 21n;
Oz 6, 6; Am 5, 21-27; Mi 6, 6-8), ktérym przeciwstawiane sa
wierno$¢ wzgledem Jahwe, przestrzeganie Prawa i sprawiedli-

wosci spotecznej (Iz 1, 16n; Jr 7, 23; Am 5, 24; Mi 6, 8). Nie-

2 Por. catg dyskusje w: R. KRAWCZYK, Prorocy a kult, RBL 40/3 (1987),
244-245.
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ktérzy wypowiadali bardzo ostre oskarzenia przeciw kaptanom?,
zarzucajac im bezczeszczenie §wigtych rzeczy, famanie Prawa
i btedy w nauczaniu ludu (So 3, 4; Ez 22, 26; M1 2, 8n), brak po-
stawy charakteryzujacej si¢ znajomoscig Jahwe (Oz 6), zabéjstwa
(0z6,9),zycie z grzechu rodakéw (Oz 4, 9), pijanistwo (Iz 28, 7),
nauczanie dla zysku (Mi 3, 11), oszustwa (Jr 6, 13; 8, 10), zte
postepowanie (Jr 23, 11). Amos napi¢tnowal kaptana Amazja-
sza z Betel, ktéry, stuzac bardziej krélowi Joroboamowi II niz
Jahwe, zabronit mu prorokowania przy tamtejszym sanktuarium
i kazal wréci¢ do panstwa judzkiego, z ktérego przybyt ze swo-
im or¢dziem (Am 7, 10-17). Jeremiasz przepowiedziat kapta-
nowi Paszchurowi niewol¢ i §mier¢ w Babilonii, poniewaz ten,
oburzony jego oredziem, kazal go obi¢ i przez cala noc trzymat
w ktodach (Jr 20, 1-6)*.

Niektérzy egzegeci, analizujac tego typu wystapienia, wysnu-
li wniosek, ze prorocy stanowczo potepiali kult ofiarniczy i uwa-
zali go za zbyteczny w zyciu religijnym. Wedle zwolennikéw tej
teorii, w objawieniu biblijnym nie ma wzmianek o tym, jakoby
Bég zadat dla siebie ceremonialnych form. Nawet pierwsze trzy
przykazania Dekalogu, w ktérych Bég zada czego$ dla siebie,
nie postuluja czynnosci kultycznych. Krytyczne stowa przeciw-
ko $wig¢tom, pielgrzymkom, ottarzom i modlitwom, ktére znaj-
dujemy w wymienionych tekstach, uczeni ci uznali za podstawe
twierdzenia o odrzuceniu zewnetrznych obrzedéw religijnych.
Poniewaz prorocy nie watpili w wartos¢ $wiatyni (Am 1, 2;
1z 2, 2n; 6, 1-4; Jr 14, 21; Ez 8-10; 43, 1-12; Ag 1, 4n; Za 2, 14;
4,9; 6, 13; 8, 3), egzegeci widzieli w nich jej zwolennikdéw, ale
bez ottarza i obrzedéw, przeznaczonej tylko na modlitwe, §piewy
i rozwazania religijne. Z historii biblijnej wiemy, ze niektérzy
prorocy po powrocie z niewoli babilonskiej energicznie dziatali

3 Por. A. NEHER, Lessenza del profetismo, thum. z franc. C. Monferrato,
1984,233-241.

* Por. ].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakéw 1999,
87-88.



148 Ks. Marek Raszewski

na rzecz rychlej odbudowy Swigtyni Jerozolimskiej (Aggeusz,
Zachariasz, Malachiasz). Wystarczy przytoczy¢ jeden cytat, by
naswietli¢ poruszona kwesti¢: ,Czy to jest czas stosowny dla
was, by spoczywaé w domach wytozonych ptytami, podczas gdy
ten dom lezy w gruzach? Tak méwi Pan Zastgpéw: Wyjdzcie
w gory i sprowadzcie drewno, a budujcie ten dom, bym sobie
w nim upodobal i doznat czci — méwi Pan. Rozwazcie tylko,
jak si¢ wam wiedzie! Do pracy! Bo Ja jestem z wami, wyrocznia
Pana Zastepéw” (Ag 1, 4. 7-8; 2, 4). Wiadomo, Ze $wiatynia jest
przede wszystkim miejscem sprawowania kultu. Trudno sobie
wyobrazié, by ludzie, ktérzy uwazaja, ze w oddawaniu czci Bogu
nie ma miejsca na jakikolwiek kult, wzywali do odbudowania
$wiatyni. Byloby to dziatanie przeciwko samym sobie.

2. GEOWNY PRZEDMIOT
PROROCKIEJ KRYTYKI

Mozemy twierdzié, iz prorocy nie potepiali wszelkich ofiar,
lecz tylko te sktadane przez ludzi, ktérych religijnoéé sprowadza-
ta si¢ do zewnetrznych obrzedéw, podczas gdy w Zyciu codzien-
nym amali oni zasady wiernosci Bogu, mitosci, sprawiedliwosci
i postuszenstwa wymaganiom moralnym Boga (Jr 7, 9n). Wsréd
wypowiedzi prorockich znajduja si¢ bowiem takie, w ktérych
najpierw wystepuje zdanie, w sposéb na pozér jednoznaczny
odrzucajace wszelkie ofiary, a nast¢pnie pojawiaja si¢ stowa ta-
godzace t¢ radykalna mysl i wyjasniajace, ze wierny Izraelita nie
powinien przecenia¢ sktadanych przez siebie ofiar, lecz pamigtad,
iz kwestia od nich o wiele wazniejszg jest wierno$¢ i postuszen-
stwo Bogu. Catkowite zaprzeczenie wartoéci ofiar, w pierwszej
czgsci wypowiedzi, nie moze by¢ zatem rozumiane dostownie.
Whasciwy poglad na warto$¢ ofiar wyraza prorok w drugiej cze-
$ci stwierdzenia. Chodzi tu zwlaszcza o nastgpujace stowa Boga,
przytoczone w Ksiedze Ozeasza 6, 6: ,,Milosci pragne, nie krwa-
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wej ofiary, poznania Boga bardziej niz calopaler”. Jak tatwo za-
uwazy¢, Ozeasz zdaje si¢ najpierw odrzucaé ofiary, by nastepnie
da¢ do zrozumienia, ze nie przekresla wartosci wszystkich ofiar.
Chce tylko powiedzieé, Zze w oczach Pana wiernos¢ i postgpo-
wanie wedlug Jego woli jest cenniejsze niz wszelkie calopalenia
(Prz 8, 10n).

Podobnie odczyta¢é mozna wypowiedz proroka Samuela
w 1 Sm 15, 22: ,Czyz milsze sa dla Pana catopalenia i ofiary
krwawe od postuszenstwa gltosowi Pana? Wtasnie, lepsze jest
postuszenstwo od ofiary, ulegtos¢ — od tluszczu baranéw”. Taki
spos6b zaprzeczania wartoéci, w celu zwrdcenia uwagi, iz jest
ona warto§cia mniejsza niz inne, nazwano ,negacja dialektycz-
ng°. Wszystko wskazuje na to, iz z taka negacja dialektyczng
mamy do czynienia réwniez w krytykujacych ofiary wypowie-
dziach prorockich, mimo iz nie zawsze znajdujemy w nich — jak
w Oz 6,611 Sm 15, 22 — stowa tagodzace pozorny radykalizm
ich stwierdzen®.

Za stuszno$cia przyjetej wyzej interpretacji wypowiedzi pro-
rokéw przeciwko kultowi, przemawia takze to, iz w Starym Te-
stamencie nie brak dowodéw dotyczacych zwiazkéw prorokéw
izraelskich z kultem.

3. PROROCY ZWIAZANI Z KULTEM

Prorok Samuel byt zarazem kaptanem i prorokiem (1 Sm
1, 1-4). Co wigcej, zostal on wychowany przy sanktuarium
w Szilo, gdzie ,ustugiwat Panu pod okiem Helego” (1 Sm 3, 1),
kaptana. Tam tez objawil mu si¢ Bég, powotujac go na proroka

(1 Sm 3, 1-20). W jednej z wyroczni, ktéra ustyszat od Jahwe,

> Por. ].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakéw 1999,
89. Por. takze: ].S. SYNOWIEC, Garunki literackie w Starym Testamencie, Krakéw
2003.

¢ Por. tenze, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, 89 z przypisami.
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potepione zostaty naduzycia kultowe, jakich dopuszczali si¢ we
wspomnianym sanktuarium synowie Helego (1 Sm 3, 11-14).

Zachowalo si¢ podanie, iz te same naduzycia napigtnowat
anonimowy prorok, nazwany me¢zem Bozym (1 Sm 2,27-36).
Grupa prorokéw, ktéra Saul spotkal pewnego dnia, schodzita
z ywyzyny”, czyli z miejsca kultu (1 Sm 10, 5). Prorok Gad
kazatl krélowi Dawidowi wznies$¢ ottarz Jahwe na klepisku
Arauny (2 Sm 24,10-15). Natan byt doradcag Dawida w spra-
wie zamierzonej przez niego budowy §wiatyni (2 Sm 7, 2nn).
Razem z kaptanem Sadokiem namascit on Salomona na kré-
la (1 Krl 1, 34. 38n). Eliasz odbudowatl na Karmelu ottarz
Jahwe, zniszczony uprzednio na rzecz fenickiego kultu Baala
(1 Krl 18).

Na tej samej gérze, w odbudowanym sanktuarium Jah-
we, pelnil funkcje prorockie takze prorok Elizeusz. Wedtug
2 Krl 4,23, maz Szunemitki, ktéra wybierata si¢ do Elizeusza na
te wlasnie gére, zauwazyt: ,Czemu wyruszasz do niego dzisiaj?
Nie ma ani nowiu, ani szabatu”. Amos i Jeremiasz wygtaszali swe
mowy na terenie $wiatyni (Am 7, 10-14; Jr 7, 2; 19, 14). Izajasz
zostal powolany w $wiatyni, a jego wargi zostaly oczyszczone
przez jednego z serafinéw stawiacych $wigtos¢ Jahwe za pomo-
cg krétkiego hymnu, ktéry by¢ moze nalezat do liturgii, weglem
wzigtym z oltarza kadzenia (Iz 6, 1-11). Prorok Ezechiel byt ka-
planem (Ez 1, 3) i — jak wynika z tresci jego ksiegi — doskonale
znat sprawy kultu.

W pismach Deutero-Izajasza znajdujemy wypowiedz,
w ktérej Jahwe czyni Izraelowi wyrzuty za to, ze ten nie zto-
zyt Mu ofiar (Iz 43, 22-28). Z wielu tekstéw, zwlaszcza z Ksiegi
Jeremiasza, wynika, iz prorocy, wraz z kaptanami, byli uwazani
za przedstawicieli religii (2 Krl 23, 2; Jr 2, 26; So 3, 4; Za 7, 3;
Lm 2, 20). Niektére z nich przedstawiajg prorokéw jako ludzi
nalezacych do obsady $wigtyni (Jr 23, 11; Za 7, 3; Lm 2, 20)
i dzielacych z kaptanami troske o nia i jej przysztosé (Jr 26,7-16;
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27,16-22; 28, 1-4). Aggeusz i Zachariasz zabiegali o odbudo-
we $wigtyni (Ag, Za). Malachiasz pi¢tnowat Izraelitéw za to, ze
sktadali ofiary z najposledniejszych sztuk bydta: ,Gdy bowiem
przynosicie $lepe [zwierze] na ofiare, czyz nie jest to rzecza ztg?
Albo gdy przynosicie chrome i chore, czyz to nic ztego? Ofiaruj-
ze to twemu namiestnikowi! — czy bedzie mu mite i czy zyczliwie
ci¢ przyjmie? — méwi Pan Zastepéw” (M1 1, 8).

7 analizy tresci psalméw wynika, iz w obsadzie Swigtyni
Jerozolimskiej stale byli obecni prorocy’. W licznych psalmach
(Ps 2, 7; 12, 6; 13, 4nn; 20, 7; 21, 9-13; 27, 7; 38, 16; 46, 11;
49, 17nn; 55, 23; 60, 8-10; 62, 12n; 68, 12nn; 75, 5n; 89, 20-38;
91, 14nn; 95, 8-11; 102, 3; 107, 20; 108, 8-10; 110, 1-7) wy-
stepuja aluzje do réznorakich ,wyroczni”, bedacych prorockim
gatunkiem literackim. Stwierdzenie Ps 60, 8 (Ps 108, 8), iz ,B6g
przemoéwil w swojej §wiatyni” odnosi¢ si¢ moze do wypowie-
dzianej przez proroka $wiatynnego wyroczni. Ps 14; 50; 52; 53;
75; 81 1 95 maja charakter ,prorockich zach¢t™, co mozna uwa-
za¢ za dowdd, ze zostaly napisane przez prorokéw lub pod ich
wpltywem. Echem zwiazku prorokéw z kultem wydaje si¢ by¢
pézny tekst 2 Krn 35, 15, wedle ktérego, byli oni odpowiedzialni
za organizacje pewnych obowiazkéw lewitéw w Swiatyni Jero-
zolimskiej’.

Co wigcej, w historii egzegezy istnial kierunek gloszacy
koncepcje tzw. ,profetyzmu kultowego”. Wedle zwolennikéw tej
tezy, prorocy — przynajmniej niektérzy — brali obok kaptanéw

aktywny udziat w oficjalnych obrzedach kultu. Niekt6rzy proro-

7 Por. S. MOVINCKEL, Psalmenstudien: Kultprophetie und prophetishe Psal-
men, t. 3, Oslo 1923; S. MOVINCKEL, Tbe Psalms in Israel’s worship, t. 2, Oxford
1962, 53-73.

8 Por. L. SABOURIN, 7he Psalms, their Origin and Meaning, New York
1974, 394-405.

? Por. HH. ROWLEY, Worship in Ancient Israel: Its Forms and Meaning,
London 1981, 144-175.



152 Ks. Marek Raszewski

cy, np. Joel, Aggeusz, Zachariasz czy Habakuk, mieli by¢ ,,proro-
kami kultowymi” przy §wiatyni. Literacka pozostatoscia po nich
mialyby by¢ psalmy kultowe o orientacji prorockiej (Ps 2; 60; 75;
82; 110 i inne)™. Tenze profetyzm kultowy miat by¢ $cisle po-
wigzany z kaptadstwem!'. Wyzej wymienieni prorocy mieli by¢
dziatajacymi w $wiatyni kaptanami'?. Wysuni¢to tez twierdze-
nie, iz Ksiega Habakuka jest czyms$ w rodzaju Zibretta sprawo-
wanej w Swigtyni Jerozolimskiej liturgii'®. Nie jest wykluczone,
ze takze inni sposréd prorokéw, o ktérych informacje dotarty
do naszych czaséw, byli prorokami kultowymi, do ktérych zresz-
ta najczesciej odnosi si¢ wyrazenie ,prorocy i kaptani”, ktére na
kartach Starego Testamentu wystepuje okoto 30 razy (Iz 28,7; Jr
2,8.26; Mi 3,11).

Zadaniem prorokéw w $wiatyni bylo przede wszystkim or-
ganizowanie modlitw dla ludzi, ktérzy do niej przybywali. Ist-
nieja przekazy, wedle ktérych prorocy byli uwazani za ludzi mo-
dlitwy (Rdz 20, 7), mogacych skutecznie wstawiaé si¢ do Boga
(Jr 14,27;J12)%,

Z pewnoscig przesadne jest twierdzenie, iz wszyscy prorocy
biblijni nalezeli do stowarzyszen prorockich i petnili funkcje li-
turgiczne®. O niektérych mozemy z cala pewnoscia stwierdzi¢,
iz na pewno nie byli prorokami kultycznymi. Wiadomo, iz stary

10 Por. R. KRAWCZYK, Prorocy a kult, 245.

1 Por. A. JOHNSON, 7he Cultic Prophet in Ancient Israel, Cardiff 1962;
A.JOHNSON, The Cultic Prophet and Israel’s Psalmody, Cardift 1979;]. JEREMIAS,
Kultprophetie und Gerichtsverkiindigung in der spéiteren Konigszeit, Neukirchen 1970.

12 Por. S. MOVINCKEL, The Psalms in Israel’s worship, s. 53-73.

B Por. . HUMBERT, Problemes littéraires du livre d’Habaqug, Neuchatel
1944.

" Por. ].S. SYNOWIEC, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, 90 z przypi-
sami.

5 Sugesti¢ taka znajdujemy w: A. HALDAR, Associations of Cultic Prophets
among the Ancient Semites, Uppsala 1945; A. HALDAR, Studien in the Book of
Nahum, Uppsala 1947.
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prorok w Betel, o ktérym méwi 1 Krl 13, miat wlasny dom, do
ktérego zaprosit wedrownego proroka z Judy. Prorok Achiasz
mieszkal w prywatnym domu w Szilo (1 Krl 14, 1-16). To samo
odnosi si¢ do proroka, ktérego wdowie przyszedt z pomoca Eli-
zeusz (2 Krl 4).

Przygotowanie do pelnienia obowiazkéw prorokéw kul-
towych zdobywano prawdopodobnie w szkotach przys$wiatyn-
nych'®, jak w wypadku Samuela, ktéry przy sanktuarium w Szilo,
pod okiem Helego, przez wiele lat przygotowywat sie do zadan
prorockich i kaptariskich (1 Sm 3).

Ponadto trzeba zauwazy¢, iz kaptani, ktérych prorocy piet-
nowali, nie byli atakowani za to, iz byli kaptanami, ale za to, ze
nie postgpowali po ,kaptansku”, dopuszczajac si¢ réznorakich
wystepkéw (1 Sm 2, 12nn; 3, 11n; Am 7, 13; Jr 20, 1-6)".

Nalezy wiec podkresli¢, iz prorocy nie byli przeciwnikami
kultu jako takiego, lecz zwalczali t¢ jego postaé, ktéra celebrowata
sie na ich oczach w Swiatyni Jerozolimskiej. Byt to kult pojmo-
wany czysto formalnie i ilo§ciowo, ograniczajacy si¢ do zewnetrz-
nych form poboznosci. Przeciwko takiemu kultowi zwrécone byty
antykultowe mowy prorockie. Prorocy nie potepiali wiec samych
ofiar, modlitw i wszystkich innych praktyk kultycznych, tylko
kult, ktéremu towarzyszyty niewlasciwe dyspozycje wewngtrzne.
Polegaly one na obtudzie w postepowaniu, kiedy grzeszne zycie
chciano przykry¢ mnogoscia zewnetrznych ofiar, czy na przeko-
naniu, ze czynnosci kultowe, niejako automatycznie, czynia ludzi
$wietymi, mitymi Bogu i przez Niego szczegdlnie chronionymi.
Prorocy wigc nie byli wrogami kultu jako takiego. Uznawali jedy-
nie jego niezdolnos¢ do przemiany ludzi's.

16 Por. ].S. SYNOWIEC, Medrcy Izraela, ich pisma i nauka, Krakéw 1997,
s. 67-70; tamze odno$na literatura.

17 Por. A. NEHER, Lessenza del profetismo, 234. Por. takze: ].S. SYNOW-
IEC, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, 91.

8 Por. R. KRAWCZYK, Prorocy a kult, 246.
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4. GROWNY CEL )
PROROCKICH NAPOMNIEN

Prorocy atakowali przede wszystkim czystos¢ samego kul-
tu. Przyktadem moze by¢ tekst Jeremiasza: ,Nie ufajcie stowom
ktamliwym, gloszgcym: Swigtynia Pariska, swiatynia Pariska,
$wiatynia Pariska!”. Takie zdania skandowali, witajac pielgrzy-
moéw, lewici przy wejsciu do $wiatyni. Chcieli w ten sposéb
podkresli¢ jej niezniszczalno$¢ i podniesé autorytet, choé¢ po
reformie Jozjasza byl on i tak znaczny. Sama $wiatynia i doko-
nujacy sie w niej kult nie stanowi wartosci, jesli nie wywiera on
udoskonalajacego wptywu na ludzkie zycie. Niczego nie daje
i przed niczym nie zabezpiecza. Chodzi wigc nie tylko o to, by
kult sprawowac¢, czy bra¢ w nim udziat w odpowiednim nastroju
oraz postawie wewngtrznej, ale przede wszystkim o wznoszacy
i ,terapeutyczny” jego wplyw na ludzkie zycie. Wydaje sig, ze ta
ostatnia mysl zajmowata bardzo wazne miejsce w prorockiej kry-
tyce kultu, a w dotychczasowych prébach opracowania problemu
»prorocy a kult” zwracano na to niedostateczna uwage.

Prorocy wciaz wotali w imi¢ Jahwe: ,Gdy wyciagniecie rece,
odwréce od was me oczy. Chocbyscie nawet mnozyli modlitwy,
Ja nie wystucham. Rece wasze petne sg krwi” (Iz 1, 15). Amos
napominal: ,uciskacie biednych, gnebicie ubogich” (Am 4, 1);
»gnebicie ubogiego i bezrolnego pozostawiacie bez pracy”
(Am 8, 4). Inaczej méwiae: ,,udzial w obrzedach liturgicznych
nie ma wplywu na wasze zycie”. O roli, jaka winien odgrywa¢
kult w zyciu Izraelity, wyraznie méwi prorok Ezechiel w tekscie
o potoku, wyplywajacym ze $wigtyni (Ez 47, 1-12), a nast¢pnie
leczacym, przemieniajacym i zaptadniajacym calg ziemie. Ow
potok zmienia si¢ w wielka rzeke, dzieki ktérej pojawia si¢ obfita
rodlinno$¢, mnéstwo ryb i pozywienia: ,Wszystkie tez istoty zy-

jace, od ktérych tam si¢ roi, dokadkolwiek potok wptynie, pozo-
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staja przy zyciu: beda tam tez niezliczone ryby, bo dokadkolwiek
dotrg te wody, wszystko bedzie uzdrowione” (Ez 47, 9). ,A nad
brzegami potoku maja rosnaé¢ po obu stronach réznego rodzaju
drzewa owocowe, ktérych liscie nie wiedna, ktérych owoce si¢
nie wyczerpuja; kazdego miesiaca beda rodzi¢ nowe, poniewaz
woda dla nich przychodzi z przybytku. Ich owoce beda stuzyé
za pokarm, a ich liscie za lekarstwo” (Ez 47, 12, por. Ap 22, 2;
J 4,7-15).

Obraz ten posiada wymowe symboliczng — wszyscy, kté-
rzy beda wracaé ze $wiatyni do swoich doméw i krajéw, winni
wraca¢ przemienieni, a swojg przemieniong osobowoscia pro-
mieniowad na otaczajacy ich $wiat”. W duchu tekstu Ezechiela
mozna tez interpretowaé¢ 2 Mch 5, 19: ,Pan jednak nie wybrat
ludu ze wzgledu na $wigtynig, ale §wigtyni¢ ze wzgledu na lud”.
Miejsce $wigte, czyli $wigtynia i dokonujacy si¢ w niej kult, maja
ostatecznie stuzy¢ dobru wspdlnoty ludzkiej przez doskonale-
nie wszystkich jej cztonkéw. Jesli kult takiej roli nie spelnia, jest
tylko pusta ceremonia bez znaczenia religijnego. Taka mysl lezy
u podstaw tekstu Iz 58, 3-7: ,Czemu poscilismy, a Ty nie wejrza-
tes? Umartwialismy siebie, a Ty$ tego nie uznat? Oté6z w dzien
waszego postu wy znajdujecie sobie zajecie i uciskacie wszyst-
kich waszych robotnikéw. Otéz poscicie wéréd wasni i sporéw,
i wéréd bicia niegodziwg pigscia. Nie posécie tak, jak dzi$ czy-
nicie, zeby si¢ rozlegal zgietk wasz na wysokosci. Czyz to jest
post, jaki Ja uznaje, dzieri, w ktérym sie cztowiek umartwia? Czy
zwieszanie glowy jak sitowie i uzycie woru z popiotem za posta-
nie czyz to nazwiesz postem i dniem mitym Panu? Czyz nie jest
raczej ten post, ktéry wybieram: rozerwa¢ kajdany zta, rozwia-
zaé wiezy niewoli, wypusci¢ wolno uci$nionych i wszelkie jarz-
mo potamad; dzieli¢ swéj chleb z gtodnym, wprowadzi¢ w dom
biednych tutaczy, nagiego, ktérego ujrzysz, przyodziaé i nie od-

¥ Por. R. KRAWCZYK, Prorocy a kult, 246-247.
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wréci¢ si¢ od wspétziomkéw”. Whiosek z tego tekstu moze byé
tylko jeden: czynienie dobra przez cztowieka jest o wiele bardziej
warto$ciowe, niz wszystkie czynnosci kultowe®.

Bég niczego nie potrzebuje od czlowieka, przeciwnie — sam
wszystko mu daje. Odpowiedzig cztowieka na Boza mitos¢ po-
winna by¢ réwniez mitosé. Tak rozumowat autor Ps 51: Ty si¢
bowiem nie radujesz ofiarg i nie chcesz catopalen, cho¢bym je
dawal. Moja ofiara, Boze, duch skruszony, nie gardzisz, Boze,
sercem pokornym i skruszonym” (Ps 51, 18-19). Kohelet z kolei
tak nauczat: ,Zwazaj na krok swéj, gdy idziesz do domu Bozego.
Zblizy¢ sie, aby stuchad, jest rzecza lepsza niz ofiara glupcéw, bo
ci nie majg rozumu, dlatego zle postepuja’ (Koh 4, 17). Kohelet
preferuje w liturgii elementy duchowe takie jak stuchanie czy
kontemplacje, dzigki ktérym cztowiek poznaje Boga, swoje prze-
znaczenie i rozpoznaje potrzebe czynienia dobra.

2 Prorocka krytyka kultu nie pozostata bez echa — podj¢li ja medrcy biblijni.
Podobnie jak prorocy, uwazali oni, iz ,postgpowanie uczciwe i prawe milsze Panu
niz krwawa ofiara” (Prz 21, 3). Czystos¢ serca, wedtug poje¢ ST, jest podstawy
podobania si¢ Bogu i przyjecia ofiary ze strony Boga (por. Iz 1, 11-20; Oz 6, 6;
Am 5,22n). Warto przypomnie¢, ze ,,ofiara wystepnych obrzydta [jest] dla Jahwe”
(Prz 15, 8; 21, 27; Syr 34, 19), natomiast ,ofiara meza sprawiedliwego jest przy-
jemna, a pamie¢ o niej nie péjdzie w zapomnienie” (Syr 35, 6). Medrey biblijni
nie poprzestali jednak na przyswojeniu sobie nauki prorokéw. Pojawiaja si¢ w ich
pismach refleksje nad sensem i potrzeba niektérych form kultu. Czy potrzebne sg
ofiary, skoro Bég wszystko uczynit i niczego od cztowieka nie potrzebuje? ,Nie
chee przyjmowad cielca z twego domu ni koztéw ze stad twoich, bo do Mnie nale-
zy cala zwierzyna po lasach, tysigc zwierzat na moich gérach. Znam cate ptactwo
powietrzne, i do Mnie nalezy to, co si¢ porusza na polu. Gdybym byt glodny, nie
musiatbym tobie méwi¢, bo mdj jest §wiat i to, co go napelnia. Czy bede jadt
mieso cielcéw albo pit krew koztéw?” (Ps 50, 9-13). Bég sprowadza tu do absurdu
biedne oczekiwania sktadajacych ofiary, jakoby one same byly w stanie co$ dodaé
Bogu lub skutecznie wptyna¢ na Niego usmierzajac gniew albo zjednujac jego
przychylnoéé. Mniej antropomorficznie, ale tresciowo, problem ujat autor Dzie-
jow Apostolskich: ,Bég, ktéry stworzyt swiat i wszystko na nim, On, ktéry jest
Panem nieba i ziemi, nie mieszka w $wiatyniach zbudowanych reka ludzka i nie
odbiera postugi z rak ludzkich, jak gdyby czegos potrzebowat, bo sam daje wszyst-
kim zycie i oddech, i wszystko” (Dz 17, 24-25).
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Prorocka interpretacja kultu oraz jej pogtebiona kontynuacja,
obecne w pismach medreéw biblijnych, prowadzi do nastepuja-
cej refleksji: czy wystarczajaco troskliwie czuwamy, by wszystkie
czynnosci i obrzedy, wechodzace w sktad kultu katolickiego, mia-
ty nalezyty wymiar duchowy i religijny?*

5. HISTORYCZNE OSADZENIE
PROROCKICH WYPOWIEDZI

Wedtug Biblii nie mozna poddaé¢ w watpliwos¢ wszech-
obecnosci wypetniajacego wszelka przestrzen Boga, gdyz wynika
to bezposrednio z Jego duchowosci (por. Jr 23, 23n; Lm 3, 36;
Ez1,17; Am 9,2-6; Za 1,11; 4,10). Bég jest Duchem zamiesz-
kujacym caty wszechs$wiat, cho¢ umownym miejscem Jego byto-
wania jest niebo, nazywane Jego tronem (por. Iz 66, 1; Lm 3, 41;
Ez 1,26n). Boga nie s3 jednak w stanie ogarnac¢ nawet najwyzsze
niebiosa (por. Iz 66, 1). On poniekad, dostosowujac si¢ do men-
talnosci cztowieka, chcial obra¢ sobie takze na ziemi szczegdlne
miejsca sakralne, jako centra swego kultu. Mialy to by¢ widzialne
znaki Jego szczegdlnej wigzi z ludem izraelskim. Izraelici, od naj-
dawniejszych czaséw, wierzyli, ze ich Bég, cho¢ miejscem Jego
zamieszkania jest niebo, wybiera sobie rézne miejsca, w ktérych
chce, aby Go w specjalny sposéb czczono, a takze te, ktérym On
udzielitby swego blogostawieristwa. W epoce patriarchéw naréd
wybrany nie mial jeszcze $§wiatyni, lecz miat i czcit $wigte miej-
sca, na ktérych ,wzywal Imienia Panskiego” (Rdz 4, 26; 12, 8;
21, 33 par.)®.

2 Por. R. KRAWCZYK, Prorocy a kult, 248.

2 Najpierw takim miejscem byto Betel (dost.: ,Dom Boga” — w nawigza-
niu do stéw patriarchy Jakuba wypowiedzianych po stynnej wizji drabiny tacza-
cej ziemie z niebem: ,Prawdziwie jest to dom Boga i brama nieba” (Rdz 28, 17;
35, 8; por. takze: 12, 8; 13, 3n oraz Jr 48, 13). Por. J.F. DRINHARD, Betel, w:
Encyklopedia Biblijna, red. P. Achtemeier, Warszawa 1999, 92 i hasto Luz, tamze,
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Dla jasno$ci wywodu sprébujemy przedstawi¢ kolejne etapy
ksztaltowania si¢ rzeczywistosci Swiatyni Jerozolimskiej w hi-
storii ludu Bozego Starego Testamentu®.

6. KONCEPCJA DAWIDOWA
Od poczatku swych rzadéw krél Dawid byl przekonany

o szczegdlnej roli Jerozolimy, ktéra jednak — mimo zdobycia

97, H. STRAKOWSKI, Bezel, PEB 1, Poznan-Warszawa—Lublin 1959, 159n.
Z innych miejsc wymieni¢ nalezy Mamre k. Hebronu (Rdz 13, 8), Beer — Szebg
(Rdz 21, 33; 26, 23-25; 46, 1-5) i Sychem (Rdz 12, 6; 33, 18-20; 35, 4; Sdz 9, 17).
Znakiem szczeg6lnej Boskiej obecnosci byty nastgpnie: Namiot Swigty, (Namiot
Spotkania, nazwany Przybytkiem, mieszkaniem Boga, czy wrecz ,Domem Boga”,
Wj 26; 36, 8-37; 1 Krn 6, 17) i Arka Przymierza, ktére towarzyszyly narodowi
wybranemu w jego wedréwcee ku Ziemi Obiecanej. Zewnetrznym wyrazem obec-
nosci Boga byt obtok pojawiajacy si¢ nad Namiotem Swietym ilekro¢ wehodzit do
niego Mojzesz, by rozmawia¢ (,spotykaé si¢”) z Bogiem. Od tego wzieta si¢ jego
nazwa — ,,Namiot Spotkania” (Wj 33, 7-11; 40, 34-38; Kpt 16, 2nn; Lb 11, 24nn;
14,10; 17, 7nn i par.). O Namiocie Swiqtym (Namiocie Spotkania, Swiadectwa)
moéwia zrédta E 1 D Piecioksiegu; Przybytek — hebr. miskan — uwydatnia tradycja
Kaptaniska P. W monumentalnej teofanii, ktéra dokonata si¢ na szczycie Synaju —
Horebie, Bég ujawnit swoja szczeg6lng obecnosé; tam rozmawiat z wodzem naro-
du wybranego ,twarza w twarz” (Wj 33, 11; por. takze: 19, 3n; 20, 21; 21, 16; Pwt
5,4;34,10;), wyrazat i przekazywat ludowi swoja wole, zawierajac z nim przymie-
rze (Wj 19-34). Juz po zdobyciu ziemi Kanaan, a przed zbudowaniem Swigtyni
Jerozolimskiej, miejscami pobytu Arki Przymierza, a tym samym, ,mieszkaniem
Jahwe” — oprécz wymienionego juz Betel (Sdz 20, 18. 26-28) — byty: Szilo (1 Sm
1, 3. 9. 24; 3; por. takze: Joz 18n; 21, 21), a po jego zniszczeniu (Jr 7, 12; 26, 2;
Ps 78, 60) Gilgal koto Jerycha (Joz 4, 29; 5, 10; 1 Sm 10, 8; 11, 14n; 13, 47,
15, 12. 21. 33), Geba — Gibea — Gibeon (1 Krl 3, 4n; 9, 2; 1 Krn 16, 39; 21, 29;
2 Krn 1,3). Nalezy przy tym mocno podkresli¢, iz Bég Jahwe nigdy nie byt czczo-
ny jako Bég lokalny. Jego obecno$¢ pozostaje zawsze dynamicznie rzeczywista.
Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie §-wiqtyni wedlug Pierwszego Testamentu, w:
Duch i Oblubienica Mowiq: ,Przyjdz!”. Ksigga Pamigtkowa dla Ojca Profesora Au-
gustyna Jankowskiego OSB w 85. rocznicg urodzin, red. W. Chrostowski, Warszawa
2001, 413-414 wraz z przypisami.

2 Jesli nie zaznaczono inaczej, sugerowaé si¢ bedziemy zamystem
nakreslonym w: B. WODECKI, Rola i znaczenie Swigtyni wedtug Pierwszego
Testamentu, 413-442.
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Kanaanu pod wodza Jozuego — az do jego czaséw pozostawa-
ta enklawg Jebusytéw, niezdobyta twierdza (2 Sm 5, 6). Zdobyt
ja dopiero ok. 1000 r. przed Chr. Joab, dowédca wojsk Dawida
(2 Sm 5,6-10; 1 Krn 11, 4-9)*.

Jeruzalem — ,Miasto Dawidowe” (2 Sm 5, 9) — stato si¢ od-
tad nie tylko polityczna, lecz takze religijng stolica narodu wy-
branego (2 Sm 5, 11n). Historyczna decyzja o wzniesieniu tam
$wiatyni dla Boga miata spotegowac jej religijng role, zwigzang
z wolg samego Boga, ktéry ,wybral pokolenie Judy, gére Syjon,
ktérg umitowat, i wzniést tam swoja $wiatyni¢ (Ps 78, 68n). ,Pan
bowiem wybral Syjon, tej siedziby zapragnat dla siebie: To jest
miejsce mego odpoczynku na wieki, tu bed¢ mieszkat, bo tego
pragnatem dla siebie” (Ps 132, 13). Tak wigc ,,Pan zatozyt Syjon”
(Iz 14, 32). Trzeba pamietaé, iz wystepujace w Biblii 168 razy
okreslenie ,Syjon”, jest czesto stosowane zamiennie (jako pars
pro toto) z samg Jerozolima, stajac si¢ wrecz jej synonimem. Bég
z Synaju ukonkretnit swg obecno$¢ na Syjonie.

Kronikarz przypisuje Dawidowi takze szeroko zakrojone
przygotowania do budowy $wiatyni oraz nagromadzenie sporej
ilosci materiatéw do tego potrzebnych (1 Krn 22, 2-19; 29, 6-9).
Realizacje samej budowy — zgodnie z wola Jahwe (2 Sm 7, 6-10)
—zlecit Dawid swemu synowi, Salomonowi (1 Krn 28, 5n). Moz-
na stwierdzi¢, iz Dawid traktowal sprawe budowy $wiatyni jako
swoj szczeg6lny testament.

Wedle zrédet biblijnych testament ten miat zostaé spetniony
przez Salomona, syna i nastgpce Dawida. On, za swe pierwsze
i najwazniejsze dzieto, uwazal wykonanie zamiaru swego ojca
Dawida i dlatego ,rozkazat, aby wybudowano Dom dla Imienia
Panskiego” (2 Krn 1, 18). Po gruntownych przygotowaniach oraz
zawarciu odpowiedniego uktadu z krélem Tyru, Hiramem, ,Sa-
lomon zaczat budowa¢ dom Pariski w Jerozolimie na gérze Mo-
ria, ktéra zostata wskazana jego ojcu Dawidowi, w miejscu, jakie
przygotowal Dawid na klepisku Ornana Jebusyty” (2 Krn 3, 1;
1 Krl 5,15-32; 2 Krn 1,18-2,17).

2+ Por. tamze, s. 415 z przypisami.
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7. ODBUDOWA SWIATYNI
WEDLUG PROROKA NATANA?

Rozdziat siédmy 2 Ksiegi Samuela, okreslany krétko jako
»proroctwo Natana”, nalezy do najbardziej znanych i studiowa-
nych w Starym Testamencie, a nawet w catej Biblii?*. Powodem
zainteresowania rozdzialem s3 zawarte w nim obietnice zbudo-
wania ,domu Dawidowego”. Tto i punkt wyjscia owych obiet-
nic stanowi inicjatywa Dawida dotyczaca zbudowania ,domu”
dla Jahwe, a wiec §wiatyni. Temat $wiatyni, albo szerzej miejsca
$wigtego dla Jahwe, wystepuje w tym rozdziale z ta sama dobit-
noscig.

Proroctwo Natana stanowi integralng cze$¢ Ksigg Samu-
ela. Dla ich wydawcy rozdzial ten stanowit niewatpliwie punkt
szczytowy ujecia historii Izraela i krélestwa Boga na ziemi, od
Samuela do kréla Salomona?, a nawet dla catego okresu monar-
chii. Tu skupiajg si¢ rozliczne watki, sktadajace si¢ na teologiczng
osnowg jego dzieta. I tak — Jerozolima przez sprowadzenie Arki,
stala si¢ miastem $wietym (w. 2); Dawid, powotany przez Boga
krél i stuga Jahwe (w. 5. 18-29), otrzymat trwalg stolicg (w. 2.1);
nowos¢, §wiatynia, ktérej wstrzymanie jest z naciskiem ukazane

% Por. T. BRZEGOWY, Prorok Natan i budowa Swigtyni, RBL 40/1
(1987), 7-19.

% Oto kilka wybranych studiéw poswigconych tej kwestii L. ROST, Die
Uberlieferung von der Thronnachfolge Davids, BWANT 111, 6, Stuttgart 1926;
L.ROST,: Sinaibund und Davidsbund, Th1LZ 72 (1947),130-134; H. GESE, Der
Davidsbund und die Zionserwahlung, ZThK 61 (1964),10-26; M. NOTH, David
und Israel in II Samuel 7, w: Mélanges bibliques rédigés en honneur de A. Robert, Paryz
1957, 122-130 = Gesammelte Studien 1960, 334-345; . LACH, Mesjariskie pro-
roctwo Natana (2 Sm 7), RTK 13/1, 1966, 49-69; J. LACH, 1-2 Ksigga Samuela,
PSST 1V, 1, Poznan-Warszawa 1973 (z bibliografia).

2 Por. N. LOHFINK, Bilancio dopo la catastrofe. Lopera storica deuceronomi-
sta, w: Parola e Messaggio, sotto dir. di J. Schreiner, Bari 1970, 333; G. von RAD,
Die deuteronomistiche Geschichtstheologie in den Konigsbiichern, w: Gesammelte Stu-

dien zum A. T.,'ThB 8, Milnchen 1958, 189-204.
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pod sam koniec ksiegi (rozdz. 24 o klepisku Arauny), jest tu-
taj po raz pierwszy wspomniana. Dynastia krélewska wytania
sie jako niezachwiana obietnica, wbrew wszelkim zamieszkom
tronowym. Tak wigc w 2 Sm 7 znajdujg si¢ dwie, stworzone juz
przez Boga nowosci: poczatki miasta $wietego i krélestwo Da-
wida oraz dwie zaplanowane: §wigtynia i dynastia Dawidowa.
O dwdch ostatnich traktuje prorockie stowo Jahwe?.

Jadro wypowiedzi prorockiej stanowily wiersze 11b i 16:
»Lobie tez Jahwe zapowiedzial, ze ci zbuduje dom; przede mna
dom twéj i twoje krélestwo bedzie trwaé na wieki. Twdéj tron be-
dzie utwierdzony na wieki”. W tym uj¢ciu przedmiotem obiet-
nicy bytby tylko Dawid.

Zamiar zbudowania $wiatyni nie jest w opowiadaniu sfor-
mulowany explicite, ale wynika on jednoznacznie z wypowiedzi
Dawida, tak zinterpretowanej przez Natana: ,Spdjrz, ja miesz-
kam w domu cedrowym, a Arka Boza mieszka pod namiotem”
(w. 2). Prorok bez wahania i zastrzezen pochwala zamiar kréla:
,2Uczyn wszystko co zamierzasz, gdyz Jahwe jest z tobg” (w. 3).
Lecz tej samej nocy Bég przeméwit do Natana, polecajac mu
przekaza¢ stowo Boze krélowi. Wyrocznia zaczyna si¢ od stéw:
,Czy ty zbudujesz mi dom na mieszkanie?” (w. 5b). Jest to pyta-
nie otwierajace wypowiedZ Boza, niepozostawiajace Dawidowi
miejsca na jakakolwiek odpowiedz, a wigc pytanie retoryczne,
réwnowazne zdaniu: ,Nie ty zbudujesz mi dom na mieszkanie”.
Za takim sensem przemawia dalszy ciag wypowiedzi prorocze;.
Tak to zdanie przetozono w LXX i taka wersj¢ przynosi kroni-
karz (1 Krn 17, 4b). Jeste$my tym samym w centrum zagadnie-
nia. Jezeli odméwiono prawa budowania $wiatyni Dawidowi,
to czy oznacza to, ze Bég w ogéle nie chce $wiatyni, czy tez
zastrzega t¢ sprawe dla kogos innego? Powiedzielismy juz wy-
zej, ze w wersji kronikarza to nie Dawid, lecz Salomon zbuduje

2 J.SCHREINER, Sion-Jerusalem -Jabwes Konigssitz. Theologie der Heiligen
Stadtim Alten Testemant, Studien zum Alten und Neuen Testament 7, Miinchen
1963, 75.

11 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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$wigtyni¢. W 2 Sm mysl ta ma oparcie w w. 13:,0On [tzn. twéj
potomek, ktéry wyjdzie z twoich wnetrznosci] zbuduje dom
imieniu memu, a ja utwierdze jego krélestwo na wieki”.

Tak wigc Bég ustanawia w domu Dawidowym swojg nows,
szczegbdlng obecno$¢. Nie jest wige sprawg ludzka budowad
$wiatyni¢ Bogu. Bég, w sposéb absolutnie wolny, wybiera miej-
sce i sposéb swojej obecnosci, bedacej aktywnym zamieszka-
niem wéréd ludzi. Potomstwo Dawida bedzie tym wybranym,
ktéremu objawi si¢ Jego chwata. Dom Dawida bedzie $wiatynia,
ktéra Bég sobie zbuduje i w ktérej zamieszka w najdoskonalszy
sposéb.

Obecnos¢ Boga w domu Dawidowym oznacza oczywiscie
Jego obecnos¢ w narodzie wybranym. Prawde¢ t¢ ukazuje mo-
dlitwa dzigkczynna Dawida, zaniesiona do Boga bezposrednio
po wyroczni Natana (ww. 18-29. 24). W ten sposéb mesjaniski
sens wypowiedzi Natana poszerza si¢ i poglebia: zapowiedz glo-
si nie tylko nadejscie mesjariskiego potomka Dawidowego, ale
méwi o doskonaltym zamieszkaniu w nim Boga, a przez Niego,
w nowym ludzie Bozym. Dlatego ostatnim dopowiedzeniem do
proroctwa Natana sg nie stowa zwiastowania o Synu Najwyzsze-
go na stolicy Dawidowej (Ek 1, 32), ale wypowiedZ Jana Ewan-
gelisty: ,A Stowo stato si¢ Ciatem i zamieszkato [dost. rozbito
namiot eskenosen] wposréd nas” (J 1, 14)%.

Warto tu podkresli¢, iz Swigtynia Salomona, budowana
przez siedem lat (4-11 r. jego panowania — 1 Krl 6, 3-38; 2 Krn
3, 2 — ukoriczona w 961 r. przed Chr.), byta imponujacym i naj-

» Bardzo wyszukane w tym kontekscie stowo skendo zostato dobrane nie
tylko przez wzglad na rzeczownik skenme, ktérym Septuaginta oddaje Namiot
Spotkania (Wj 25, 9; 26, 1; 27, 21; Lb 35, 34 itd.), ale réwniez przez podobien-
stwo zaréwno ideowe, jak i dzwigkowe z czasownikiem hebr. siikan, wyrazajacym
obecno$¢ Boga na ziemi. Por. W. BAUER, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den
Schriften des Neuen Testaments, Berlin 19635, 1495-6; B. VEWTER, The Gospel Ac-
cording to John, w: The Jerome Biblical Commentary, London 1970, t. 2, 423.
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znamienitszym dzietem tego kréla i chlubg narodu izraelskiego®.
Swiqtynia ta przetrwata do 586 r. przed Chr. Po dlugotrwatym
oblezeniu Jerozolimy i zdobyciu jej przez Babilonczykéw pod
wodza Nabuchodonozora legta wtedy w gruzach.

8. ZBURZENIE SWIATYNI
JAKO KARA ZA GRZECH

Niewiernos¢ i grzechy narodu, ciagle tamanie przezen przy-
mierza, §ciagnetly na Jerozolime i §wiatynie gniew Bozy i kare,
a w konsekwencji catkowite zniszczenie. Juz Proto-Izajasz, naj-
wigkszy z prorokéw (VIII w. przed Chr.), jeden ze swiadkéw
naduzy¢, krzywd 1 niesprawiedliwosci dziejacej si¢ w narodzie,
zwlaszcza w samej Jerozolimie [z niej pochodzil, i w niej dzia-
tat przez niemalze pét wieku (Iz 1, 1; 6, 1)], mimo iz byt peten
wiary wobec zagrozen, szczegélnie podczas najazdu asyryjskiego
pod wodza Sennacheryba (Sancherib) w 701 r. przed Chr. i za-
pewniat o ocaleniu Swietego Miasta wbrew rachubom ludzkim
(Iz 37), wskutek mnozgcych si¢ grzechéw mieszkaicéw Judy, za-
powiadat kary Boze, sad, upadek oraz zniszczenie kraju i miasta
(Iz 3,1-8; 5,5-7; 10, 12; 22, 1-14; 27, 2-5). Bég zwréci przeciw
Syjonowi swa reke, w ogniu sadu zmuszony bedzie go oczysci¢
(Iz1,21-27).

Warunkowa zapowiedz, grozaca ,odrzuceniem” $wiatyni,
wybrzmiewa w stowach Boga bezposrednio po jej poswigceniu:
»Ale jezeli zupelnie odwrdcicie si¢ ode Mnie wy i wasi synowie
i nie bedziecie przestrzegali moich polecen i praw, ktére wam
datem, oraz zechcecie p6jsé i stuzy¢ obcym bogom i bedziecie im
oddawa¢ pokton, to wytepi¢ Izraela z powierzchni ziemi, ktérg

0 Por. B. WODECKI, Ro/a i znaczenie Swiquni wedtug Pierwszego Testa-
mentu, 419 z przypisami.
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im dalem, a $wigtynig, ktéra poswigcitem memu Imieniu, odtra-
ce od mego oblicza. Izrael za$ bedzie przedmiotem przypowiesci
i po$miewiska u wszystkich narodéw, a $wiatynia ta bedzie zruj-
nowana. Kazdy przechodzacy koto niej bedzie zgroza przejety
i zagwizdze szyderczo. Gdy beda pyta¢: Dlaczego Pan tak uczy-
nit temu krajowi i tej $wiatyni? odpowiedza: Dlatego ze opuscili
Jahwe, Boga swego, ktéry wyprowadzit ich przodkéw z ziemi
egipskiej, a upodobali sobie innych bogéw oraz im oddawali po-
kton i stuzyli; dlatego Pan sprowadzil na nich cale to nieszcze-
$cie” (2 Krl 9, 6-9; por. 2 Krn 7, 12-22). Prorok Amos, chociaz
byt gteboko przenikniety swiadomoscia, iz na Syjonie mieszka
Pan (Am 1, 2), to jednak nie wahat si¢ grozi¢ mu spustoszeniem
(2, 5). Wspoétcezesny Izajaszowi Micheasz zapowiadal wrecz:
»Przeto z powodu was Syjon bedzie jak pole zaorany, Jeruza-
lem rumowiskiem si¢ stanie, a géra $wiatyni — szczytem zalesio-
nym” (Mi 3, 9-12). Byta to dla Zydéw bardzo obrazliwa grozba
przeciw Swiatyni Jerozolimskiej, jakiej nawet Izajasz nie $miat
wypowiedzie¢. Jeszcze sto lat po tym proroctwie Jeremiasz byt
za podobna przepowiednie skazany na $mieré (Jr 26, 6. 9. 11),
a nastepnie ulaskawiany na podstawie przyktadu Micheasza
(Jr 26, 18n). Naréd, ulegajac formalizmowi religijnemu, zbyt
jednostronnie i mechanicznie traktowat fakt posiadania swiaty-
ni, uwazajac ja za talizman, niemal automatyczng gwarancje cat-
kowitego bezpieczeristwa, niezaleznie od zachowania warunkéw
przymierza i postgpowania etycznego®!. Prorok Jeremiasz prze-
strzegal przed takim formalizmem, grozac upadkiem i zagtada
Jeruzalem i $wiatyni, cho¢ przyptacil to wigzieniem i niemal
$miercig (Jr 7, 4n; 12,7nn; 21, 4-10; 22, 5. 8-11; 26; 27, 16-22;
37,9n; 38, 18. 23).

Takze Ezechiel, prorok i kaptan (podobnie jak Jeremiasz),
widzial w jednej ze swoich wizji, jak ,chwata Jahwe” opuszcza
$wiatyni¢ w obliczu jej zniszczenia (Ez 10,4.18; 11,22n; 24, 21).

31 Por. . H. HAYES, The Tradition od Sion’s Inviolability, JBL 82,1963, 419-
426.
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W chwili po$wigcenia $wiatyni, za czaséw kréla Salomona, na-
petnita ja chwata Pana (1 Krl 8, 10n). Teraz, w obliczu zagtady
jako nadchodzacej kary — opuszcza ja. Poniewaz nie nastgpito
nawrdécenie, do ktérego nawotywali prorocy, spelnity sie grozby,
a zniszczenie Jeruzalem i §wiatyni staly si¢ tragicznym faktem.
Babiloriczycy zdobyli i ztupili miasto, §wiatynie¢ w 586 r. przed
Chr. spalili, a wigksza czgs¢ ludnosci uprowadzili nad Eufrat
(Jr 38,28; 39,1-10; 52, 3-23).

Nie tylko Lamentacje (Treny) Jeremiasza (Lm 1-5), lecz
réwniez liczne teksty prorokéw, jak np. Trito-Izajasza (Iz 63, 18;
64, 4. 9n), i niektére psalmy wyrazaja gleboki bdl, ze oto ,bez-
bozni wtargneli w Twoje §wigte miejsce, wrogowie nasi podeptali
Twoja $wiatynie”. Byta to aluzja do zburzenia Jerozolimy i $wig-
tyni przez wojsko Nabuchodonozora w roku 586 przed Chr. Od-
tad ,, Twoje $wigte miasta sa opustoszate, Syjon jest pustkowiem,
Jerozolima — odludziem. Swiatynia nasza, $wieta i wspaniata,
w ktérej Cie chwalili nasi przodkowie, stala si¢ pastwa pozaru,
i wszystko, coémy kochali, zmienito si¢ w zgliszcza” (Iz 64, 9-10;

por. takze Lm 1,4; 4,1; 5,18; Dn 3, 28. 38)32.

9. ZAPOWIEDZ ODNOWY SWIATYNI

Swigtynia Salomona lezata w gruzach przez caty okres nie-
woli babilonskiej, az do jej odbudowy w 515 r. przed Chr. Wyraz
tesknoty za zburzong $wiatynia stanowito skierowanie w strong
Jerozolimy okien mieszkania uprowadzonego do niewoli ba-
biloniskiej proroka Daniela (Dn 6,11n). Swiadczy o niej takze
wstrzgsajacy Psalm 137. Pod koniec niewoli, anonimowy prorok,
zwany umownie Deutero-Izajaszem, stat si¢ heroldem powrotu
do ziemi ojcéw i odnowy — nastania nowej epoki (Iz 40, 1-9;
51, 17) — postaricem radosnej nowiny (41, 27; 52, 7). Bég, pa-

32 Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie S-wiqz‘yni wedfug Pierwszego Testa-
mentu, 420-421 z przypisami.
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migtajacy o swym miejscu §wietym (49, 14n), jako , Ten, ktéry
buduje Jeruzalem, gromadzi rozproszonych z Izraela” (Ps 147, 2),
pozwolit uciemiezonemu narodowi powrécié¢ do Ziemi Swietej,
a takze odbudowa¢ Jeruzalem i swiatyni¢ (Iz 44, 26-28; 45, 13;
54). Nie waha si¢ nawet zleci¢ tej odbudowy nieizraelskiemu,
obcemu wiladcy, pogromcy Babilonu Cyrusowi: ,Ja méwig o Cy-
rusie: «IVI6j pasterz», i spetni on wszystkie moje pragnienia, mé-
wigc do Jeruzalem: «Niech ci¢ odbuduja!», i do $wiatyni: «Wznie§
si¢ z fundamentéw!»” (Iz 44, 28). Cyrus bowiem (hebr.: Koresz,
perskie: Kurusz), krol perski (lata 559-529 przed Chr.), zdobyw-
szy Babilon, zezwolit w 538 r. Izraelitom na powrét do Judei
i odbudowe Jerozolimy oraz $wiatyni. Prorok Izajasz méwi dalej:
»Zaiste, zlituje si¢c Pan nad Syjonem, zlituje si¢ nad wszelka jego
ruing [...]. Zapanuja w nim rados¢ i wesele, pienia dzigkczynne
przy dzwigcku muzyki” (Iz 51, 3).

,Po przejsciu przez ogien oczyszczen i préb nazwa Jerozoli-
me Miastem Sprawiedliwosci, Grodem Wiernym. Syjon okupi

sie poszanowaniem prawa, a jego nawréceni sprawiedliwoscia”

(Iz 1,26b-27). Sprawiedliwos¢ w teologii Izajasza i Amosa ozna-
cza przestrzeganie praw w rzadzeniu i sadach, cnot¢ wladcéw
i przymiot krélestwa, w ktérym Bég daje ludowi udzial w swej
$wigtosci. Gréd Wierny — to kolejne imi¢ symboliczne, dane
przysztej Jerozolimie, wyrazajace jej rolg i powolanie.

Przyszta chwale odnowionej Jerozolimy stawi wiele tekstéw,
jaknp.1z 51,21-52,12; 54, a zwlaszcza stynny poemat 1z 60 i 62.
Znéw sktadane bedg ofiary na oftarzu jej $wiatyni, o ktérym Bég
méwi ,méj oltarz”, oraz uswietniony bedzie dom chwaty praw-
dziwego Boga (Iz 60, 7)*.

Takze prorok Aggeusz podnosi na duchu naréd przygnebio-
ny z powodu trudnodci, jakie napotykat po powrocie z niewoli
(Ag 2, 6-9) i zacheca go do odbudowy $wiatyni podkreslajac, iz

33 Por. B. WODECKI, Ro/a i znaczenie waiqz‘yni wedtug Pierwszego Testa-
mentu, 422 z przypisami.
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»przyszta chwata tego domu bedzie wicksza od dawnej, méwi
Pan Zastepéw; na tym to miejscu Ja udziele pokoju — wyrocz-
nia Pana Zastepéw” (Ag 1, 2-11; 2, 9). Pokdj jest jakby suma
wszelkich débr mesjariskich. W Mi 5, 4 jest to symboliczne imie
przyszlego wiadcy Izraela. Réwniez teksty wzywajacego do wy-
trwania i nabrania otuchy proroka Zachariasza koncentrujg si¢
wokot odnowy Izraela i odbudowy $wiatyni (Za 1, 16n; 2, 14;
4, 5; 6, 12n; 7, 15). Prorok ten dostrzega blisko$é czaséw, gdy
Syjon znéw stanie si¢ religijna i duchowa metropolia ludzkosci
(Za 2, 14nn). Perspektywy uniwersalistyczne znajduja si¢ tak-
ze w proroctwie Malachiasza, zapowiadajacym sktadanie ofiar
Bogu prawdziwemu ,na kazdym miejscu, od wschodu do zacho-

du storica” (M1 1, 10).

10. DRUGA SWIATYNIA

Jakkolwiek pozwolenie na odbudowe $wiatyni w Jerozoli-
mie wydatl juz w swoim edykcie z 538 r. przed Chr. wspomniany
wiadca Cyrus, to jednak, wskutek réznorakich przeszkéd (tak-
ze ze strony Samarytan), jeszcze w 520 r. lezata ona w gruzach.
Z inspiracji prorokéw Aggeusza i Zachariasza, a takze dzigki ich
apelom wzywajacym w imieniu Pana do prac przy jej odbudowie
(Ag 1,2-11; Za 1, 17-2, 14), podj¢to wreszcie skutecznie prace
zwigzane z jej odbudows (Ag 1, 14n).

Budowe $wiatyni ukoriczono w 515 r. przed Chr. (Ezd 6, 15).
Znéw wiec Przybytek Pana stanal w Jerozolimie, jakkolwiek byt
skromniejszy niz poprzedni (Ag 2, 3-5). Aby pokrzepi¢ ducha
budowniczych, Aggeusz zapewnit proroczo, iz chwala tej $wia-
tyni bedzie wicksza niz dawniejsza (Ag 2, 7-9), do niej bowiem
wejdzie sam Mesjasz**.

3% Por. B. WODECKI, Ro/a i znaczenie Swiquni wedtug Pierwszego Testa-
mentu, 423 z przypisami.
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10.1. ZNACZENIE TEOLOGICZNE
I ROLA SWIATYNI JEROZOLIMSKIE]

Miasto Swicte — Jeruzalem — stalo sie, zwlaszcza dzieki
$wiatyni, radoscia catego ludu, ktéry odtad mégt wotaé: ,,Urado-
watem si¢, gdy mi powiedziano: Péjdziemy do domu Panskiego!
Juz stoja nasze nogi w twych bramach, o Jeruzalem, Jeruzalem,
wzniesione jako miasto gesto i $cisle zabudowane. Tam wstepujg
pokolenia, pokolenia Panskie, wedtug prawa Izraela, aby wielbi¢
imi¢ Panskie” (Ps 122, 1-4). , Tam Bég ktadzie kamien wegielny,
kamieri wyprébowany, cenny, mocno ugruntowany” (Iz 28, 16n).
Swiq_:tym miastem bylo wiec Jeruzalem, $wieta — géra Syjon
i sama $wigtynia®.

Swigtynia Jerozolimska pozostata centrum religijnym nawet
po oderwaniu si¢ dziesieciu pokoleri i podziale na dwa kréle-
stwa oraz schizmie wladcy pétnocnego Jeroboama I, ktéry — aby
oderwa¢ swa ludno$¢ od Jerozolimy, stolicy panstwa judzkiego
(potudniowego) — ustanowil dwa odszczepiericze sanktuaria
w Dan i Betel. Nawet po zburzeniu §wiatyni przez Babiloriczy-
kéw (586 r.), az z Sychem, Szilo i Samarii przybywali z ofiarami
na ruiny Swigtyni Jerozolimskiej pielgrzymi (Jr 41, 5).

Obecny w $wiatyni Bég pozostaje bliski swojemu ludowi,
nie przestajac jednoczesnie by¢ transcendentnym i suwerennym.
Udziela tez faski wedle swego uznania i dlatego Swiatynia Jero-
zolimska nie byta zadnym $rodkiem magicznym (co bylo zna-
mienne dla pogariskich sanktuariéw i $wiatyn u ludéw oscien-
nych). U jej poczatkéw nie lezy mit, ale konkretna historia i wola
samego Boga. Swiqtynia Izraela nie zapewniata, ,automatycznie”
bezpieczeristwa narodowi, co tak mocno podkreslali prorocy
(Jr 7,1-5).

Transcendencje Boga wzgledem $wiatyni wyrazat juz w dniu
jej poswigcenia w pytaniach retorycznych (1 Krl 8,27) Salomon

% Por. G. WANKE, Die Zionstheologie der Korachiten, BZAW 97, Berlin
1966, 103-105.
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i pézniej Izajasz (Iz 66, 1n). Transcendentny Bég, ,przebywajacy
w niebie”, zechcial zamieszka¢ réwnoczesnie w ziemskiej $wig-
tyni, zbudowanej na Jego cze$¢ w Miescie Swiqtym — Jeruzalem,
aby by¢ blisko swego ludu (Pwt 4, 7). Pomimo licznych ze strony
prorokéw zastrzezenl wobec jednostronnego, mechanicznego poj-
mowania roli §wiatyni oraz formalizmu religijnego, jaki niejed-
nokrotnie w kulcie $wigtynnym dochodzit do glosu (Iz 1, 11-15;
Jr 7; 14, 21; Am 5, 21-23; 9, 1nn), byli oni pewni przebywania
Boga w $wigtyni na Syjonie (Iz 6; 2, 2-4; Mi 4, 3nn; Jr 31, 23;
Am 1, 2). Wiara oraz przekonanie, ze $wiatynia jest mieszka-
niem i miejscem szczegdlnej Bozej obecnosci przyswiecaty
przysztym budowniczym $wiatyni, ktérzy po powrocie z niewo-
li babiloriskiej, zabierali si¢ do jej odbudowy. Bég méwit przez
proroka Zachariasza: ,Ciesz si¢ i raduj, Céro Syjonu, bo juz ide¢
i zamieszkam posréd ciebie — wyrocznia Pana. Wéwezas liczne
narody przyznaja si¢ do Pana i beda ludem Jego, i zamieszkaja
posréd ciebie, a ty poznasz, ze Pan Zastepéw mnie postat do
ciebie. Tak wiec Pan zawladnie Judg jako swoim dziedzictwem
w Ziemi Swiqtej i wybierze sobie znéw Jeruzalem. Zamilknij,
wszelkie cialo, przed obliczem Pana, bo juz powstaje ze $wiete-
go miejsca swego” (Za 2, 14-17). Prorok powie dalej: ,,To méwi
Pan: Powréce znowu na Syjon i zamieszkam znowu w Jeruza-
lem. I znowu Jeruzalem nazwa Miastem Wiernym, a gére Pana
Zastepéw — Gora Swieta” (Za 8, 3; por. Ag 1, 9)%.

11. SWIATYNIA JAKO DOM MODLITWY

Ten aspekt swigtyni uwydatnit juz krél Salomon w swej oso-
bistej i zanoszonej w imieniu catego ludu modlitwie przy jej po-
$wigceniu. Krél prosit nie tylko o wystuchanie jego modlitwy, lecz
réwniez modlitwy wszystkich, catego ludu, nawet cudzoziemcéw

¢ Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie S-wiqz‘yni wedfug Pierwszego Testa-
mentu, 428 z przypisami.
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iobcych, zwlaszcza w obliczu préb i doswiadezen (1 Krl 8,22-53;
2 Krn 6, 12-42). Motywy uniwersalistyczne podejmie pézniej
Trito-1zajasz, podkreslajac, ze Pan réwniez cudzoziemcow
przyprowadzi na swa $wieta gére i rozweseli w swoim domu
modlitwy — ,,cudzoziemcéw za$, ktérzy si¢ przytaczyli do Pana,
azeby Mu stuzy¢ i azeby mitowa¢ imie¢ Pana i zostaé Jego stu-
gami — wszystkich zachowujacych szabat bez pogwalcenia go
i trzymajacych si¢ mocno mojego przymierza, przyprowadzg na
moja Swicta Gére i rozwesele w moim domu modlitwy. Cato-
palenia ich oraz ofiary beda przyjete na moim ottarzu, bo dom
mdéj bedzie nazwany domem modlitwy dla wszystkich narodéw”
(Iz 56, 3-7).

W Swigtyni Jerozolimskiej, niewatpliwie podczas modlitwy,
prorok Izajasz przezyl monumentalna wizj¢ Boga — Krdla, kté-
rego ,kraj szaty wypelnial $wiatynie”; tam dokonata si¢ inaugu-
racja jego prorockiego postannictwa (Iz 6, 1-13).

Nawet wtedy, gdy $wiatynia legta w gruzach, ,nad rzekami
Babilonu” w swej modlitwie wygnancy wspominali Syjon i wo-
tali, by Bég pamigtat o Jerozolimie (Ps 137). Znad brzegéw Eu-
fratu kierowali — jak prorok Daniel — w modtach wzrok w strone,
gdzie niegdys stata swigtynia (Dn 6, 11n).

12. SWIATYNIA JAKO CENTRUM KULTU

W zwiazku z przeniesieniem Arki do nowo zbudowanej
$wigtyni oraz jej poswigceniem zaczeto sktadaé tam ofiary (1 Krl
8,5 par.). Bég tez w modlitwie Salomona zaznaczyt: ,Wybratem
sobie to miejsce na dom ofiar” (2 Krn 7, 12).

Swiadomosé, ze Swigtynia Jerozolimska byta takze centrum
kultu ofiarniczego utrwalita si¢ wéréd Izraelitéw tak silnie, ze
nawet po jej zburzeniu w 586 r., chociaz ,,drogi Syjonu w zalobie,
nikt nie spieszy na jego $wigta; wszystkie jego bramy bezludne,
kaptani wzdychaja, dziewice zngkane, on sam pograzony w gory-
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czy”(Lm 1,4) i ,Pan zrujnowat swéj namiot jak ogréd, przybytek
swoj zburzyt. Na Syjonie Pan skazal na niepami¢é zgromadzenie
i szabat; w karzacym gniewie odtracit kaptanaikréla (Lm 2,6.7),
nie bylo ,ani calopalenia, ani ofiar, ani daréw pokarmowych, ani
kadzielnych. Nie ma gdzie ofiarowaé Tobie pierwocin i doznaé
Bozego milosierdzia” (Dn 3, 38), ,zniknely ofiary: pokarmowa
i ptynna, z domu Pariskiego” (J1 1, 9), to jednak tam, na gruzy
$wiatyni, nawet z odlegtych stron przybywali ludzie z ofiarami
(Jr 41, 4n)%".

Z biegiem czasu powierzchowna religijno$¢ ludu przerodzi-
ta sic w formalizm kultyczno-obrzgdowy, stajac sie przedmiotem
sprzeciwéw prorockich (Iz 1,10-20; Mi 3,12; Jr 6,20; Am 5,21-27;
Ez 8, 7-18). Jeremiasz, ktéry wysnuwal tak powazne zarzuty
przeciw formalizmowi kultycznemu i przepowiadal zburzenie
$wiatyni za grzechy narodu, przepowiedziat réwniez przywré-
cenie kultu i sktadanie ofiar dzigkczynnych w odbudowanym
domu Pana (Jr 31, 11). Istotnie, po powrocie z niewoli babilori-
skiej, kult zostat wznowiony (Za 3, 7; 6, 9-15; 1z 23, 18). W po-
etycki sposéb ilustruje to m.in. tekst Syr 50, 5-21. Zaznaczy¢
trzeba, iz po okresie préb i klgsk dokonywata si¢ interioryzacja
i uduchowienie kultu jako ,religii serca’, postulowanej zwtaszcza
przez prorokéw i ruch deuteronomiczny (Jr 31, 31, por. takze
Pwt 6, 4). Na tej samej plaszczyznie widzie¢ nalezy przestroge
Trito-Izajasza w 1z 66, 1. Kult, jakiego pragnie i domaga si¢ Bog,
powinien by¢ przede wszystkim duchowry, taki, jakim charakte-
ryzowali si¢ wymienieni w tekscie Izajasza ,,ubodzy Jahwe” (por.
takze Mt 5, 3; J 4, 23n). Harmonizuje on z duchowoscig Boga,
ktéry nie potrzebuje znakéw zewnetrznych, cho¢ uwzgledniajac
psychofizyczng nature czlowieka i jego potrzeby ,kazal zbudo-
waé $wiatynie na gérze swej $wigtej i oftarz w miescie swego
zamieszkania — obraz Namiotu $wigtego” (Mdr 9, 8).

37 Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie Swiquni wedtug Pierwszego Testa-
mentu, 429 z przypisami.
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13. SWIATYNIA OSIA HISTORII
LUDU BOZEGO
1 SCENA WYDARZEN ZBAWCZYCH

Trzeba przypomnied, iz dwoma najwybitniejszymi postaciami
zwigzanymi z historiag odbudowy domu Bozego byli Zorobabel
i Jozue. W zytach Zorobabela, potomka kréla Jechoniasza, ptyne-
ta krélewska krew rodu Dawidowego. Jozue, syn Josadaka, byt zas
kaptanem Aaronowym z linii Sadoka (1 Krn 6, 15). Obok nich
dziatalo dwéch prorokéw — Aggeusz i Zachariasz, ktérzy obydwu
mez6éw stawiali jako pretendentéw do tronu odrodzonego Izraela.
Najpierw Aggeusz pisat o Zorobabelu: ,W tym dniu — wyrocz-
nia Pana Zastepéw — wezmg ciebie, stugo méj, Zorobabelu, synu
Szealtiela — wyrocznia Pana — i uczyni¢ z ciebie jakby sygnet, bo
sobie upodobatem w tobie — wyrocznia Pana Zastepow” (Ag 2, 24).
Oczekiwania narodu, zwigzane z dynastig Dawida, koncentruja si¢
zatem po niewoli na osobie jej przedstawiciela; Zorobabel nie jest
jednak Mesjaszem, lecz jednym z Jego przodkéw (por. Mt 1, 12).
Z sygnetem noszonym na szyi czy na palcu przewaznie si¢ nie
rozstawano (Rdz 38, 18. 25; Pnp 8, 6) — widzimy tu wigc symbol
bliskosci z Bogiem (por. Jr 22, 24). Potem jednak Zachariasz tak
prorokowat o Jozue, kaptanie: ,WezZ srebro i ztoto, kaz sporzadzi¢
korong i uwienicz nig glowe Jozuego, syna Josadaka, arcykaptana.
Powiedz mu tak: Tak méwi Pan Zastepéw: Przyjdzie maz, a imi¢
jego Odrosl. Na miejscu swoim wyrosnie i zbuduje $wiatynie Pari-
ska. On zbuduje $wiatynie Pariskg i bedzie nosit odznaki majestatu.
Jako panujacy zasigdzie na tronie swoim. A kaptan réwniez zasia-
dzie na swoim tronie. Zgoda i jednomyslnos¢ potaczy obydwdéch”
(Za 6,11-13). Tymczasem potomek rodu kaptariskiego, Juda Ma-
chabeusz, miat jako wtadca zasia$¢ na tronie w Jerozolimie, usitujac
przedwezesnie wypelni¢ proroctwo o krélujacym kaptanie®.

% Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie Swigtyni wedtug Pierwszego Te-
stamentu, 433 z przypisami. Por. takze: D. KALETA, Druga swigtynia jerozo-
limska, ,Spotkania Prorockie” 1 (2001), 14-15, [dostepny: http://www.dabar.
de/29.06.2010].
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14. SWIATYNIA ZRODEEM ZBAWIENIA®

Nalezy wspomnie¢ o znamiennej wizji Ezechiela, proro-
ka wygnania, ktéry w latach 573-572 przed Chr. ogladal nowsa
$wiatynie i opisal ja (Ez 40, 1-44, 5; caly opis odnowy: rozdz.
40-48). W wizji tej oraz w opisie §wiatyni nie mozna widzie¢
jedynie relacji wspomnieniowej na temat zburzonej juz wéwczas
$wiatyni (opis u Ez wykazuje cechy i rysy wyraznie wykraczajace
poza i ponad rzeczywistos$¢ historyczna), ani tez projektu budo-
wy nowej, przewidzianej po powrocie z niewoli. To, co Ezechiel
ogladal, jest przedmiotem kerygmatu o charakterze eschatolo-
giczno—soteriologicznym (Ez 40, 4; 43, 10n), dotyczacym od-
rodzenia duchowego ludu Bozego, zapowiedzia nowej rzeczy-
wistosci zbawczej, ktéra bedzie zwigzana z nowym porzadkiem
§wiatynnym — w przeciwienstwie do naduzy¢ i nieporzadkéw
w $wigtyni w okresie monarchii (Ez 43, 7b-11).

W ostatniej wizji Ezechiel kontempluje nowa $wiatyni¢ Boga,
symbolizujaca calg Jerozolime (Ez 40-48). Swiete miasto Bogama
zostaé oczyszczone. ,Jest to jakby wielka utopia, ktéra zbiera w so-
bie wszystkie obietnice prorokéw i projekty kaptanéw”*. Punktem
centralnym odnowionej wspélnoty (zob. Ez 36-37) jest swigtynia
oczyszczona z poprzednich, bezczeszczacych ja zachowan®. Jej
ksztatt i uktad przypomina Swiatynie Salomona, ktérg Ezechiel

mial w pamieci, choé zachodza w niej réwniez znaczne réznice®.

% Por. szezegélnie ].]. PUDEXKO, Ezechielowa Nowa Swigtynia. Zapowie-
dzi i realizacja, w: Zyjemy dla Pana. Ksigga Pamigtkowa dedykowana S. Profesor
Ewie Jozefie Jezierskiej OSU w siedemdziesigtq rocznice urodzin, red. M. Rosik,
Wroctaw 2005, 573-581.

40 Por. L. MONARI, Ezechiele un sacerdote-profeta, Brescia 1988, 12.

# Por. R. CAVEDO, Profeti, storia e teologia del profetismo nell’Antico Testa-
mento, Milano 1995, 160.

2 Wedtug opisu Ezechiela $wiatynia wygladata jak maty ziggurat o trzech
pietrach, ktérych nazwy w thumaczeniu akadyjskim zawieraja symbolike kosmicz-
ng (por. Ez 43,13-17). Zasadnicza zmiang jest brak Arki Przymierza, cho¢ sank-
tuarium wypetnia chwata Boza. Bég zamieszkuje mig¢dzy synami Izraela tak, jak
na pustyni (por. Wj 25, 8). Te idee teologiczne maja wickszy wplyw na pézniejszy
judaizm niz projekt samej $wiatyni; R. de VAUX, Le istituzioni dell’Antico Testa-
mento, Genova 1998, 321.
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Powstaje pytanie, czy przekaz Ezechiela mialby stanowic¢
zasady obowigzujace po powrocie z niewoli? Swiqtynia Z pro-
roctwa Ezechiela nie doczekata si¢ nigdy realizacji, jest przed-
miotem wizji, ktérg mozna rozumie¢ w sposéb idealistyczny lub
symboliczny®.

Cho¢ czas wygnania wplynal na religijnos¢ Izraelitéw, to
zostaly podjete préby przywrécenia przedwygnaniowego kultu
ofiarniczego, a zatem réwniez rekonstrukeji $wiatyni w Jerozo-
limie. Trzeba by¢ $wiadomym, ze rzeczywisto$¢ diaspory stata
sie powodem powstania nowych miejsc kultu, a zréznicowanie
w tonie wspélnoty powygnaniowej przyczynito si¢ do nowego
rozumienia miejsca kultu, jakim byta idea swiatyni duchowe;.

Niektérzy komentatorzy uwazaja, ze zapowiadane przez
Ezechiela przedsigwzigcie odnowy religijnej w wiekszej czesci
byto utopia. Proroctwo Ezechiela rzeczywiscie nosi znamiona
utopii, gdyz wymyka si¢ granicom ludzkich mozliwosci. To, co
zapowiedzial Ezechiel, moze zrealizowaé jedynie Bég*. Z tego
zrodzily si¢ idee spirytualizacji zapowiadanego przez Ezechie-
la kultu. Przyczynily si¢ do tego réwniez koncepcje wspélno-
ty w Qumran. Odlaczyla si¢ ona od oficjalnego, sprawowanego
w Swiatyni Jerozolimskiej kultu, uwazajac go za niegodny. Pro-
mowata wlasng idee kultu i jego miejsca w grotach®. Popularnoéé
idei nowej $wiatyni we wspdlnocie qumranskiej popieraja liczne,
odnalezione w réznych grotach aramejskie kopie Ez 40-48. Ide¢
$wiatyni duchowej uwidacznia szczegélnie jeden tekst, znajduja-
cy si¢ w Zwoju swigtynnym®*.

# Interpretacja alegoryczna, proponowana przez Ojcéw Kosciota, w wizji
Ezechiela widzi ,$wiatynie czaséw mesjariskich”, czyli Koscit; E. ZAWISZEW-
SKI, Ksiggi Prorokdw, Pelplin 1998, 179.

4 Por. E. BEAUCAMP, I Profeli d’Israele, o il dramma di un'aleanza, Milano
1988, 211.

4 Zob. szerzej na ten temat: H. STEGEMANN, Essericzycy z Qumran, Jan
Chrzciciel i Jezus, ttum. Z. Matecki i A. Tronina, Krakéw 2002.

* Tekst zostal odkryty w 1967 r. w jedenastej grocie i wzbudzit powszechne
zainteresowanie badaczy; F. MICKIEWICZ, Koncepeje swigtyni w tekstach wspol-
noty w Qumran, RBL 50/4 (1997), 250-266.
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Zasadnicza czg¢$é zwoju zawiera opis przysztej swiatyni oraz
kultu, ktéry ma by¢ w niej zaprowadzony. Opisana $wiatynia
miataby si¢ znajdowac na gérze Syjon. Rozréznia si¢ jednak wy-
raznie projekt przyszlej swiatyni od $wiatyni korica czaséw, ktéra
réwniez zapowiada Zwdj waiqz‘ynny (zob. 11QT 29, 8-10). Ta
$wiatynia, w nawigzaniu do projektu Ezechiela (40-48), ma oka-
zaé si¢ dzietem samego Boga. Obietnica rozpoczyna si¢ klasycz-
ng formuly paktu (por. Ez 36, 28): ,Bedziecie mieszkaé¢ w kraju,
ktéry dalem waszym przodkom, i b¢dziecie moim ludem, a Ja
bede waszym Bogiem”. Chodzi tu zatem o wieczng i intymna
wi¢z z Bogiem, ktéra zagwarantuje nowe sanktuarium®. Jest to
jedyny fragment Zwoju swigtynnego, w ktérym méwi si¢ wprost
o §wiatyni uczynionej przez Boga: ,Uswiece $wigtyni¢ moja
chwala, umieszczajac nad nig mojg chwale, az do owego dnia
blogostawieristwa, gdy stworze ma $wiatynie, wznoszac ja dla
mnie, na wszystkie dni, zgodnie z przymierzem, ktére zawar-
tem z Jakubem w Betel” (11QT 29, 8-10. 17). Y. Yadin, ktéry
wydobyt zwéj z qumranskiej groty, sadzi, ze jest w nim mowa
o dwéch swigtyniach. Pierwsza, na polecenie Boga, maja zbu-
dowacé Izraelici. Natomiast w czasach nowego stworzenia Bég
sam stworzy swoja $wiatynie, zgodnie z przymierzem zawartym
z Jakubem w Betel*. Zastapi ona na zawsze $wiatyni¢ doczesna.
Niektérzy dostrzegaja tu wylacznie zapowiedz odnowienia dru-
giej $wiatyni, od ktérej odsuneli si¢ mieszkaricy wspélnoty qum-
ranskiej, uwazajac jej kult za niegodziwy. Swiqtynia odnowiona
miataby wskazywaé na obecno$¢ Boga na ziemi. Inni widzg tu
dzieto, ktérego Bég dokona w czasach mesjariskich.

Qumranska koncepcja $wiatyni wyraza si¢ szczegdlnie
w idei spirytualizacji kultu. Czlonkowie wspdlnoty w Qum-
ran czuli si¢ szczegdlnie uprzywilejowani przez Boga. Okresla-

4 Por. O. BETZ, Il Gesit e il Rotolo del Tempio, w: Gesiv e la comuniti di Qum-
ran, red. J.H. Charlesworth, Casale Monferrato 1997, 121.

# P.MUCHOWSKI, Rekopisy znad Morza Martwego, Qumran, Wadi Mu-
rabb'at, Masada, Krakéw 1996, 414; por. W. TYLOCH, Rekopisy z Qumran nad
Morzem Martwym, Warszawa 1997, 155.
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li siebie za pomocg metafor odnoszacych si¢ wyraznie do ter-
minologii kultowej. Gmina poréwnana jest z rosling lub wrecz
z plantacja, méwi si¢ nawet o $wietej roslinie (metafora pocho-
dzi z Ez 47, 1-12). Obraz ten przedstawia cztowieka korzysta-
jacego z blogostawieristwa Bozego, tak jak roslina zyje i rozwija
si¢ dzigki zyciodajnemu strumieniowi (por. Ps 92, 1nn; Ps 1).
Wspélnota z Qumran czuje si¢ wezwana do dokonania odku-
pienia ziemi poprzez ofiarniczy styl zycia. Ma on wyjednywac
dla wszystkich taske¢ przebaczenia. Kult ofiarniczy ma zostaé
zastapiony przez pokute, doskonatos¢ Zycia, ofiare warg (1QS
5, 6). Duchowe ofiary, potgczone z modlitwa, maja zastapic ofia-
ry materialne sktadane w Jerozolimie. Wybraricy Bozy maja staé
si¢ czytelnym znakiem Bozej obecnosci®’. Czlowiek, ofiarowujac
siebie i cate swe zycie, troszczac si¢ o uswiecenie wiasnego umy-
stu, staje si¢ zywa, milag Bogu ofiarg. Kult duchowy, praktyko-
wany przez ,zywe sanktuarium” wspdlnoty qumranskiej, skrywat
w sobie tajemnice przysztosci®®. Niektérzy uwazajg, ze w czasach
mesjaniskich cztowiek jako ,zywe sanktuarium”, poprzez wierne
wypelnianie Prawa, bedzie wznosit ku Bogu modlitwe chwaty.
W taki sam sposéb bedzie wypelnial swa postuge Mesjasz ka-
phariski®!. Opozycja qumrariczykéw wobec Swigtyni Jerozolim-
skiej doprowadzita do spirytualizacji kultu. Pomimo idei kultu
duchowego essericzycy oczekiwali przywrécenia godnego kultu
w Jerozolimie. Z czasem jednak odkryli, Ze ofiary duchowe moga
by¢ o wiele milsze Bogu niz krew zwierzat. Wynika stad idea
miejsca $wigtego, rozumiana nie tyle w kategorii przestrzennej,
ile duchowej i osobowej. ,,Sanktuarium z istot ludzkich” przesu-
wa akcent z wymiaru czysto zewngtrznego, ktéry doprowadzit
kult do powaznego kryzysu, na wymiar relacji, wiezi z Bogiem,
posiadajacej skutki moralne. Wyrazne odniesienie do przyszto-

¥ Por. F. MICKIEWICZ, Koncepcje swigtyni w tekstach wspdlnoty w Qum-
ran, 250-266.

*0 Por. O.BETZ, I Gesu e il Rotolo del Tempio, 123-125.

51 Tamze, 126-127.
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$ci mogloby wzbudzaé cheé szukania analogii w nowotestamen-
towych koncepcjach kultu duchowego, ktére na pewno by si¢
znalazly. Potrzeba jednak wyraznie podkresli¢ elitarno$¢ pojecia
wybrania, towarzyszacego cztonkom wspdlnot essenskich. Kult
Nowego Testamentu natomiast, majagc u podstaw osobe Jezu-
sa, wskazuje na rzeczywistoé¢ duchowsa o uniwersalnym zasiggu
1 znaczeniu.

15. SWIATYNIA )
ARENA DZIAEALNOSCI MESJASZA

Jeruzalem, miasto ,Wielkiego Kréla” (Ps 48, 3), mialo by¢
takze specjalnym terenem nauczania i dziatalnosci Mesjasza. Bég
méwi np. o swej $wigtej gérze (Iz 11, 9), na ktérej ustanowi sobie
Kréla (Mesjasza, poniewaz Ps 2, 6 jest mesjariski), o ktérym méwi
jako swoim Synu (Ps 2, 7; por. Hbr 1,5). Syjon, oczyszczony dzigki
dziataniu Boga, stanie si¢ znéw ,Miastem Sprawiedliwosci, Gro-
dem Wiernym” (Iz 1, 26), a wtedy ,,oczy twe ujrza krola w calej
jego krasie, zobacza kraine bardzo rozlegty” (Iz 33,17) i ,wreszcie
zostanie wylany na nas Duch z wysokosci. Wtedy pustynia stanie
si¢ sadem, a sad za las uwazany bedzie (Iz 32, 15), a ,,pokéj bedzie
dzietem sprawiedliwosci” (Iz 32, 17).

Syjon wiec, miejsce, w ktérym znajdowata si¢ $wiatynia,
stanie si¢ stolica Mesjasza i Jego krélestwa. Tam kiadzie Bég
mesjaniski kamien wegielny (Iz 28, 16). W zwiazku z budowg
drugiej $wiatyni po powrocie z niewoli babiloniskiej, prorok Ag-
geusz zapowiada, ze cho¢ zewngtrznie daleko jej do splendoru
poprzedniej Swiatyni Salomona, to jednak ,przyszta chwata
tego domu bedzie wigksza od dawnej, méwi Pan Zastepéw; na
tym to miejscu Ja udziele pokoju — wyrocznia Pana Zastepéw”
(Ag 2, 9), a prorok Malachiasz uzupetnia: ,Oto Ja wysle aniota
mego, aby przygotowatl droge przede Mna, a potem nagle przy-
bedzie do swej $wigtyni Pan, ktérego wy oczekujecie, i Aniot

12 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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Przymierza, ktérego pragniecie. Oto nadejdzie, méwi Pan Za-
stepow” (M1 3, 1)*2. Prorok Zachariasz zapowiada: ,Raduj si¢
wielce, Céro Syjonu, wotaj radosnie, Céro Jeruzalem! Oto Krél
twdj idzie do ciebie, sprawiedliwy i zwycieski. Pokorny — jedzie
na osiotku, na oslatku, Zrebigciu oélicy” (Za 9, 9). Ewangelisci
odnosza te stowa do Mesjasza, Kréla Pokoju (Za 3, 14-17; por.
Mt 21, 1-7;] 12,15), czyli Chrystusa i Jego uroczystego wjazdu
do Jerozolimy w Niedziele Palmowa™.

16. SWIATYNIA JAKO
UNIWERSALNY OSRODEK RELIGIJNY

W zamiarze kréla Dawida ustanowienie Jerozolimy stoli-
ca mialo stanowi¢ istotny element jednosci wszystkich pokoleri
Izraela. Tym bardziej mial je zjednoczyé i scementowad — i istot-
nie tego dokonat — fakt zbudowania w niej $wiatyni jedynego,
prawdziwego Boga. Naréd izraelski byt dumny z tego os$rodka
— nazywanego nieraz ,Arielem” czy ,Uruelem”, jak sugeruje tekst
Iz z Qumran 1Qls* (Iz 29, 1-2. 7). Izajasz wotal z entuzjazmem:
»Viasto mamy pote¢zne; On jako $rodek ocalenia sprawit mury
i przedmurze. Otwérzcie bramy! Niech wejdzie naréd sprawie-
dliwy, dochowujacy wiernosci” (Iz 26, 1-2).

Swiqtynia Jerozolimska byta takze religijnym osrodkiem
wszystkich narodéw. Dwaj natchnieni prorocy dziatajacy w VIII
wieku przed Chr. — Izajasz i Micheasz — zapowiadali, iz w przy-
sztej epoce mesjaniskiej ,Stanie® si¢ na koricu czaséw, ze géra

2 Wg Mt 11, 10 oraz £k 7, 27 ,aniolem” (wystannikiem) jest $w. Jan
Chrzciciel. ,Aniot Przymierza” jest to Mesjasz przychodzacy na sad Bozy (por.
1z 4, 4; Ez 34,20; Am 5, 18).

53 Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie gwiqtyni wedtug Pierwszego Testa-
mentu, 434 z przypisami.

* Poczatek tego proroctwa (wiersze 2—4) znajduje si¢ tez dostownie

wMi 4,1-3.
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$wiatyni Pariskiej stanie mocno na wierzchu gér i wystrzeli ponad
pagérki. Wszystkie narody do niej poptyna, mnogie ludy péjda
i rzekna: Chodzcie, wstapmy na Gére Paniska do $wiatyni Boga
Jakubowego! Niech nas nauczy drég swoich, bysmy kroczyli Jego
$ciezkami. Bo Prawo wyjdzie z Syjonu i stowo Pariskie — z Jeru-
zalem. On bedzie rozjemca pomiedzy ludami i wyda wyroki dla
licznych narodéw” (Iz 2, 2-4; Mi 4, 1-4). Jest to fragment me-
sjafiski. Géra Syjon i Jerozolima symbolizuja centrum religijne
wszystkich narodéw, osrodek objawienia oraz prawdziwa religie,
powszechng w mesjanskich czasach Kosciota Chrystusowego
(Iz 45, 14n;12 60,1;2 Sm 7,10. 13. 16).

Prorocy, szczegdlnie Izajasz, poszerzajac ramy zbawienia, na-
dajg takze $wiatyni charakter uniwersalistyczny. Wtedy tez m.in.
»przyniesie ofiary dla Pana Zastepéw naréd rosty o brazowe;j
skorze, naréd budzacy postrach zawsze, odkad istnieje, ludnos¢
potezna i zdobyweza [chodzi o mieszkaricéw ziemi Kusz — Etio-
pii], ktérej kraj przecinajg rzeki, na miejsce [znane z] imienia
Pana Zastep6w, na gore Syjon” (Iz 18, 7).

Na Syjonie, w epoce eschatologicznej ,Pan Zastepéw przy-
gotuje dla wszystkich ludéw na tej gérze uczte z ttustego miesa
tam tez zedrze On zastong, zapuszczong na twarz wszystkich
ludéw, i catun, ktéry okrywal wszystkie narody [...] albowiem
reka Pana spocznie na tej gérze” (Iz 25, 6-10).

Trito-Izajasz w monumentalnej wizji, zawartej w rozdzia-
le 60, poszerza zakres tekstu Iz 2, 2-4(5) o pielgrzymowanie
wszystkich narodéw do $wigtyni na gérze Syjon. Bég, w ramach
niespodziewanej ingerencji (Iz 62, 1), odnowi swe Swigte Mia-
sto, czyniac je definitywnie religijno-duchowym centrum ludz-
kosci. On sam bedzie jego wiekuista swiattosécig (Iz 60, 19n; por.
Ap 22,5). Do Jego $wiatyni — ,domu modlitwy dla wszystkich
narodéw” (Iz 56, 7) zdazaé bedg narody z darami i ofiarami przy-
niesionymi na oltarz prawdziwego Boga, ktéry ,uswietni swiaty-

5 Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie gfwiqtyni wedlug Pierwszego Testa-
mentu, 436-437 z przypisami.
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ni¢ swej chwaty” (Iz 60, 7). ,,Chluba Libanu przyjdzie do ciebie:
razem cyprysy, wiazy i bukszpan, aby upiekszy¢ moje miejsce
swiete. I wstawie miejsce, gdzie stoja me nogi. I péjda do ciebie
z poktonem synowie twoich ciemig¢zcéw, i padna do twoich stép
wszyscy, co tobg wzgardzili. I nazwa cie¢ «Miastem Pana», «Syjo-
nem Swigtego Izraelowego»™.

Nawracajacych si¢ z poganstwa zapewnia Bég: ,dam im
miejsce w moim domu i w moich murach oraz imi¢ lepsze od
synéw i cérek, dam im imie¢ wieczyste i niezniszczalne. Cudzo-
ziemcow za$, ktérzy sie przytaczyli do Pana, azeby Mu stuzy¢
i azeby mitowa¢ imi¢ Pana i zosta¢ Jego stugami — wszystkich
zachowujacych szabat bez pogwalcenia go i trzymajacych sig
mocno mojego przymierza, przyprowadz¢ na moja Swiqtq Gore
i rozwesele w moim domu modlitwy. Catopalenia ich oraz ofiary
beda przyjete na moim ottarzu, bo dom méj bedzie nazwany do-
mem modlitwy dla wszystkich narodéw” (Iz 56, 5-7).

Rewolucyjna, jak na owe czasy uniwersalistyczna, ide¢ uwy-
datnia Trito-Izajasz w koricowym ,tekscie eschatologicznym”
(Iz 66, 18-21). Zapowiada w nim zgromadzenie si¢ wszystkich
narodéw i jezykéw wokét prawdziwego Boga, ktéry posle (aspekt
misyjny) niektérych z nich do obcych, najdalszych nawet krajéw
i ludéw (‘Gzim — ,wyspy” w w. 19 to synonim krajéw zamorskich)
i,z nich wezmie On sobie niektérych na kaptanéw i lewitéw do
stuzby w swej swiatyni”’.

Takze prorok Zachariasz przepowiada, ze do Boga, kté-
ry ,znéw wybierze sobie Jeruzalem” (Za 3, 18), ,przyznaja si¢
i beda Jego ludem” obce narody (2, 14n), a On sprowadzi je
»1 mieszka¢ bedg w Jeruzalem i bedg Moim ludem, a Ja bede ich
Bogiem” (8, 8).,I tak liczne ludy i mnogie narody przychodzié
beda, aby szukaé Pana Zastepéw w Jeruzalem i zjedna¢ sobie

% Jest to imi¢ nowe, symboliczne. Podobne symboliczne imiona otrzymuja
ulzajasza: Jerozolima, tuilz 1,26; mury i bramy miasta: Iz 60,18; por. Ap 21,12.14;
Syjon i jego kraina: Iz 62, 4; lud i miasto: Iz 62, 12. Por. tez Ez 48, 3.

%7 Por. B. WODECKI, Uniwersalizm zbawczy w Ksigdze Proroka Izajasza,
w: W stuzbie stowa Bozego, Ptock 1978, 28.
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przychylnosé¢ Pana” (Za 8, 21). I ,rokrocznie pielgrzymowaé
beda, by odda¢ pokton Krélowi — Panu Zastepéw — i obcho-
dzi¢ Swieto Namiotéw” (14, 16), jako poswigcone wiadzy kré-
lewskiej Boga, radosne, zwigzane z dzigkczynieniem za zbiory
iz prosba o deszcz.

17. PROBLEM SYMBOLICZNEGO
ZNACZENIA SWIATYNI

Osobnego oméwienia wymaga kwestia §wiatyni pojmowa-
nej na sposéb symboliczny. Okolicznosci budowy drugiej swia-
tyni dowodza, ze jej symboliczne znaczenie musi r6zni¢ si¢ od
roli Przybytku i Swiqtyni Salomona®®. Przypomnijmy jeszcze raz
najbardziej charakterystyczne elementy: powstata ona z rozkazu
kréla Cyrusa w podleglej politycznie mocarstwu Perskiemu Je-
rozolimie, jej budowie towarzyszyly znaczne trudnosci i nie za-
koniczono jej uroczystym wniesieniem Arki obecnosci Bozej do
Miejsca Swiqtego.

Jedno z najbardziej charakterystycznych, opisujacych rolg,
jaka Pan Bég przewidzial dla drugiej swiatyni, proroctw za-
pisane jest w Ksiedze Aggeusza. Prorok wypowiedzial te sto-
wa w ostatni dzieri Swieta Namiotéw*® drugiego roku rzadéw
kréla Dariusza. Niespetna miesiac wezesniej Zydzi postanowili
kontynuowaé porzucone dzieto odbudowy $wiatyni, pracy tej
jednak towarzyszyly liczne watpliwosci. Jedni méwili, ze bu-
dowli tej nigdy nie uda si¢ przywréci¢ dawnej §wietnosci. Inni
bali si¢ zapewne reakcji wtadz perskich i kolejnego posadzenia
o spisek polityczny. Wielu wolato w zaciszu swych doméw pro-
wadzi¢ teologiczne dysputy na temat czasu odbudowy $wia-

*8 Takg teze¢ stawia D. KALETA, Druga swigtynia jerozolimska, ,Spotkania
Prorockie” 1 (2001), s. 14-15, [dostepny: http://www.dabar.de/29.06.2010].

%% Byt to ostatni dzien Swigta Namiotéw — 21. tiszri.
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tyni niz wziaé si¢ do pracy. W tej sytuacji prorok wypowie-
dzial stynne stowa: ,Porusze wszystkie narody, tak ze naptyna
kosztownosci wszystkich narodéw, i napetni¢ chwalg ten dom,
moéwi Pan Zastepéw. Do Mnie nalezy srebro i do Mnie ztoto —
wyrocznia Pana Zastepéw. Przyszta chwata tego domu bedzie
wicksza od dawnej, méwi Pan Zastgpéw; na tym to miejscu Ja
udziele pokoju — wyrocznia Pana Zastepéw” (Ag 2, 7-9). Nie-
ktérzy wspétczesni autorzy usitujg uzasadni¢ podobnymi frag-
mentami interpretacj¢ symboliczna, wedle ktérej petna reali-
zacja drugiej $wiatyni miataby si¢ odby¢ w blizej nieokreslone;j
przysztosci. Druga §wiatynia jest wtedy przez nich traktowana
przede wszystkim na sposéb symboliczny, niemajacy zakorze-
nienia w terazniejszosci. Autorzy ci szukaja analogii w koncep-
c¢jach religijnych starozytnego Wschodu. Tak np. géra, na ktérej
zbudowana byla $§wiatynia, miataby stanowi¢ punkt centralny
$wiata, a nawet wszechswiata — kosmosu®.

Zydzi byli w petni $wiadomi tego, iz ich $wigtynia posiadata
pierwotne znaczenie kosmiczne. Wedle koncepcji historyka zy-
dowskiego Jézefa Flawiusza trzy gléwne czesci swiatyni odpo-
wiadajg widzialnemu podzialowi na trzy czesci sktadowe catego
wszeché$wiata: przedsionek oznacza morze, cz¢$¢ gtéwna swiaty-
ni — suchy lad, Swiete Swiqtych za$ jest obrazem nieba®’.

Trzeba jednak podkresli¢, iz teksty biblijne nie dajg pod-
stawy do ujmowania Swigtyni Jerozolimskiej w sensie tak po-
jetego symbolizmu kosmicznego. Proroctwo, méwiace iz ,stanie
sie na konicu czaséw, ze géra §wiatyni Panskiej stanie mocno na
wierzchu gér i wystrzeli ponad pagérki” (Iz 2, 2) to tekst epoki
mesjanskiej. Nie moze by¢ wiec pojmowany w sensie fizycznym,

 J.DANIELOU, Le symbolisme cosmique du Ample de Jérusalem, w: Symbo-
lisme cosmique et Monuments religieux, Paris 1953, 61-64;

¢ M.LURKER, Swiqiynia, w: Stownik obrazéw i symboli biblijnych, Poznari
1989, 239.
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»geograficzno—naturalnym”, cho¢ podkresla on wyjatkowe, du-
chowo—moralne znaczenie tego sanktuarium — §wiatyni, jako
miejsca szczegdlnej obecnosci prawdziwego Boga posréd swego
ludu i promieniujacego z niej na wszystkie narody Jego Pra-
wa. Ps 78, 68n méwiacy, iz ,Pan wybral pokolenie Judy, gére
Syjon, ktéra umitowal. I wznidst swoja swiatynie, jak wysokie
niebo, jak ziemig, ktéra ugruntowat na wieki” réwniez podkresla
takt wybrania oraz szczegdlnego umitowania Syjonu i $wiatyni
przez Boga, ktére jest trwale, jak stworzone przez Niego nie-
biosa i ziemia®.

O Ezechielowej wizji byta juz mowa wczesniej. Przypomnij-
my tylko, iz chodzi o proroka—wizjonera, ktéry opisuje idealny
oltarz eschatologicznej $wiatyni. Zgodnie ze specyficznym cha-
rakterem religii Izraela, jesli pojecie $wiatynii posiada pewien
symbolizm, to klucza do niego szukaé nalezy nie w mitach czy
kosmologii, lecz w historii i tekstach Biblii. Mozna powiedzie¢,
iz podobnie jak wielkie $wigta kultu izraelskiego nawiazywatly
i przypominaty wydarzenia z przesztosci narodu wybranego, np.
wyjscie z Egiptu (Exodus), jak Arka Przymierza przypominad
miata fakt zawarcia przymierza, tak samo Swigtynia Jerozolim-
ska — oprécz wielu innych znaczenl — przypominata i oznaczata
szczegblne wybranie przez Boga Jerozolimy — §wig¢tego miasta.
Tego rodzaju symbolizm dostrzegalny jest takze w wielu, nawig-
zujacych do archetypu macierzynskiego i symbolizmu oblubien-
czego Syjonu w kontekscie przymierza, tekstach Deutero-Izaja-

sza (1z 54,1-3.11-16; 60, 15-22; 62, 1-12)%.

82 Por. Komentarze do Ksiggi Psalmow, zwt. . LACH, Ksigga Psalmow, PSST
VII-2, Poznan 1990, 360.

6 Por. B. WODECKI, Rola i znaczenie Swigtyni wediug Pierwszego Testa-
mentu, 439 z przypisami.
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18. PODSUMOWANIE
— KU PEENE] REALIZAC]I
KONCEPC]JI SWIATYNI

Podkresli¢ trzeba raz jeszcze uniwersalistyczne znaczenie
prorockich wizji dotyczacych $wiatyni. W tym celu postuzyé
si¢ mozna egzegeza przywolywanego tu niejednokrotnie tekstu
Iz 2, 2-5. Bardzo celnie zinterpretowat ten fragment papiez Jan
Pawet II, ktérego rozwazaniem warto si¢ w tym miejscu postu-
zy¢®*. Papiez wychodzi od inwokacji i przypomina, iz ,widzenie
Izajasza, syna Amosa, dotyczace Judy i Jerozolimy” (Iz 2, 1) po-
jete jest jako wizja prorocka, opisujaca cel, do ktérego zmierza
historia Izraela. Nieprzypadkowo pierwsze stowa brzmia: ,na
konicu czaséw” (w. 2), to znaczy — kiedy nadejdzie pelnia czasu.
Jest to, wedle papieskich stéw, zacheta, by nie koncentrowaé
sie wylacznie na jakze zalosnej chwili obecnej, lecz by potrafié,
pod warstwg codziennych wydarzen, dostrzec tajemnicze Boze
dziatanie, prowadzace histori¢ ku jakze odmiennym horyzon-
tom $wiatta i pokoju.W centrum Izajaszowej ,wizji” stoi géra
Syjon, ktéra przewyzszy duchowo wszystkie inne géry, ponie-
waz mieszka na niej Bég, a wigc jest miejscem kontaktu z nie-
bem (por. 1 Krl 8, 22-53). Z niej to, zgodnie z wyrocznig Iza-
jasza (Iz 60, 1-6), rozbtysnie swiatlo, ktére pokona i rozproszy
ciemnosci, a ku niemu péjda w procesji narody ze wszystkich
zakatkow ziemi.

Ta sita przyciggania Syjonu zasadza si¢ na dwéch rzeczy-
wisto$ciach, promieniujacych ze $wigtej géry jerozolimskiej: na
Prawie oraz na Stowie Pariskim. Stanowia one w istocie jedna
rzeczywisto$¢, bedaca Zrédlem zycia, Swiatta i pokoju, wyrazajaca
misterium Boga i Jego woli. Kiedy wszystkie narody docieraja

8 Por. JAN PAWEL 11, Piesii Iz 2, 2-5 — swigtynia Pariska swiatlosciq naro-
dow, Audiencja generalna, 4 wrzesnia 2002, w: ,LLOsservatore Romano” 12 (2002),
31-32.
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na szczyt Syjonu, gdzie wznosi si¢ $wiatynia Boza, wydarza si¢
cud, na ktéry od zawsze ludzkos¢ czekata, i o ktérym marzyta.
Ludy wypuszczaja z rak or¢z, ktéry nastgpnie zostaje zebrany
i przekuty na pokojowe narzedzia pracy: miecze zostaja przekute
na lemiesze, a wt6cznie na sierpy. W ten sposéb odstania si¢ per-
spektywa pokoju — shalém (por. 1z 60, 17). Nie bedzie juz wojny
ani nienawisci. Wstapienie wszystkich ludéw na gére Syjon poj-
mowac¢ mozemy jako ich cel, sens istnienia. Narody daza zatem
do Pana, do przestrzegania Jego postanowieri i praw, zgodnie
z Pwt 28, 1: ,Jesli wigc pilnie bedziesz stuchat gtosu Pana, Boga
swego, wiernie wypelniajac wszystkie Jego polecenia, ktére ja ci
dzi$ daj¢, wywyzszy cie Pan, Bég twéj, ponad wszystkie narody
ziemi”.

Papiez podkresla réwniez, iz Izajaszowa wyrocznia koriczy
si¢ apelem, zgodnym z duchem piesni zdazajacych do Jerozolimy
pielgrzyméw: ,,Chodzcie, domu Jakuba, postepujmy w swiattosci
Pana!” (Iz 2, 5). Izrael nie powinien pozostawaé obserwatorem
tej historycznej, radykalnej zmiany; nie moze nie przyjac¢ wezwa-
nia, ktére rozbrzmialto na poczatku w ustach narodéw: ,Chodz-
cie, wejdzmy na gére Pana” (w. 3). Jan Pawet II przypomina, ze
Piesni Izajasza skierowana jest réwniez do chrzescijan. Opatrujac
ja komentarzem, Ojcowie Kosciota z IV i V wieku (Bazyli Wiel-
ki, Jan Chryzostom, Teodoret z Cyru, Cyryl Aleksandryjski),
widzieli jej spetnienie w przyjsciu Chrystusa. W konsekwencji
identyfikowali Kosciét z ,gorg swiatyni Panskiej [...] osadzong
na gérskich szczytach”, z ktérej wychodzito stowo Panskie i do
ktérej naptywaly narody pogariskie w nowej, zapoczatkowane;j
przez Ewangeli¢ erze pokoju®.

Juz $w. Justyn meczennik w swej Pierwszej Apologii, napi-
sanej ok. 153 r., glosit spetnienie si¢ stéw z Piesni, ktére zapo-
wiadajg: ,z Jeruzalem wyjdzie stowo Panskie” (por. w. 3). Pisat
on: ,Z Jerozolimy wyszli ludzie na $wiat, w liczbie dwunastu;

¢ Por. JAN PAWEL. 11, Piessi Iz 2, 2-5 — swigtynia Pariska swiatlosciq naro-
dsw, 32.
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byli niewyksztatceni; nie umieli przemawiaé, ale dzigki mocy
Bozej objawili catemu rodzajowi ludzkiemu, ze zostali postani
przez Chrystusa, by wszystkim glosi¢ stowo Boze. A my, kté-
rzy$my si¢ wczesniej nawzajem zabijali, nie tylko nie zwalcza-
my juz nieprzyjaciél, ale zeby nie oktamywacé i nie wprowadza¢
w btad tych, ktérzy nas przestuchuja, ch¢tnie umieramy, wyzna-
jac Chrystusa™®.

Dlatego tez my, chrzescijanie, w sposéb szczegdlny podej-
mujemy wezwanie proroka i staramy si¢ polozy¢ fundamenty
pod te cywilizacje mitosci i pokoju, w ktérej nie bedzie juz wigcej
wojny, ,ani §mierci, ani zatoby, ni krzyku, ni trudu, bo pierwsze

rzeczy przeminety” (por. Ap 21, 4)%.

6 Por. JUSTYN MECZENNIK, Prima Apologia, 39,3: Gli apologeti greci,
Roma 1986, 118

§7 Por. JAN PAWEL 11, Pies# Iz 2, 2-5 — swigtynia Patiska Swiattosciq naro-
dow, 32.

Ks. Marek Raszewski

GRZECH 1 ZrO
(ZAGADNIENIA ETYCZNE)

Problem zta i spowodowanego przez nie cierpienia dotyka
kazdego czlowieka. Jest to zagadnienie uniwersalne, dotyczace
wszystkich ludzi. Nierzadko stanowi problem, ktérego sens po-
zostaje przed nami zakryty. Z1o jest jednak nie tyle problemem,
ile raczej rzeczywistos$cia bolesnie dotykajaca kazda ludzka egzy-
stencje. Brak zadowalajacej odpowiedzi na pytanie ,skad z1o”, ale
i bolesne doswiadczenie réznorodnych, istniejacych w $wiecie
form zta ,sieja w kazdym konkretnym wypadku zamet w dzie-
dzinie ducha, rodza me¢ke i utrapienie serca, ktére musi prze-
cierpie¢ zto™, nie bardzo rozumiejac jaki jest sens tego cierpienia
i catej udreki?.

Wszystkie systemy filozoficzne usituja thumaczy¢ pochodze-
nie zla, jego nature i istote. Problemem zta zajmuja si¢ réwniez
wszystkie religie, ktére uzupetniaja systemy myslowe wskazaniem
drogi do wyzwolenia spod jego panowania. Szukajac wyzwolenia
od zta, cztowiek ustawicznie bada granice ludzkich spekulacji
i mozliwosci. Swiadomi granic, zwlaszcza w przezwyciezeniu zta,
zwracamy si¢ do Biblii, jako do przekazu objawienia, z pytaniem:
co Pismo Swiete wnosi do problemu zla i przezwyciezenia tej

! Por.].L. MCKENZIE, Geist und Welt des Alten Testaments, Luzern 1962,
281; por. tez Neues Glaubensbuch, red. J. Feiner i L. Vischer, Freiburg-Basel-
Wien 1973, 315-325.

2 Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swigtym, CT 49/2 (1979), 23.
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istniejacej w §wiecie rzeczywistosci? Zywimy nadzieje, ze Biblia,
ktéra ukazuje nam Boga w bezposredniej bliskosci zycia, w tym
réwniez i zta, ktére jest jego udzialem, pomoze oswietli¢ wielkie
mysterium iniquitatis i wskaze droge do wyzwolenia z tormentum
malitiae, od wiekéw niepokojacych cztowieka.

Pismo Swiete nie zawiera gotowego, jednolitego systemu
ttumaczacego nature i pochodzenie zta. W tym lezy jednak cata
Jej sita. Dzigki temu nie moze by¢ uznana za jeszcze jeden, usitu-
jacy thumaczy¢ tajemnicg obecnego w $wiecie zta, system. Warto
przy tym uswiadomi¢ sobie réznice, ktéra istnieje nie tylko po-
miedzy Biblig a systemami filozoficznymi, ale réwniez pomiedzy
ujeciem zta w Biblii i teologii spekulatywne;j.

W teologii spekulatywnej, ktéra podaje tresci w sposéb usys-
tematyzowany, Bég i zto wystepuja jako bezposrednie przeci-
wienstwa, dwa przeciwstawne i wykluczajace si¢ bieguny. Biblia,
opisujaca dziatanie Boga w $wiecie, dopatruje si¢ jego dziatania
we wszystkich przejawach zycia ludzkiego. Ukazuje Boga po-
srodku tajemnicy dobra i zta, jako Tego, ktéry zbawia od zta, ale
i zsyta klgski oraz nieszczescia, bedace ztem w pojeciu biblijnym.
Niektére zwroty, takie jak: ,ja sprawiam pomys$lnos¢ i tworze
niedol¢” (BT) — dost. ,zto” — (Iz 45, 7), obarczaja Boga odpowie-
dzialno$cig za istniejace w $wiecie zto. Kazde dobro i zto, w sensie
teologicznym, dotyczy jedynie relacji wzgledem Boga, uzywajac
jezyka biblijnego — ,w obliczu Boga”, ,,w oczach Boga”. Bez od-
niesienia do Boga jako ostatecznej racji wszystko ulega relatywi-
zacji, dobro i zto s3 jednako daremne. Stwierdzenie, zto jest ztem
jedynie w oczach Boga, pociaga za soba pytanie: jaki jest Jego
stosunek do zta? Niniejszy artykul usituje zebra¢ podstawowe
wypowiedzi biblijne dotyczace odpowiedzi na te pytania. Sta-
nowi ono niewatpliwie najtrudniejszy, ale i najwazniejszy, aspekt
catego zagadnienia. Dla nas, uwiktanych w tajemnice¢ obecnego
w $wiecie dobra i zta, Bég jest nie tylko gwarantem trwatosci
dobra, ale i jedyng realng nadziejg catkowitego wyzwolenia, czyli
zbawienia ,,od ztego”.

Grzech i zto (Zagadnienia etyczne) 189

1. POCHODZENIE ZEA

Hebrajskie terminy 7ac lub raca oraz ich greckie odpowied-
niki: kakos, kakia, lub poneros maja w Biblii szerokie znaczenie.
Moga oznaczaé pewng jakos$¢, okreslony przymiot, nawet czysto
fizyczny: zty, zepsuty, niepotrzebny, zbyteczny, szkodliwy, niebez-
pieczny i ztosliwy. Pojecia te odnoszg si¢ zaréwno do ludzi (Pwt
22,14.19; Ne 6, 13), zwierzat (Kpt 27, 10. 12. 33), jak i réznych
przedmiotéw, takich jak owoce, potrawy czy ziemia (2 Krl 2, 19;
Jr24.2.3.8)%

Nasze rozwazania ograniczamy do zta w znaczeniu religij-
nym i moralnym, a wigc tego, co jest ztem w ,,obliczu Boga” czy
w ,oczach Boga” (Pwt 17,2; Sdz 2,11; 3,7; 1 Krl 11, 6; 14, 9. 2;
16, 30). Pod tym pojeciem Pismo Swigte rozumie wszelkie wy-
stepki, ktére sprzeciwiajg si¢ przykazaniom, poleceniom Boga,
wszystko to, co jest niezgodne lub przeciwne Jego objawionej
woli. Pytanie o pochodzenie zta nie jest obce tradycji biblijnej.
Swiadczy chociazby o tym jahwistyczny opis raju czy stanu
szczgSliwosci oraz upadku pierwszych ludzi (Rdz 2, 4-3, 24).
Bardziej jednak, anizeli samo pochodzenie zta w formie speku-
latywnej, jahwiste interesuje natura cztowieka®. Chcac wiedzie¢,
kim jest cztowiek, pyta o to, skad wzi¢to si¢ w nim zlo. Jest to
wiec konkretne zto obecne w cztowieku i urzeczywistniajace sie
w jego dziataniu. Autora biblijnego interesuje przy tym nie tyle
aspekt ontyczny, czy nawet kosmiczny, co antropologiczny, eg-
zystencjalny albo doktadniej antropoteologiczny. Cheé zrozu-
mienia natury cztowieka jako stworzenia Bozego, podlegajacego
skazeniu i ztu, prowadzi do pytania: skad w czlowieku, a w na-
stepstwie i §wiecie, zto.

3 Por. W. GRUNDMANN, Kakos, TWWNT, III, 470-488; G. HARD-
ER, poneros, ThWWNT, VI, 546-566; E. ACHILLE, S.-L. COENEN, Das Bose,
w: Theologisches Begriffslexikon zum N.T., Wuppertal 1972, 1,137-142.

4 Por. H. MUSZYNSKI, Big a zto w Pismie Swi;tym, 24,
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Znane jest proponowane przez Biblie rozwigzanie: zto, pod
ktérym rozumie si¢ w pierwszym rzedzie tkwiaca w czlowieku
sktonnosé¢ do zlego, nie pochodzi od Boga, a stanowi dramat
ludzkiej wolnosci. Bég, stwarzajac cztowieka na ,,swéj obraz i po-
dobienstwo” (Rdz 1, 26), dat mu zdolnos¢ rozeznania i wyboru
pomiedzy dobrem a zlem.

Grzech jako sprzeniewierzenie si¢ woli Boga, nierespekto-
wanie ustalonego przez Niego porzadku, skutkuje zakléceniem
w dziedzinie poznania (Rdz 3, 7), zaburzeniem dotychczasowe;j
harmonii pomiedzy cztowiekiem a Bogiem, lgkiem przed Nim
(Rdz 3, 8-12), wszystkimi formami cierpien fizycznych, jak béle
rodzenia (Rdz 3, 16), trud i mozot pracy (Rdz 3,17-19), a przede
wszystkim $miercig (Rdz 3,19), utratg stanu rajskiej szczesliwosci
(Rdz 3, 23), wygnaniem z raju (Rdz 3, 24). Raj to symbol trwa-
tej formy zycia, grzech — dominacja nad nim $mierci. Trwatosé
takiego stanu, az do momentu wyrwania cztowieka z zatracenia
i ponownego ukonstytuowania w utraconych dobrach, czyli zba-
wienia, symbolizuja mieczem strzegace powrotu do drzewa zycia
cheruby (Rdz 3, 24).

Na pytanie, czy wraz z upadkiem zmienita si¢ natura czlo-
wieka, Biblia dostarcza jedynie czesciowej odpowiedzi: zmienit
sie stosunek do Boga — Bég wydaje si¢ zagrozeniem cztowieka,
ktéry zaczyna przed Nim uciekaé. Zmianie ulega takze stosunek
cztowieka do cztowieka. W miejsce harmonii wkrada si¢ obco$é,
na ziemi pojawiaja si¢ rézne formy zla, ktérych bezposrednia
przyczyna jest cztowiek, a Zréditem stabos$¢ natury ludzkiej. Za-
wis¢ wzgledem brata prowadzi do zbrodni (Kain i Abel), ulega-
nie wystepkom cielesnym do zwyrodnienia (Sodoma i Gomora),
a odwrécenie si¢ od Boga osigga kulminacj¢ w réznych formach
batwochwalstwa. Wspaniaty dar wolnosci, ktéry uczynit czto-
wieka obrazem samego Boga (Rdz 1, 26; Ps 8, 6), naduzywany
w formie samowoli, prowadzi wraz z utratg wolnosci do zatrace-
nia pelnego cztowieczeristwa’.

5 Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swietym, 26-27.
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Czlowiek staje si¢ zaprzeczeniem obrazu Boga. Nowe for-
my zta skutkuja odchodzeniem od dobra, ktére, w zamiarach
Bozych, stanowilo podstawowa kategori¢ bytowa czlowieka
(Rdz 1, 31). Zaréwno dzieje ludzkosci, jak i narodu wybranego
cechuje od samego poczatku ostra walka pomiedzy dobrem
a ztem. Walka ta stwarza swoiste napiecie w stworzonym przez
Boga $wiecie. Nie jest to jednak walka przeciwstawnych, ist-
niejacych od wiekéw pierwiastkéw, a pomigdzy dobrem a ztem,
ktérych granice przebiegaj przez serce czlowieka. Walka trwa
pomiedzy cztowiekiem, upadlym stworzeniem Bozym, wy-
danym na pastwe zla i grzechu, a Bogiem, ktéry karze, ale
i wzywa do nawrécenia. Kain i Abel (Rdz 4), Jakub i Ezaw
(Rdz 25, 19nn), sprawiedliwy Noe, Abraham i Lot z jednej
strony, z drugiej zepsuci ludzie przed potopem (Rdz 6, 1-2) czy
wystepni mieszkaricy Sodomy (Rdz 19, 1nn), wyznaczajg po-
szczegblne etapy tej walki. Zepsucie moralne jest tak wielkie,
ze w obliczu potopu, poza sprawiedliwym Noem, Bég nie znaj-
duje nikogo, kto czynitby dobro (Rdz 6, 8): ,Wszyscy razem
zbladzili, stali si¢ nikczemni: nie ma takiego ktéry czynitby
dobro, nie ma ani jednego” (Ps 14, 2-3). Swiqty Pawel, kt4-
ry w Rz 3, 10-18 cytuje réwniez powyzszy werset psalmu dla
potwierdzenia prawdy o powszechnej grzesznosci ludzkosci,
wskazuje, ze stwierdzenie psalmisty jest czym$ wigcej anizeli
poetycka hiperbola. Ksigga Rodzaju wyraza powszechng ztos¢
grzechu przy pomocy wymownego antropopatyzmu: ,Kiedy
Bég widziat jak wielka jest niegodziwos¢ ludzi na ziemi, kté-
rych stworzyl i ze usposobienie ich jest wciaz zte, zalowat, ze
stworzyt ludzi na ziemi i si¢ zasmucil” (Rdz 6, 5). Uzywanie
podobnej formuty: ,Bég zatowat zta, ktére przeciwko wam po-
stanowil” (Jr 18, 8; 26, 3. 13. 19) jeszcze w okresie prorockim
wskazuje, Ze nie mozna jej rozumie¢ dostownie. Stanowi ona
bowiem pewng apropriacje, czyli przeniesienie odczué ludzkich
na samego Boga®.

¢ Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swigtym, 27.
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2. OZEASZ’

W imieniu Boga kary za zlo i grzech zwiastujg najczesciej
prorocy. Ogélne przestrogi Ozeasza: , Tak uczyni¢, domu Izra-
ela; za wasze zlo niezmierzone zginie na zawsze krél Izraela”
(Oz 10, 15), przyjmuja z czasem formg konkretnych klesk i nie-
szczgs¢. Prorok Eliasz oglasza np. Achabowi: ,, Tak méwi Jahwe...
zaprzedales sig, zeby czynié to co jest zte w oczach Jahwe [LXX
i Wlg dodaja: ,,aby go obraza¢”]. Oto ja sprowadz¢ na ciebie nie-
szczgscie (racah), gdyz wymiote i wytepie z domu twego nawet
chiopca (por. 1 Sm 25, 22), niewolnika i wolnego w Izraelu i po-
stapie z twoim rodem jak z rodem Jeroboama, syna Nebata, i jak
z rodem Baszy, syna Achiasza za to, Ze mnie do gniewu pobudzites
i ponadto doprowadzites do grzechu Izraela” (1 Krl 21,20-21). Od
siebie autor dodaje: ,Naprawde¢ nie bylo nikogo, kto by tak jak
Achab zaprzedat sig, aby czyni¢ to co jest zte w oczach Jahwe”
(1 Krl 21, 25).

Jeszcze wymowniejszy jest wyrok wydany przez prorokéw na
bezboznego kréla Manassesa: ,Wtedy Jahwe powiedziat przez
stugi swoje prorokéw te stowa: poniewaz Manasses krél judz-
ki popetnit te ohydne grzechy — gorsze zto anizeli wszystko co
czynili Amoryci przed nim — i nawet Jude wciagnat do grzechu
przez swoje bozki, przeto tak méwi Jahwe: Oto ja sprowadze
zaglade (racah) na Jeruzalem i Judg, tak iz wszystkim, ktérzy
o tym ustysza zadzwoni w obu uszach. Rozciagne nad Jeruzalem
sznur [zniszczenia] Samarii i pion domu Achaba (por. Iz 34, 11;
Am 7,7-9; Lm 2, 8).1 wytre Jeruzalem tak jak wyciera si¢ miske,
a po wytarciu obraca si¢ dnem do géry. Odrzuce reszte mojego
dziedzictwa, wydam je w rece nieprzyjaciét, tak iz stang si¢ tu-
pem i pastwa wszystkich swoich wrogéw. Poniewaz czynili to
co jest zte w moich oczach i obrazali mnie od chwili wyjscia ich

przodkéw z Egiptu az do dnia dzisiejszego” (2 Krl 21, 10-15).

7 H.MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swigtym, 32.
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3. JEREMIASZ?

Biblia czgsto nadmienia, ze zmiana decyzji i odwotanie zta
ze strony Boga jest uwarunkowane zmiang dyspozycji ze strony
cztowieka : ,Czy nie mogg postgpowaé z wami, domu Izraela, jak
ten garncarz? — wyrocznia Jahwe. Oto bowiem jak glina w reku
garncarza, tak jestescie wy, domu Izraela w moim reku. Raz po-
stanawiam przeciw narodowi lub krélestwu, ze je wyplenie, oba-
le i zniszcze. Lecz jesli naréd ten [przeciw ktéremu orzektem
kar¢] nawrdci si¢ ze swej nieprawosci, bede zatowat zta, jakie
zamierzalem na niego zesta¢” (Jr 18, 6-9; por. tez Jr 26, 3.13. 19;
Job 2,13; Jon 3, 10; 4, 2). Dzi¢ki temu, ze Jahwe jest Wtadca nad
zlem, moze ono w zbawczych zamiarach mie¢ znamie wyzszej
celowosci: ,Wszystko celowe uczynit Jahwe takze grzesznika na
dzien nieszczgsécia [dost. zta]” (Ps 16, 4). Ilustracjg dla drugiej
tezy moga by¢ wszystkie kary biblijne, ktére okazaty si¢ skutecz-
ne i przyczynily si¢ do nawrécenia grzesznikéw.

W tekstach prorockich sformutowania w pierwszej osobie
L. poj.: ,ja sprowadze na ciebie nieszcze¢scie”, ,ja wyniszcze cie-
bie” itp., stanowiac ceche charakterystyczna prorockich formut,
beda literackim $rodkiem wyrazenia oredzia. Z samej formuty
nie mozna wnioskowac¢, ze Jahwe jest bezposrednim sprawcg za-
powiadanego zta. Analogicznie do pokrewnych tekstéw narra-
cyjnych, réwniez wypowiedzi prorokéw wskazuja na Jahwe jako
ostateczng racje i uzasadnienie wszelkiego ludzkiego dziatania.
Na réwni z innymi tekstami orakula prorockie pokazuja, jak
w $wietle otrzymanego objawienia — czyli wiary — Izrael odczy-
tywat swoje dzieje i jak rozumial dziatanie Boga w historii.

Prorocy nie tylko zapowiadajg kary w imieniu Jahwe, ale
przede wszystkim ucza wlasciwego zrozumienia dobra, nawotuja
do nawrdcenia, aby unikna¢ sprawiedliwej kary Bozej, i oreduja
u Boga za ludem. Streszczeniem oredzia prorockiego w aspek-
cie dobra i zta moze by¢ wotanie Amosa: ,Szukajcie dobra a nie

8 Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swigtym, 37n.

13 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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zta, abyscie zyli! Wtedy Jahwe Bég Zastepéw bedzie z wami,
tak jak to méwicie. Miejcie w nienawisci zto, a mitujcie dobro!”
(Am 5,14-15).

Prorocy uczg réwniez jakie sg wilasciwe zamiary Boga
wzgledem ludzi: ,Jestem $wiadomy zamiaréw jakie zamyslam
wzgledem was — wyrocznia Jahwe -zamiaréw pelnych poko-
ju a nie zguby by zapewni¢ wam przysztos¢ jakiej oczekujecie”
(Jr 29, 11). Niektére teksty prorockie, w tym réwniez cytowany
tekst 2 Krl 6, 18, budza z punktu widzenia historycznego po-
wazne zastrzezenia. Zycie proroka Elizeusza stylizowane jest na
obraz jego mistrza Eliasza.

Teksty, jak 1z 45, 5-7 lub Job 2, 10, méwiace wprost o Bogu
Jahwe jako twércy dobra i zta (por. tez Syr 11, 14; Lm 3. 37), nie
postuguja sie pojeciem zta w sensie ontologicznym, a w znaczeniu
religijno-moralnym. Autora biblijnego nie interesuje istnienie ani
pochodzenie zta jako takiego, a zlo juz istniejace w postaci nie-
szczeSliwych wydarzen. W kontekscie tresciowym najczystszego
monoteizmu, podkresla on absolutng wladze i panowanie Jahwe
nad wszystkim co istnieje oraz Jego kierownicza rol¢ w odniesie-
niu do wszystkich wydarzen: ,Ja jestem Jahwe i nie ma innego
boga. Poza mna nie ma boga. Przypasze ci bron, chociaz mnie nie
znales, aby wiedziano od wschodu az do zachodu storica, ze beze
mnie nie ma innego. Ja jestem Jahwe i nie ma innego. Ja tworzg
$wiatlo$¢ i stwarzam ciemnosci, daj¢ pomys$lnos¢ ale i stwarzam
zto. Ja Jahwe czynig to wszystko” (Iz 45, 5-7).

Dwukrotnie powtdérzony werset: ,Ja jestem Jahwe i nie ma
innego” (Iz 45, 5-7), wzmocniony stwierdzeniem: ,Ja Jahwe czy-
ni¢ to wszystko” (Iz 45, 7) oraz inkluzjg: ,Ja Jahwe jestem tego
[wszystkiego] Stwércg”, wskazuja, ze nie teodycea, a akt stwor-
czy Boga oraz jego teologiczne konsekwencje sa gléwnym i bez-
posrednim przedmiotem zainteresowania autora biblijnego’.

Nie bez znaczenia jest przy tym réwniez akcent polemiczny
i to nie tylko przeciwko politeizmowi, ale i dualizmowi babilon-

? Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zio w Pismie Swigtym, 38.
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sko-perskiernu. Obok prawdy, ze Bég jest Stwérca wszystkiego,
Iz 45, 5-7 akcentuje absolutna, suwerenng i uniwersalng wtadze
Boga nad wszystkim, co stworzyl i co dzieje si¢ w $wiecie stwo-
rzonym. Zaréwno dobro, jak i zto sa Jemu podporzadkowane.
Swojej wladzy nie dzieli z nikim.

Powyzsze obserwacje, oparte na bezposrednim kontekscie,
potwierdzaja w pelni teksty paralelne, jak Am 3, 4-6: ,Czyz ry-
czy lew w lesie, zanim zdobedzie zdobycz? Czyz lwiatko wydaje
glos ze swego legowiska, zanim co$ schwyta? Czyz spada ptak na
ziemig, jesli nie bylo sidta? Czyz unosi si¢ putapka nad ziemia,
zanim co$ schwytata? Czyz dmie si¢ w trabe w miescie, a lud si¢
nie przelgknie? Czyz zdarza si¢ nieszczescie [dost. zto] w miescie,
by Jahwe tego nie sprawit?” Mysl proroka jest zrozumiata: nic nie
dzieje si¢ bez przyczyny, réwniez nieszczg$cie musi mieé¢ swego
sprawce. W religijnych kategoriach proroka jest nim Jahwe, ktéry
kieruje biegiem catej historii i ktérego niewidzialna moc kryje si¢
za kazdym wydarzeniem. ,Kt6z rzekt i stalo sig, jesli Pan nie na-
kazal? Czyz z ust Najwyzszego nie pochodza zaréwno nieszcze-
Scia [dost. zto] jak i [wszelkie] dobro” (Lm 3,37-38). Przytoczone
wyzej teksty nie pozostawiaja zadnej watpliwosci, ze ,zto” oznacza
w nich nieszczgscia, ktére niespodziewanie spadty na ludzi'.

Przy osadzaniu poszczegdlnych tekstéw nalezy stosowac za-
sade ciaggtosci i jednosci Biblii. Niepelnemu stopniu objawienia
odpowiada fragmentaryczne poznanie dobra i zta, ktére rozwija
sie wraz z rozwojem catego objawienia. Objawione stowo Jahwe
nie zniosto w cudowny sposéb niedoskonatosci historycznych
uwarunkowarn, zwlaszcza wpltywu poganskiej kultury kananej-
skiej, ktérej podlegat Izrael. Na réwni z innymi stosuje on bez-
litosne prawo heremu (por. Joz 6, 21. 26), ktére, juz w $wietle
pézniejszego objawienia starozakonnego, musiatlo wydawaé sie
czyms$ niesprawiedliwym i okrutnym. Pelny wymiar dobra i zta
objawit dopiero Jezus Chrystus. Stad jedynie On oraz Jego na-
uka, moga stanowi¢ ostateczne kryterium dobra i zta.

10 Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swigtym, 38.
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4. SENS KARY ZA Z£.O

Wymierzona przez Boga kara za zlo nie jest jednak celem
samym w sobie'!. Najczesciej stanowi ostrzezenie i wezwanie
do nawrdcenia. Jako przyktad moze postuzy¢ wezwanie, ktére
Jahwe skierowat do swojego narodu, za posrednictwem proro-
ka Jeremiasza, w decydujacym momencie jego dziejéw, zanim
urzeczywistnil tragiczng zapowiedz o zburzeniu $wigtyni: , To
méwi Jahwe: Stan na dziedzificu domu Jahwe i méw do [miesz-
kancéw] wszystkich miast judzkich, ktérzy przychodza do domu
Jahwe odda¢ pokton, wszystkie te stowa jakie polecitem ci oznaj-
mié; nie ujmuj ani stowa! Moze postuchaja i zawréci kazdy ze
swej zlej drogi. Mnie za$ ogarnie zal nad nieszczg¢$ciem, jakie
zamysélatem przeciw nim, za ich przewrotne wystepki... Jezeli za$
nie bedziecie Mi postuszni, postepujac wedtug mojego Prawa.
[...] i nie bedziecie stucha¢ stéw moich prorokéw, ktérych nie-
ustannie do was posytam. [...] zrobi¢ z tym domem podobnie
jak z Szilo, a z miasta tego uczyni¢ przekleristwo dla wszystkich
mieszkancow ziemi” (Jr 26, 2-7; por. tez Jr 25, 11; 26, 13. 19;
27,22).

5. MICHEASZ

Izrael nie postuchal wezwania i przestrogi Jahwe i dlatego
spelnita si¢ nad nim straszliwa przepowiednia Micheasza z Mo-
reszet: ,Z waszego powodu Syjon zostanie zorany jak pole, Jero-

zolima obrécona w gruzy, a géra §wigtyni — w zalesione wzgérze”

(Mi 3, 12; Jr 26, 18). Koniec panstwa judzkiego w 586 r. przed
Chr., zburzenie §wiatyni przez Nabuchodonozora i niewola ba-
biloniska, stanowig wielka 4risis (,préba”, ,sad”), a jednoczesnie

11 Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zto w Pismie Swigtym, 41.
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i katharsis (,oczyszczenie”) w dziejach Izraela (wedtug znanego
okreslenia W.F. Albrighta'?). Wypetnienie przepowiedni ,wielkie-
go proroka agonii” byto karg za wystepki Judy i spelnieniem za-
powiedzianego nad Juda i Izraelem sadu (Lm 3, 31-33; 5, 21-22).
Wydarzenia te stanowia bez watpienia w catych dziejach Izra-
ela najwicksza prébe wiary i zaufania wzgledem Jahwe. Stawia-
ja bowiem pod znakiem zapytania istotne tresci religii Izraela,
takie jak trwanie obietnic i przymierza. Rzeczywistos¢ bolesnie
kontrastuje ze wspanialymi zapowiedziami trwalosci Bozych
obietnic.

Dopiero wielki wstrzas dziejowy, jakim byto zburzenie Swia-
tyni Salomona i Swiqtego Miasta, ukazat prawdziwosé i stusz-
nos¢ tej zasady. Nieszczescie, jakie spotkato Jude, bylo karg za
grzech Judy i Izraela. Jednakze wraz z bezboznymi gingli i spra-
wiedliwi, a do niewoli, na réwni z grzesznikami, szli takze §wigci.
Uswiecona zasada, bronigca sprawiedliwosci Bozej w kazdym
poszczegdlnym wypadku, stata w razacej sprzecznosci z bolesny-
mi doswiadczeniami Judy®.

6. DZIEN JAHWE
W PISMACH PROROCKICH*

Moéwiac o zagadnieniu zta, grzechu i rychlej odptaty nie
sposéb nie wspomnieé¢ o ,dniu Jahwe”, czyli swoistym czasie

12 Por. W.F. ALBRIGHT, Od epoki kamiennej do chrzescijaristwa, Warszawa
1967, 254-289.

13 Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zlo w Pismie Swigtym, 42

4 Por. T. TULODZIECKI ,Dziesi Jahwe” w Pismach Prorockich, w: Prze-
znaczyles nas dla Twojej prawdy (4Q 495). Studia dla dr. Zdzistawa J. Kapery w 65.
rocznice urodzin, w: Rozprawy i Studia Biblijne, red. W. Chrostowski, Warszawa
2007, 481-499.
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sadu. O tym dniu myslimy tak, jak o blizej nieokreslonym wy-
miarze czasu, w ktérym nalezy oczekiwac specjalnej Bozej in-
terwencji, polegajacej na ukaraniu ztych i triumfie sprawiedli-
wych. Jest to dzien odptaty, w ktérym Jahwe sam staje do walki
przeciwko swoim nieprzyjaciotom (Iz 34). Jednocze$nie, ta
akcja Boga staje si¢ momentem decydujacym dla loséw catego
$wiata. Oczywiscie, zgodnie z najbardziej rozpowszechniong
tradycja, Bég podejmie interwencje przede wszystkim w celu
ratowania i wyzwolenia ludu Izraela. Szukajac podstaw takiej
koncepcji, nalezy cofna¢ sie do drugiej potowy VIII w. przed
Chr., ktéry, szczegdlnie dla Krélestwa Pétnocnego, byt czasem
najwickszej katastrofy. Po deportacjach ludnos$ci Izraela do
Asyriiw 7321722 r. przed Chr. i upadku Samarii, zaréwno dla
pozostajacych w podbitym kraju, jak i dla uprowadzonych do
niewoli, Zrédtem nadziei i otuchy pozostawato wspominanie
dawnych zwycigstw i czaséw pomyslnosci.

Szczegdlna role odgrywato tu wspominanie tych faktéw
z historii, ktére ukazywaly catkowita beznadziejno$¢ sytuacii,
w jakiej znalazl si¢ naréd wybrany, i jednoczesng Boza inter-
wencje, ktéra decydowata o wybawieniu go od catkowitej za-
glady. W tych Bozych interwencjach mozna zauwazy¢ réwniez
pewna prawidlowo$¢ — im trudniejsze bylo polozenie Izraela,
tym cudowniejsze i pote¢zniejsze dziatanie Jahwe. Niestety,
wszystkie one niosty ze soba réwniez powazne zagrozenie —
w $wiadomosci narodu wybranego przerodzity si¢ bardzo szyb-
ko w idee nacjonalistycznej odptaty. Dlatego tez liczni autorzy
biblijni, szczegdlnie prorocy, wykorzystujac te ludows tradycje,
dali jej nowy i niepowtarzalny rys. ,Dzieri Pana” miat by¢ nie
tylko w konfrontacji z wrogiem manifestacja Boga na korzys¢
Izraela,lecz czasem sadu i kary dla wszystkich niegodziwych tej
ziemi, nie wylaczajac cztonkéw narodu wybranego, ktérzy nie
dochowali wiernosci przymierzu z Jahwe (Iz 2,2-21; Ez 22, 24;
So 1, 15).
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7. ,DZIEN JAHWE” W AM 5, 18-20%

»Biada oczekujacym dnia Pariskiego. Céz wam po dniu Pan-
skim? On jest ciemnoscia a nie $wiattem. Jakby uciekat cztowiek
przed lwem i natrafit na niedZwiedzia; jakby skryt sie do domu
i opart si¢ reka o Sciang, a ukasit go waz. Przeciez dzien Pariski
jest ciemnoscig, a nie $wiattem, mrokiem, a nie ma w nim jasno-
éci?” (Am 5, 18-20).

Aby opisaé¢ czas nadejscia Bozej interwencji w przyszto-
$ci, ktéra bedzie czasem ukarania przeciwnikéw Jahwe, prorok
Amos, jako pierwszy, uzyl wyrazenia jom Jahwe —,dzien Jahwe”.
Termin ten zostal przejety przez pozostatych prorokéw i byt
sukcesywnie rozwijany w innych dzietach prorockich, np. Izaja-
sza, Joela i Ezechiela. Sam Amos, jak si¢ wydaje, nie jest twércg
wyrazenia jom Jahwe. Termin sigga swoimi korzeniami tradycji
ludowej. Warto jednak przyjrze¢ si¢ blizej jak rozumiat jego sens
ten, ktéry po raz pierwszy uzyt go w swoich tekstach.

Wyrocznia dotyczaca u Amosa ,,dnia Jahwe” rozpoczyna sig
jednym z trzech ,biada” (hoj; ho), rozbrzmiewajacych w Am 5
(Am 5,7.16.18). Pierwsze ,biada” pojawia si¢ w Am 5, 7. Tekst,
jaki czytamy dzisiaj w Biblii Hebrajskiej, pomija owo ,biada” po-
czatkowe, ktére zostato usuniete przez masoretéw, aby trzykrot-
nie nie powtarzaé spétgloski be na poczatku frazy przed wyraze-
niem hahopkim (,,prawos¢”, ,stusznosc”)'e.

Partykuta ,biada” miata w jezyku hebrajskim, jak si¢ wydaje,
znaczenie bardziej wyraziste w odniesieniu do bélu i smutku, ani-
zeli jej odpowiednik w mowie wspétczesnej. Nie bylo to zwykte
westchnienie lub wyrazenie wlasnej biedy i zatroskania, ale gle-

15 Por. T. TURLODZIECKI ,Dzieri Jahwe” w Pismach Prorockich...,489.

16 Por. C.van LEEWUWEN, The prophecy of Jthe Yom YHWH in Amos 5, 18-
20, w: A.S. van der Woude, Language and Meaning. Studies in Hebrew Language
and Biblical Exegesis, OTS 19, Leiden 1974, 113.
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boki lament osoby silnie zdesperowanej, wyrazajacej swoja nie-
moc i tragedi¢ w obliczu sytuacji ekstremalnie bolesnej lub bez
wyjscia, np. §mierci czy pogrzebu bliskiego!’. Takie jest jej znacze-
niew Am 5,16 i 18. Wpisuje si¢ ono w celebracje, przedstawione;
w Am 5, 1-3, liturgii pogrzebowej. Poniewaz lud Izraela upadt
i zgrzeszyt wobec Jahwe, wszyscy jego cztonkowie sa wezwani
do uczestnictwa w celebracji wiasnego pogrzebu jeszcze za zycia.
Pogrzeb ten wydaje si¢ pogrzebem mtodej niewiasty, dziewicy
(betulah), jeszcze niezameznej, chociaz obiecanej i przyrzeczonej
juz mezczyznie. Dziewczyna umarta, zanim zrealizowata swoje
zycie, umierajac bezdzietna i bez zadnej pociechy (wyjatkowo sil-
ne zabarwienie ma tu uzyty czasownik napal, oznaczajacy tych,
ktérzy polegli przebici mieczem w walce). Amos zmuszony byt
uzy¢ terminologii i formy literackiej, ktéra stuzyta do wyrazania
lamentu nad utratg jedynej osoby, opisania §mierci catej spotecz-
nosci, paradoksalnie, poniewaz pisat stowa wyroczni jeszcze zy-
wej. Zwracajac si¢ w ten sposéb do stuchaczy prorokAmos chcial,
by ci rozpoznali tragiczne polozenie, w jakim si¢ znalezli'®.

Jak wynikalo z wczesniejszych rozwazan, koncepcja ,,dnia
Jahwe” stala si¢ dominujacym tematem literatury prorockiej
w epoce po wygnaniu babilofiskim, opisujac, w sposéb coraz
bardziej klarowny, elementy sktadowe Bozej interwencji prze-
ciwko swoim nieprzyjaciotom i samemu Izraelowi. Réwniez
tekst Am 5, 18-20, jako najstarsze chronologicznie $wiadectwo
o ,dniu Jahwe”, chociaz nie zawiera jeszcze stereotypowych ob-
razéw katastrofy, ukazuje pasjonujaca polemike migdzy Amosem
i jego stuchaczami na temat tego wydarzenia.

Wedlug Amosa, ,dzien Jahwe” przyniesie przede wszystkim
wielkie rozczarowanie catemu ludowi Izraela. Nie tylko dlatego,
ze przyjdzie niespodziewanie. Natura tego dnia bedzie zupetnie
rézna od oczekiwan narodu wybranego. Przede wszystkim Izrael

17 Por. P. BOVATI, R. MEYNET, II /ibro dei profeta Amos, Roma 1995,
207.
8 Por.J. JEREMIAS, Amos, Brescia 2000, 113-115.
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zostal przez proroka skonfrontowany ze swoimi grzechami: nie-
sprawiedliwos$cig (Am 5, 7; 10-12) oraz przesladowaniem i uci-
skiem najbiedniejszych (Am 5, 11-12). Mimo tych nieprawosci,
Izrael nadal trwa w optymistycznym oczekiwaniu na ,dzieri Jah-
we”, nie przewidujac mozliwosci utraty swojej uprzywilejowane;
pozycji w oczach Pana®.

Prorok, w przeciwieristwie do postawy narodu, ktéry ocze-
kuje ,dnia Jahwe” jako dnia wlasnego triumfu i chwaty, ukazuje
go jako czas ciemnosci i katastrofy®. Przez swoje przepowiada-
nie Amos pragnie podkresli¢ i wyjasni¢, ze gniew Bozy moze
w kazdym momencie historii obrécié¢ si¢ przeciwko Izraelowi.
Do wyrazenia tej mysli uzywa wymownego sformutowania: ,On
jest ciemnoscig, a nie $wiattem” (Am 5, 18c). Szukajac blizszego
wyjasnienia dla stéw proroka, warto odwota¢ si¢ do ludowej tra-
dycji Izraela, w ktérej panowalto przekonanie, ze jom Jahwe be-
dzie charakteryzowa¢ teofania Jahwe, potaczona z zaburzeniami
normalnego rytmu dnia. Ciemnosci, podobnie, jak w wielu mi-
tach starozytnego Wschodu, oznaczaly chaos oraz brak wszel-
kiego rozwoju i postepu. Sytuacja cztowieka, w opisie Am 5, 18-
20, poréwnana jest do kogos, kto ,uciekat przed lwem, a trafit
na niedzwiedzia” (5, 19a) lub ,jakby skryt si¢ do domu i opart si¢
reka o Sciang, a ukasit go waz” (5, 19b). Tego typu poréwnania
sg bardzo charakterystyczne dla literatury sapiencjalnej. Ostrze-
gaja, ze w ,dniu Jahwe” nikt nie moze czué si¢ bezpieczny, gdyz
nadciagajaca katastrofa przenika kazda sfere ludzkiej egzystencii,
tak jak ciemnosci fizycznie przenikajace kazda przestrzen i obej-
mujace kazdg istote.

Tematyka ,dnia Jahwe” pojawia si¢ u proroka Amosa jeszcze
dwukrotnie: w 2, 16; 8, 13. Pierwszy z tekstéw nalezy do wigksze-
go fragmentu Am 2, 6-16, ktéry zawiera wyrocznie przeciw Izra-

¥ Por. ].L. HELBERG, Disillusionment on the day of Yabweh with special
reference on the land (Amos 5), OTEs 1 (1988), 31.

2 Por. A.S. KAPELRUD, God as Destroyer in the preaching of Amos and in
the Ancient Near East,JBL 71 (1952), 33
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elowi. Wyrazenie ,,Oto Ja”, na wstepie wiersza 2, 13, wprowadza
w zapowiedz kary oraz ukazuje interwencje Boga przeciw Izra-
elowi za pomoca dwéch obrazéw: walca wozowego (Am 2, 13)
iucieczki (Am 2,14-16). Walec w Am 2, 13 jest po brzegi napet-
niony snopami i miazdzy wszystko, co stanie mu na drodze. Jego
odglos przypomina trzesienie ziemi lub huk cepéw mtécacych
zboze. Jest to kolejny obraz o eschatologicznym wydzwigku, po-
niewaz za pomocg obrazéw wzietych z tematyki rolniczej — zniw
i omtotéw — wyraza ide korica. Dodatkowo obraz walca, jako po-
teznego, wypelnionego wozu, przywotuje na mysl idee gromadze-
nia bogactw, ktére bardzo czgsto prowadza gromadzacego do du-
chowej $mierci. Daje to Amosowi okazj¢ do wyrazenia ironiczne;j
metafory: obfito$¢ zbioréw, ktére powinny by¢ znakiem Bozego
blogostawienistwa i obietnica przediuzenia Zycia, przeradza si¢
w przekleistwo i zapowiedz $mierci. Trzgsienie ziemi, o ktérym
mowa w Am 2,13, podobnie do ognia z innych wyroczni, pojawia
sie tu jako instrument Bozej kary i jest czgstym tematem towa-
rzyszacym teofanii (Sdz 5, 4-5; Ps 68, 8; 97, 5; 1z 6, 4).

W wypowiedzi Amosa jest to kolejny element Bozego sadu,
wymierzonego przeciw wlasnemu narodowi. W ten sposéb je-
den z instrumentéw, stuzacych wybawieniu Izraela z rak nie-
przyjaciot podezas swigtej wojny (Sdz 5, 4-5), zostaje skierowa-
ny przeciwko niemu.* Sita, zwinno$¢ i broni nie moga w zaden
sposéb poméc Izraelowi w odniesieniu zwycigstwa. Wybawiony
zostanie tylko ten, kto jest staby, nagi, pozbawiony wszelkiego
uzbrojenia i protekcji, w przeciwienistwie do tych, ktérzy przy-
wlaszczyli sobie odzienie ubogich. Ten opis trzgsienia ziemi,
o konsekwencjach na podobiefistwo wojny, uwazany jest za pre-
ludium do ostatniej wizji Am 9, 1-4. Zwiazek miedzy wizjami
widaé nie tylko w zastosowaniu tych samych obrazéw — trze-
sienia ziemi i desperackiej ucieczki (Am 9, 1a) — ale réwniez
w formie stylistycznej i uzytej do opisania tych wydarzen termi-

nologii (Am 9, 1b-4).

2 Por. J.LA. SOGGIN, I/ profeta Amos, Brescia 1982, 79-80.
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Na koniec wypada krétko wspomnie¢ o jeszcze jednym
waznym terminie, uzytym przez proroka Amosa, nawigzuja-
cym do symboliki ,dnia Jahwe”. Chodzi tu o wyrazenie zawarte
w Am 8, 13: ,w dzien ten”, ktére odsyta zaréwno do fragmentu
Am 5,18-20, jak i 8, 8-10 zwlaszcza przez rozwinigcie tematyki
$miertelnego pragnienia, dotykajacego dziewice i mtodziericéw.
Jest to wyrazna aluzja do stownictwa zastosowanego w opisie
liturgii pogrzebowej w Am 5, 2, czyli do upadku dziewic. Nie
mozna w Am 8, 13 nie zauwazy¢ préby objasnienia podjetego
wezesniej tematu w Am 5, 2: ,,Upadta, nie bedzie mogta powstacd
Dziewica Izraela; lezy na ziemi, nikt jej nie podzwignie”. Upa-
dek nastapil przez $miertelne pragnienie, ktére zostaje w konse-
kwencji zmienione w pragnienie stowa Bozego, nadajac tej wy-
powiedzi silne zabarwienie teologiczne.

Podsumowujac rozwazania dotyczace uzytego w przepowia-
daniu proroka Amosa terminu ,dnia Jahwe” wypada podkresli¢
wspdlna ceche wszystkich opiséw proroka. Jest nim katastroficz-
ny charakter tego dnia, przy czym jest to katastrofa o charakte-
rze totalnym, prowadzaca do ostatecznego korica, chociaz Amos
nie podaje jego precyzyjnej daty.

W péiniejszym okresie temat ,dnia Jahwe” powraca per-
manentnie na oznaczenie dnia gniewu Boga przeciw Izraelo-
wi (So 1, 15). Nast¢pnie, w czasie niewoli babiloriskiej, funkcja
»dnia Jahwe” przeradza si¢ w wyrazenie gniewu Bozego wobec
wrogéw Izraela (Iz 13, 6. 9; Jr 46, 10), dalej idea ta powraca jako
dzieni zbawienia narodu wybranego (J1 3,4), by ostatecznie prze-
ksztalci¢ si¢ w dzien sadu ostatecznego (Mi 3, 10-23). Amoso-
wi zawdzigczamy podjecie i rozwinigcie tej koncepcji, zwigzanej
z bardzo antyczna tradycja Izraela. Poza tym to on, jako pierw-
szy, odrzucil bledna interpretacje swojej epoki, dajac impuls do
wlasciwego rozumienia pierwotnej swigtosci Izraela®.

2 Por. T. TULODZIECKI, ,Dziesi Jahwe” w Pismach Prorockich, 499.

Tamze: odnosna bibliografia.



204 Ks. Marek Raszewski

8. NAUCZANIE PROROKOW?

Wiara i moralnos¢, $wiatopoglad i zycie, tacza si¢ nierozdziel-
nie w religii Starego Testamentu. Powyzsze potaczenie jest istot-
nym znamieniem religii objawionej. Bég, objawiajac sie¢ cztowie-
kowi, nie ukazat mu jedynie Siebie, ale objawil takze Swoja wole
jako droge do potaczenia si¢ z Nim. Totez nic dziwnego, Ze prorocy,
powotywani przez Boga na rzecznikéw Jego objawienia, stali nie
tylko na strazy czystosci wiary, ale usilnie walczyli o czysto$¢ oby-
czajéw narodu wybranego. Mozna nawet powiedzieé, ze obydwie
dziedziny nierozdzielnie aczyly si¢ w ich postannictwie. Broniac
bowiem czystosci wiary, przeciwko tendencjom batwochwalczym,
nie zostawili nam jedynie teoretycznych rozwazan i uzasadnieri,
ale ustosunkowywali si¢ do konkretnych i aktualnych faktéw z zy-
cia, korygujac postawy moralne swoich rodakéw.

W swojej dziatalnosci, sprawowanej niejednokrotnie przez
kilkadziesiat lat Zycia, prorocy Izraela wcigz na nowo nawotywali
lud wybrany do wiernoéci Jahwe i podporzadkowania si¢ Jego
woli. Nieustannie, z niezmozong energia, budzili otepiate sumie-
nia, wykazujac zlo niewiernosci i tragiczne nastgpstwa odstep-
stwa od Jahwe i Jego Prawa. W imie¢ wyzszej wladzy Boga prorok
nierzadko kwestionowat absolutna wtadze kréla i wzywat go do
rozrachunku z popetnionych czynéw. Wydzwigk spoteczny tego
kroku jest niezwykle doniosty — zatamaty si¢ roszczenia absolut-
nej wladzy w Izraelu w odniesieniu do uprawnien kréla wobec
poddanych. Prorok podwazyt krélewskie prawo dysponowania
poddanymi w sposéb absolutny. Dzi¢ki powyzszej interwencji-
,stato si¢ jasne, ze krdl nie ma prawa samowolnie dysponowac
poddanymi*’.

Podobng interwencj¢ przekazuje opis dziejéw proroka
Eliasza (1 Krl 21, 17-27). Tym razem sprawa dotyczy pretensji

3 Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spofeczne w nauczaniu proroksw,
»otudia Pelplinskie” 1975, 69-80.
2 Tamze, 70.
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krola do wiasnosci jego poddanych. Achab bowiem, poprzez
intrygi swej zony Izebel, zagarnal winnic¢ Nabota. Woli mo-
narchy ulegli sedziowie — starsi ludu usankcjonowali akt prze-
mocy krélewskiej wydajac wyrok $smierci na wtasciciela winnicy
i cala jego rodzing. Samowola kréla dokonata si¢ pod przy-
krywka autorytetu obowiazujacego prawa, gdyz zostaty zacho-
wane pozory praworzadnosci. W sytuacji zalegalizowanego
gwaltu i bezprawia, trzeba byto wielkiej prawosci i odwagi, aby
zedrze¢ maske obtudnej gry. Zdobyt si¢ na to prorok Eliasz,
ktéry wystapit jako msciciel niewinnie przelanej krwi. W mo-
mencie obejmowania przez kréla posiadtosci, nabytej za ceng
morderstwa niewinnych ludzi, prorok w imieniu Boga pote-
pil jego zbrodnig i obwiescit mu wyrok kary. Prawdopodobnie
stato sie to w obecnosci najblizszych wspétpracownikéw kréla
i cztonkéw jego dworu. Eliasz, podobnie jak uprzednio Na-
tan, nie przyptacit gtowa swojej odwagi. Krél Achab, podobnie
jak Dawid, ugiat si¢ przed autorytetem bezbronnego wystarica
Jahwe (1 Krl 21, 27) i uznal swoja wing podejmujac publiczng
pokute. Poszed! sladem Dawida. O ile jednak u Dawida byto
to niejako naturalne, bo uznanie winy i podjecie pokuty wobec
Jahwe stalo w zgodzie z jego religijng postaws, to zal i pokuta
Achaba stanowig zjawisko niezwykle wobec jego zdecydowane;
antyjahwistycznej i balwochwalczej postawy. Negatywna po-
stawa moralna kréléw rzutowata ujemnie na caly naréd, wy-
twarzajac niezdrowe stosunki spoteczne, sprzyjajace egoizmowi
ludzi bez skruputéw i sumienia. Owtadnigci zadza bogacenia
sic wykorzystywali oni wszystkie zaistniale sytuacje politycz-
ne i gospodarcze, a nast¢gpnie wszelkimi sposobami dazyli do
osiggnigcia swoich celéw. Tendencjom tym sprzyjaly przemia-
ny gospodarczo-spoleczne, zapoczatkowane w spoteczeristwie
izraelskim z ustanowieniem krélestwa. Szczegélnemu za$ na-
sileniu ulegly od czaséw Salomona. Wprowadzit on Izraela na
droge polityki i handlu o zasiggu §wiatowym, dzigki ktéremu
wzrosto bogactwo kraju. Ono jednak nie stuzyto calemu spo-
teczenstwu. Korzystali z niego jedynie uprzywilejowani moz-
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nowladcy. Ogromna wigckszo$¢ spoteczenstwa zaczeta popadad
w zaleznosci od bezwzglednych spekulantéw, stajac si¢ ofiara-

mi wyzysku i gwaltéw?.

9. WYSTAPIENIE AMOSA

Powyzszymi problemami zajat si¢ juz prorok Amos, ktéry
wystgpowat na terenie Krélestwa Péinocnego za panowania kré-
la Jeroboama II (782-753 r. przed Chr.). W swojej ksigdze kre-
§li on wstrzasajacy obraz stosunkéw spotecznych epoki: z jedne;j
strony dobrobytu i luksusu moznych, a z drugiej nedzy i niespra-
wiedliwego ucisku. Sam, przyzwyczajony do prostego, wiejskiego
sposobu zycia, odczuwa jako wstrzas pelne zbytkéw zycie bo-
gaczy. Z ostrg drwing wypomina im wystawne uczty i hulanki,
na ktérych podawano wyborne napoje i wyszukane potrawy:
»Lezg na tozach z kosci stoniowej i wyleguja si¢ na dywanach;
jedza jagnigta z trzody i cielgta z obory. [...] Pija czaszami wino
i najlepszym olejkiem si¢ namaszczajg’ (Am 6, 4. 6). Razi go tez
muzyka wygrywana na réznych instrumentach, umilajaca uczty
bogaczy, oraz pijackie $piewy lekkomyslnych hulakéw: , Fatszy-
wie $piewaja przy dzwigkach harfy i jak Dawid obmyslaja sobie
instrumenty do grania” (6, 5). Najbardziej jednak boli proroka to,
ze zamiast mie¢ oczy otwarte na wydarzenia polityczne i prze-
ciwdziata¢ zblizajacej si¢ katastrofie ci lekkomyslni marnotrawcy
oddaja si¢ beztroskim hulankom i nie dbaja o przyszto$é: ,a nic
si¢ nie martwig upadkiem domu Jézefa” (6, 6). Kara zas zbliza si¢
nieuchronnie. Amos grozi, ze lekkomyslni hulacy péjda do nie-
woli na czele wygnancéw jako przywdédcy ludu: ,Dlatego teraz
ich poprowadze na czele wygnaricéw, a zniknie krzykliwe grono

hulakéw” (6, 7).

% Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spofeczne w nauczaniu proroksw, 71.
26 Tamze, 71-72.
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Stuszny jest gniew proroka wzgledem bogatych hulakéw —
w tym samym spoteczenstwie prosty lud cierpi nedze i niespra-
wiedliwosé. Wéréd panujacego w kraju bezprawia (Am 3, 9. 10)
cigzka jest dola prostego ludu. Sedziowie, stronniczy i przekup-
ni, sankcjonuja bezprawie, uwalniajac od kary, za tapéwki, moz-
nych ciemiezcéw i odmawiajac obrony prawnej ubogim (Am
5, 7.10. 12). Totez ludzie biedni i prosci, pozbawieni naleznej
obrony, wystawieni zostajg na niesprawiedliwy ucisk i gwalt za-
dany przez bezwzglednych bogaczy, ktérzy, wedtug stéw Amosa,
»W prochu ziemi depca gtowy biednych i ubogich spychaja z dro-
gi” (Am 2,7).

Prawodaweca izraelski zakazat wykorzystywania tego rodza-
ju sytuacji, a pozyczki nakazal traktowac¢ jako pomoc braterska,
umotywowang racjami religijnymi, a nie che¢cig zysku (por. Wj
22, 24; Pwt 23, 20). Niestety, Amos stwierdza, ze bogacze nie
zachowujg tych przepiséw Prawa Mojzeszowego. Obok chci-
wych wierzycieli, widzi réwnie chciwych handlarzy, ktérych tak-
ze przedstawia jako zaslepionych Zadza zysku, niezwazajacych
na przepisy czy wzgledy moralne. Méwi o nich, Ze nie moga
doczeka¢ si¢ konica dni $wiatecznych, aby mie¢ wiecej czasu do
spekulacji, oraz, ze bez skruputéw oszukujg klientéw, fatszujac
nie tylko miary i wagi, ale takze jako$¢ towaru, glodujacym bie-
dakom sprzedaja bezwartosciowy poslad za ceng¢ dobrego zboza.
Te oszukanicze praktyki oburzaja Amosa, ktéry wota do nich:
»otuchajcie tego wy, co dreczycie ubogiego i wyniszczacie bied-
nych ziemi, ktérzy moéwicie: «kiedyz minie néw, a bedziemy
handlowali zbozem, i szabat, a otworzymy spichlerz i posladem
zboza be¢dziemy handlowa¢ — pomniejszajacy efe, a zwigkszajacy
sykl i falszujacy wage dla oszustwa — kupujacy za srebro n¢dzarzy
i ubogiego za pare sandatéw»” (8, 4. 5).

Nie samych mezcezyzn czyni Amos odpowiedzialnymi za
ucisk i wyzysk prostego ludu. Zwraca si¢ takze przeciwko kobie-
tom z arystokracji izraelskiej, przypisujac im demoralizujace od-
dzialywanie na mezczyzn. Malzonki moznowtadcéw i bogaczy
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izraelskich nie majg wspoétczucia dla biednego ludu i pobudzaja
mez6éw do bezwzglednego i nieuczciwego traktowania go. Amos
oskarza je otwarcie o zmuszanie m¢zéw do zaspakajania swoich
nieposkromionych zachcianek, dyktowanych wybrykami mody,
zadza zabawy i przyjemnosci. Nie mysla one o tym, skad i w jaki
sposéb mezowie moga zdoby¢ odpowiednie $rodki. Postawa tych
kobiet tak dalece oburza proroka, ze zdaje si¢ on juz nie panowac
nad sobg. Nie zwazajac na zadne konwencjonalne wzgledy posu-
wa si¢ do wulgarnych przezwisk, okreslajac te kobiety , krowami
Baszanu”: , Postuchajcie stowa tego wy, krowy Baszanu, na gérze
Samarii, ktére uciskacie biedakéw, zadreczacie ubogich; méwiace
do panéw swoich: , Przynies tu, a pijmy!” (4, 1). Znamienne jest
tez, ze w odniesieniu do tych kobiet, zapowiadajac im nieubta-
gang kare — poharibienie i ngdz¢ w niewoli u wrogéw — powotuje
sie Amos na swietos¢ Jahwe (4, 2)%.

Amos patrzyt na postgpowanie bogaczy izraelskich uciska-
jacych biedny lud bystrym i krytycznym okiem. Sprytnie upo-
zorowane naduzycia, jak przywlaszczanie sobie odziezy dawanej
w zastaw, nie uszly jego uwagi.

Prawo Mojzeszowe nakazywalo oddawaé wtascicielowi
przed zachodem stonica odziez dang w zastaw, aby biedak miat si¢
czym przykry¢ i nie zmarzt podczas zimnej nocy (Wj 22, 25-27;
Pwt 24, 12). Lichwiarze uzywali jej wigc przy ucztach ofiarnych,
czy nawet przy prostytucji sakralnej w §wigtyni, aby nabrata ona
charakteru rzeczy poswigconej Bogu (por. Mk 7, 11) — wtedy
nie musieli zwracaé jej whascicielowi. W ten podstepny sposéb
krzywdzili najbardziej wynedzniatych i potrzebujacych pomocy
biedakéw?.

Podobne naduzycie odstania prorok w stowach: ,pili wino
ukaranych grzywng w domu boga swojego” (2, 8). Chodzi tu
o wino wymuszone podstepem od biedakéw za rzekome prze-
stepstwa. Amosa oburza przewrotnosé¢ tych, ktérzy nieuczciwie

¥ Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu prorokéw, 72.
2 Tamze, 73.
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zdobyte wino przynosza do §wiatyni jako ofiarg i tam je wypijaja
pod pozorem religijnosci.

Jak Amos wystepowat przeciwko naduzyciom w Krélestwie
Izraela, tak wielki prorok Izajasz na terenie Krélestwa Judy. Tak
samo jak Amos negatywnie ocenial on dobrobyt swego narodu
w okresie pomyslnosci politycznej i gospodarczej. Znamienne sa
tu wypowiedzi proroka, ktéry stwierdza, ze ,kraj ich jest peten
srebra i zlota i nie ma konica ich skarbom” (Am 2, 7). Podobnie
jak Amos widzi, ze to bogactwo nie stuzy dobru catego spote-
czefistwa. Korzystaja z niego uprzywilejowani bogacze, ktérzy
marnotrawig je na ucztach i hulankach, gdzie ,tylko harfy i cy-
try, bebny i flety i wino” (5, 12), uciecha i zabawa, zabijanie wo-
16w i zarzynanie baranéw, zajadanie miesa i zapijanie winem”
(22,12-13), gdzie panuje pijackie hasto: ,jedzmy i pijmy, bo jutro
pomrzemy” (22, 13), az w konicu ,wszystkie stoly pelne sg zwy-
miotowanych brudéw; nie ma miejsca czystego” (28, 8).

Z zyciem pelnym zbytkéw wiaza si¢ i inne wykroczenia.
Marnotrawcy bowiem, oddani pijaristwu, s to przywédcy Izra-
ela, ktérzy ,nie dbaja o sprawe Jahwe, ani nie bacza na dzieto rak
jego” (5, 12). Zamroczeni alkoholem nie s3 zdolni dostrzec na-
rastajacych probleméw, ani spetnia¢ swych obowiazkéw spotecz-
nych. Proroka boli najmocniej to, ze z ich winy ,lud méj péjdzie
w niewole [...], a jego pospélstwo wyschnie z pragnienia” (5, 13).
Lekkomyslni przywédcy ludu poniosa nalezng kar¢ — czeka ich
$mier¢ gtodowa (5, 13).

Moznych przywédeéw narodu, I1zajasz, podobnie jak Amos,
czyni odpowiedzialnymi takze za szerzace si¢ w spoteczenstwie
bezprawie i gwalty. Oddani pijaristwu i ucztowaniu nie spetniaja
oni uczciwie swoich obowiazkéw w zakresie wymiaru sprawie-
dliwosci. Prorok z ironig nazywa ich ,bohaterami”i ,dzielnymi”,
bo takimi powinni by¢. Tymczasem sg oni dzielni w ,,mieszaniu
sycery” (5, 22), a chciwos$é prowadzi ich do naduzywania wta-
dzy. Wykorzystujac bowiem swe stanowisko ,za podarek unie-
winniajg winnego, a sprawiedliwego odsagdzaja od prawa” (5, 23).
»Wszyscy lubia podarki i gonig za wynagrodzeniem. Nie oddaja

14 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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sprawiedliwosci sierocie, a sprawa wdowy nie dociera do nich”
(1, 23). Popieraja zatem przestepcéw i zbrodniarzy, ktérzy majg
czym im zaptacié, a krzywdza ludzi niewinnych i pokrzywdzo-
nych, pozostawiajac ich bez obrony, albowiem nie spodziewa-
ja si¢ od nich wynagrodzenia. Izajasza oburza to postgpowanie
i nie przebiera w stowach pietnujac ich przewrotnosci. Nazywa
przekupnych sedziéw ,wspélnikami ztodziei” (1, 23)%.

,2Biada’ z dziesiatego rozdzialu dotyczy przywédcéw ludu,
urzednikéw i dostojnikéw panstwowych: ,,Biada prawodawcom
ustaw bezboznych i tym, co ustanowili przepisy krzywdzace, aby
stabych odepchnaé od sprawiedliwosci i wyzud z prawa biednych
mego ludu; by wdowy staty sie ich tupem, i by mogli ograbia¢
sieroty” (10, 1-2). Nie chodzi juz o poszczegdlne wystepki, ale
o zorganizowang dziatalnos$é przestgpcza, w ktérej przywédcey
ludu, wykorzystujac aparat administracji paristwowej dla wtasne;j
korzysci, tworza niesprawiedliwe prawodawstwo popierajace lu-
dzi ztych. Jest to postepowanie niestychanie szkodliwe, gdyz go-
dzi w podstawy zycia spoleczenistwa, podwazajac caly porzadek
moralny. Lapidarnie sytuacj¢ t¢ Izajasz wyjasnit stowami czwar-
tego ,biada”w piatym rozdziale: ,Biada tym, ktérzy zto nazywaja
dobrem, a dobro zlem, ktérzy zamieniajg ciemnosci na $wiatto,
i swiatlo na ciemnosci, ktérzy przemieniaja gorycz na stodycz,
a stodycz na gorycz!” (5, 20). Izajasz demaskuje ludzi najbardziej
przewrotnych, ktérzy zto, a wigc wystepek i zbrodnie, przedsta-
wiaja jako dobro, narzucajac swoja oceng¢ spoleczenistwu. Cnote
i uczciwe postepowanie uznaja za zto szkodliwe dla spoteczen-
stwa. W tym wigc ujeciu chciwosé, lezaca u podioza tendencii
kapitalistycznych, tatwo jest przedstawi¢ jako zapobiegliwo$¢
i madros¢ zyciowa. Tymczasem jej owocem stalo si¢ nieobli-
czalne gromadzenie bogactw w reku nielicznych spekulantéw,
ze szkoda dla mas obywateli, ktérzy, pozbawieni swojej ojcowi-
zny, utracili Zrédlo utrzymania. Ilustruje to Izajasz w pierwszym

¥ Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu prorokéw, 74.
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»biada” piatego rozdziatu: ,Biada tym, ktérzy przydaja dom do
domu, przytaczaja role do roli, tak iz nie ma wolnego miejsca;
i wy sami mieszkacie w §rodku kraju” (5, 8). Izajasz opowiada si¢
zdecydowanie po stronie wydziedziczonych: pozbawieni bowiem
ojcowizny, wbrew przepisom Prawa Mojzeszowego (Kpt 25, 23-
28), stajg si¢ ngdzarzami i zostaja zaprzedani w niewolg. Zatem
wykupywanie ziemi rodowej przez bogaczy oraz tworzenie wiel-
kich latyfundiéw prorok uwaza za szkodliwe dla spoteczenstwa.
Swoje stanowisko uzasadnia bardzo przekonujacym argumen-
tem, wykazuje, ze powstawanie latyfundiéw prowadzi do pozba-
wienia kraju jego obywateli — ,i wy sami mieszkacie w $rodku
kraju” (5, 8). Jako kar¢ Boza zapowiada wyludnienie i straszliwg
kleske nieurodzaju (5, 9-10). Pigtnuje za$ przede wszystkim brak
wspolczucia dla ludzkiej biedy, wykorzystywanej bez skruputéw
przez nieczutych spekulantéw. Najczestszym powodem pozby-
wania si¢ ziemi rodowej byta niezawiniona bieda, spowodowana
przez kleski gospodarcze, a takze przez niesprawiedliwe roztoze-
nie cigzaréw spotecznych, jak stuzba wojskowa, podatki i roboty
przymusowe. Wykorzystywanie tych okolicznosci dla wtasnej
korzysci byto bardzo nieszlachetne i musialo powodowaé roz-
bicie spoteczne. Wykorzystywani bez skruputéw biedacy czuli
sie¢ pokrzywdzeni, ulegali niecheci i wrogosci, nie tylko wobec
bezposrednich krzywdzicieli, ale takze catego narodu i ojczyzny,
w ktérej nie bylo juz dla nich naleznego miejsca.

Opis Izajasza sugeruje, ze proces wydziedziczenia z ojco-
wizny ubogich obywateli byt juz daleko posuniety. Wynika to
z okreslenia sugerujacego, ze bogacze mieszkaja w kraju sami.
Z tego mozna wysnué¢ wniosek, ze nikt nie przeciwstawitl sie
ich zgubnej dziatalnosci. Tym wigksza zatem byta zastuga Iza-
jasza, ktéry odwazyt si¢ przerwac¢ zmowe milczenia i poruszyt
sumienia®’.

% Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu prorokdw, 75.
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10. CHARAKTERYSTYKA
SPOLECZENSTWA IZRAELSKIEGO
U IZAJASZAY

10.1. DOBROBYT MATERIALNY

Poczatki dziatalnosci Izajasza przypadty na czas rzadéw Jo-
tama (Iz 1, 1; 6, 1). Byly to rzady bardzo korzystne dla kraju.
Pomyslnie przeprowadzone dziatania wojenne daty wéwcezas
Judei rozszerzenie granic i ubezpieczyly je na pewien czas od
nieuczciwych zamiaréw agresywnych sgsiadéw. Sprzyjato to roz-
wojowi gospodarczemu spoleczenstwa tym bardziej, ze zaréwno
Jotam, jak i jego ojciec Ozjasz wykazywali wielka troske pod tym
wzgledem. Obydwaj wzmacniali obronno$¢ krélestwa budujac
szereg umocnien w samej Jerozolimie oraz zamki obronne w ca-
tym kraju dla zabezpieczenia pokoju i bezpieczenstwa obywateli
(zob. 2 Krn 26, 9; 27, 3-4). Ponadto Ozjasz, w przeciggu swego
bardzo dlugiego panowania (52 lata wedtug 2 Krn 26, 3), zajat
sie gorliwie wzmocnieniem gospodarki débr krélewskich. Ksigga
Kronik méwi o nim jako o wielkim wtascicielu ziemskim, ktéry
,wybudowat réwniez wieze w pustyni i wykopat liczne cysterny,
poniewaz posiadat wiele bydta na Szefeli i na ptaskowyzu a tak-
ze rolnikéw i uprawiajacych winnice na wzgérzach i w ogrodach,
kochat si¢ bowiem w uprawie ziemi” (2 Krn 26, 10). Postawa kréla
oddzialywata niewatpliwie na jego poddanych, ktérzy w podobny
spos6b starali si¢ wykorzysta¢ pokojowe stosunki dla wzmocnie-
nia swej gospodarki. Krélestwo Judzkie przezywato wiec w owym
czasie nowy okres pomyslnosci na polu gospodarczym. Korzystny

3t Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu proroka Iza-
Jasza na te prawodawstwa Mojzeszowego i wspdiczesnej epoki, ,Studia Pelpliniskie”
1969, 121-142. Por. takze: E. ZAWISZEWSKI, Zagadnienia spofeczne w pra-
wodawstwie Starego Testamentu. w: ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 21 (1968), 139-
146.
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rozwéj gospodarki rolnej wptynat pozytywnie na rozwéj handlu,
a odbudowa portéw nad Morzem Czerwonym, za Ozjasza, ozy-
wita handel morski (zob. 2 Krn 26, 2). Poza tym,bogactwo kraju
pomnazato si¢ przez daniny, pobierane od pokonanych w zwycig-
skich wojnach sasiadéw (zob. 2 Krn 27, 5)*2.

Podobny rozkwit gospodarczy przezywato pod rzadami Jero-
boama II Krélestwo Izraelskie (zob. 2 Krl 14, 23-29). Izrael byt
woéwczas najwigksza potega wsiréd innych krajéw, poza potggami
mieszczacymi si¢ nad Nilem i Eufratem. Bezposrednim owocem
pomyslnosci politycznej i gospodarczej kraju byt dobrobyt po-
szczegOlnych obywateli. W Samarii wznoszono wspaniate pata-
ce bogaczy, budowane z ciosanego kamienia i ozdabiane zlotem
i koscia stoniowa. Wszedzie roztaczat si¢ blask bogactw i prze-
pych potegi. Bogacze zasiadali do hucznych uczt i biesiad, na kt6-
rych lato si¢ strumieniami kosztowne wino oraz gdzie spozywano
ogromne ilosci wyszukanych potraw na wspaniatych meblach®.
Izajasz przedstawia to w dosadnych stowach: , Kraj ich jest peten
srebra i zlota i nie ma korica ich skarbom. Ziemia ich pelna jest
koni, a wozy ich nieprzeliczone (Iz 2, 7) [...] tylko harfy i cytry,
bebny i flety, i wino na ich ustach (Iz 5, 12), chodza chwiejnie na
skutek wina, zataczajg si¢ pod wptywem sycery” (1z 28, 7).

10.2. NADUZYCIE DOBR MATERIALNYCH®*

Izajasz negatywnie ocenia dobrobyt swego czasu, gdyz zgro-
madzone w reku jednostek bogactwo stato si¢ powodem ich
upadku i deprawacji spoteczenstwa. Jako mieszkaniec stolicy
kraju, zwigzany z kotami rzadzacymi, widzial wiele i dlatego

32 Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoleczne w nauczaniu proroka Izaja-
sza na tle prawodawstwa Mojzeszowego i wspolczesnej epoki, 134.

3 Por. W. MICHALSKI, Epoka wielkich podbojow asyryjskich, w: Biblia
i Teologia, Poznari 1925, 57

3 Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu proroka Izaja-

sza na tle prawodawstwa Mojzeszowego i wspdtczesnej epoki, 135n.
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wiedzial, ze dobrobyt nie byl udziatem catego spoleczeristwa,
a jedynie uprzywilejowanych, ktérzy, ulegajac zadzom uzycia,
otaczali si¢ coraz wigkszym luksusem i zbytkiem. Tym kapita-
listycznym tendencjom musiat si¢ Izajasz przeciwstawié, gdyz
w nich dopatrywat si¢ gtéwnej przyczyny zta.

Zdaniem proroka bogactwa zgromadzone w rekach jedno-
stek byty powodem odstepstwa od Boga Jahwe, gtéwna przyczyna
batwochwalstwa. Znamienne pod tym wzgledem jest zestawienie
jego wypowiedzi zawartej w rozdziale drugim, gdzie bezposrednio
po stwierdzeniu, ze ,kraj ich jest peten srebra i ztota”, dopowiada
»kraj ich jest peten bozyszczy” (zob. 1z 2, 7; 2, 8). Odstepstwo od
Boga stato si¢ Zrédtem dalszych wykroczen, gdyz zadza uzycia,
niemajaca po odrzuceniu Boga i Jego Prawa zadnych hamulcéw,
musiala prowadzi¢ do zupelnego rozprzezenia moralnego. Jego
objawy prorok obserwuje na kazdym niemal kroku i w kazdym
stanie. Widzi wigc préznos¢ i rozwigztosé kobiet jerozolimskich,
dla ktérych najwazniejsze sa ich ozdoby i kosztowne ubiory (por.
1z 3,16.38). Tymczasem dla me¢zezyzn z arystokracji centralnym
punktem zainteresowania s3 wystawne uczty i pijackie biesiady, na
ktére przeznaczaja zdobyte bogactwa (zob. Iz 5, 11). Co gorsze,
pokusie uzywania ulegli nawet ci, ktérzy powinni dawac spote-
czenistwu przyktad, by¢ dla niego wzorem, czyli kaptani i prorocy
(zob.1z 28,7). Z bélem serca przedstawia wigc Izajasz, jak wsku-
tek naduzywania poprzez pijaistwo i zbytek bogactw, marnuja si¢
nie tylko dobra materialne narodu, ale niszczeja jego najwyzsze
warto$ci duchowe. Pijaristwo i uzywanie zabija wszelka wrazli-
wo$¢ na warto$ci duchowe i odbiera mozliwos¢ zrozumienia do-
niostych probleméw spotecznych i religijnych.

Najwigksza tragedia jest to, ze chodzi o ludzi, ktérzy, stojac
na czele spoteczeristwa, s3 odpowiedzialni za jego losy (zob. Iz
4,12). Uzywanie i pijaristwo przestonito im wszelkie inne sprawy
do tego stopnia, ze ich zamroczone alkoholem umysty zobojet-
nialy na wszelkie wzgledy ludzkie. W tych pijackich zabawach
prawdopodobnie braly udzial takze niewiasty izraelskie, wbrew
zasadom przyzwoitosci. Zdaja si¢ wskazywac na to grozby proro-
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ka, skierowane przeciwko bogatym i lekkomy$lnym niewiastom,
w ktérych przepowiada on nieptodnosé winnicy jako jedna z kar
zestanych na owe niewiasty (zob. Iz 32, 9-14). Wskazuje to na
bardzo gleboki stan upadku moralnego, gdyz zanikty juz w tych
kobietach naturalne hamulce wstydliwosci — hafibg dla éwczesnej
niewiasty byto uczestniczenie w pijackich biesiadach mezczyzn.

Niemoralno$¢ zbytku i uzywania przez bogaczy poglebia
jeszcze fakt, ze caly ich luksus opieratl si¢ na krzywdzie ubogich
mas ludu. Nedza wydziedziczonych wbrew Prawu i bezdomnych
obywateli stanowita razacy kontrast wobec luksusowych doméw,
w ktérych przez cate dnie bawiono si¢ i uzywano. W tym czasie
biedny lud umierat z gtodu. Poglebiaty sie przez to istniejace juz
réznice spoteczne, a duma i nieczuto$¢ bogaczy budzi¢ musiaty
nienawi$¢ i wrogos¢ wsréd rzesz nedzarzy™.

Mozni czuli si¢ pewni i bezpieczni, ostaniajac swoim bogac-
twem jak zastong ochronna, gdyz nawet w najwickszych nieszcze-
$ciach oni nie cierpieli biedy. Wojna czy ztupienie ojczyzny przez
wrogéw nie mogto zachwiaé ich pozycji. Dzigki posiadanym bo-
gactwom tatwo wyréwnywali poniesione straty. Stad tez nie byli
sktonni do jakiejkolwiek refleksji ani zmiany usposobienia. Nie
docieraty do nich upomnienia proroka, a nawet podniecaly ich
dume i utwierdzaly w zuchwalej pewnosci siebie. Takie usposo-
bienie bogaczy ilustruje wypowiedz Izajasza o bogaczach Samarii:
»Cegly si¢ rozsypaty — odbudujemy z kamienia; sykomory wycigte
— cedrami je zastapimy” (Iz 9, 9). Nie martwig si¢ oni ogélnym
nieszczesciem, zburzonymi domami. Sta¢ ich na wybudowanie
lepszych. Uznaja wiec, ze kara Boza nie zdota ich dosiggnad.

Podstawg ich pewnosci i dumy byly dobra materialne, dla-
tego tez swoje bogactwa traktowali jako najwicksza wartos¢
i starali si¢ je nieustannie pomnazaé¢ bez zadnych skruputéw
i wzgledéw na innych. Nie obchodzi ich to, co czyni¢ beda ne-
dzarze, bezwzglednie przez nich wydziedziczeni z ojczyzny

% E.ZAWISZEWSKI, Problemy spoleczne w nauczaniu proroka Izajasza na
tle prawodawstwa Mojzeszowego i wspdtezesnej epoki, 137.
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(zob. 1z 5, 8), ani tez fakt, ze swoim postgpowaniem czynig zto

(Kpt 25, 8-16. 23-35).

10.3. UPADEK PRAWORZADNOSCI*

Strézami Bozego prawa, czuwajacymi nad jego zachowa-
niem, mieli by¢ w spoteczenstwie izraelskim przywdédcy ludu.
Ustanowienie wiadzy krélewskiej, z szeroko rozbudowanym
aparatem administracyjnym, powinno przyczyni¢ si¢ do lep-
szego zachowania praworzadnosci. Tymczasem z ust proroka
padaja powazne zarzuty ujawniajace ci¢zkie naduzycia w tej
dziedzinie. Stréze sprawiedliwosci, stojacy najwyzej w hierar-
chii spotecznej Izraela, zdaniem Izajasza upadli najnizej — bedac
srebrem kosztownym, stali si¢ nieuzytecznym zuzlem (zob. Iz
1, 22). Prorok zarzuca im, ze stali si¢ ,wsp6lnikami ztodziei”
poprzez naduzycia w wymierzaniu sprawiedliwosci. Ulegajac
korupcji nie wymierzali sprawiedliwosci zgodnie z prawem
i sumieniem, ale kierowali si¢ przekupstwem i nieuczciwym zy-
skiem (zob. Iz 1, 23). Sprawa tego, kogo nie sta¢ na tapéwki
dla przekupnego se¢dziego, nie ma zadnych szans na jej zata-
twienie. W ten sposéb pokrzywdzeni zostaja ludzie najbardzie;j
potrzebujacy pomocy. Sedziowie, jak skarzy si¢ prorok, ,nie
oddaja sprawiedliwosci sierocie, sprawa wdowy nie dociera do
nich” (Iz 1, 23). Dochodzi do takiego stanu, ze przekupne sady
nie zapewniaja obrony pokrzywdzonym, gdyz ,precz odsunigto
prawo, a sprawiedliwos¢ stoi w oddaleniu” (Iz 59, 14). W ta-
kim spoteczenistwie tylko ten zdota sie utrzymac, kto dysponuje
wicksza sita. Nie ma w nim miejsca dla ludzi sprawiedliwych
i uczciwych (por. Iz 57, 1). Muszg oni wyginaé, gdyz zostali po-
zbawieni opieki gwarantowanej przez prawa.

Niesprawiedliwy wymiar sprawiedliwo$ci nie wyczerpu-
je katalogu wystepkéw, jakich dopuszczaja sie przywdédcey ludu,

36 Por. T. HANELT, Pismo Swiete historig zbawienia, Gniezno 1997, 83-94.
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wobec swego spoleczenistwa. Izajasz oskarza ich o to, ze, wyko-
rzystujac swoje stanowiska i wpltywy, posungli si¢ do wydawania
niesprawiedliwych praw, za pomoca ktérych bezkarnie mogli
uciska¢ bezbronny lud (por. Iz 10, 1). Prorok nie wyjasnia blizej
o jakie prawa chodzi. Prawdopodobnie dotycza procedury sa-
dowej. Skomplikowanie procedury dochodzenia sprawiedliwo-
§ci uderzato przede wszystkim w ludzi prostych i nieznajacych
prawa. Przebiegli i bezwzgledni wyzyskiwacze potrafili tatwo
upozorowaé swoje bezprawie. Zdaniem proroka naréd wybrany
cierpi wigcej z powodu chciwosci i zbytku bogaczy oraz ucisku
i bezprawia ze strony przywédcéw, anizeli od najazdu wrogéw
(zob.1z 3,8-15). Totez czyni przywédeéw ludu odpowiedzialny-
mi za jego nedz¢ (Iz 3, 14). Niesprawiedliwe podzialy spoteczne,
krzywdy wyrzadzane masom prostego ludu staly sie zarzewiem
wzajemnych antagonizméw i rozdwojenia narodu, bliskiego, na
skutek wewngtrznego rozkladu, ostatecznego upadku (zob. Iz

9, 18-20).

11. STANOWISKO IZAJASZA
WOBEC NADUZYC SPOLECZNYCH?

11.1. POTEPIENIE TENDENC]I
KAPITALISTYCZNYCH

Widzac zto w spoteczenstwie izraelskim Izajasz nie poprze-
stal na ujawnieniu go, ale wypowiedzial mu zdecydowang walke.
Wszelkg ztos¢ i nieprawosé¢ odczuwat on jako wyzwanie rzuco-
ne niezmierzonej swigtosci Jahwe, ktérej odblask gteboko prze-
zyt w momencie powotania na proroka (por. Iz 10, 3). Bolat go

7 E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoleczne w nauczaniu proroka Izajasza na
tle prawodawstwa Mojzeszowego i wspdtczesne;j epoki, 138.
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ogromnie sam fakt, Ze mieszkaé¢ musial ,posréd ludu o nieczy-
stych wargach” (Iz 6, 5), wéréd tych, ktérych rece ,petne sg krwi”
(Iz 1, 15; 59, 3). To glebokie teologicznie odczucie ztosci wzgle-
dem wystepkéw Izraela mobilizowato jego aktywnos$¢ w walce
z naduzyciami. Nie méglt bowiem przejs¢ obojetnie obok pano-
szacego si¢ zuchwale zta (por. Iz 5, 18-20), ale czul si¢ zobowia-
zany do walki o moralne odrodzenie narodu. Postuguje si¢ on
w tym celu stowami potepienia i grozby, aby, poprzez realistycz-
ne przedstawienie zgubnych dla narodu skutkéw jego wystep-
kéw, wstrzasnaé sumieniami i spowodowaé opamigtanie. Liczne
tego rodzaju wypowiedzi rozsiane sg po calej ksigdze 1zajasza, ale
specjalnie po$wiecony zostal im rozdziat 5, w ktérym w szesciu
,biada” znajdujemy sumaryczne ujgcie réznorakich wystepkéw
i nieprawosci Izraela. Znamienne jest to, ze w powyzszym ze-
stawieniu, na czele listy wystepkéw, stawia prorok nienasycong
zachtanno$¢ w gromadzeniu débr: ,Biada tym, ktérzy przytacza-
ja dom do domu, przytaczaja role do roli tak, iz nie ma wolnego
miejsca” (Iz 5, 8). W dalszych za$ stowach wskazuje na, zgubne
dla spoteczenstwa nast¢pstwa takiego postgpowania: ,,i wy sami
mieszkacie w §rodku kraju” (Iz 5, 8). Nienasycona chciwos¢ jest
wiec jego zdaniem zrédlem najwigkszego zta, prowadzi bowiem
do wyludnienia kraju.

Pozbawione ojcowizny masy ludu stajg si¢ tupem dla ogar-
niajacej ich nedzy i przestajg by¢ pelnoprawnymi obywatelami.
Z wolnych i niezaleznych obywateli narodu wybranego, ze sta-
nowiska dziedzicéw Bozych obietnic, przekazywanych od pa-
triarchéw z pokolenia na pokolenie, zostaja zepchnigci do roli
najemnych stug i niewolnikéw, pozbawionych prawa do zycia
w swojej wlasnej ojczyznie. Tak ocenia Izajasz te zagadnienia,
stusznie dostrzegajac w nich powazny problem spoteczny®. Wy-
kupywanie ziemi przez bogaczy i tworzenie wielkich latyfun-
diéw uwaza za wystepek godzacy w interesy narodu, ktéry stuzy
egoizmowi jednej tylko klasy spotecznej. Dzieje si¢ tak z ogrom-

% Por. PAWEL VI, Populorum progressio, Krakéw 1968, 20.
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ng krzywda dla reszty spoteczenstwa. Wigkszosé zubozatych
obywateli nie ponosi winy za swdj stan. Przyczyny ich zubozenia
najczesciej nie zalezaly od ich gospodarnosci, lecz od czynnikéw
niezaleznych. Przede wszystkim byly nimi kleski gospodarcze,
cho¢ niejednokrotnie do zubozenia obywateli przyczynialo si¢
niesprawiedliwe rozlozenie cigzaréw spotecznych, takich jak po-
datki, stuzba wojskowa i roboty przymusowe. Wykorzystywanie
zatem tego rodzaju okolicznosci przez chciwych bogaczy byto
ogromnie krzywdzace i niezgodne z Prawem (por. Kpt 25, 25).
Uzyte przez Izajasza wyrazenia pozwalaja przypuszczaé, ze pro-
ces pozbawienia biedakéw ojcowizny byt juz daleko posuniety.
Prorok méwi bowiem, ze wykupujac ziemig¢ nie zostawili juz oni
miejsca dla innych (por. Iz 5, 8). Nikt wigc nie przeciwstawit
si¢ ich zgubnej dziatalnosci. Tym wigksza zastuga Izajasza, ktéry
odwazyt si¢ wystapic¢ i nie ulgkl si¢ zemsty ze strony bogaczy.
Nieco pézniej, w tej samej sprawie, podniesie glos réwniez pro-
rok Micheasz (zob. Mi 2, 2), ale trudno stwierdzié, na ile jego
wystapienia okazaly si¢ skuteczne. Prawdopodobnie nie poto-
zyly one kresu naduzyciom, zwlaszcza, ze wladza krélewska nie
byla zainteresowana ich ukréceniem. Skoro wladze ziemskie
zwlekaly z przywréceniem podeptanego prawa, to sam Bég sta-
nie si¢ mécicielem wyrzadzonej krzywdy, jak zapowiada Izajasz
w dalszych stowach swojej wypowiedzi.

W stowach tych wyraznie widoczny jest charakter wysta-
pient proroka, Bozego wystannika, walczacego o zaprowadzenie
Jego prawa w zyciu spoltecznym. Autorytetem Boga zapowiada
on straszng kare dla chciwych bogaczy: ,Do moich uszu dotart
glos Jahwe Zastepéw: Na pewno wiele doméw ulegnie ruinie:
wspaniate i wygodne beda bez mieszkancéw! Bo dziesig¢ mor-
g6éw winnicy dadza jeden bat, a chomer ziarna wyda jedng ef¢”
(Iz 5,9-10). Autor obrazowo przedstawia ogromny rozmiar kle-
ski gospodarczej, majacej stanowi¢ kar¢ Boza za ucisk i wyko-
rzystywanie ludu. Jezeli bowiem normalne zbiory dawaty 30-,
60-, czy nawet 100-krotny plon (Mt 13, 8), to stan, w ktérym

przyniosa one zaledwie dziesiata czes¢ wysiewu, réwna si¢ cat-
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kowitej ruinie. Kara bedzie wiec dostosowana do przestepstwa:
ze wzgledu na co zawinili chciwi bogacze, tak bedg ukarani. Nie
przyda si¢ im wydziedziczanie ubogich i gromadzenie ziemi,
gdyz Bég pokrzyzuje ich plany i nie da urodzaju, a brak Zywnosci
przyczyni si¢ do przerzedzenia ludno$ci. Wéwczas nieuzyteczne
stang si¢ takze domy bogaczy, gdyz nie bedzie nikt w nich miesz-
kal, nie przyniosa zadnego dochodu. Pozbawieni zas§ wpltywéw
materialnych chciwi krzywdziciele ludu, sami popadna w nedze
i wprost doswiadcza, jak zgubne bylo ich postepowanie.

Nie wiadomo, jakie wypadki mial na mysli prorok przepo-
wiadajac ruine gospodarcza chciwych bogaczy. Prawdopodobnie
jednak nie tylko spowodowang kataklizmem kleske nieurodzaju.
Zapewne przewidzial juz on upadek panstwa i niewole, o kté-
rej wyraznie méwi przy drugim ,biada”. Potepia w nim hulasz-
cze zycie moznych, ktérzy swoje bogactwa trwonig na pijaristwo
i biesiady (por. Iz 5, 11). Odnosi si¢ wyraznie do klas uprzywi-
lejowanych, ktérym posiadanie bogactw umozliwia prowadze-
nie lekkomyslnego trybu zycia. Ponownie musimy podziwiaé
przenikliwo$¢ wzroku proroka, ktéry dostrzega w tym powazny
problem spoteczny. Jest on widoczny, kiedy uwzgledni sie nedze
reszty obywateli oraz nieuczciwe sposoby zdobywania bogactw
przez hulaszczych magnatéw. W tym ujeciu wypowiedz Izajasza
staje si¢ powaznym oskarzeniem — zabawy i hulanki odbywaja si¢
za cen¢ krzywdy wydziedziczonych i bezdomnych. Ci, ktérych
jedynym zajeciem jest zaspakajanie wlasnej przyjemnosci, nie
maja zrozumienia dla spraw wazniejszych. Nie sa zdolni dostrzec
znakéw zblizajacej si¢ nieodwotalnie kary Bozej, nie wierzg temu,
co Bég zapowiada przez proroka (por. Iz 5, 12). Ich odpowie-
dzialno$¢ jest tym wigksza, ze mieli oni kierowa¢ ludem i sta¢ na
strazy jego pomyslnosci, a tymczasem z ich winy lud izraelski po-
nosi najwigksze szkody. Dlatego Izajasz przepowiada im, ze, jako
przywédey ludu, poniosa straszne skutki swojej lekkomyslnosci,
kiedy wrég zniszczy ich panstwo i zaprowadzi naréd wybrany do
okrutnej niewoli. Dodatkows karg za hulaszcze zycie bedzie, wy-
raznie przez Izajasza zapowiedziana, $mier¢ glodowa (Iz 5, 13).
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11.2. POTEPIENIE NADUZYC
W WYMIARZE SPRAWIEDLIWOSCI*

Przeciwko niesprawiedliwym i przekupnym s¢dziom Izajasz
kieruje széste ,biada” (zob. 1z 5, 22-23). Zasadniczo s3 to ci sami
przywdédcy ludu, o ktérych bytla mowa poprzednio. W spote-
czefistwie starozytnym nie byto $cistego podziatu kompetencji
wladzy — witadza sadownicza przystugiwata tym samym urzed-
nikom, ktérzy piastowali odpowiednie urzedy administracyjne.
Sa to wiec ci sami lekkomyslni pijacy, ktérych obwinit 1zajasz
o bycie przyczyna nedzy ludu i jego upadku. Kolejne oskarze-
nie dotyczy odpowiedzialnosci za coraz zuchwalej panoszace si¢
gwalty i bezprawie. Oddani pijaristwu nie s3 w stanie osadzaé
sprawiedliwie. Z ich winy zanika sprawiedliwo$¢, a powicksza si¢
krzywda ludu (por. Iz 59, 14). Z ironig prorok nazywa ich gib-
borim oraz ansze haill, czyli mocnymi i dzielnymi. Takimi mieli
by¢ w stuzbie prawa, w walce z niesprawiedliwoscig. Tymczasem
mocnymi sg tylko w pijafistwie, a ulegajac przekupstwu nie bro-
nia stusznej sprawy, nie sadzg sprawiedliwie (por. Iz 1, 23). Chci-
wos¢ i che¢ uzycia prowadzi ich do przekraczania kompetencji
wladzy. Wykorzystujac swe stanowisko przyjmuja tapéwki od
przestepcéw oraz wypuszczaja ich bezkarnie, tym samym krzyw-
dzg ludzi niewinnych i poszkodowanych, pozostawiajac ich bez
obrony prawnej (por. 1z 1, 23; 59, 14).

Ich wystepki sa szczegélnie cigzkie, bo przewracajg caty po-
rzadek moralny. Po wykazaniu ich niegodziwosci prorok ogtasza
im wyrok Jahwe, skazujacy ich réd na catkowite wyniszczenie
(zob. 1z 5, 24). Jest to wyrok tym bardziej dotkliwy, ze dla Izra-
elitéw potomstwo stanowilo warto$¢ najcenniejsza. Wystapienie
przeciw potomstwu byto zatem ciosem najbolesniejszym. Iza-
jasz gromi takze, w rozdziale 10 swej ksiegi, niesprawiedliwych
prawodawcéw: ,Biada prawodawcom ustaw bezboznych i tym,

¥ Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu proroka Izaja-

sza na tle prawodawstwa Mojzeszowego i wspolczesnej epoki, 141.
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co postanowili przepisy krzywdzace, aby stabych odepchna¢ od
sprawiedliwosci i wyzué z prawa biednych mego ludu; by wdowy
staly si¢ ich tupem i by mogli ograbia¢ sieroty!” (Iz 10, 1-2). Pro-
rok bez wahania wyrzuca wystepek i oglasza kare Boza najwyz-
szym organom wladzy. Znamienne jest stwierdzenie, ze takze ci,
ktérzy tworza prawa i wydaja je dla innych, nie sa ponad prawem,
ale razem z wszystkimi obywatelami podlegaja najwyzszemu
trybunatowi Boga. Beda wigc odpowiadac za to, czy prawa przez
nich wydane byty sprawiedliwe. Dosiegnie ich kara za naduzycie
wtadzy i zmuszanie innych do zbrodni w imie prawa. W dzien
pomsty Bozej najstraszniejsze bedzie dla nich to, Ze sami stang
si¢ bezsilni, nikt nie udzieli im pomocy (zob. Iz 10, 3). Kara do-
stosowana zostanie do wystepku. Jak poprzednio bezbronny lud
byt igraszka ich samowoli, tak teraz oni stang si¢ igraszka w nie-
woli wrogéw. Nadaremnie szukaé bedg ostony, stang si¢ bezbron-
ni i pozbawieni wszelkich praw (por. 1z 10, 4).

Naduzycia débr materialnych, chciwosé, wykorzystywanie
stabszych, famanie prawa i nakazéw Bozych, wreszcie upadek
moralnosci — wszystko to stato si¢ mozliwe w spoteczeristwie,
ktére sprzeniewierzyto sie swemu postannictwu i podeptato przy-
mierze z Bogiem, odrzucajac wszelkie zobowigzania moralne.
Zdaniem Izajasza jego rodacy posungli si¢ w swoim zaslepieniu
tak daleko, ze zuchwale zmieniali poj¢cia moralne i przewrotnie
uznawali za dobre to zlo, ktére odpowiadato ich wystepnemu
usposobieniu (zob. Iz 5, 18-21). Dlatego nie chcg oni stucha¢
grézb i upomnien proroka, szydzac z zapowiedzi kary Bozej (por.
Iz 28, 9-13). Mimo to Izajasz nie ustawal w ich upominaniu.
Chciat doprowadzi¢ do ich opamigtania i poprawy.

Stusznos¢ postawy Izajasza jest jasno widoczna dzigki praw-
dzie méwiacej, ze problem spoleczny to problem cztowieka.
Reasumujac powyzsze oméwienie widzimy wyraznie, ze w tej
konkretnej sytuacji majacej miejsce w dziejach narodu wybrane-
go nie pomogto doskonate prawodawstwo — zawiddt cztowiek.
Cztowiek jednak moze si¢ zmienia¢. Wiedziony wiarg w udo-
skonalenie istoty ludzkiej Izajasz obrat stuszna droge. Dazyt do
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poprawy stosunkéw spolecznych swego narodu poprzez jego od-
rodzenie moralne. To, Ze nigdy nie zwatpil w mozliwo$¢ popra-
wy czlowieka, nawotujac go nieustannie do zachowania prawa
Bozego (zob. 1z 1, 16-18; 56, 1-2; 58, 6-8) w sytuacji, ktéra rze-
czywiscie mogta wydawac sie beznadziejna, okazato si¢ wielkie
w zyciu Izajasza®.

11.3. PYTANIE IZAJASZA

W imieniu do§wiadczanych cierpieniami ludzi prorocy coraz
czgsciej pytaja: dlaczego z grzesznikami karzesz sprawiedliwych,
a bezboznych stawiasz na réwni ze §wigtymi? (por. Jr 16,10-13).
Wyrazem nowego dos$wiadczenia religijnego jest poglebiona
teologicznie refleksja nad skutkami grzechu, a zwlaszcza nad
sensem niezastuzonego cierpienia. Swiadectwem tej refleksji sa
ksiegi Deutero- i Trito-Izajasza, a na ptaszczyznie indywidualnej
— Ksiega Hioba.

Szczegdlnie czwarta piesn o cierpigcym Studze Jahwe
(Iz 52,13-53, 13), dotkni¢tym przez Boga cierpieniem za grze-
chy innych (por. Iz 53, 3-5), przedstawia zupelnie nowy, zado$¢-
czyniacy i zbawcezy charakter cierpient sprawiedliwych jako oku-
pu za popelniony przez innych ogrom zta.

Stary Testament coraz wyrazniej méwi o mitosci jako wiasci-
wym motywie odkupienia oraz o darmowosci zbawczego dzieta
ze strony Boga: ,Na krétka chwile porzucitem ciebie, ale z ogrom-
ng miloscig ci¢ przygarng. W przystepie gniewu ukrylem przed
toba na krétko swoje oblicze, ale w mitosci wieczystej nad tobg si¢
ulitowatem — méwi Jahwe twéj Odkupiciel” (Iz 54, 7-8).

Trito-Izajasz nieoczekiwanie taczy niezastuzong kare z dar-
mowym wyzwolenia: ,Za darmo zostali$cie sprzedani i bez pie-
ni¢dzy zostaniecie wykupieni” (Iz 52,3). Niezastuzone cierpienia

* Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu proroka Izaja-

sza na tle prawodawstwa Mojzeszowego i wspolczesnej epoki, 142.
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sprawiedliwego Stugi Jahwe objawiajg jednoczesnie moc i po-
tege Boga (Iz 53,1; por. tez J 12,38 i Rz 10,16), przygotowuja

objawienie Nowego Testamentu*'.

12. MICHEASZ*

Micheasz takze podniesie glos, pietnujac tendencje kapita-
listyczne warstw posiadajacych, jednak bardziej, anizeli Izajasz,
ujawni przemoc i gwalt stosowane przez moznowtadcéw w re-
alizowaniu swoich planéw bogacenia si¢ za wszelka cene: ,Gdy
pozadaja pdl, zagarniaja je, gdy doméw — to je zabieraja; biora
w niewole meza wraz z jego domem, cztowieka z jego dziedzic-
twem” (Mi 2). Rzuca im w oczy cigzkie oskarzenie: ,wy jestescie
wrogami mego ludu [...], powstajecie przeciwko mitujacym po-
kéj; wyrywacie ptaszcz spokojnym przechodniom, ktérzy czuja
odraze¢ do walki. Kobiety mego ludu wyrzucacie z ich mitych do-
moéw; dzieciom ich odbieracie chwale mojg na zawsze” (2, 8-9).
Trudno znalezé bardziej dosadne dla przedstawienia naduzyé
moznowtadcéw okreslenia. Zabieranie plaszcza stanowi dowéd
braku uczu¢ ludzkich, gdyz uchodzit on za najbardziej niezb¢dne
odzienie.

Podobny ton surowego oskarzenia znamionuje dalsze, skie-
rowane przeciwko moznowladcom, wypowiedzi Micheasza.
Prorok oskarza tych, ktérzy powinni by¢ obrorficami ludu o to, ze
nie maja dla niego serca. Nienawistni i okrutni oprawcy drecza
swych wspétbraci do tego stopnia, ze prorok nie waha si¢ okresli¢
ich dziatalno$¢ mianem najbardziej nieludzkich tortur: ,zdzie-
racie z nich skore, a ciato ich az do kosci! [...] jedza cialo mego
ludu i skéry z niego zdzieraja, a kosci mu tamig i tng na kawatki,
jak w garnku, jak migso w $§rodku kotta” (Mi 2. 3). Dla przy-

pieczetowania swych oskarzen i wywotania wstrzasu sumienia

“ Por. H. MUSZYNSKI, Bdg a zto w Pismie Swigtym, 43.
*2 Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spofeczne w nauczaniu prorokdw, 75.
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wota do nich: , krwig budujecie Syjon, a nieprawoscia Jeruzalem”
(3,10). Droga do umocnienia paristwa i rozwoju jego potegi nie
tedy powinna prowadzi¢. Micheasz zbija ktamliwe argumenty,
ktére miatyby usprawiedliwiaé ucisk wspétobywateli i zmuszaé
ich do podejmowania niesprawiedliwych ciezaréw na rzecz bez-
pieczenistwa i dobrobytu powszechnego swoim przeciwnikom.
Powyzsze, nieliczace si¢ z mozliwosciami ludzi metody, nie stuzg
dobru spotecznemu, tym bardziej, Ze ci¢zary nie sa roztozone
sprawiedliwie. Wing za to ponosza moznowtadcy. Prorok méwi
o nich, ze ,brzydzg si¢ sprawiedliwoscia” (3, 9), ,w nienawisci
majg dobro, a mitujg zto (3, 2), ,planuja nieprawosé¢ i obmyslaja
zto na swych tozach” i skoro ,$wita poranek wykonuja je” (2, 1).
Sa zatem tak zdeprawowani, Ze nieustannie rozmyslaja tylko
o tym, jak popelnia¢ zto®.

Powyzsze wypowiedzi zawieraja powazne oskarzenia. Dowo-
dza takze glebokiego rozdarcia spoleczeristwa, a takze wzajem-
nej nieufnosci i nienawisci. Poglebiaty ja naduzycia w wymiarze
sprawiedliwosci, o ktére Micheasz, wzorem Amosa i Izajasza,
oskarza takze przywédceéw ludu: ,ksiaze zada zlota, sedzia poda-
runku; dostojnik wedtug swego upodobania rozstrzyga i wspél-
nie sprawe wykrecaja” (7, 8). Oburza przy tym proroka zuchwata
pewnos¢ siebie przywédcéw ludu, ktérzy obtudnie postuguja
si¢ nawet motywacja religijng. Ci bowiem, ktérzy wystepkami
swoimi, niesprawiedliwoscig i drgczeniem ludu zuchwale tamig
Prawo Boze i $ciagaja na siebie Jego gniew, glosza mimo to, ze
Jahwe ma ich wcigz w opiece: , Ksigzeta jego sadza za podarunki,
kaptani jego za zaplate rozstrzygaja, prorocy jego wieszcza za
pienigdze, powotujg si¢ jednak na Jahwe, méwiac: Czyz Jahwe
nie jest wérdd nas? Nie spadnie na nas nieszczgscie” (3, 11).

W powyzszej wypowiedzi Micheasz umieszcza wéréd wro-
g6éw ludu w jednej linii kaptana, proroka oraz ksigcia. Zapewne
ma do tego podstawy. Kaptani nie sa tu wymienieni z racji po-
stugi kaptanskiej w swiatyni. Sa oskarzeni o przekupstwo jako

# Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spofeczne w nauczaniu prorokdw, 76.
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cztonkowie trybunatéw sadowych. Wymienieni prorocy to fat-
szywi prorocy, naduzywajacy miana prorokéw dla wyludzenia
pieniedzy od ludzi.

13. JEREMIASZ*

Znamienny opis starcia z falszywym prorokiem pozosta-
wil, dziatajacy sto lat po Micheaszu, wielki prorok Jeremiasz
(Jr 28,1-17). W jego ksiedze takze znajdujemy wypowiedzi na-
wigzujace do probleméw spotecznych. Wzmianka z rozdziatu 2
przedstawia niewierno$¢ Judy wobec Jahwe. Jeremiasz wyrzuca
rodakom, ze ,ich postgpowanie nawykto do nieprawosci” do tego
stopnia, iz ,nawet na skraju szat ich znajduje si¢ krew ubogich
bez winy” (2, 1-2). Podobnie w rozdziale 5 demaskuje niespra-
wiedliwo$¢ Judejczykéw: ,Jak klatka petna jest ptakéw, tak domy
ich przepetnione sa oszustwem. [...] Nie przestrzegaja sprawie-
dliwosci wobec sierot, by doznaty pomyslnosci, nie bronia sprawy
ubogich” (5, 27-28). Skarzy si¢ on dalej, ze w Jerozolimie ,,gwatt
i ucisk” (6, 7), ,albowiem od najmniejszego do najwickszego
wszystkich ogarngta zadza zysku” (6, 13). W innym miejscu
czyni aluzje do istniejacych niesprawiedliwosci. Jako warunek
wystuchania przez Jahwe modlitw domaga si¢, aby zaprzestali
yuciskaé¢ cudzoziemca, sieroty i wdowy i rozlewa¢ krwi niewinnej
w $wiatyni jerozolimskiej” (7, 6).

Jeremiasz najbardziej zaangazowat si¢ w sprawe niewol-
nikéw izraelskich, trzymanych wbrew Prawu w niewoli przez
wspotrodakéw. Pozostawit bowiem obszerny opis przewrotnego
postepowania swych rodakéw w odniesieniu do tej sprawy. Z re-
lacji proroka (Jr 34, 8-17) dowiadujemy sig, ze podczas ostatnie-
go oblezenia Jerozolimy przez wojska babiloriskie krél Sedecjasz,
aktem uroczystego slubowania, zobowiazat lud do uwolnienia
z niewoli wszystkich niewolnikéw i niewolnice narodowosci

“ Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu prorokéw, 77.
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hebrajskiej. Aktem tym chcial przejedna¢ Boga i uprosi¢ oca-
lenie w niebezpieczenstwie. Skoro jednak wojska babilonskie
przerwaty oblezenie i na jaki$ czas odstgpity od muréw Jerozo-
limy, cate to przedsigwzigcie nie powiodlo si¢, gdyz wiasciciele
niewolnikéw, nie zwazajac na uroczyste slubowanie, na powrét
zaciagneli ich do niewoli. Jeremiasz, z najwi¢kszym oburzeniem,
pietnuje w imie Jahwe ten przewrotny postgpek. Uznaje to za
pogwalcenie przymierzy z Jahwe, catkowite zaprzeczenie tych
wartosci, ktére stanowity podstawowa racje istnienia narodu wy-
branego. Naréd tak zdeprawowany nie moze istnie¢ — zdaje si¢
przypominac Jeremiasz.

14. EZECHIEL*

Ezechiel to trzeci z wielkich prorokéw, ktéry zabrat glos
w sprawie praworzadnosci swego ludu. Wzigty razem z ttumem
rodakéw do niewoli w okolice Babilonu spetniat wobec nich
postannictwo nauczyciela wiary i moralnosci. Pragnal przede
wszystkim doprowadzi¢ ich do uznania stusznosci tej straszliwej
kary, jaka musi ponosi¢ naréd wybrany za dtugotrwate sprzenie-
wierzenia si¢ Jahwe. Dlatego pokazuje tym zrozpaczonym i bun-
tujacym si¢ wygnanicom caly katalog grzechéw, a wsréd nich
takze wystepki o charakterze spotecznym: ,u ciebie zniewaza si¢
ojca i matke, u ciebie krzywdzi sie cudzoziemca, u ciebie uciska
si¢ sierote¢ i wdowe. [...] Sg u ciebie ludzie rzucajacy oszczerstwa
w celu zabijania. [...] U ciebie przyjmuje si¢ podarki za przelanie
krwi. Pobierasz odsetki i lichwe, gwaltem ograbiasz swego bliz-
niego [...] wladcy, zamieszkali w jej srodku, sg jak lew ryczacy,
co rozdziera zdobycz: pozeraja ludzi, zabieraja bogactwa i kosz-
townosci i mnoza wdowy wséréd nich... Przywédcey posréd niej
sg jak wilki rozdzierajace zdobycz: rozlewaja krew, zabijaja ludzi,
aby osiagna¢ niesprawiedliwe zyski. [...] Lud tej ziemi mnozy

® Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu prorokdw, 78.
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gwalt i rozbdj, krzywdzi ubogiego i nedzarza, a bezkarnie uciska
cudzoziemca” (Ez 22,7.9.12.25.27.29).

Oskarzenie Ezechiela uderza zatem w cale spoteczeristwo
judzkie, nie wytaczajac Zadnej warstwy. Jesli zdamy sobie sprawe
z tego, ze prorok wypowiada te stowa w momencie dopetniania
sie katastrofy narodowej, to zdumiewaé musi jego moc ducha
i prostolinijnosé. W takim momencie wydawac by si¢ moglo, ze
nie na miejscu sg gorzkie stowa prawdy, a bardziej stosowne, dla
podtrzymania na duchu zrozpaczonych, bytyby stowa pochleb-
stwa. Tymczasem metoda Ezechiela, choé¢ twarda i surowa, wy-
data zbawienne owoce. Judejczycy bowiem podjeli dzieto wiel-
kiego odrodzenia duchowego.

15. ZACHARIASZ

Po niewoli babiloniskiej odezwie si¢ jeszcze na krétki czas
glos prorokéw. Problemy spoteczne znajda wéwcezas wydzwigk
w dziatalnosci Zachariasza. Pytany o sprawe zachowywania po-
stu Zachariasz autorytatywnie wyjasnia, ze, wedtug nauki daw-
nych prorokéw, na pierwszym miejscu nalezy postawié¢ sprawie-
dliwos¢ i mitos¢ realizowane na plaszczyznie zycia spotecznego:
,1o méwi Jahwe Zastepéw: Wydawajcie wyroki sprawiedliwe,
okazujcie sobie wzajemnie mito$¢ i mitosierdzie. Nie krzywdzcie
wdowy i sieroty, cudzoziemca i biednego”. Wylicza zas najwaz-
niejsze prawa: ,Badzcie prawdoméwni wobec bliznich, w bra-
mach waszych wyglaszajcie wyroki sprawiedliwe, zapewniajcie
zgode! Nie knujcie w sercu zta wzgledem bliznich, nie przysie-
gajcie falszywie, gdyz tego wszystkiego nienawidz¢ — wyrocznia
Jahwe” (8, 16.17).

KONKLUZJA

Zdajemy sobie sprawe z tego, ze wszystkie posiadane przez
nas przekazy pisemne stanowig tylko drobny fragment naucza-
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nia i postannictwa prorokéw. Z drugiej strony trzeba podkreslié,
ze te kilkanascie fragmentéw wyrwalismy z kontekstu catosci
ksiag prorokéw, w ktérych dominujaca rolg odgrywaja wypo-
wiedzi dotyczace wiernosci Izraela wobec Jahwe oraz polemika
z réznorodnymi formami grzechéw, batwochwalstwem Izraeli-
téw. Z powyzszego przegladu widaé, ze prorocy nie zamyka-
li oczu na problemy spoteczne. Zgodnie z charakterem swego
postannictwa rozpatrywali je w tacznosci z innymi problemami
zycia religijnego narodu wybranego. Totez nic dziwnego, ze jako
zrédlo i przyczyne trudnosci oraz wykroczen, powodujacych
powstanie i nasilenie probleméw spotecznych, ukazywali oni
niewierno$¢ wobec Jahwe i Jego Prawa. Powyzsze problemy sta-
nowia, w ich ocenie, jedno z nast¢pstw najwigkszego wystepku,
jakiego dopuscit sie Izrael — odstgpstwa od Boga Jahwe. Dlatego
jest zupelnie zrozumiate, ze, dla usuniecia trudnosci i rozwia-
zania probleméw spotecznych, prorocy nie proponowali metod
stosowanych przez dzisiejszych dziataczy spotecznych. Nie do-
magali si¢ bowiem zmiany systemu spolecznego czy struktur
zycia gospodarczego. Nie usitowali wiec obali¢ monarchii czy
ustroju bezklasowego na rzecz demokracji. W ich bowiem ujgciu
zto nie lezato w strukturze systeméw czy ustrojéw spotecznych,
ale w cztowieku, na plaszczyznie jego zwigzkéw z Bogiem™.
Uzdrowienie spoleczeristwa, w ich ujeciu, mogto dokona¢
si¢ poprzez moralne udoskonalenie cztowieka, a to — urzeczy-
wistni¢ poprzez szczere nawrécenie do Boga i wierne prze-
strzeganie Jego Prawa. W tym tez kierunku zmierzaty wysitki
prorokéw bedacych nauczycielami Izraela. Wzbudzaja podziw
i uznanie, chociaz trudno méwi¢ o ich skutecznosci. Bedzie-
my bliscy prawdy, gdy powiemy, ze wplyw prorokéw na zycie
Izraelitéw mial raczej charakter dtugofalowy. Wspéiczesni im
rodacy nie byli sklonni do ulegania ich wpltywom. Docenig
ich w petni i otocza czciag dopiero pokolenia pézniejsze, ktore
z najwiekszym pietyzmem zbiorg pozostata po nich spuscizng

* Por. E. ZAWISZEWSKI, Problemy spoteczne w nauczaniu prorokdw, 79.
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literacka i wigcza do zbioru ksigg Pisma Swigtego. Poprzez cia-
gle odczytywanie i kontemplacje¢ ich wypowiedzi, szuka¢ beda
wiasnej drogi do Boga. Warto tez przypomnied, iz wypowiedzi
i napomnienia prorokéw sa skierowanym do kazdego z nas wo-
taniem o nawrécenie?’.

4 Por. S. JANKOWSKI, Biblia w zyciu czlowieka i Kosciota, Gniezno 1996,
s.130-142.

Ks. Wojciech Pikor

ESCHATOLOGIA 1 APOKALIPTYKA

Gdyby przyja¢ dogmatyczne rozumienie terminu ,eschato-
logia” jako nauki o sprawach ostatecznych, a szczegdlnie o lo-
sie cztowieka po $mierci i wydarzeniach zwiazanych z ,koricem
§wiata’, wéwczas nalezatoby stwierdzié, iz nie mozna méwic
o eschatologii w ksiggach prorockich. Tego rodzaju podejscie nie
jest wlasciwe wobec tekstéw prorockich, gdyz zaktada koncepcje
eschatonu — typows dla zydowskiej i chrzescijariskiej apokaliptyki
oraz dla chrzescijariskiej dogmatyki. Stad konieczne jest ustale-
nie, w jakim sensie nalezy odnosi¢ do tekstéw prorockich termin
»eschatologia”. Problem stanowi nie tylko definicja eschatologii
prorockiej jako takiej, ale réwniez zagadnienie mozliwej ewolucji
koncepcji eschatologicznych wewnatrz korpusu prorockiego. Po-
winno pojawic¢ sie pytanie o relacje migdzy eschatologia a apo-
kaliptyka w pismach prorockich. Dopiero odpowiedz pozwoli
na analiz¢ ksigg prorockich pod katem wystepujacych w nich
zagadnien eschatologicznych. Na tym tle zostang przedstawione
gléwne idee eschatologiczne, wlasciwe ksiggom prorockim.

1. USTALENIE POJECIA ,ESCHATOLOGIA”
I ,APOKALIPTYKA” PROROCKA

W dyskusji nad eschatologia prorocka zauwaza si¢ rézne po-
dejscia do terminu ,eschatologia”. Jedni rozumieja go w sensie
$cistym, jako wyobrazenie o koricu §wiata oraz dziejéw, przez co
eschatologi¢ sprowadzaja do kategorii apokaliptyki. To podejscie
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nazywane jest ,eschatologia dualistyczna™, gdyz zaktada totalne
zniszczenie obecnego §wiata, w miejsce ktérego nastapi — dzieki
interwencji Jahwe — absolutnie nowa rzeczywisto$¢, bedaca juz
poza obecnym czasem historycznym. Poniewaz bedzie ona rady-
kalnie rézna od stanu obecnego, zasadne jest méwienie o ,,koricu”
w stosunku do tego wszystkiego, co zostanie odrzucone lub prze-
mienione. W rezultacie zwolennicy takiego rozumienia eschato-
logii dopuszczaja méwienie o niej tylko w tekstach prorockich
z péznego okresu powyganiowego?.

Na przeciwleglym biegunie sytuujg si¢ ci egzegeci, ktérzy
opowiadajg si¢ za rozumieniem eschatologii w szerokim tego
stowa znaczeniu: za eschatologiczne nalezy uznaé te wszystkie
wydarzenia, ktére odnoszg si¢ do przysztosci, nawet gdy stanowia
czg$é obecnego czasu historycznego®. Przy zalozeniu, ze seman-

! Por. K.-D. SCHNUCK, Die Eschatologie der Propheten des Alten Testaments
und ihre Wandlung in exilisch-nachexilisch Zeit, w: Eschatologie im Alten Testament,
red. H.D. Preuss, Wege der Forschung 480, Darmstadt 1978, 463-464.

2 Wsréd nich nalezy wymieni¢ przede wszystkim: G. HOLSCHER, Die
Urspriinge der jiidischen Eschatologie, Géttingen 1925, 3; S. MOWINCKEL, He
That Cometh. The Messiah Concept in the Old Testament and Later Judiasm, Oxford
1956,149; G. FOHRER, Die Struktur der alttestamentlichen Eschatologie, ThNLZ 85
(1960), 404-405; ]. KEGLER, Propbetisches Reden von Zukiinftigen, w: Exegetische
Beitrige zur Frage christlicher Friedensverantwortung, red. U. Luz, SBS 101, Stut-
tgart 1981, 52-53; R. KILIAN, Uberlegungen zur alttestamentlichen Eschatologie,
w: Eschatologie. Bibeltheologische und philosophische Studien zur Verhiltnis von Er-
losungswelt und Wirklichkeitsbewdiltigung. Fs. E. Neubdiusler, St. Ottilien 1981, 37;
H. GRAF REVENTLOW, Tbe Eschatologization of the Prophetic Books. A Compa-
rative Study, w: Eschatology in the Bible and in Jewish and Christian Tradition, red.
H. Graf Reventlow, JSOT.S 243, Sheffield 1997, 173-174.

3 Za takim ujgciem eschatologii opowiadaja si¢ m.in.: E. JENNI, Escha-
tology of the OT, w: The Interpreter’s Dictionary of the Bible, red. G.A. Buttrick,
t. 2, Nashville-TN 1962, 126; J. LINDBLOM, Prophecy in Ancient Israel, Oxford
1962,360-361; K.-D. SCHNUCK, Die Eschatologie der Propheten des Alten Testa-
ments, 465-467; W.H. SCHMIDT, J. BECKER, Zukunft und Hoffnung, Bibli-
sche Konfrontationen, Stuttgart i in. 1982, 11-14; M. SEBD, Zur Verhiltnis von
WMessianismus” und ,,Excbaz‘ologie” im Alten Testament, w: Der Messias, red. E. Das-
smann, G. Stemberger, Jahrbuch fiir Biblische Theologie 8, Neukrichen-Vluyn
1993, 38-39.
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tycznie najblizszy greckiemu stowu eschaton jest hebrajski termin
>aharit, nalezy zauwazy¢, iz odnosi si¢ on nie tylko do tego, co
stanowi ,koniec” i jest ,ostatnie”, ale réwniez do tego, co ,nowe”
i ,przyszte™. Dlatego kryterium rozstrzygajacym o uznaniu da-
nego tekstu prorockiego za eschatologiczny stanowi obecno$¢
w nim zapowiedzi ,nowego, nowego istnienia, w sensie ostatnie-
go 1 ostatecznego istnienia™. Do istoty eschatologii nalezy zatem
pozostajace poza kategoriami czasowymi nowe istnienie. Przy
takim ujeciu eschatologii pojawia si¢ jednak niebezpieczeristwo
uznania za eschatologiczne niemal wszystkich wypowiedzi pro-
rockich na temat przysztosci®.

Pomiedzy tymi przeciwstawnymi rozwigzaniami sytuuje
si¢ jeszcze inne, posrednie, stanowisko. Wedlug niego, nie na-
lezy stosowa¢ pojecia ,eschatologia” wytacznie do dziatan Jahwe
zwigzanych z kofcem $wiata, a tym samym budowaé opozycji
miedzy ,historyczng” terazniejszoscia a ,transcendentng’ czy
»ahistoryczna” przysztoscia. Podobnie tez nie sposéb odnosi¢
okreslenia ,eschatologiczny” do kazdego wydarzenia z przyszto-
§ci, gdyz nie zawsze ma ono charakter ostateczny i definitywny,
zaréwno, gdy chodzi o zapowiedzi kary, jak i zbawienia. Decy-
dujaca, dla uznania jakiegos tekstu prorockiego za eschatologicz-
ny, jest obecno$¢ w nim zapowiedzi ,,przetomu, ktéry bedzie tak
gleboki, iz niepodobna juz pojmowaé tego, co nowe, jako kon-
tynuacji tego, co byto dotagd™. Eschatologiczne przepowiadanie

* Por. analizg¢ tego terminu przeprowadzona w: P. BRIKS, Koniec swiata czy
apokatastaza? Pozytywne aspekty koncepcfi eschatologicznych w Biblii Hebrajskiej,
RSB 17, Warszawa 2004, 36-42.

> K.-D. SCHNUCK, Die Eschatologie der Propheten des Alten Testaments,
466.

6 Por. K. KOENEN, R. KUHSCHELM, Zeirwende. Perspektiven des Alten
und Neuen Testaments, NEB. Themen 2, Wirzburg 1999, 11.

7 G. von RAD, Teologia Starego Testamentu, ttum. B. Widta, Warszawa
1986, 453. Podobng opini¢ wyrazaja: L. STACHOWIAK, Prorocy — studzy sto-
wa, Attende lectioni 5, Katowice 1980, 250-251; R. SMEND, Eschatologie. Al-
tes Testament, w: Theologische Realenzyklopddie, red. G. Miiller, t. 10, Berlin-New
York 1982,257; H.D. PREUSS, Theologie des Alten Testaments, t. 2: Israels Weg mit
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prorokéw zaktada zatem nowe dziatanie Jahwe w historii, ktére
stanowi¢ bedzie punkt zwrotny — przetom w dotychczasowej eg-
zystencji Izraela. Ta interwencja Boga odrzuci dotychczasowe,
historyczne podstawy zbawcze i zapoczatkuje nowa rzeczywi-
stos¢, ktora jawi sie jako ostateczny stan zbawienia. Nie bedzie
to koniec czasu, lecz spelnienie stworzenia w czasie, nie modyfi-
kacja dotychczasowego $wiata, lecz jego radykalna odmiana, nie
zerwanie z dotychczasowymi instytucjami zbawczymi, lecz ich
przewyzszenie dzigki wypelnieniu przez Boga zbawczych obiet-
nic wobec Izraela, a przez niego wobec cztowieka.

Samo doprecyzowanie terminu ,eschatologia” w pismach
prorockich nie oznacza jeszcze, ze mozna méwié o jakiejs specy-
ficznej kategorii literatury eschatologicznej — nie tylko wewnatrz
wyroczni prorockich, ale w catej Biblii Hebrajskiej. Eschatolo-
giczne wyobrazenia przysziosci nie bazuja u prorokéw na topo-
sie eschatologicznym, nie odwotuja si¢ tez do wspdlnego zrédta
konceptualnego®. Nie mozna réwniez zrekonstruowaé, na pod-
stawie wypowiedzi prorockich, ustalonego systemu doktrynalne-
go, ktéry pozwalalby méwic o spéjnej wizji eschatologiczne;j. Ist-
nieje raczej wiele pojedynczych wyobrazen, ktére czgsto réznia
sie miedzy sobg, a nawet prezentuja przeciwstawne koncepcje
eschatologiczne. J. Lindblom t¢ ,opozycyjno$¢” w eschatologii

JHWH, Stuttgart 1992, 276-277; W.H. SCHMID'T, Aspekte der Eschatologic im
Alten Testament, w: Der Messias, red. E. Dassmann, G. Stemberger, Jahrbuch fiir
Biblische Theologie 8, Neukirchen—Vluyn 1993, 7; B. UFFENHEIMER, From
Prophetic to Apocalyptic Eschatology, w: Eschatology in the Bible and in Jewish and
Christian Tradition, red. H. Graf Reventlow, JSOT.S 243, Shefhield 1997, 200;
K. KOENEN, R. KUHSCHELM, Zeitwende, 12; R. RENDTORFF, Theologie
des Alten Testaments. Ein kanonischer Entwurf, t. 2: Thematische Entfaltung, Neu-
kirchen—Vluyn 2001, 256. Trudno ustali¢, ku jakiemu rozumieniu ,eschatologii
sktania si¢ P. Briks, ktéry w jednym z paragraféw swojej monografii zestawia
rézne definicje eschatologii starotestamentowej dostepne w biblistyce swiatowej
(P.BRIKS, Koniec swiata czy apokatastaza?, 81-85).

§ Por. dyskusje¢ nad Zrédtami eschatologii Starego Testamentu u L. RAM-
LOT, Prophétisme, w: Supplément au Dictionnaire de la Bible, red. H. Cazelles,
A. Feuillet, t. 8, Paris 1972, 1201-1202.
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prorockiej zestawia nastgpujaco: eschatologia negatywna (pro-
roctwa méwig tylko o koricu) i pozytywna (zapowiadaja nowy
czas); eschatologia narodowa (zapowiedzi dotyczg Izraela) i uni-
wersalna (perspektywa eschatologiczna obejmuje caly $wiat);
eschatologia zbawienia (przyszlo$¢ jest przedstawiana w katego-
riach blogostawienistwa i szcze¢écia) i nieszezeéceia (kary, sadu)’.
E. Jenni dodaje jeszcze jedno rozréznienie: eschatologia indy-
widualna (wypowiedzi dotycza jednostki) i zbiorowa (dotycza
przysztosci Izraela lub catej ludzkosci) ™.

Czym tlumaczy sie te trudnosci w systematyzacji eschatolo-
gii prorockiej? Po pierwsze, pochodzeniem tekstéw prorockich
z réznych okreséw historycznych. Prorocy, ktérych wyrocznie
byly spisane, dziatali od potowy VIII (Amos, Ozeasz), az do po-
towy V wieku przed Chr. (Malachiasz). Ten czas nalezy wydtuzyé
o trwajacy dalej proces redakcji ksiag prorockich, ktéry ma jesz-
cze miejsce w III wieku przed Chr. W kontekscie wypowiedzi
prorockich o charakterze eschatologicznym nalezy wspomnieé
takze pochodzaca z II wieku przed Chr. Ksiege Daniela, ktéra
w Biblii Hebrajskiej przynalezy do zbioru ,Pism” i reprezentu-
je juz apokaliptyczne ujecie przysziosci. Prorocy dziatali zawsze
w okreslonym czasie i przestrzeni, przez co ich rozumienie egzy-
stencji Izraela byto warunkowane konkretnym doswiadczeniem
historycznym, za ktérym szto odmienne spojrzenie na historig,
jak réwniez na eschatologiczne wyobrazenia o przysztosci. Druga
trudno$¢ w rekonstrukeji eschatologii prorockiej wynika z braku
zainteresowania prorokéw stworzeniem cato$ciowego obrazu
eschatologii. Mysla oni nie w sposéb systematyczny, lecz aspek-
towy i impresjonistyczny, tworzac pojedyncze obrazy, z ktérych
kazdy musi by¢ ogladany sam dla siebie. Te dwa spostrzezenia
ukierunkuja dalsza prezentacj¢ eschatologii prorockiej, ktéra be-
dzie przebiega¢ w dwéch etapach: w pierwszej czgsci zostang

? Por. ]. LINDBLOM, Prophecy in Ancient Israel, 362.
10 Por. E. JENNI, Eschatology of the OT, 126.
1 Por. K. KOENEN, R. KUHSCHELM, Zeirwende, 13.
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chronologicznie ukazane wypowiedzi prorokéw, ktére dotyczg
eschatologii, rozumianej jako dajacy poczatek eschatologicz-
nemu czasowi zbawienia przetom, za§ w drugiej zostang zesta-
wione gléwne motywy i tematy pojawiajace si¢ w proroctwach
eschatologicznych.

Prezentacja eschatologii prorockiej nie bedzie jednak statycz-
na. Wynika to z ewolugji ujgcia eschatologii w ksiggach prorockich,
ktéra w punkcie wyjscia ma charakter wyroczni kary, natomiast
w punkcie dojscia przyjmuje forme¢ wyroczni apokaliptyczne;.
W teologii biblijnej przyjat si¢, wypracowany przez T.C. Vriezena,
model rozwoju eschatologii, ktéry wyréznia cztery jej kategorie:
pre-eschatologiczne (przed prorokami klasycznymi), proto-escha-
tologiczne (Izajasz i jemu wspéiczesni), aktualizujaco-eschato-
logiczne (Deutero-lzajasz i jemu wspdlcezesni), transcenduja-
co-eschatologiczne (dualistyczne, apokaliptyczne)'. Trzy z nich
dotycza nauczania prorockiego. Opracowanie to bedzie oparte na
tym podziale. Wyjasnienia wymagaja jednak dwie kwestie.

Zdaniem niektérych egzegetéw za pierwszego teologa
eschatologicznego nalezy uznaé Deutero-Izajasza®. Jednakze
perspektywa eschatologicznego przetomu pojawia si¢ juz u pro-
rokéw przedwyganiowych, ktérzy postuguja si¢ idea ,konca” jako
punktu wyznaczanego przez niosacy oczekiwane zbawienie Bozy
sad'. Z tego tez powodu analiza eschatologii prorockiej nie moze

12 Por. T.C. VRIEZEN, Prophecy and Eschatology, w: Congress Volume. Co-
penbagen 1953, V'I.S 1, Leiden 1953, 199-229. Za nim podazaja: . BECKER,
Messiaserwartung im Alten Testament, SBS 83, Stuttgart 1977, 32; R. SMEND,
Eschatologie. Altes Testament, 257; G. WANKE, Eschatologie. Altes Testament, w:
Neues Bibel-Lexikon,red. M. Gorg, B. Lang, t. 1, Zurich 1991,590; H.D. PREUSS,
Theologie des Alten Testaments, t. 2, 275. Podobne ujecie mozna znalezé tez w:
B. UFFENHEIMER, From Prophetic to Apocalyptic Eschatology, 201, gdzie autor
nieco inaczej ujmuje ostatnig kategorie eschatologii transcendentujace;.

B Por. G.FOHRER, Die Struktur der alttestamentlichen Eschatologie, k. 404-
405; L. STACHOWIAK, Prorocy — studzy stowa, 51.

" Por. W.H. SCHMIDT, Aspekte der Eschatologie im Alten Testament, 6-7,
H. GRAF REVENTLOW, The Eschatologization of the Prophetic Books,172; E.-].
WASCHKE, Eschatologie als hermeneutische Schliissel prophetischen Geschichtsver-
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pomina¢ przepowiadania tych prorokéw, ktérzy w centrum sta-
wiali zapowiedz sadu. Dotyczy to szczegélnie Amosa.

Druga sprawa wymagajaca dookreslenia dotyczy relacji mie-
dzy eschatologia prorocka a apokaliptyka prorocka. Ta ostatnia,
w ujeciu T.C. Vriezena, bylaby jeszcze jedna forma eschatologii,
choé¢ w istocie przynosi odmienne od eschatologii prorockiej
spojrzenie na przysztos$¢. Konsensus dotyczacy definicji gatunku
literackiego apokalipsy pojawil si¢ dopiero w latach 70. XX w.
Prace nad tym zagadnieniem zostaty zainicjowane przez K. Ko-
cha w 1970 r., ktéry zestawit osiem, swiadczacych o charakterze
apokaliptycznym danego tekstu, motywéw: usilne oczekiwanie
w bliskiej przysztosci korica ziemskich warunkéw zycia, koniec
jako kosmiczna katastrofa, periodyzacja i determinizm, angelo-
logia i demonologia, nowe zbawienie w kategoriach rajskich, ob-
jawienie si¢ krélestwa Bozego, obecnosé posrednika o cechach
krélewskich, ,chwata” jako stowo-klucz". Waznym glosem w tej
debacie byto, dokonane przez P. Hansona, rozréznienie mig¢dzy
eschatologig prorockg a eschatologia apokaliptyczng'®. Ta druga
zaktada kres historii. Cho¢ jest ona obecnie udzialem czltowieka,
to ostateczny akt zbawczy Boga sytuuje ja poza historycznym
czasem. Doprecyzowanie tradycyjnego znaczenia ,literatury
apokaliptycznej” nastapito w ramach badan podjetych przez So-
ciety of Biblical Literature Genres Project,ktérych rezultaty zostaty
opublikowane w 1979 r.'” ]J. Collins zaproponowat nast¢pujaca
definicj¢ gatunku apokalipsy: ,apokalipsa to gatunek literatury

stiandnisses, w: E.-]. Waschke, Die Gesalbte. Studien zur alttestamentlichen Theologie,
BZAW 306, Berlin—New York 2001, 178-186.

1 Por. K. KOCH, 7he Rediscovery of Apocalyptic, SBT 22, London 1972,
28-33. Zaproponowana przez Kocha lista cech w pewnym stopniu poglebia cha-
rakterystyke pism apokaliptycznych dokonang w: D.S. RUSSELL, 7he Method
and Message of Jewish Apocalyptic, Philadelphia 1964, 104-139.

16 Por. PD.HANSON, The Dawn of Apocalyptic. The Historical and Sociologi-
cal Roots of Jewish Apocalyptic Eschatology, Philadelphia 1974, 10-12.

7 Apocalypse. The Morphology of a Genre, red. ].J. Collins, Semeia 14, Mis-
soula-MT 1979.
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«objawieniowej» ze struktura narracyjna, w ktérej objawienie jest
przekazywane przez istote z innego $wiata ludzkiemu odbior-
cy, odstaniajac transcendentng rzeczywistosé, ktora jest zaréw-
no czasowa - jako ze obejmuje zbawienie eschatologiczne, jak
i przestrzenna - jako ze zaktada inny, nadprzyrodzony swiat™s.
Wsréd sktadajacych si¢ na apokalipse, w jej wymiarze czaso-
wym i przestrzennym, elementéw Collins wymienia: kosmo-
gonie, wydarzenia poczatkéw (primordial events), proroctwo ex
eventu, wspomnienie przesztosci, przesladowania, inne eschato-
logiczne wstrzasy, sad/zniszczenie ztych, sad/zniszczenie $wiata,
sad/zniszczenie istot pozaziemskich, kosmiczna transformacje,
zmartwychwstanie oraz inne formy zycia po$miertnego®.
Przywotane definicje gatunku literackiego apokalipsy po-
zwalajg traktowac ja jako jeszcze jedng postaé eschatologii staro-
testamentowej, ktéra jednak nie musi by¢ przedtuzeniem tradycji
prorockiej. Jednym z najwczesniejszych przyktadéw apokalipsy
jest Ksiega Daniela, ktéra przynalezy do grupy tzw. apokalips hi-
storycznych. Niewatpliwie nawigzuje ona do nurtu prorockiego,
ale réwnoczesnie pozostaje pod wptywem tradycji madrosciowej,
réwniez tej pozabiblijnej, zwiazanej przede wszystkim z Mezo-
potamia®. Mimo Ze nie mozna traktowaé apokaliptyki wytacz-
nie jako kontynuacji tradycji prorockiej, to nalezy zauwazy¢, iz
w ramach eschatologii prorockiej pojawiaja si¢ pierwsze elemen-
ty, charakterystyczne dla pézniejszych apokalips. Odnosi si¢ to
przede wszystkim do grupy tekstéw, przynalezacych, w ujeciu

18 ].J. COLLINS, Introduction. Towards the Morphology of a Genre, w: Apoc-
alypse. The Morphology of a Genre, red. ].J. Collins, Semeia 14, Missoula-MT
1979, 9.

¥ Por. ].J. COLLINS, Introduction. Towards the Morphology of a Genre,s. 28;
J.J. COLLINS, The Apocalyptic Imagination. An Introduction to Jewish Apocalyptic
Literature, Grand Rapids, MI-Cambridge 19982, 5-7.

% Por. syntetyczne opracowanie zrédet apokalipsy dokonane w: M. PAR-
CHEM, Ksigga Daniela. Wstgp, przektad z oryginatu, komentarz, NLB.ST 26,
Czestochowa 2008, 77-78, gdzie znalez¢ mozna dalsz literature dotyczacy tego
zagadnienia.
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T.C. Vriezena, do kategorii pism transcendujaco-eschatologicz-
nych (Iz 24-27; 65-66; Ez 38-39; Za 1-8; 9-14; J1), ktére zastu-
guja na miano proto-apokaliptycznych. Niemniej jednak Ksie-
ga Daniela musi zosta¢ potraktowana odrebnie, gdyZz przynosi
ona nowe spojrzenie na rzeczywisto$¢ historyczna, odmienne od
tego, ktére wystepuje w eschatologii prorockie;.

2. DYNAMIKA ROZWOJOWA
ESCHATOLOGII PROROCKIE]J

Eschatologia prorocka nie przedstawia spéjnej koncepcji ani
systemu doktrynalnego. Mimo ze stanowi sktadajaca sie z poje-
dynczych wyobrazent mozaike, mozliwe jest poszukiwanie w niej
pewnych linii rozwojowych. Tradycyjnie, w opracowaniach
eschatologii dotyczacych pism prorockich, zestawia si¢ poje-
dyncze wypowiedzi prorokéw o charakterze eschatologicznym,
zgodnie z chronologia dziatalno$ci poszczegélnych z nich?'. Ten
trop jest wlasciwy, jakkolwiek wymaga wskazania kilku punktéw
odniesienia, ktére pozwolg ustali¢ mozliwe zmiany w wyobra-
zeniach eschatologicznych, zawartych w ksieggach prorockich.
Jednym z nich bedzie rozréznienie migdzy wyroczniami kary
a zbawienia, za ktérymi idzie odmienne rozumienie przetomu
eschatologicznego. Drugim bedzie usytuowanie czasowe zapo-
wiadanych wydarzen w historii lub poza historia.

2 Jako przyktad z literatury obcojezycznej mozna podaé nastgpujace pra-
ce: J. LINDBLOM, Gibt es eine Eschatologie bei den alttestamentlichen Propheten?,
w: Eschatologie im Alten Testament, red. H.D. Preuss, Wege der Forschung 480,
Darmstadt 1978, 31-72 (pierwotnie w: ,Studia Theologica” 6 (1952), 79-114);
W. ZIMMERLI, Grundrif§ der alttestamentlichen Theologie, Stuttgart-Berlin-Ko6ln
1989, 161-212; K. KOENEN, R. KUHSCHELM, Zeirwende, 15-21. W je-
zyku polskim w identycznym kluczu analizuje prorockie teksty eschatologiczne
P. BRIKS, Koniec swiata czy apokatastaza?, 121-412.
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2.1. MYSL ESCHATOLOGICZNA
U PROROKOW PRZEDWYGNANIOWYCH

T.C. Vriezen okresla nauczanie tych prorokéw, w zakresie
eschatologii, mianem ,proto-eschatologicznego”. To jednak, co
nazywane jest u nich ,tendencja lub perspektywa eschatolo-
giczng™??, jawi si¢ jako odrebna kategoria eschatologii, rézna od
tej z okresu wygnania babiloriskiego i czasu powygnaniowego.
Pozostaje pytanie: na ile ta eschatologia ma charakter negatyw-
ny, wynikajacy, z dominujacych w tym okresie, zapowiedzi kary
1 nieszczescia.

Amos

W proroctwie, dziatajacego w potowie VIII wieku przed
Chr. w Krélestwie Péinocnym, Amosa dominuja zapowiedzi
kary. Réwniez jego wyobrazenia eschatologiczne sg przepojo-
ne przekonaniem o nadciagajacym nieszczesciu. W serii wizji
(7, 1-9; 8, 1-3; 9, 1-4) Amos zapowiada zestanie przez Jahwe
szeregu kar na Izrael. Nieszczescie dotknie réwniez obce na-
rody, co potwierdza ciag wyroczni przeciwko nim w 1, 2-2, 3.
Stuza one wyeksponowaniu kary, ktéra spadnie ostatecznie na
Izrael (por. 2, 6-16)*. Wyrocznie nieszczgscia osiagaja kulmina-
cje w zapowiedzi ,dnia Jahwe”, ktéry bedzie ,ciemnoscia, a nie
$wiattem” (5, 18-19; 8, 9). Krélestwo Pétnocne i rzadzaca nim
dynastia zostang zniszczone (por. 7, 9. 11; 9, 8). Kraj ogarnie
wojna (por. 3, 11; 5, 3; 6, 14), ktéra pociggnie za sobg liczne
ofiary $miertelne wéréd ludu (por. 5, 16-17; 6, 9-10; 8, 3). Ci,
co ocaleja, beda deportowani (por. 5, 27; 6, 7; 7, 11). Stad tez

2 L. STACHOWIAK, Prorocy — studzy stowa, 251.

# Wyrocznia przeciwko Judzie w 2, 4-5 jest pézniejszym dodatkiem, za
ktérym stoi redaktor deuteronomistyczny Ksiegi Amosa (por. FI. ANDERSEN,
D.N. NOEL, Amos. A New Translation with Introduction and Commentary, AB
24A, New York i in. 1989,294-295; ]. JEREMIAS, Der Prophet Amos, ATD 24.2,
Gottingen 1995, 28-29).
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uprawomocnione jest zdanie Amosa, iz . koniec nadszed! na moj
lud, Izrael” (8, 2). Ta, stojaca u poczatkéw eschatologii proroc-
kiej wypowiedz, jest stowem o koncu*’. Jaki jednak koniec ma
na mysli prorok?

Zapowiedz korica jest bezkompromisowym ,nie” Amosa,
wypowiedzianym wobec oczekiwan przysztego zbawienia, kt6-
rego, bazujac na swoim rozumieniu wybrania ze strony Jahwe
i przymierza z Nim, oczekiwali jego stuchacze®. Jego eschato-
logia sadownicza jest negatywna, ale w odniesieniu do instytucji
historiozbawczych, na ktérych Izrael budowal swoja nadzieje
zbawienia. Dotyczy to w szczegélnosci kultu, ktéry miat zapew-
ni¢ przychylnos¢ Jahwe. Tymczasem Bég odrzuca kult $wiatynny
(por. 5, 21-23), a w perspektywie przysziej zagtady Krolestwa
Pétnocnego nazywa jego sanktuaria miejscami nie zycia, lecz
$mierci (por. 5, 5-6). Nawiazujac do przesztych wydarzen zbaw-
czych, Izraelici z ufnoscia oczekiwali nadejscia dnia Jahwe, jako
dnia blogostawieristwa i pomyslnosci. Prorok jednak zapowiada
go jako dzien karzacej interwencji Boga, ktéra przyniesie odwré-
cenie majacej miejsce w przeszlosci historii zbawienia. Wybranie
bedzie Zrédlem kary, a nie przywilejéw (por. 3, 1-2). Plagi, ktére
spadly na Egipt, dotkng Izrael (por. 4, 6-11; 5, 17), za$ spojrze-
nie Jahwe, ktére zapoczatkowato wydarzenie Wyjscia (por. Wj
2,25), przyniesie im ,nieszczgscie, a nie dobro” (Am 9, 4). Amos
obwieszcza kres dotychczasowej historii zbawienia, ale nie dzia-
tania zbawczego Boga®. Karzace dziatanie Jahwe jest reakcja na
niesprawiedliwo$¢, jaka zdominowata zycie spoteczne Izraela®.
Zapowiadana przez proroka katastrofa odstoni prawd¢ o grze-
chach Izraela, ale réwnoczesénie bedzie zaproszeniem do nawré-

2 Por. R. SMEND, Eschatologie. Altes Testament, 259.

% Por. M. SEBOD, Zur Verhiltnis von ,Messianismus” und wLschatologie” im
Alten Testament, 41.

% H.W.WOLFTF, joe! and Amos, Hermeneia, Philadelphia 1977, 105.

¥ Szeroko t¢ kwestie omawia G. WITASZEK, Amos. Prorok sprawiedliwosci
spotecznej, Lublin 1996,szczegélnie 207-211.

16 — Teologia Starego Testamentu, ¢. IV
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cenia. Oglaszana przez Amosa przysztos¢ bedzie zniszczeniem?,
ktére zapoczatkuje nowa relacje z Bogiem. Prorok daleki jest tu
od twierdzenia o automatyzmie zbawczym. W jego zapowiedzi
ocalenia ,Reszty” w 5, 15 wybrzmiewa raczej pokora i ufne zda-
nie si¢ na milosierdzie Boga: ,moze ulituje si¢ Pan, B6g Zaste-
péw, nad Reszta domu Jézefa”. Podstawg tej ufnosci jest réwniez
nowa, niebedaca przymierzem i kultem, relacja z Jahwe, budo-
wana na ,szukaniu”i,,umitowaniu dobra” w Zyciu wspélnotowym
(por.5,14-15). W tym zawiera si¢ przyszie zbawienie Izraela.

Ozeasz

Ozeasz, podobnie jak Amos, okreslany jest mianem proroka
kary. W przeciwienstwie do Amosa, przepowiadania Ozeasza
zawieraja bardzo wyrazne wyrocznie zbawienia. Z tego powo-
du méwi si¢ o ,eschatologii dwufazowej” w Ksiedze Ozeasza®.
Zaréwno zapowiedz kary, jak i zbawienia pozostaje silnie zako-
rzeniona w historii zbawienia. Ta, w wyniku interwencji Jahwe,
bedzie radykalnie przemieniona, stajac si¢ przestrzenia nowego
Exodusu, przymierza i w rezultacie stworzenia nowego Izraela.

Dla zrozumienia mysli eschatologicznej Ozeasza niezb¢dne
jest zinterpretowanie jego wypowiedzi z 3, 5: ,Potem synowie
Izraela powrdca i beda szukaé Jahwe, swego Boga, i swego kréla,
Dawida. Z drzeniem przyjda do Jahwe i do Jego débr w przy-
sztych dniach”. Zwrot b®ahdrit hayyamim sygnalizuje charakter
eschatologiczny przysztych wydarzen, jednak nie w sensie korica
(»na koricu dni”), lecz pewnej finalnosci historii, ktéra zostanie
przemieniona i osiggnie swoje wypetnienie, wskutek czego nie
bedzie juz potrzeby innego wydarzenia zbawczego®. Akcent po-

# Egzegeci zgodnie przypisujga pochodzenie zapowiedzi odrodzenia Izrae-
law Am 9,11-15 na okres wygnani(por. H-W. WOLFF, joe/ and Amos, 352-353;
J.JEREMIAS, Der Prophet Amos, 131-132).

¥ H.W.WOLFF, Hosea, Hermeneia, Philadelphia 1974, 62.

30 Por. F.I. ANDERSEN, D.N. FREEDMAN, Hosea. A New Translation
with Introduction and Commentary, AB 24, New York i in. 1980, 308-309.
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tozony jest na odmienno$é¢ od obecnego stanu rzeczy tego, co
nastgpi. Wydarzenia eschatologiczne wyrastaja z biezacych zda-
rzeni i pozostaja w ramach tej samej rzeczywistosci historyczne;.

Ozeasz wprowadza jednak wyrazna periodyzacje historii,
ktéra sktada si¢ z dwéch okreséw: kary i zbawienia. W rozdz.
2, stanowigcym teologiczny komentarz do perypetii matzen-
skich Ozeasza i Gomer, wyrazna cezura miedzy czasem kary
i zbawienia zostaje zaznaczona poprzez formute ,w owym dniu”
(2, 18. 20. 23). Kara, jaka dotyka Izrael, jest konsekwencjg jego
odejscia od Boga. W kulcie dochodzi do ,baalizacji” Jahwe' —
poprzez praktyki kultowe, zapozyczone z religii kananejskich,
Jahwe traktowany jest jak Baal, ktérym Izrael moze dyspono-
waé w zalezno$ci od swoich potrzeb, za$ Jego blogostawieristwo
jest w stanie wymusié¢ czynno$ciami sakralnymi o charakterze
magicznym. W sferze politycznej Izrael podaza za obcymi mo-
carstwami, ktére majg mu zapewni¢ bezpieczenistwo na arenie
mig¢dzynarodowej (por. 7, 8-12; 8,9-10; 12, 2; 14, 4). Odejscie od
Boga ma swéj poczatek juz w historii Wyijscia. Na pustyni Jah-
we ,poznal” Izraela (13, 5), to znaczy wybrat go i umitowat, gdy
tymczasem lud ,zapomniat o swoim Twércy” (8, 14; por. 13, 6).
To jest rzeczywisty koniec Izraela jako ,ludu Jahwe”, co symbo-
licznie wyrazaja imiona, ktére, z polecenia Boga, Ozeasz nadat
swoim dzieciom (por. 1, 4. 8. 9)*2. Sad i kara nie sg zatem fatum,
ktére spada na Izrael®. Stanowia one potwierdzenie, iz naréd
wybrany zerwal przymierze z Jahwe i nie zastuguje juz na Boze
milosierdzie.

Przyszte zbawienie w ksiedze Ozaesza nie jest odlegla per-
spektywa, gdyz zaczyna si¢ w momencie zapowiedzi kary, na co

3t Por. W. PIKOR, ,4lbowiem Bogiem jestem, nie czlowickiem” (Oz 11, 9).
Mifosierdzie jako objawienie ,innosci ”Boga w Swietle proroctwa Ozeasza,w: Fs.H. Or-
don, ,Dobrze. Stugo dobry...” (Mr 25, 21), Studia Biblica 9, Kielce 2005, 108-111.

32 Por. W. ZIMMERLI, Grundriff der alttestamentlichen Theologie, 166.

3 Chodzi o zagtade Krélestwa Pétnocnego w 722 r., ktére przyniesie najazd
wojsk asyryjskich (por. Oz 5, 8-9; 10, 14-15; 14, 1), upadek monarchii (por. 3, 4;
10, 2. 8), ustanie kultu (por. 3, 4; 9, 4) i wygnanie (por. 9, 3. 6.17; 11, 5).



244 Ks. Wojciech Pikor

zwraca uwage H.W. Wolff. , Eschaton nie stoi w opozycji do hi-
storii, lecz raczej doprowadza poczatki zbawczej historii do jej
wypetnienia. Obie fazy z punktu widzenia czasu wzajemnie si¢
przenikaja: druga zaczyna si¢ w i z pierwsza, gdyz nie tylko jest
zakladana w i z pierwszg faza, ale jest zapowiadana wraz z nig
i pozostaje pod jej wptywem”™*. Przyszle zbawienie pozostaje
w linii semantycznej przesziej historii zbawienia, ktérej fun-
damentem bylo Wyjscie i przymierze. Eschatologia przetomu
dotknie samego Boga, ktéry wbrew ludzkiej logice nie zniszczy
swego ludu (por. 11, 9), lecz ,uleczy jego niewierno$¢ i umitu-
je go” (14, 5). Stanie si¢ to podczas nowego Wyjscia na pusty-
ni¢ (por. 2, 16), w trakcie ktérego Bég zawrze nowe przymierze
z Izraelem (2, 21-22). Bedzie to akt stworzenia nowego Izraela,
ktéry zostanie obdarowany przez Boga ,prawem i sprawiedliwo-
$cig, wielkodusznoscig i taskawoscia oraz wiernoscig”. Te dary
przynaleza do samego Boga, ktéry w ten sposéb uzdolni swéj lud
do trwania w przymierzu na wieki.

Izajasz

Dziatajacy w Judzie w drugiej potowie VIII wieku przed Chr.
Izajasz réwniez przynalezy do prorokéw, w ktérych przepowia-
daniu zauwaza si¢ dialektyczne napigcie miedzy sadem i zbawie-
niem. Jego ujecie eschatologii zawiera jednak nowe cechy. Jest to
eschatologia uniwersalistyczna, w ktérej Bég realizuje swéj plan
zbawienia. Zaktada on decydujaca zmiane biegu historii, ktérej
nowy poczatek bedzie powrotem do pierwotnego ksztattu rze-
czywistosci stworzonej przez Boga. W to Izajaszowe wyobraze-
nie eschatologii wpisuja si¢ motywy: ,Reszty”, kr6lowania Boga
na Syjonie i idealnego wiadcy®.

3% H.W. WOLFF, Hosea, 62.
%5 Nakreslony schemat mysli eschatologicznej Izajasza za: E. JENNI, Es-
chatology of the OT, 129.
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W przepowiadaniu Izajasza istnieja proroctwa, ktére, obok za-
interesowania tylko Izraelem lub pojedynczymi obcymi narodami,
maja na uwadze perspektywe ogdlnoswiatows. Przyktadéw takiej
uniwersalistycznej eschatologii u Izajasza jest wiele®*. Wyrocznia
przeciwko pysznym i batwochwalcom adresowana jest do wszyst-
kich tych, ktérzy odrzucaja majestat Jahwe (por. 2, 19. 21). W pro-
roctwie przeciwko Asyrii (14,24-27) pojawia si¢ zapowiedz karzacej
interwencji Jahwe wobec wszystkich narodéw, wobec ktérych Bég
wyciagnie swa reke (por. ww. 26-27). Nie tylko eschatologia nega-
tywna, ale réwniez pozytywna, ma perspektywe uniwersalistyczna:
pewnego dnia wszystkie narody beda pielgrzymowaé na gére Syjon,
by poddac si¢ panowaniu Jahwe i utworzy¢ krélestwo pokoju.

Pierwszy wsréd prorokéw o historii jako przestrzeni, w kté-
rej s3 realizowane ustalone przez Boga plany, méwi Izajasz (por.
termin ‘eésah w 5, 19; 14, 26, 25, 1; 28, 29; 30, 1)¥. Nie znaczy
to, ze historia jest juz z géry ustalona — planom Jahwe sprze-
ciwia si¢ zaréwno Izrael (por. 29, 15; 30, 1), jak i obce narody
(por. 7, 5-7; 8, 9-10; 10, 5-15). Absolutnym Panem historii jest
Jahwe, ktéry nadaje jej wlasciwy ksztatt. W swoim dziataniu Bég
pozostaje wolny®, zmierzajac konsekwentnie do urzeczywistnie-
nia celu, jakim jest objawienie chwaty wobec calego swiata (por.
6, 3). ,Przedziwny plan” Jahwe zaktada najpierw moment kary
(por. 28, 21. 29; 29, 14). Sad Boga be¢dzie wymierzony zaréwno
przeciw Izraelowi i rzgdzacym nim (por. 3, 1-3. 16-26; 5, 8-25),
jak i przeciw odrzucajacym witadze¢ Jahwe obym narodom (por.
10, 5-34; 14, 24-27; 17, 1-14). W planach Bozych celem sadu
nie jest jednak zagltada. Kara staje si¢ narz¢dziem przywrécenia

% J. Lindblom zestawia nastepujace teksty: Iz 2, 10-21; 3, 13; 14, 24-27;
18, 1-6; 28, 22; por. J. LINDBLOM, Gibt es eine Eschatologie bei den alttestament-
lichen Propheten?, 43-46.

37 Por. G.von RAD, Teologia Starego Testamentu, 486-487.

% H. Wildberger widzi ilustracje tej wolnosci Boga w przypowiesci o pracy
rolnika w 28,23-29; por. H WILDBERGER, Isaiah 1-12, CC, Minneapolis-MI
1991, 203).
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obecnego stanu rzeczy do jego pierwotnego, zamierzonego przez
Boga ksztattu. W przypadku Jerozolimy chodzi o uczynienie
z niej na powrdt miasta, w ktérym zachowywane bedzie prawo
i sprawiedliwo$¢ (por. 1, 24-28). Dom krélewski ma powrécié
do swoich korzeni, ktérych nie stanowi Dawid, lecz jego ojciec,
Jesse (por. 11, 1). Nowy porzadek sprawiedliwo$ci ma zapanowad
ostatecznie na calym $wiecie, co sugestywnie oddaje obraz har-
monijnej koegzystencji cztowieka z dzikimi i domowymi zwie-
rzetami w 11, 6-8. Proroctwo to zapowiada powrét do idealnej,
znanej z czaséw rajskich przesztosci®.

Zbawczy plan Boga zrealizuje si¢ wobec ,Reszty z Izraela
i z domu Jakuba”, ktéra ,w owym dniu nie bedzie juz wigcej po-
lega¢ na sobie, lecz oprze si¢ na Jahwe, Swiqtym Izraela” (10, 20)
i,powréci do Niego”(10,21.22)*. Idea ,Reszty”, znana juz Amo-
sowi*!, wskazuje na uprzedni sad, ale réwnoczesnie ogranicza jego
zakres, gdyz buduje pomost miedzy czasem nieszczescia i wyba-
wienia. Zapowiedz tej eschatologicznej wspélnoty zbawienia jest
zawarta w imieniu pierwszego z synéw lzajasza: $°ar yasiib —
»Reszta powréci” (7, 3). ,Reszta”, do ktérej przynalezg ,ubodzy”
Jahwe (por. 14, 30-32), Jego ,$wigci” (por. 4, 3), stanowi¢ bedzie
»<Swigte nasienie” (por. 6, 13) przyszitego ludu zbawionych*?. Rela-
cja ,Reszty” wobec Jahwe bedzie zatem istotowo odmienna od tej,
w jakiej pozostawali aktualni stuchacze proroka.

Oczekiwanie, ze strony Izajasza, zasadniczej zmiany w histo-
rii Izraela, wigze si¢ $cisle z Syjonem jako centralnym miejscem

¥ Por. W. PIKOR, Soteriologiczna metafory wody w Ksigdze Izajasza, Studia
Biblica Lublinensia 4, Lublin 2009, 121-122.

4 Wedlug Wildbergera wyrocznia z 10, 20-23 jest pochodzenia powy-
gnaniowego (H. WILDBERGER, Iaiah 28-39, CC, Minneapolis-MN 2002,
646). Beuken wykazuje jednak, iz pomimo redakeyjnego pochodzenia perykopa
ta w swoim rdzeniu jest Izajaszowa (W.A.M. BEUKEN, Jesaja 1-12, HThKAT,
Freiburg-Basel-Wien 2003, 269-270).

1 Analize motywu ,Reszty” w Ksiedze Amosa mozna znalezé
u G. WITASZEK, Amos, 179-189.

2 Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza 1-39. Wstgp — przeklad
z oryginatu — komentarz, PSST 9.1, Poznari 1996, 152.
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przyszitego krélestwa pokoju, ktére Jahwe zaprowadzi na ziemi.
Wspomniane juz proroctwo o pielgrzymce ludéw do Jerozolimy
(2, 2-4) sytuuje to wydarzenie b”ahdrit hayyamim, co wskazuje
nie tylko na koniec kary, ale przede wszystkim na poczatek wy-
petniania sie obietnicy Bozej dotyczacej nowego porzadku, opar-
tego na prawie i sprawiedliwosci.

Realizacja Bozego ideatu sprawiedliwo$ci na ziemi bedzie
mozliwa dzigki pojawieniu si¢ nowego wiadcy, ktérego zapo-
wiedz znajduje si¢ w Iz 7; 9 1 11. Te trzy proroctwa sa w peini
eschatologiczne, gdyz zapowiadaja absolutnie nowg jakos¢ wkro-
czenia Boga w ludzka histori¢. Dokona si¢ ona w osobie wladcy,
nazwanego w 7, 14 Emmanuelem. Kazda z tych trzech wyroczni
ukazuje przysztego kréla z innej perspektywy, co okazuje si¢ by¢
wynikiem podjetej przez samego Izajasza relektury pierwotnej
wyroczni o Emmanuelu z 7, 14-15. 17. 20%. Dodane pézniej
przez proroka ww. 18-19. 21-25 stanowia wyraz poszukiwania
przez niego realizacji proroctwa o Emmanuelu w osobie kréla
Ezechiasza. Nie sprostat on jednak nakreslonemu w tej postaci
idealowi monarchy. W kolejnych proroctwach, z rozdz. 9 i 11,
Izajasz staje coraz wyrazniej w opozycji do dotychczasowej in-
stytucji monarchii. Cechy mesjariskie zapowiadanego wiadcy nie
wynikaja z idealizacji jego osoby przez proroka, ani tez z prze-
ciwstawienia go obecnemu domowi Dawida. Tozsamos¢ mesjari-
ska przysztego kréla jest bowiem pochodng jego relacji z Jahwe.
W nim zmaterializuje si¢ obecnosé¢ ,Boga z nami” (7, 14). Stanie
sie to mozliwe, gdyz jego dzialanie bedzie objawia¢ transcen-
dentng obecnos¢ Boga w ludzkiej historii, na co wskazuja tytuty,
ktérymi zostaje on obdarowany (por. 9, 5). Boskie odniesienia do
jego osoby zdaja si¢ w nastepnym proroctwie przyjmowaé walor
ontologiczny, czego wyrazem jest wielopostaciowy dar ,Ducha

# Powyzsza opinia, jak réwniez dalsze obserwacje dotyczace proroctw
o Emmanuelu, prezentuje w skrétowy sposéb wyniki moich badan opublikowa-
nych w: Pytanie o mesjatiski sens Izajaszowych proroctw o krélewskim potomku. Czes¢
I Iz 7, 1-25. Czgs¢ II: Iz 8, 236-9, 6; 11, 1-9, ZNKUL 50 (2007), z. 1,21-41; 2. 2,
15-36.
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Jahwe” (11, 2), udzielony zapowiadanemu wtadcy. Dzigki tym
boskim kompetencjom odbuduje on ztamang przez Izrael relacje
przymierza (por. 11, 6-9). Perspektywa czasowa tego proroctwa
pozostaje wewnatrz ludzkiej historii, ale mesjariska charaktery-
styka Emmanuela nadaje mu cechy wyroczni eschatologicznej**.

Micheasz

Ksigga Micheasza, w swoim finalnym ksztalcie, jest wyni-
kiem ztozonego procesu redakcyjnego. Za material pochodzacy
od Micheasza,z mozliwymi niewielkimi interwencjami redakcyj-
nymi, uznaje si¢ rozdz. 1-3 oraz 6, 1-7, 6. Pozostata cz¢s¢ ksiegi
w wigkszosci zawiera teksty, ktére rozwijaja wyrocznie Miche-
asza w kontekscie wygnania babiloniskiego i sytuacji wspdlnoty
powygnaniowej®*. Z tego powodu proroctwa, ktére w Ksiedze
Micheasza mozna by uznaé¢ za eschatologiczne (mesjanskie),
szczegoblnie z rozdz. 4-5, sa pdzniejszego pochodzenia.

Micheasz, dziatajacy w Judzie w tym samym czasie co Iza-
jasz, pietnuje rozliczne wystepki natury religijnej i spoteczne;j

4 Por. H. WILDBERGER, Isaiah 28-39, 649.

* W tym miejscu nalezy ustosunkowaé si¢ wobec dwéch wyroczni okre-
slanych mianem eschatologicznych i mesjaniskich, ktére bliskie sg tekstom Izaja-
sza. Proroctwo o pielgrzymce ludéw do Jerozolimy w Mi 4, 1-5 (por. 1z 2, 2-4),
w zgodnej opinii komentatoréw, pojawito si¢ w Ksigdze Micheasza dopiero
w okresie perskim. Przeciwko pochodzeniu tego tekstu od Micheasza przema-
wia m.in. to, Ze przywolane przez Jr 26, 18 zapowiadajace zniszczenie Jerozolimy
stowa Micheasza (Mi 3, 12) wykluczaja mozliwos¢, by w okresie przedwygnanio-
wym byta znana wyrocznia Mi 4, 1-4 (por. R. KESSLER, Micha, HThKAT, Fre-
iburg—Basel-Wien 1999, 178-179). Zapowiedz przysztego wladcy pochodzacego
z Betlejem (Mi 5, 1-5) jest — wesp6t z 4, 8-14 — redakcyjnym tekstem bedacym
efektem rozszerzenia Mi 1-3 w okresie wezesnowygnaniowym. Komentatorzy
zZwracajg uwage na obecne w tym proroctwie wzmianki o upadku Jerozolimy, de-
portacji do Babilonii i powrocie z wygnania (por. R. KESSLER, Micha, 196-198).
Proces redakceyjny Ksiegi Micheasza z mozliwymi jego wariantami jest syntetycz-
nie oméwiony w: R. KESSLER, Micha, 45-47; ]. JEREMIAS, Die Propheten Joel,
Obadja, Jona, Micha, ATD 24.3, Géttingen 2007, 115-121.
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w Izraelu oraz Judzie. Karzaca interwencja Jahwe przyniesie
zniszczenie nie tylko Samarii (por. 1, 6-7), ale tez Jerozolimy z jej
$wiatynia (por. 3, 12). Na tym tle mozliwe jednak jest méwienie
o zapowiedzi eschatologicznego przetomu réwniez u Micheasza.
Przetom ten obecny w proroctwie o wladcy, ktéry wyjdzie z Be-
tlejem, a ,jego pochodzenie od poczatkéw, od zamierzchtych dni”
(miggedém mimé <6lam w 5, 1). Nie mozna tu dopatrywacé si¢
wzmianki o preegzystencji tego przywédcy. Mesjanski, a tym sa-
mym eschatologiczny charakter tej wyroczni, lezy w zapowiedzi
powrotu do idealnych poczatkéw monarchii, ktére sg uprzednie
wobec Jerozolimy i samego Dawida*.

Sofoniasz

Przepowiadanie Sofoniasza sytuuje si¢ w kontekscie podej-
mowanych w Judzie przez kréla Jozjasza reform (lata 640-609
przed Chr.). Wéréd komentatoréw istniejg rozbieznosci co do
jednoznacznego okreslenia materiatu pochodzacego od Sofonia-
szaw 1,2-2,3 13, 1-20, gdzie prébuje si¢ zidentyfikowa¢ rézne
glosy i tematyczne rozszerzenia®’. Niezaleznie od tych dyskusji
mozna uznad, iz wyrocznie Sofoniasza uktadajg sie w trzycze-

4 Por. F1. ANDERSEN, D.N. FREEDMAN, Micha. A New Translation
with Introduction and Commentary, AB 24E, New York i in. 2000, 467-468.

¥ Por. L. PERLITT, Die Propheten Nabhum, Habakuk, Zephanja, ATD 25.1,
Gottingen 2004, 98-99. Wréd tekstéw o charakterze eschatologicznym dysku-
towana jest mozliwo$¢ przypisania Sofoniaszowi zapowiedzi powszechnego sadu
z 1, 2-3 oraz wizji odrodzenia z 3, 14-20. W pierwszym przypadku nie sposéb
méwic o glosie, gdyz nie ma przestanek formalnych i tresciowych, ktére kazaty-
by zanegowa¢ Sofoniaszowe autorstwo tego tekstu (por. W. RUDOLH, Micha
— Nabum — Habakuk — Zephanja, KAT 13.3, Gutersloh 1975, 264-265). Dru-
gl z tekstéw tylko w swoim fragmencie 3,16-20 wydaje si¢ by¢ powygnaniowy.
Wizja radosci Céry Syjoriskiej, spowodowanej obecnoscia Jahwe jako Mocarza
i Kréla w Jerozolimie (3, 14-15), stanowi jeszcze jedno stowo wsparcia, ze strony
Sofoniasza, dla reformy deuteronomistycznej (por. M.A. SWEENEY, 7he Twelve
Prophets, t. 2, Berit Olam, Collegeville-MN 2000, 518-519).
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$ciowy schemat eschatologiczny: ukaranie Izraela (1, 2-2, 3),
ukaranie obcych ludéw (2, 4-15), odrodzenie Jerozolimy i Izra-
ela pomiedzy narodami (3, 1-20)*.

W perspektywie eschatologii starotestamentowej Sofoniasz
nie tylko odwotuje si¢ do wystepujacych u wezesniejszych pro-
rokéw wyobrazeri eschatologicznych, ale wnosi do nich nowe
elementy. Sofoniasz wyrazniej od Izajasza zapowiada powszech-
ny sad i kare, ktére przyjma rozmiary kosmiczne. Zapowiadana
w 1, 2-3 zaglada stanowi w istocie odwrécenie aktu stworze-
nia z Rdz 1. Ziemi¢ pochlonie gniew Jahwe, gdyz Bég bedzie
sprawowat sad nad wszystkimi narodami (por. 3, 8). W kontek-
$cie tego uniwersalistycznego sadu przywolano nie tylko grze-
chy mieszkancéw Jerozolimy (por. 1, 4-13), ale réwniez o$cien-
nych narodéw, ktére w swej pysze odrzucaty wiadze Jahwe (por.
2,10.15).

Cecha wyrézniajaca eschatologiczne zapowiedzi Sofoniasza
jest obecnos$é motywu dnia Jahwe®. Jest on metafora interwencji
Boga, jako s¢dziego (por. 3, 5. 8), wojownika (por. 1,14.16; 3,17)
i kaptana (por. 1, 8), ktéra przeobrazi si¢ w przynoszaca trans-
formacje catego kosmosu teofani¢. Zostaje to podkreslone po-
przez odwotanie si¢ w opisie tego dnia do niezwyktych zjawisk
w przyrodzie w 3, 15. Dzieni Jahwe pozostaje w $cistym zwiazku
z gniewem Boga. Kryje si¢ w tym nie tyle postawa emocjonal-
na Boga, ile raczej metaforyczne okreslenie karzacego dziatania
Jahwe, ktéry reaguje na czynione przez cztowieka zto.

Celem dziatania Boga nie jest jednak zagtada. Dzien Jahwe
okazuje si¢ by¢ wydarzeniem, w ktérym mozliwe jest ocalenie
»pokornych ziemi” (2, 3), ,ludu pokornego i ubogiego” (3, 12).
Sofoniasz podaje tym samym nowsa definicje ,Reszty Izraela”
(3, 13), ktéra szuka osobowej relacji z Bogiem, wypelnia Jego

# M.A. SWEENEY, Tbe Twelve Prophets, t. 2, 494.
¥ Czynione dalej uwagi wykorzystuja wnioski z mojej analizy Sofoniaszo-
wego dnia Jahwe w: W. PIKOR, Metafora gniewu Jahwe w Sofoniaszowym pro-

roctwie o dniu Jahwe, w: Deus meus et omnia. FS. H. Langkammer, Lublin 2005,

347-363.
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sprawiedliwo$¢ i ufnie zawierza Mu swojg egzystencje. Stworze-
niu nowego ludu be¢dzie towarzyszyto odnowienie $wiata, w kté-
rego centrum znajdzie si¢ Jerozolima, a tym samym Jahwe (por.
3,5.15.17). Zbawienie bedzie miato wymiar powszechny, gdyz
ostatecznie ,wszyscy beda wzywali imienia Jahwe i stuzyli Mu
jednomyslnie” (3, 9). Eschatologiczny przetom bedzie si¢ zatem
zawiera¢ w uniwersalistycznym panowaniu Jahwe na $wiecie.

Nahum, Habakuk i Jonasz

W opinii J. Lindbloma Nahum, ktéry zapowiada kleske Asy-
rii, oraz Habakuk, ktéry zwiastuje kare¢ dla Babilonii, postrzegaja
te karzacg interwencj¢ Jahwe jako wydarzenie przynoszace Judzie
wyzwolenie i pokéj. W tych proroctwach z drugiej potowy VII
wieku nie pojawia si¢ wypowiedz o charakterze eschatologicz-
nym>’. W przypadku Habakuka to stwierdzenie b¢dzie prawdzi-
we, gdy odméwi si¢ mu autorstwa modlitwy, ktéra znajduje si¢
w rozdz. 3 jego ksiggi. W komentarzach przywolywane sg rézne
argumenty za i przeciw autorstwu proroka’’. Jesli jednak przy-
ja¢, ze Habakuk byt prorokiem kultowym, odpowiedzialnym za
czynnosci liturgiczne w §wiatyni, wéwcezas nie mozna wykluczy¢,
ze modlitwa ta pochodzitaby od niego — nie w sensie napisania,
lecz zaadaptowania tekstéw wykorzystywanych w liturgii $wia-
tynnej*?. Psalm Habakuka przedstawia majestatyczng teofanig,
ktérej towarzysza niezwykle wydarzenia kosmiczne. Wkroczenie
Boga w ludzka histori¢ bedzie dla Izraela doswiadczeniem nowe-
go Exodusu, poprzez ktéry Bég uratuje i pomsci swéj naréd>.

Mimo ze wigkszos¢ komentatoréw taczy Ksigge Jonasza
z okresem powygnaniowym, to jednak, prezentowana przez t¢

> Por. ]. LINDBLOM, Prophecy in Ancient Israel, 370.

>t Por. M.A. SWEENEY, Habakkuk, Book of, w: The Anchor Bible Dictionary,
red. D.N. Freedman, t. 3, New York i in. 1992, 4-5.

52 Por. F1. ANDERSEN, Habakkuk. New Translation with Introduction and
Commentary, AB 25, New York i in. 2001, 260.

53 Por. tenze, Habakkuk, 261-262.
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narracj¢, koncepcja stowa prorockiego koresponduje z ujeciem
go, jako stowa wzywajacego do nawrécenia, w tekstach powsta-
tych tuz przed wygnaniem®*. Perspektywa zbawienia w Ksigdze
Jonasza jest uniwersalistyczna, ale pozostaje w granicach docze-
snosci, przez co trudno doszukaé si¢ w opowiadaniu o Jonaszu
watkéw eschatologicznych.

Jeremiasz

Okreslenie Jeremiasza jako proroka przedwygnaniowego
tylko w cze¢sci oddaje czas jego dziatalnosci. Powotany na pro-
roka w 627 1. przed Chr. (por. Jr 1, 2) byt swiadkiem upadku
Jerozolimy w 586 r. (por. rozdz. 37-39). Po zamordowaniu Go-
doliasza zostaje przymuszony przez wspétbraci do ucieczki wraz
z nimi do Egiptu. Tam nie zaprzestaje swojej aktywnosci proroc-
kiej (por. 43, 8-44, 30). Doswiadczenie wygnania towarzyszyto
jednak Jeremiaszowi od 597 r., kiedy to wojska babiloniskie po
raz pierwszy zdobyly Jerozolime i deportowaty, na czele z kré-
lem Jojakinem, cz¢$¢ jej mieszkancéw (wéréd nich Ezechiela). Ta
grupa wygnancéw stanowita w Babilonii szczegélny przedmiot
troski Jeremiasza (por. rozdz. 24 i 29).

W przepowiadaniu Jeremiasza dostrzec mozna elementy za-
réwno eschatologii negatywnej, jak i pozytywnej. W przypadku
wyroczni kary pojawiaja si¢, w kontekscie eschatologicznym, dwa
nowe aspekty: uniwersalistyczny sad i eschatologia aktualizujaca.
Pierwszy wystapil juz wyraznie u Sofoniasza, ale to Jeremiasz
nadal mu charakterystyke, ktéra, z perspektywy pézniejszej apo-
kaliptyki, bedzie mozna nazwacd proto-apokaliptyczng™. Jest ona
zauwazalna w dwéch tekstach: 4,23-27 1 25, 15-29. 30-33. Sta-
nowiacy centrum ksiegi rozdz. 25 zapowiada sad Boga nad ,na-

* Por. W. PIKOR, Stowo Boze jako Zridto kryzysu proroka — przypadek Jo-
nasza i Jeremiasza, AK 154 (2010), z. 1, 40-41.

* Por. Y. HOFFMAN, Eschatology in the Book of Jeremiah, w: Eschatology in
the Bible and in Jewish and Christian Tradition, red. H. Graf Reventlow, JSOT.S
243, Shefhield 1997, 86.
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rodami”i nad ,wszelkim ciatem” (w. 31). W wizji kielicha gniewu
(25, 15-29) wymienia si¢ 22 narody, ktére obejmujg ,wszystkie
krélestwa, jakie sg na powierzchni ziemi” (w. 26), poczawszy od
Jerozolimy i Judy (w. 18), a koriczac na Babilonii (w. 26)**. W ten
spos6b podkreslone zostaje, iz nikt — Zaden naréd ani czlowiek
— nie ujdzie sadowniczej wiadzy Jahwe. W kontynuujacym wi-
zj¢ poemacie (ww. 30-33) karzaca interwencja Boga przedsta-
wiona jest jako przynoszaca kosmiczng katastrofe teofania (por.
ww. 30. 33)°7. W swietle Jr 4, 23-27, kara, jaka dotknie Judg, be-
dzie miata wymiar kosmiczny, gdyz spowoduje powrét swiata
do chaosu z poczatkéw stworzenia (por. tohii wabohii w Jr 4, 23
z Rdz 1, 2), stanu sprzed pierwszego dnia stworzenia (por. ,bez
$wiatla” w Jr 4,23 z Rdz 1, 3-5)°%.

Nie oznacza to jednak, Ze Jeremiasz wprowadza kategorie
eschatologii wykraczajacej poza czas historyczny. Zapowiada-
ne przez niego nieszczgscia, ktére spadna na Jude, realizujg si¢
juz za zycia proroka i jego stuchaczy. Jest to widoczne przede
wszystkim w proroctwach o przyjsciu nieprzyjaciela z péinocy
(por. 1, 14-16; 4, 6-7; 6, 1-5. 22-23; 10, 22 itd.) Wraz z wysta-
pieniem Nabuchodonozora i kolejnymi inwazjami wojsk babi-
loniskich wyrocznia ta przestaje by¢ tylko wizja przysztosci, lecz
urzeczywistnia si¢ w zagtadzie Jerozolimy. To zblizenie historii
i sadu eschatologicznego pozwala méwié, po raz pierwszy w pi-
smach prorockich, o eschatologii aktualizujacej (cho¢ wcigz ne-

gatywnej)>’.

% Wystepujace na zakoriczenie listy imi¢ Szeszak w Jr 25, 26 jest kryptoni-
mem imienia Babilon, ktére powstalo przez zastosowanie szyfru atbas, polegaja-
cego na przestawianiu spotgtosek w alfabecie hebrajskim na pozycje im przeciwng
(pierwsze na ostatnie). Stowo $5k daje zatem termin 44/ (por. L. STACHOWIAK,
Ksigga Jeremiasza. Witep — przeklad z oryginatu — komentarz, PSST 10.1, Poznan
1967,295).

> Por. Y. HOFFMAN, Eschatology in the Book of Jeremiah, 82-83.

% Por. G. FISCHER, Jeremia 1-25, HThKAT, Freiburg—Basel-Wien 2005,
224.

% E.JENNI, Eschatology of the OT, 130.
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Jeremiasz nie jest jednak tylko prorokiem kary. Cel jego prze-
powiadania zostaje okreslony, w momencie powotania, jako ,wy-
rywanie i obalanie, niszczenie i burzenie, budowanie i sadzenie”
(1, 10). Nie chodzi jednak o dialektyczne napiecie miedzy kara
i zbawieniem. Stowa proroka majg przynies¢ przetom w dotych-
czasowej historii Izraela, ktérej punktem dojscia jest zycie (,by$
budowat i sadzil”). Wéréd zapowiedzi przyszlosci zauwaza sig
u Jeremiasza charakterystyczny schemat ,duchowej przemiany”®.
Formalnie sktada si¢ na niego (1) opis stanu obecnego: formu-
ta czasowa (np. ,w owych dniach”), zwrot ,wyrocznia Jahwe”,
zdanie ,nie powiedza wigcej”, wprowadzajace w formie cytatu
wypowiedz ludu. Zostaje on zestawiony z (2) przysztym wyda-
rzeniem zbawczym: ,poniewaz”, nowe okreslenie czasu, nowa
wypowiedz lub czyn. Taki schemat (z wariantami) pojawia si¢
w 3, 16-17; 16, 14-15 (=23, 7-8); 31,29-30, jak réwniez wyste-
puje w tle wyroczni z 7, 22-23 i 31, 31-34. Teksty te zapowia-
daja przetom w historii zbawienia, przez co zastuguja na miano
proroctw eschatologicznych. Wyrocznia z 3,16-17 zapowiada, na
podobienstwo Iz 2, 2-4, centralng pozycje Jerozolimy, do ktérej
udadzg si¢ narody, by odda¢ czes¢ Jahwe i ,nie chodzi¢ wigcej za
zatwardzialoécig swoich przewrotnych serc”. Jeremiasz, w przeci-
wienstwie jednak do Izajasza, pomija ide¢ powszechnego pokoju
i pierwszoplanowg role $wiatyni (Arki Przymierza). Koresponduje
to z nowg wizja poboznosci z 7, 22-23, w ktérej relacja z Bogiem
jest budowana nie przez kult ofiarniczy, lecz przez postuszeristwo
stowu Bozemu. Taka postawa wpisuje si¢ w do§wiadczenie nowe-
go Exodusu, ktéry przewyzszy pierwsze Wyjscie z Egiptu (por.
16, 14-15; 23, 7-8). Nie bedzie to wynikaé tylko z faktycznego
zgromadzenia wszystkich rozproszonych po calej ziemi Izraeli-
téw. Nowos$¢ tego wydarzenia jest konsekwencja nowego przy-
mierza, ktére Bg chce zawrzed ze swoim ludem (por. 31,31-34).
Semantycznie pozostaje ono w linii przymierza synajskiego (por.

8 Por. M. WEINFELD, Jeremiah and the Spiritual Metamorphosis of Israel,
ZAW 88 (1976), 17-56.
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31, 32), lecz istotowo i egzystencjalnie przynosi zupelnie nowsa
sytuacje Izraelitéw (por. 31, 33-34). Prawo zostanie w definityw-
ny sposéb zapisane w ich sercu, co pociagnie za sobg nowa zna-
jomos¢ Boga (por. 24, 7). Bezposrednie, osobiste spotkanie z Jah-
we bedzie mozliwe dzigki przebaczeniu grzechéw. Ich miejsce
w ludzkim sercu (por. 17, 1) zajmie Prawo Boze, ksztaltujac odtad
wole i pragnienie Izraela zgodnie ze stowem Boga. Doprowadzi
to do odkrycia rzeczywistej odpowiedzialnosci kazdego Izraelity
za trwanie w przymierzu z Jahwe (por. 31, 29-30).

ZapowiedZ nowego przymierza pojawia si¢ wewnatrz tzw.
Ksiegi Pocieszenia (Jr30-31) —zbioru ostatecznie uksztattowane-
go w okresie powygnaniowym, zawierajacego jednak w znacznej
czgsci wyrocznie pochodzace od Jeremiasza®. Pojawia si¢ w nich
wizja odrodzenia Izraela i Judy, ktérej gléwna zasada zawarta jest
w wyrazeniu ,,odwréci¢ los” (§4b *et-3biit w: 30, 3. 18; 31, 23)¢2.
Zapowiadany przetom ma wymiar materialny (ukaranie agreso-
ra, zjednoczenie narodu, powotanie nowego kréla, wystapienie
obfitoéci débr w kraju, odbudowanie Jerozolimy). Pozostanie on
niepetny bez wewnetrznego odrodzenia narodu, ktérego sprawca
bedzie Jahwe. Ten moment przysziosci stanowi dla Jeremiasza
zasadniczy punkt jego oczekiwan eschatologicznych.

2.2. MYSL ESCHATOLOGICZNA
U PROROKOW WYGNANIA

Zdaniem L. Stachowiaka czas wygnania babiloriskiego
przynosi nowe ukierunkowanie mysli eschatologicznej, ktéra
u Deutero-Izajasza otrzymuje juz dojrzala teologicznie forme®.

61 Por. dyskusje nad redakcja Jr 30-31 w: J.R. LUNDBOM, Jeremiah 21-36.
A New Translation with Introduction and Commentary, AB 21B, New York i in.
2004, 368-376 (szczegdlnie s. 376).

2 Por. G. FISCHER, Jeremia 26-52, HThKAT, Freiburg-Basel-Wien
2005, 31.

63 Por. L. STACHOWIAK, Prorocy — studzy stowa, 254-255.
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Na ile mozna méwic o dojrzatosci wyobrazeri eschatologicznych,
pozostaje zalezne od rozwoju eschatologii starotestamentowe;j.
Niewatpliwie, w przypadku Deutero-Izajasza, pojawia si¢ nowa
koncepcja eschatologii, ktéra interpretuje aktualne wydarzenia
historyczne w kluczu eschatologicznym. Réwnoczesnie nalezy
zauwazy¢, ze w proroctwie Ezechiela wyst¢puje nowa kategoria
czasowa — transhistoryczna, transcendentna, ktéra wptynie na
mysl eschatologiczng prorokéw powygnaniowych.

Ezechiel

Wsréd komentatoréw méwi sie o dwéch fazach w dziatalno-
$ci Ezechiela: przed wygnaniem miatby by¢ prorokiem gloszacym
wylacznie kare, za$ po upadku Jerozolimy, w jego przepowiadaniu
dominowatyby stowa pociechy i or¢dzie zbawienia®. Poréwnanie
bloku narracji o powotaniu Ezechiela na proroka (Ez 2-3) z opo-
wiadaniem o powierzonej mu misji po upadku Jerozolimy (Ez 33)
pokazuje niezmienno$¢ jego przepowiadania. Ma by¢ on strézem
nad domem Izraela (por. 3, 16-21; 33, 1-20), wzywajacym go do
nawrdcenia i objawiajacym, przez swoje stowo, zbawcza obecnosé
Boga posréd ludu (por. 2, 5; 33, 33). Niewatpliwie, wypowiadane
przez Ezechiela stowo kary zrealizowato si¢ w catej petni w wy-
darzeniach z roku 586. Celem przepowiadania proroka nie jest
jednak méwienie o koricu, lecz doprowadzenie ocalatych z zagta-
dy do uznania prawdy o swoim grzechu, ktére sg przyczyna ich
nieszcz¢$é (por. 6, 8-10; 14, 22-23). Stowa ocalatych cytowane
w 33,10 i 37, 11, wyrazaja nie tylko ich bezradno$¢, rezygnacje
i utrate wiary w mozliwo$¢ odrodzenia. W istocie stanowia one
przyznanie si¢ do winy i wziecie na siebie odpowiedzialnosci za
zerwanie relacji z Jahwe (por. Ez 20, 32), ktérej konsekwencje sta-

¢ Por.]. FRANKOWSKI, Prorok bezlitosnej kary (Ksigga Ezechiela), w: Wiel-
ki Swiat starotestamentalnych prorokdw, t. 1: Od poczqtkéw profetyzmu do Niewoli
Babiloriskiej, red. ]. Frankowski, T. Brzegowy, Wprowadzenie w Mysl i Wezwanie
Ksiag Biblijnych 4, Warszawa 2001, 236.
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nowita $§mieré. W tym kontekscie Ezechiel kresli wizj¢ nowego
Izraela, ktéra ma si¢ zrealizowaé w ramach obecnego czasu hi-
storycznego. Nie bedzie to jednak kontynuacja instytucji, w kté-
rych Izrael upatrywat zrédta swego zycia. W procesie odrodzenia
kluczows rol¢ odegra Duch Jahwe, przynoszac eschatologiczny
przetom w historii zbawienia®.

Odrodzenie Izraela bedzie mozliwe dzigki nowemu aktowi
stworzenia, ktéry zostaje opisany w, odwolujacej sie¢ do zapisu
stworzenia cztowieka z Rdz 2, wizji wyschtych kosci (37, 1-14).
Stworzenie nowego Izraela obejmuje najpierw rekonstrukeje cia-
ta, na bazie wyschtych kosci (ww. 7-8), co zapowiada odrodze-
nie zewnetrzne Izraela, ktéry zostanie ponownie zebrany jako
jeden naréd i wprowadzony do swej ziemi (por. ww. 12-13. 14b).
W drugim etapie kreacji odtworzone cialo zostaje ozywione
tchnieniem zycia (ww. 9-10), co profetycznie wskazuje na od-
rodzenie wewnetrzne Izraela, poprzez przemiane jego wnetrza
za sprawg Ducha Jahwe (por. w. 14a). To wydarzenie ma wymiar
nie tylko osobowy, lecz réwniez kosmiczny. Wiatr / tchnienie /
Duch, ktéry zostal przywotany przez proroka z czterech stron /
wiatréw (rii’h ww. 9), nawigzuje do Ducha Bozego ,,unoszacego
si¢ nad wodami” u poczatkéw stworzenia (Rdz 1, 2).

Przywotany w tej wizji, charakterystyczny dla Ezechiela,
motyw zgromadzenia rozproszonych Izraelitéw (por. 11,16-17a;
20, 41; 34, 11-13a. 16; 36, 24a; 37, 21a) i ich powrét do swoje-
go kraju (por. 11, 17b-18; 20, 42; 34, 13b-15; 36, 24b; 37, 21b)
wpisuje si¢, w $wietle opisanej w rozdz. 20 historii Izraela, w wy-
darzenie nowego Exodusu (por. 20, 34-42). W ten sposéb Bég
potwierdza swéj pierwotny zamyst wobec Izraela, ktéry swoja
tozsamo$¢ i egzystencje zawdzigcza przymierzu z Jahwe. Mimo
ze zostalo ono ztamane przez lud (por. 16, 59; 44, 7), Bég ,pa-

 Por. W. PIKOR, By¢ swiadkiem Boga zycia w czasie przefomu. Fenomen
Swiadectwa Jana Pawla II przemyslany Ksiggq Ezechiela, w: Opoka Kosciota Chry-
stusowego. Biblisci KUL w 25 rocznicg pontyfikatu Jana Pawla II, red. S. Szymik,
H. Ordon, Lublin 2004, 212-215.

17 — Teologia Starego Testamentu, ¢. IV
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migta” o nim (16, 60) i zapowiada zawarcie ,,przymierza wiecz-
nego” (16, 60; 37, 26). Jego trwalo$¢ bedzie mozliwa dzigki da-
rowi nowego serca i ducha (36, 26-27a; por. 11, 9), ktérego Bég
udzieli Izraelowi, niezdolnemu do podjecia z siebie samego takiej
wewngtrznej przemiany (por. 18, 31). Dzieki ,sercu z ciata” lud
bedzie mégt zawrze¢ nowe przymierze, zas Duch Jahwe (,moj
duch”) — zyciodajny impuls Boga — bedzie pobudzat go do trwa-
nia w zywej wiezi z Jahwe®. Definitywnym przypieczetowaniem
epoki zbawienia bedzie ,wylanie ducha” (39, 29), ktére stanowi
proroctwo wieniczace wyrocznie Ezechiela®’.

Zapowiadane przez Ezechiela nowe przymierze jest wy-
darzeniem eschatologicznym nie tyle z racji czasowych — jego
realizacja nie wykracza bowiem poza ramy historyczne — a ze
wzgledu na przetom, jaki dokona si¢ przez nie w historii zbawie-
nia. Trzeba jednak dodad, iz Ezechiel wprowadza do profetyzmu
biblijnego nowa wielkos¢ czasowa eschatonu, ktéra zawarta jest
w proroctwie o Gogu (rozdz. 38-39)%. Semantycznie wystapie-
nie Goga nawiazuje do zapowiedzi dnia Jahwe (por. Ez 7, 1-4;
30, 1-19), jednak w przeciwienstwie do niego, jest ono sytuowa-
ne w odleglej, nieokreslonej przysztosci (por. 38, 8. 16). Jest wige

8 Por. W. PIKOR, Rola ,serca” w nowym przymierzu (Jr 31, 31-34
Ex 36, 24-28), ,Verbum Vitae” 4 (2003), 71-72.

¢7 To stwierdzenie zaklada, ze rozdz. 40-48, przynoszace program odbudo-
wy kraju po wygnaniu, stanowig redakcyjne, powygnaniowe rozszerzenie proroc-
twa Ezechiela, dokonane przez jego uczniéw (por. opinie na ten temat zestawio-
ne przez: K.-F. POHLMANN, Ezechiel. Der Stand der theologischen Diskussion,
Darmstadt 2008, 131-144).

8 Mimo ze proces redakcjii Ez 38-39 jest przedmiotem trwajacej wcigz
debaty egzegetycznej, istnieje konsensus co do najstarszego rdzenia przypisywa-
nego Ezechielowi proroctwa. Stanowia go nastepujace fragmenty: Ez 38, 1-9;
39, 1-5. 17-20 (por. W. ZIMMERLI, Ezekiel 2. A Commentary on the Book of
the Prophet Ezekiel. Chapters 25—48, Hermeneia, Philadelphial983, 296-299;
J. GARSCHA, Studien zum Ezechielbuch. Eine redaktionskritische Untersuchung
von Ez 1-39, EHS 23, Bern—Frankfurt a.M. 1974, 230-239; F. HOSSFELD,
Untersuchungen zu Komposition und Theologie des Ezechielbuches, FzB 20, Wiirzburg
1977, 498-508).
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rézne od dnia Jahwe, ktéry juz si¢ zrealizowal w upadku Jero-
zolimy. Proroctwo o Gogu méwi zatem o jeszcze jednym prze-
sileniu w przyszlej historii Izraela, poprzez ktére Jahwe objawi
ostatecznie swoja $wigto$¢ wobec $wiata. Opisane przez Eze-
chiela wydarzenia wkraczaja w kategorie transcendentng®®. Hi-
storia osiaga kulminacje w ostatecznym triumfie Boga nad sitami
zta, reprezentowanymi przez Goga. W stosunku do wezesniej-
szych ujeé struktury czasowej dziejow Izraela (réwniez w Ksie-
dze Ezechiela) wydarzenie to istnieje poza obecnie dostgpnym
wymiarem czasu i przestrzeni. Zapowiadane, przez proroctwo
o Gogu, wydarzenia nie ograniczaja si¢ do historii Izraela, lecz
maja charakter uniwersalny i kosmiczny. Siegni¢cie do tradycji
mitologicznej pozwala Ezechielowi na wprowadzenie koncepcji
$wiata zawierajacej cechy dualistyczne. Nieprzyjaciel z péinocy,
w przeciwienstwie do wezesniejszych proroctw, zostaje oderwa-
ny od realiéw historycznych — wyraza metahistoryczna site zla,
ktéra moze pokona¢ w sposéb definitywny tylko Bég. Mitolo-
giczny konflikt z chaosem zostaje poddany procesowi eschato-
logizacji, zapowiadajac akt nowego stworzenia, ktéry, w proroc-
twie o Gogu, oznacza nastanie trwalego, ustalonego przez Boga
porzadku.

Koncepcja eschatologii obecna w Ez 38-39 — transcenduja-
cej obecny czas i przestrzen — zastuguje na miano proto-apoka-
liptycznej. Wywrze ona bezposredni wptyw na prorokéw powy-
gnaniowych, czego dowodem sa teksty 1z 24-27;J1 41 Za 14.

Abdiasz

Wiréd komentatoréw nie ma zgodnosci co do czasu dziatal-
nosci Abdiasza. Formulowane przez niego zarzuty przeciw Edo-
mowi sg zrozumiale w kontekscie wspétpracy w przesladowaniu

¢ Prezentowana dalej interpretacja ma charakter sumaryczny. Jej rozwinie-
cie wraz z odpowiednimi argumentami mozna znalez¢ w: S.L. COOK, Prophecy
and Apocalypticism. The Postexilic Social Setting, Minneapolis-MN 1995, 88-96.
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Judejezykéw miedzy Babiloniczykami, zaistnialej po zdobyciu
Jerozolimy w 586 roku (por. w. 11). Abdiasz méwi o tym wy-
darzeniu jako naoczny $wiadek, przez co jego proroctwo datuje
si¢ na czas wygnania, jakkolwiek sama redakcja ksiggi musiata
nastapi¢ bezposrednio po wygnaniu®.

W obecnym ksztalcie ksiegi znajduja si¢ dwie wyrocznie
(ww. 1-14. 15b i ww. 15a. 16-18), z ktérych druga zawiera juz
perspektywe uniwersalistyczng i eschatologiczna, poprzez zapo-
wiedz dnia Jahwe (w. 15a). Sad nad wszystkimi narodami dokona
si¢ za posrednictwem Izraela, na nowo zjednoczonego i zgroma-
dzonego na gérze Syjon (por. ww. 17-18). Wraz z odzyskaniem
przez naréd wybrany swego kraju (por. ww. 19-20) Jahwe objawi
swoje powszechne krélowanie w §wiecie (por. w. 21), bedace ce-
lem i wypelnieniem historii.

Deutero-Izajasz

Najwigkszy prorok wygnania, ktérego przepowiadanie zo-
stalo zestawione w Iz 40-55, pozostaje anonimowy. Poniewaz
jego proroctwo kontynuuje tradycje historycznego Izajasza, jest
on nazywany Deutero-Izajaszem. Jego wyrocznie przedstawiajg
przyszte zbawienie jako proces juz rozpoczety, przez co jego escha-
tologia mozna okresli¢, jesli nie jako ,zrealizowana’, to z pew-
noscia jako ,aktualizujaca si¢”, ,terazniejszg . Czas sadu i kary
nalezy juz do zamknietej przesztosci (por. 40, 1-2; 51,17-20). Na-
tomiast czasu zbawienia mozna juz bezposrednio doswiadczy¢

(por. 40, 3-5; 51, 21-23).

0 Por. T.BRZEGOWY, Krdlestwo bedzie nalezec do Pana (Ksigga Abdiasza),
w: Wielki swiat starotestamentalnych prorokiw, t. 2: Od korica Niewoli Babilotiskiej
i proroctw Deutero-Izajasza do apokaliptyki Daniela, red. J. Frankowski, T. Brze-
gowy, Wprowadzenie w Mysl i Wezwanie Ksiag Biblijnych 5, Warszawa 2001,
104-106.

"t Por. L. STACHOWIAK, Ksigga Izajasza 40-66. Wstgp — przekiad z ory-
ginatu — komentarz — ekskursy, PSST 9.2, Poznani 1996, 44.
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Eschatologiczny charakter zapowiadanych przez Deutero-
Izajasza zbawczych wydarzen wynika z ich radykalnej nowosci.
Pozostajac w ramach dotychczasowej historii zbawienia, nowy
czyn Boga przewyzsza, a wlasciwe dezaktualizuje przeszly rze-
czywisto$¢ zbawienia, ktéra zaczeta si¢ z powotaniem Abrahama
i wyprowadzeniem z Egiptu, a skoniczyta wraz ze zniszczeniem
Jerozolimy. W wypelnieniu si¢ proroctwa kary ,rozpoczyna si¢
«nowe», albowiem mozna juz dostrzec jego pierwsze oznaki.
«Pierwsze rzeczy przemingly», a jesli zachowuja nadal swoja
waznosé, to tylko jako wzorzec «nowego»”’2. Opozycje mig-
dzy ,rzeczami dawnymi” a ,nowymi” najwyrazniej zauwazyc¢
mozna w wizji nowego Exodusu (por. 43, 16-21)". To, co do-
kona si¢ w nowym wyjsciu z Babilonii, przewyzszy wszystko,
co wydarzylo si¢ przy pierwszym wyjsciu z Egiptu. Bég sam,
a nie poprzez ludzkich posrednikéw, bedzie prowadzit swéj lud
(por. 40, 11; 43, 13. 16), otworzy mu droge (por. 43, 19), bedzie
go ni6st (por. 46, 3-4). Pustynia wolna od niebezpieczeristw
nie jest juz miejscem préby — zostaje uczyniona oazg (por.
41, 17-19; 43, 19-20; 44, 3). Droga przez pustyni¢ przemieni
si¢ w uroczysta procesje (por. 55, 12-13). Celem Exodusu jest
Jerozolima, ktéra dostapi odrodzenia (por. 40, 2. 9; 44, 26. 28,;
51, 17; 52, 9). Syjon stanie si¢ nowym Edenem (por. 51, 3).
Zrédtem rewitalizacji Syjonu jest powracajacy do niego Jahwe
(por. 52, 8), przez co punktem dojscia w nowym Exodusie jest
sam Bog (por. 52, 7).

Nowe Wyjscie jest $cisle powiazane, w przepowiadaniu
Deutero-Izajasza, z motywem nowego stworzenia. Wraz
z wystapieniem Cyrusa — narzedzia zbawczego dziatania Jah-
we (por. 44, 1; 45, 1. 13) — rozpoczyna si¢ nowy akt kreacji
Izraela, ktéry obejmuje wybranie go przez Boga (por. 41, 8;

2 G.von RAD, Teologia Starego Testamentu, 553.
73 Polarne ujecie historii zbawienia powraca wiele razy w pierwszej czeéci
Deutero-Izajasza (por. 41, 22-23; 42, 9; 48, 3. 6).
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43, 10; 44, 1. 2; 45, 4), Bozg pomoc dla niego (por. 41, 14;
44,2), odkupienie (por. 41, 14; 43, 14; 47, 4 itd.). Wyb6r Izra-
ela nie jest wydarzeniem skoriczonym, lecz pozostaje otwar-
ty na czyny Boga wobec swego ludu (por. 43, 18-19). W ten
sposéb creatio prima wciaz aktualizuje si¢ w historii zbawienia
(por. 45, 7), stajac si¢ podstawg oczekiwan eschatologicznych
Deutero-Izajasza™. W jego przekonaniu jedna linia taczy
stwérczg interwencje Boga z jej eschatologicznym wypelnie-
niem, ktérym jest odnowienie wewngtrzne, religijne i naro-
dowe Izraela”™.

Zatem Deuetro-lzajasz, w przeciwieristwie do swoich po-
przednikéw, nie zapowiada odrodzenia Izraela jako wydarzenia
sytuujacego si¢ w przysztosci, lecz bedacego juz in actu. Jego za-
powiedzi eschatologiczne realizujg si¢ w terazniejszosci, przez
co historia i eschatologia nachodzg na siebie, stajac si¢ czasem
wiecznego zbawienia’.

2.3. MYSL ESCHATOLOGICZNA
U PROROKOW POWYGNANIOWYCH

Bezposrednio po powrocie z wygnania babiloniskiego (lata
586-539 przed Chr.) wciaz zauwaza si¢ w przepowiadaniu pro-
rockim obecnosé¢ eschatologii aktualizujacej. Stopniowo jednak
eschatologia odsuwana jest od wspétczesnych zdarzen. W punk-
cie kulminacyjnym swego rozwoju eschatologia przyjmuje cha-
rakter transhistoryczny i transcendenty, bedac w pewnym sensie
zwiastunem apokaliptyki.

74 Por. PB. HARNER, Creation Faith in Deutero-Isaiah, VT 17 (1967),
304-305.

7 Por. L. STACHOWIAK, Prorocy — studzy stowa, s. 256.

76 Por. G. FOHRER, Die Struktur der alttestamentlichen Eschatologie, 405.
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Aggeusz

Pigé¢ proroctw, wygloszonych przez Aggeusza od wrzesnia
do grudnia 520 r. przed Chr., wzywa do odbudowy $wiatyni.
Stinalizowanie rozpoczetych przy niej prac jest konieczne, aby
nastat czas pomyslnosci materialnej w kraju, ale réwniez stanowi
warunek ostatecznego, przynoszacego definitywny pokéj, wkro-
czenia Boga w historie. Pozostajac zatem w nurcie eschatologii
aktualizujacej, Agguesz w swoim opisie teofanii Boga (2, 6-9),
dokonuje swoistej eschatologizacji historii”.

Miejscem objawienie si¢ Boga wobec §wiata ma by¢ odbu-
dowywana na Syjonie §wiatynia. Wejscie Boga w ludzkie dzieje
jest opisane czasownikiem ra<as: ,niebo i ziemia zostana wstrza-
$niete” przez Jahwe (por. 2, 6. 7. 21). Czasownik ten, w pézniej-
szej literaturze prorockiej, stanie si¢ terminem technicznym,
ktéry w kontekscie eschatologicznego sadu bedzie zwiastowat
koniec obecnego czasu (por. Iz 24, 18-19; J1 2, 10; 4, 16)78. W tle
tego eschatologicznego wyobrazenia Aggeusza znajdujg si¢ wy-
darzenia z poczatkéw panowania kréla perskiego Dariusza (z lat
522-520), kiedy to na terenie imperium doszto do szeregu osta-
tecznie sttumionych przez Dariusza powstan przeciwko Persom.
Podobnie Jahwe ,powywraca trony krélestw, zniszczy site kré-
lestw narodéw, powywraca rydwany i ich jezdzcow” (2, 22) oraz
sprawi, ze narody przybeda ze swoimi bogactwami na Syjon, by
poddac¢ si¢ wtadzy Jahwe (por. 2, 7-8). Do znanego, z wczesniej-
szych pism prorockich, motywu pielgrzymki narodéw do Jero-
zolimy nawigzuje réwniez zapowiedz daru pokoju, ktérego Bég
udzieli na tym miejscu (por. 2, 9). Syjon stanie si¢ centrum po-
wszechnego panowania Jahwe, a jego $wiatynia bedzie Zrédlem
pokoju dla miasta i calego $wiata.

7 Por. M.A. SWEENEY, The Twelve Prophets, t.2,531.
78 Por. B.S. CHILDS, The Enemy From the North and the Chaos Tradition,
JBL 78 (1959), 189-190.
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Zachariasz (rozdz. 1-8)

Niemal wszyscy komentatorzy przypisuja Zachariaszowi
proroctwa znajdujace si¢ w rozdz. 1-8 ksiegi noszacej jego imie.
Obecne tam wizje i wyrocznie s3 owocem dziatalnosci Zacharia-
sza migdzy wrze$niem 520 a listopadem 518 r. przed Chr. Podob-
nie jak Aggeusz jest on zainteresowany odrodzeniem Jerozolimy
i Judy: odbudowaniem §wiatyni, odnowieniem wspélnoty powy-
ganiowej i urzeczywistnieniem si¢ Bozej obietnicy zbawienia. Po
lekturze wizji Zachariasza mozna odnie$¢ wrazenie, iz sg one
zapisem scenariusza bliskiej juz realizacji krélestwa mesjariskie-
go, co kazatoby zaliczy¢ jego mysl eschatologiczna do kategorii
eschatologii aktualizujacej”. Z taka opinia mozna si¢ zgodzié
tylko do pewnego stopnia, gdyz intencja przepowiadania Zacha-
riasza nie jest tyle wyglaszanie nowych zapowiedzi eschatolo-
gicznych i mesjanskich, ile raczej wykazanie, Ze na oczach po-
wygnaniowej wspdlnoty spetniaja si¢ zapowiedzi wezeséniejszych
prorokéw (por. 1, 4. 6). Proroctwo Zachariasza przedstawia si¢
jako reinterpretacja eschatologiczna Prorokéw Wezesniejszych
(1, 4), wéréd nich przede wszystkim Izajasza, Micheasza i Eze-
chiela®.

Zachariasz potwierdza aktualno$¢ prorockich obietnic doty-
czacych Syjonu i $wiatyni, jednak w wizjach kresli nowy harmo-
nogram ich realizacji, akcentujac jeszcze wyrazniej, wynikajaca
z obecnosci Jahwe, wspaniato$é chwaty Jerozolimy (por. 1, 14).
Bég bedzie dla miasta murem ognistym (2, 9), strzegac jego
mieszkanicéw jak ,Zrenicy swego oka” (2, 12), Juda za$ stanie si¢
Jego ,dziedzictwem w ziemi swigtej” (2, 16). Rozpoczete przy

7 Tak np. G. FOHRER, Die Struktur der alttestamentlichen Eschatologie,
406; E.JENNL, Eschatology of the OT, 131; B. UFFENHEIMER, From Prophetic
to Apocalyptic Eschatology, 213. 215.

80 Teksty Izajasza i Micheasza poddane relekturze w Za 1-8 sa zestawio-
ne przez: M.A. SWEENEY, The Twelve Prophets, t. 2, 563-564, zas Ezechie-
la — przez D.L. PETERSEN, Haggai and Zechariah 1-8. A Commentary, OTL,
London 1985,116-119.
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odbudowie sanktuarium prace przyniosg odrodzenie w wymia-
rze kosmicznym (por. 1, 11; 6, 7-8). Przyszta pomyslnosé¢ Syjonu
i zamieszkujacego go ludu (por. 8, 4-5. 7-8. 12) bedzie znakiem
btogostawieristwa dla catego $wiata (por. 8, 13). Narody pogani-
skie bedg pielgrzymowacé do Jerozolimy (por. 8, 22) i rozpoznajg
w niej zbawczg obecnosé¢ Jahwe (por. 2, 15; 8, 23). W te wy-
obrazenia eschatologiczne Zachariasza wpisuje si¢ réwniez jego
oczekiwanie wypelnienia si¢ proroctw o mesjaiskim wtadcy.
Mimo ze w wizjach pojawia si¢ idea dwuwtadzy: religijnej (ar-
cykaptan Jozue) i politycznej (namiestnik Zorobabel), to prorok
zaklada, iz nastanie mesjanskiego krélestwa, pod panowaniem
kréla z domu Dawida, dokona si¢ za sprawa Zorobabela, do kté-
rego odnosi tytul ,,odrogli” (semah — 3, 8; 6, 4) przywotujacy pro-
roctwo Jr 23, 5; 33, 1581,

W perspektywie dalszego rozwoju eschatologii prorockiej
nalezy podkresli¢ obecnosé w wizjach Zachariasza dwéch ele-
mentéw, ktére pézniej beda charakterystyczne dla apokalipsy.
Pierwszy z nich to ulozenie wizji w strukture znaczaca, w ktérej
kazda z wizji ma sens sama w sobie, ale réwnoczesnie czerpie
go ze swojej relacji z catoscia®. Koncentryczny uktad Zacharia-
szowych proroctw stuzy wyeksponowaniu dwéch, potozonych
centralnie wizji: oczyszczenia szat arcykaptana Jozuego (3, 1-10)
oraz $wiecznika i dwéch oliwek (4, 1-14), a tym samym uwy-
puklenia idei dwuwtadzy we wspdlnocie powygnaniowej. Drugi
element z wizji Zachariasza, ktéry pdzniej na state bedzie cha-
rakteryzowal gatunek apokalipsy, to obecno$¢ nadprzyrodzonej
istoty — aniofa-interpretatora (1, 9 itd.). Posta¢ ta pojawiata si¢
juz we wczeéniejszych wizjach prorockich, przede wszystkim

8 Por.].J. COLLINS, The Eschatology of Zechariah,w: Knowing the End from
the Beginning. The Prophetic, the Apocaliptic and Their Relationships, red. L.L. Grab-
be, R.D. Haak, ,Journal for the Study of the Pseudepigrapha. Supplement Series
46”, London—New York 2003, 77-80. 82.

8 Por. C.L. MEYERS, E.M. MEYERS, Haggai, Zechariah 1-8. A New
Translation with Introduction and Commentary, AB 25B, New York i in. 1987,
LIV-LVIII.
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u Ezechiela (por. 40, 3), ale tez w wizjach dworu niebieskiego
u Iz 6 (por. 1 Krl 22). Innowacja, ktéra wprowadza Zachariasz,
zawiera si¢ nie tyle w jego roli ,tlumacza” prorockich wizji, ile
raczej w funkcji posrednika miedzy $wiatem boskim a ludzkim,
bedacego kanatem komunikujacym wole Boza ludziom (por.
1,12.14; 2, 7-8; 6, 7)%. Tym samym wydarzenia opisane w wi-
zjach leza ,,gdzie$ posrodku nieba i ziemi”, co zwiastuje przyszte
dualistyczne rozwiazania w apokaliptyce®.

1z 24-27

W historii egzegezy tekst Iz 24-27 okreslany byt tradycyjnie
mianem ,Apokalipsy Izajasza”, czemu towarzyszylo zatozenie,
iz powstal w II wieku przed Chr., w czasie bliskim powstaniu
Ksiegi Daniela®. Wspélcezesnie egzegeci nie zaprzeczaja, iz
mozna w nim znalez¢é pewne elementy wiasciwe apokaliptyce
(np. perspektywa sadu na koncu czaséw, motywy mitologiczne,
zachowanie cial niebieskich wobec panowania Jahwe), jednakze
nie s one wystarczajace, by méwi¢ o apokalipsie®. Brak w nim
przede wszystkim periodyzacji historii, dualistycznego spojrze-
nia na $wiat, angelologii czy tez spekulacji liczbowych. Teksty
te pozostaja wewnatrz tradycji prorockiej, gléwnie przez obecny
w nich optymizm: zapowiadajg nieuchronne nadejscie sadu Jah-
we nad $wiatem, ale réwnoczesnie wzywaja stuchaczy do wia-
$ciwej odpowiedzi na dzialanie Boga. Przede wszystkim wyda-

8 Mozliwe, ze Zachariasz wzoruje ten model komunikacji na systemie wia-
dzy w imperium perskim, w ktérym krél rzadzit za posrednictwem swoich przed-
stawicieli i emisariuszy (por. C.L. MEYERS, E.M. MEYERS, Haggai, Zechariah
1-8, LVITI-LIX).

8 Por. D.L. PETERSEN, Haggai and Zechariah 1-8,113-114.

% Tak np. B. DUHM, Das Buch Jesaja, GHAT 3.1, Géttingen 19224, 172-
194.

8 Por. H. WILDBERGER, Isaiah 13-27, CC, Minneapolis-MI 1997, 464-
465; M.A. SWEENLY, Isaiah 1-39 with an Introduction to Prophetic Literature,
FOTL 16, Grand Rapids, MI-Cambridge 1996, 313-314.
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rzenia korica sytuuja si¢ w obecnym czasie, w ktérym Jahwe ma
ustali¢ ostateczny porzadek swiata i dokonaé odrodzenia Izraela.
Z tego powodu wlasciwsze jest klasyfikowanie tych rozdziatéw,
stanowiacych bez watpienia etap posredni mi¢dzy profetyzmem
i apokaliptyka jako eschatologi¢ prorocka badZ wezesng apoka-
liptyke (proto-apokalityke).

W finalnym ksztalcie rozdz. 24-27 stanowig kontynuacje
wezesniejszych wyroczni przeciwko obcym narodom (rozdz. 13—
23), jakkolwiek otrzymuja nowsa perspektywe: uniwersalistyczna,
eschatologiczng, paradygmatyczng i teleologiczng. Perspektywa
uniwersalistyczna jest wprowadzona przez zdanie otwierajace
cala sekwencje: ,Oto Jahwe ogataca ziemie, pustoszy 1 wywra-
ca jej powierzchnie, za$ jej mieszkancéw rozprasza” (24, 1). Nie
chodzi juz zatem o ukaranie poszczegélnych ludéw, ale o osta-
teczny sad nad ,mieszkaicami ziemi” (24, 6. 17; 26, 9. 18. 21).
Zmienia si¢ przez to ujecie czasowe. Miejsce pojedynczych epi-
zodéw ludzkiej historii zajmuje perspektywa eschatologiczna,
nadajgca catej historii charakter transcendentny®”. Ona to spra-
wia, ze ludzcy bohaterowie wydarzen korica czasu ukazani sg na
sposéb paradygmatyczny, przy pomocy antytezy zbudowanej
z obrazéw dwéch miast: ,,miasto chaosu” (24, 10) reprezentuje
ludy (miasta) wrogie Bogu, ufne w swoje umocnienia i pyszne ze
wzgledu na bogactwo (por. 25,2.12; 26, 5; 27, 10), natomiast Sy-
jon uosabia potege samego Jahwe, ktéry zwycieza swoich prze-
ciwnikéw, w tym réwniez $mier¢ (24, 23; 25, 6-7. 10; 26, 1-4;
27, 17). Ostatecznie historia prezentowana w rozdz. 24-27 jest
teleologiczna: nowy porzadek $wiata gwarantuje panowanie Jah-
we na Syjonie, stanowigcym odtad centrum odrodzonego $wiata
(24,23; 27,17).

W eschatologii prorockiej istotng nowo$¢ stanowia dwa
fragmenty, w ktérych zapowiadane jest usunigcie przez Jahwe
raz na zawsze $mierci (25, 7-8) oraz przywrécenie do zycia spo-
czywajacych w prochu (26, 19). By ustali¢ naturg tego przysztego

8 Por. H. WILDBERGER, Isaiah 13-27,447.
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odrodzenia, nalezy przywota¢ kontekst historyczny, w ktérym
pojawiaja si¢ te zapowiedzi®. Pomocne w tym wypadku bedzie
zbadanie relacji zachodzacych mig¢dzy Iz 24-27 a innymi tek-
stami biblijnymi, pochodzacymi zaréwno z Ksiegi Izajasza, jak
i spoza niej. Podkresli¢ nalezy, iz nie zauwaza si¢ u Deutero-Iza-
jasza odniesien do rozdz. 24-27, podczas gdy te pozostaja pod
wplywem rozdz. 40-55 (np. tradycja o potopie i Noe w 24, 5. 18
i 54, 9-10). Specyfika Iz 24-27 jest tez, jedna z obszerniejszych
w Ksiedze Izajasza (poréwnywalna tylko z rozdz. 35), koncen-
tracja cytatéw i aluzji do wczesniejszych pism prorockich®.
Otrzymuja one nows perspektywe uniwersalistyczng. Pierwotne
proroctwa zapowiadaty ukaranie Izraela, w cytowanych miej-
scach méwi si¢ juz o ukaraniu catej ziemi. Zatem wczesniejsze
proroctwa stosowane s3 do nowej sytuacji, kiedy to Izrael zostat
juz ukarany. Jego kara staje si¢ paradygmatem dzialania Jahwe
wobec $wiata. Najpdzniejsze cytaty pochodza z wyroczni po-
wstatych tuz po niewoli babiloriskiej”, co sugeruje powstanie
omawianych rozdziatéw w tym samym okresie. Powyzsze ob-
serwacje sktaniaja do opowiedzenia si¢ za ta grupa egzegetéw,
ktéra widzi powstanie Iz 24-27 w okresie bezposrednio po nie-

woli babiloniskiej (koniec VI — poczatek V wieku przed Chr.)"".

8 Por. W. PIKOR, Soteriologiczna metafora wody w Ksigdze Izajasza,
155-159.

8 Szczegétowo dokumentuje to w swojej monografii J.T. HIBBARD, In-
tertextuality in Isaiah 24-27. The Reuse and Evocation of Earlier Texts and Tradi-
tions, FAT 11/16, Tubingen 2006.

% Nalezy tu wymieni¢ uzycie 1z 4, 5-6 w 25, 4-5; 1z 66, 7-9 w 26, 17-18;
Jr 48,43-44a w 24,17-18a (por. dyskusje nad ich datacja w: H.G.M. WILLIAM-
SON, The Book Called Isaiah. Deutero-Isaiah’s Role in Composition and Redaction,
Oxford 1994, 183).

1 Por. B. OTZEN, Traditions and Structures of Isaiah XXIV-XXVII, VT 24
(1974),204; W.R.MILLAR, Isaiah 24-27 and the Origin of Apocaliptic, HSM 11,
Missoula-MT 1976, 20-21. 120; D.G. JOHNSON, From Chaos to Restoration.
An Integrative Reading of Isaiah 24-27, JSOT.S 61, Sheflield 1988, 98-100; C.
SEITZ, Isaiah 1-39, Interpretation, Louisville-KY 1993,178; M.A. SWEENEY,
ILsaiah 1-39,320; ]. BLENKINSOPP, Isaiah 1-39. A New Translation with Intro-
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Wydarzeniem, z ktérego tekst ten czerpie obraz wrogiego Bogu
miasta (por. 24, 10; 25, 2. 12; 25, 5-6; 27, 10-11), bytby upa-
dek Babilonu w 539 r. W opozycji do niego znajduje si¢ obraz
Syjonu jako miejsca krélowania Jahwe i zgromadzenia rozpro-
szonego lzraela. Koresponduje to z wydarzeniami zwigzanymi
z powrotem z Babilonii wygnancéw i ich nadziejami na odbudo-
we Jerozolimy, ktéra miata stac si¢ centrum nowego $wiata. Ta-
kie stanowisko nie rozstrzyga, w jaki sposéb powstata sekwencja
rozdz. 24-27, ktéra w swoim finalnym ksztalcie przedstawia si¢
jako jednos¢ redakeyjna.

Po niewoli deklaracja zniszczenia $mierci w Iz 25, 8 ma
walor metaforyczny i wskazuje na zbawcza interwencje Jahwe,
ktéry potozy kres utozsamianemu ze $miercig wygnaniu®. Be-
neficjentami dzialania Boga beda wszystkie ludy, ktére dotkne-
ta przemoc ze strony Babilonii (por. 25, 6. 7). Nieprzemijalnosé¢
nowego zycia oddana jest za pomocg obrazu uczty, ktéra Jahwe
przygotuje na gérze Syjon (por. 25, 6), inaugurujac tym samym
swoje powszechne panowanie w $wiecie®.

Tak odczytywane proroctwo z Iz 26, 19 zapowiadatoby
zmartwychwstanie, ktérego podmiotem bedzie naréd powraca-
jacy z niewoli i na nowo dokonujacy zaludnienia swojego kra-
ju®*. W tradycji Izajaszowej wygnanie jest dla ludu doswiadcze-
niem $mierci w wymiarze wspélnotowym (por. 5, 13-14; 28, 15;
29,1-4). Sugestywnie oddaje to obraz ,,spoczywajacych w prochu

ziemi”, ktérych cialo nazwane jest ,trupem” (n‘bélati), co wska-

duction and Commentary, AB 19, New York i in. 2000, 348; D.C. POLASKI,
Authorizing an End. The Isaiah Apocalypse and Intertextuality, BlnterpS 50, Le-
iden 2001, 58; W.A.M. BEUKEN, Jesaja 13-27, HThKAT, Freiburg-Basel-Wien
2007, 313-314. Ku tej opinii sktania si¢ réwniez Wildberger, ktéry méwi o po-
wstaniu Iz 24-27 mie¢dzy 500 i 400 r., ale ,bardziej prawdopodobnie w pierwszej
pot. V wieku” (H. WILDBERGER, Isaiah 13-27,467).

2 Por.]. LEMANSKI, »Sprawisz, abym ozyt (Ps 71, 205)”. Zrédia nadzici na
gmartwychwstanie w Starym Testamencie, Szczecin 2004, 233. 235-236.

% Por. L. STACHOWIAK, Kisigga Izajasza 1-39, 371.

* Szczegbtows analize tego wiersza mozna znalez¢ w: W. PIKOR, Sozerio-
logiczna metafora wody w Ksigdze Izajasza, 172-179.
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zuje na totalng dezintegracje wspdlnoty. Niemoc Izraela wobec
wysitkéw odbudowania swojej egzystencji jest absolutna (por.
26,17-18). Odrodzenie wspélnoty w wymiarze demograficznym
i terytorialnym pozostaje catkowicie zalezne od zyciodajnego
dziatania Jahwe, wyrazonego metaforg ,rosy $wiattosci” (26, 19).
Powyzsza interpretacja nie wyklucza, iz w Iz 26, 19 moze by¢
zawarta intuicja wyrazajaca wiar¢ w zmartwychwstanie umar-
tych. Postuzenie si¢ w zapowiedzi przysztego odrodzenia ludu
obrazem cielesnego zmartwychwstania stanowi w eschatologii
starotestamentowej istotny krok w kierunku nadziei na przyszte,
indywidualne, fizyczne zmartwychwstanie®.

Trito-1zajasz

Materiat zawarty w Iz 56—66 przypisywany jest anonimowe-
mu prorokowi, dziatajacemu w pierwszych dekadach po zakon-
czeniu wygnania babiloniskiego. Finalny ksztalt ostatniej czesci
Ksiggi Izajasza jest jednak wynikiem, roztozonego w czasie, pro-
cesu redakeji nie tylko tego zbioru, ale i catosci ksiegi®.

Mysl  eschatologiczna Trito-Izajasza poszukiwana jest
przede wszystkim w rozdz. 65-66, ktére, w opinii P. Hansona,
stanowig juz zwrot eschatologii prorockiej w kierunku eschato-
logii apokaliptycznej”’. Ta reorientacja eschatologii w Iz 56-66
bytaby wynikiem konfrontacji dwéch grup wewnatrz wspélno-
ty powygnaniowej: wizjonerskiej — odwotujacej si¢ do proroctw
Deutero-Izajasza, i kaptanskiej — kontrolujacej kult $wiatynny®®.

% Por.]. LEMANSKI, »Sprawisz, abym ozyt (Ps 71, 20b)”, 246-247.

% Problemy, na jakie napotyka si¢ we wspétczesnej egzegezie w dyskusji nad
autorstwem i redakcjg Iz 56-66, zostaly przedstawione w: W. PIKOR, Sozeriolo-
giczna metafora wody w Ksigdze Izajasza, 322-326.

7 Por. PD. HANSON, The Dawn of Apocalyptic. The Historical and Sociologi-
cal Roots of Jewish Apocalyptic Eschatology, Philadelphia 1974, 150-151. 160. 185.

% Por. PD. HANSON, The Dawn of Apocalyptic, 170-181. W podobnym
kierunku idzie Blenkinsopp, ktéry ten konflikt przesuwa na potowe V wieku i wi-
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W okresie, w ktérym dziata Trito-Izajasz, trudno jednak zakta-
da¢ tak wyrazny roztam we wspélnocie. C. Westermann uwaza, iz
znajduje si¢ on dopiero w poczatkowej fazie, za$ jego przyczyna
jest stosunek wobec stowa Bozego, a doktadniej — wobec Deu-
tero-Izajaszowych zapowiedzi zbawienia dla Jerozolimy®”. Trito-
Izajasz zwraca si¢ do 0séb ,drzacych na stowo” Jahwe (66, 2. 5),
ktére musza znosic obelgi ze strony szydzacych z ich wiary w re-
alizacj¢ proroctw o chwalebnej przysztosci Syjonu (por. 66, 5).
W odpowiedzi na pytania o czas nadejscia zapowiadanego
zbawienia Trito-Izajasz pomija zupelnie, w przeciwienstwie do
Aggeusza i Zachriasza, kwesti¢ odbudowania $wigtyni wobec
faktu krélowania Boga na swoim tronie w niebie, gdyz ta pozo-
staje bez znaczenia dla przysztosci (por. 66, 1-2). Pomyslnos¢ za-
lezy od przezwycigzenia przez wspélnote wszelkich przejawéw
zta w zyciu spotecznym, poprzez oparcie go na prawie i sprawie-
dliwosci Bozej. Mysl ta przybiera charakter programowy, otwiera
zbiér Trito-Izajasza (por. 56, 1-2), a jej rozwiniecie znajduje si¢
w rozdz. 58, ktéry przynosi nowa koncepcje postu jako praktyko-
wania sprawiedliwosci i mitosci w zyciu wspélnotowym!®. Przy-
szte zbawienie nie jest zatem bezwarunkowe, jak w proroctwach
Deutero-Izajasza. Stanowi to o wyjatkowosci mysli eschatolo-
gicznej Trito-Izajasza, ktéry przypisuje pierwszorzedne znacze-
nie dla zrealizowania si¢ eschatologicznego zbawienia dziataniu
etycznemu'®’. Potwierdza to bliskg realizacj¢ obietnic wypowie-

dzi w Trito-Izajaszu rzecznika grupy radykalnych religijnie Zyd()w, ktérzy wspie-
rali reformy Ezdrasza (J. BLENKINSOPP, A4 Jewish Sect of the Persian Period,
CBQ 52,1990, 7-11.16-18.)

% Por. C. WESTERMANN, Isaiah 40-66. A Commentary, OTL, London
1999, 415-417.

10 Por. W. PIKOR, Soteriologiczna metafora wody w Ksigdze Izajasza, 335-
339.

101 Por. K. KOENEN, Ethik und Eschatologie im Tritojesajabuch. Eine lite-
rarkritische und redaktionsgeschichtliche Studie, WMANT 62, Neukirchen-Vluyn
1990, 236. 238.
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dzianych przez Deutero-Izajasza (por. 56, 1), jednak nadaje im
charakter uniwersalistyczny. O udziale w zbawieniu nie decyduje
juz kryterium etniczne, lecz etyczne (por. 66, 18-22).

W tej perspektywie problematyczne staje si¢ twierdzenie
P. Hansona o wprowadzeniu przez Trito-Izajasza do eschato-
logii starotestamentowej idei dualizmu, w znaczeniu ontolo-
gicznym: obecny czas jest zly i musi zosta¢ zastapiony przez
przyszty — dobry'®. Zapowiedz ,nowego nieba i nowej ziemi”
(65, 17; 66, 22) nie zaktada bowiem kosmicznej transformacji,
lecz odnosi si¢ do reorientacji zycia spotecznego'®. Trito-Izaja-
szowa wizja przysztosci nie jest weale utopijna, lecz ukazuje, jak
wyczekiwanie przysztego zbawienia ma przektadaé si¢ na obecne
zycie w jego wymiarze moralnym. Odrzucenie stowa Jahwe pro-
wadzi ostatecznie do polaryzacji wewnatrz wspdlnoty, a tym sa-
mym modyfikuje przysztosé (por. 65, 13-14). W jej opisie prorok
sigga po symbolike ognia jako narze¢dzia Bozego sadu i kary (por.
66,15-16.24). W tekstach apokaliptycznych obraz ten stanie si¢
konwencjonalny dla sadu ostatecznego i kary wiecznej. U Trito-
Izajasza pozostaje on jednak wewnatrz doczesnej historii, stuzac
skontrastowaniu przysztosci stug Jahwe oraz tych, ktérzy sa Jego
nieprzyjaciétmi (por. 66, 14). Od strony redakcyjnej fragmenty
te pojawily si¢ w finalnym etapie ksztattowania si¢ ksiegi, aby
wzmocni¢ funkcje inkluzyjng rozdz. 1 i 65-66'".

Deutero-Zachariasz (Za 9—-14)

Komentatorzy sa zgodni, iz kontekst historyczny, cechy li-
terackie (gatunek, styl itd.), a takze prezentowana w Za 9-14
teologia przemawiajg za uznaniem tych rozdziatéw za zbiér od-

12 Por. PD. HANSON, ke Dawn of Apocalyptic, 158.

103 Por. J. BLENKINSOPP, Laiah 56-66, 88.

104 Por. WA.M. BEUKEN, Isaiah Chapters LXV-LXVI. Trito-Isaiah and
the Closure of the Book of Isaiah, w: Congress Volume. Leuven 1989, red. J.A. Emer-
ton, V.S 43, Leiden 1991, 207-218.
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rebny od wezesniejszych rozdziatéw Ksiegi Zachariasza'®. Brak
jednak zgody w sprawie autorstwa, okresu, w ktérym miaty zo-
sta¢ wygloszone proroctwa, jak réwniez procesu ich redakcji'®.
Wicekszo$¢ egzegetéw uwaza, ze proroctwa pochodza z pierwszej
potowy V wieku przed Chr. Przemawiajg za tym dwa czynniki:
aktualizujace ujecie teologii Syjonu, ktére bliskie jest czasom
odbudowywania Jerozolimy oraz zauwazalne w nich polityczne
i ekonomiczne tto!".

Mysl eschatologiczna zawarta w Za 9-14 nie uklada si¢
w sp6jny system. Kazdy z rozdzialéw tworzy wlasna wizje escha-
tologiczng. Razem tworzg co$ na wzdr ,,obrazu kubistycznego, na
ktérym ten sam malarz przedstawia rézne ujecia ludzkiej twarzy
lub postaci. Pokazanie w tym samym czasie z réznych punktéw
widzenia [rzeczywistosci eschatologicznej] pozwala czytelniko-
wi na zobaczenie i zrozumienie jej w pelniejszym wymiarze”'%.
Niewatpliwie mozna méwi¢ o rozwoju eschatologii prorockiej
u Deutero-Zachariasza, co jest zauwazalne najpierw przy po-
réwnaniu rozdz. 9-11 z 12-14, a nast¢pnie rozdz. 12 (doktadniej
12,1-13, 6) z 14. Zdaniem P. Hansona'®” obecne w Za 9-11 wy-
obrazenia eschatologiczne wykorzystuja przede wszystkim motyw
Jahwe jako wojownika (por. 9, 14), ktéry staje w obronie Jerozoli-
my i Judy, pokonuje ich nieprzyjaciét (por. 9, 15-16) oraz obejmuje
powszechne panowanie w $wiecie (por. 9, 9-10). Podobny motyw
obecny jest w Za 12-14, cho¢ ulega tam znacznemu przeobraze-
niu. Uwaga koncentruje si¢ juz nie tylko na Judzie i Jerozolimie

15 Por. H. GRAF REVENTLOW, Die Propheten Haggai, Sacharja und
Maleachi, ATD 25.2, Gottingen 1993, 86-88.

106 Por. sumaryczne zestawienie wysuwanych w tej kwestii hipotez
w: E. ZENGER, Die Zwilfprophetenbuch, w: Einleitung in das Alte Testament,
red. E. Zenger, Stuttgart 2004°, 580-581.

07 Por. C.L. MEYERS, E.M. MEYERS, Zechariah 9—-14. A New Trans-
lation with Introduction and Commentary, AB 25C, New York i in. 1993, 26-29;
H. GRAF REVENTLOW, Die Propheten Haggai, Sacharja und Maleachi, 88.

108 D.L. PETERSEN, Zechariah 9-14 and Malachi, OTL, London 1995,
27.

199 Por. PD. HANSON, 7The Dawn of Apocalyptic, 323.

18 — Teologia Starego Testamentu, ¢. IV
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— interwencja Jahwe ma wymiar kosmiczny (por. 14, 4-9). Pojawia
sie¢ myslenie dualistyczne, ktérego przejawem jest przeciwstawie-
nie rzeczywistosci dobra i zta oraz idea przejscia do przysztosci
zrywajacej z obecng historig!'’. W rezultacie narody pogarskie nie
sa wylacznie przedmiotem kary. Otwiera si¢ przed nimi mozli-
wo$¢ uczestnictwa w erze zbawienia (por. 14, 16-19).

Wizja eschatologiczna w Za 12—14 jest jednak o wiele bar-
dziej ztozona. Wewnatrz tej sekcji dochodzi do zwrotu w kie-
runku eschatologii apokaliptycznej, ktérej elementy sa wyraznie
obecne w Za 14" W Za 12 Jerozolima, pomimo najazdu obcych
narod6w, pozostaje nietknigta (por. w. 6), w Za 14 natomiast zo-
staje spladrowana i zniszczona, a potowa jej mieszkaricéw ska-
zana na wygnanie (por. w. 2). W obu rozdziatach walczacym jest
wylacznie Jahwe, jednak w rozdz. 12 to Jerozolima, jako narze-
dzie w r¢ku Boga, staje si¢ zrédlem przegranej jej wrogéw (por.
ww. 2.3.6)"2. W Za 12 wsparcie ze strony Jahwe ptynie nie tylko
dla Jerozolimy, jak ma to miejsce w Za 14, lecz réwniez dla Judy,
jej przywodeéw i mieszkaricow (por. 12, 2. 4-7). Odrodzenie Je-
rozolimy w Za 12, 1-13, 6 dokonuje si¢ w wymiarze duchowym
(por. zapowiedz ,wylania ducha taski i milosierdzia” w 12, 10
i ,wytry$niecia zrédla [dla obmycia] z grzechu i nieczystosci”
w 13,1). W Za 14 mowa jest natomiast o nowym stworzeniu,
z ktérego zostaje definitywnie usunigty stary porzadek (por.
ww. 6-7), ziemska Jerozolima zostaje za$ przemieniona w nie-
biariskg (por. ww. 10-11)"3. Wreszcie uniwersalne panowanie
Jahwe w Za 12 zostaje zawezone do granic Judy, natomiast w Za

10 Por. PD. HANSON, ke Dawn of Apocalyptic,396-397.

1 Por. O. PLOGER, Theokratie und Eschatologie, WMANT 2, Neukir-
chen-Vluyn 1959, 130-131; H.-M. LUTZ, Jahwe, Jerusalem und die Volker. Zur
Vorgeschichte won Sach 12, 1-8 und 14, 1-5, WMANT 27, Neukirchen-Vluyn
1968, 210-212; I. WILLI-PLEIN, Prophetie am Ende. Untersuchungen zu Sachar-
ja 9-14, BBB 42, Kéln 1974, 123-128; P.D. HANSON, 7he Dawn of Apocalyptic,
319; C.L. MEYERS, E.M. MEYERS, Zechariah 9-14, 492-495.

12 Motyw ten wystapit juzw Za 9,13 1 10, 4.

113 Por. PD. HANSON, ke Dawn of Apocalyptic, 382.
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14 obejmuje caty swiat. W krélestwie Jahwe znajdzie si¢ miejsce
nie tylko dla reszty z Izraela, ale takze dla ,reszty ocalatej sposréd
narodéw”, ktéra bedzie pielgrzymowaé na Swieto Namiotéw do
Jerozolimy” (por. 14, 16-19).

Na zapisany w Za 9-14 ,eschatologiczny dramat” sktada
si¢, zdaniem G. Fohrera, pie¢ wydarzen'*: zniszczenie potegi
obcych narodéw, ktére najada Jerozolime, wyzwolenie i wy-
bawienie Izraela jako eschatologicznej wspélnoty zbawionych
przez jej oczyszczenie i zgromadzenie rozproszonych, stworze-
nie cudownych, rajskich warunkéw zycia dla wspélnoty zbawio-
nych, poczatek bezposredniego panowania Jahwe, nawrécenie
sie reszty obcych narodéw. Odnoszac ten schemat do Za 14 —
tekstu wiericzacego wyobrazenia eschatologiczne Deutero-Za-
chariasza — zauwaza si¢ przede wszystkim radykalne oderwanie
przysztosci od terazniejszosci. Zbawienie nie bedzie kontynuacja
dotychczasowego czasu, gdyz w dniu interwencji Jahwe nastapi
przewrét w dotychczasowym porzadku natury. Wstrzasy, ktére
ogarng gory, otworza droge przed wkraczajacym do Jerozoli-
my Jahwe (por. 14, 4). W rezultacie Jerozolima, jako najwyzszy
punkt wobec otaczajacych ja réwnin, stanie si¢ centrum $wiata
(por. 14, 10). Jedyno$¢ tego dnia (por. 10, 7) wigze si¢ réwniez
z radykalng przemiang natury. Istniejaca w niej binarna struktu-
ra, bedgca gwarantem jej istnienia ($wiatlo — ciemno$¢, ciepto —
zimno, lato — zima), zostanie przez Boga usunigta (por. 14, 6-8).
Nowe stworzenie dokona si¢ przez nastanie powszechnego
krélestwa Jahwe na ziemi (por. 14, 10), ktérej zZyzno$¢ i urodzaj
beda gwarantowane przez wyplywajacg z Jerozolimy wodg¢ zywa
(por. 14, 8). Za tym obrazem kryje si¢ idea blogostawienistwa
i przeklenstwa, zwigzana z zachowywaniem lub zlamaniem
przymierza z Jahwe (por. 14, 12-15)'. Ta relacja nie bedzie juz
wylacznym przywilejem Izraela. Zostang w nig wiaczeni ocaleni
sposréd narodéw, ktére wezesniej wystapity przeciwko Jerozoli-

114 Por. G. FOHRER, Die Struktur der alttestamentlichen Eschatologie, 408.
115 Por. PD. HANSON, The Dawn of Apocalyptic, 372.
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mie (por. 14, 16). Ich ponowne przybycie do Jerozolimy bedzie
miato na celu oddanie poktonu Jahwe w Swieto Namiotéw (por.
14,16-19). Wybrzmiewa w tym echo proroctw o eschatologicz-
nej pielgrzymce pogan na Syjon z Iz 2, 2-4 i Mi 4, 1-4 (por.
Za 8,22-23). W ten spos6b dokona si¢ ostateczne przekrocze-
nie granic, wyznaczajacych dotad tozsamo$¢ Izraela jako ,ludu
swictego” (Wj 19, 6): w ten dzien Jahwe uswigci Jerozolime oraz
wszystkich, ktérzy do niej przybywaja i w niej przebywaja (por.
14, 20-21)16.

Eschatologia Deutero-Zachariasza stanowi istotny zwrot
w kierunku apokaliptyki. Szczegdlnie w Za 14 zauwaza si¢ roz-
tam miedzy historia i eschatologia. Ta ostatnia ujmowana jest
w kategoriach transcendentnych. Wprawdzie w opisie przyszto-
$ci wystepuja motywy znane z wezesniejszych pism prorockich
(przede wszystkim idea dnia Jahwe i najazdu obcych narodéw na
Jerozolimg), jednakze stuzg one wyrazeniu oczekiwan pozosta-
jacych poza doczesng historia. Nie jest to jeszcze apokaliptyczna
koncepcja dualizmu, lecz przynoszaca kosmiczny wstrzas, a wraz
z nim radykalng odnowe Jerozolimy, interwencja Jahwe. Jest to
poczatek nowej epoki w relacji calego §wiata wobec Jahwe.

Joel

Wigkszos¢ egzegetéw sytuuje powstanie Ksiegi Joela w okre-
sie powygnaniowym. W J1 4, 1-3 widoczna jest aluzja do okresu
wygnania. Wewnatrz ksiegi pojawiajg si¢ sygnaly, ze $wiatynia
jest juz odbudowana (por. 1, 9. 14. 16; 2, 14; 4, 18). Wydaje sig,
ze od jej odbudowy w 515 r. przed Chr. uptyneto juz nieco czasu.
Odwotania do kultu w 1, 9. 13; 2, 14 $wiadcza o przywréconej
juz na state stuzbie w §wiatyni. By¢ moze nalezy przesunaé dzia-
talnos¢ Joela na potowe V wieku przed Chr,, jesli zatozy¢, ze

16 Por. PD.HANSON, 7he Dawn of Apocalyptic, 387-388; C.L.MEYERS,
E.M. MEYERS, Zechariah 9-14,505-507.
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w 2, 7.9 mowa jest o odbudowanych przez Nehemiasza murach
Jerozolimy po 445 roku. Blizsze ustalenie czasu dziatalnosci Jo-
ela, jak réwniez odtworzenie procesu redakeji jego ksiegi, pozo-
staje w sferze hipotez'"’.

Motywem wiodacym w Ksiedze Joela jest zapowiedz dnia
Jahwe (por. 1, 15; 2, 1. 11; 3, 4; 4, 14). Charakter kryjacego si¢
za tym wyrazeniem wydarzenia zmienia si¢ wewnatrz ksie-
gi. W J1 1-2 dzien Jahwe pozostaje w ramach obecnego czasu,
w ktérym lud zostaje dotkniety kleska suszy i szaraiczy (por.
1,10-12.17-20). W 2, 1-11 obraz szarariczy otrzymuje zastoso-
wanie metaforyczne jako przedstawienie najazdu obcych wojsk
(por.1, 6). Nie mozna tez wykluczy¢, ze, w $wietle wystepujacego
dalej wezwania do nawrdcenia, plaga szarariczy stanowi metafore
niesprawiedliwo$ci spotecznej wewnatrz wspdlnoty, ktéra winna
»<rozdzieraé¢ serca, a nie szaty” (2, 13)"8. Nie spos6b ustali¢, na ile
wezwanie do nawrécenia (por. 2, 12-13. 15-19) zostato podje-
te przez lud. Miedzy pokuta ludu a zbawczg interwencja Jahwe
nie zachodzi relacja przyczynowo-skutkowa (por. pytanie: ,Kto
wie?” w 2, 14), gdyz odrodzenie Izraela jest mozliwe wylacznie
dzieki Bozemu mitosierdziu (por. 2, 13. 18). Zbawienie oznacza
wybawienie Izraela od nieprzyjaciét (por. 2, 20) i obdarzenie go
obfitoscig débr materialnych (por. 2, 19. 22-25). Przy takiej dy-
namice zbawczych interwencji Boga dzien Jahwe pozostaje we-
wnatrz kategorii historycznych. Z tego powodu wizja tego dnia
w J1 1-2 przynalezy do eschatologii prorockiej, w ktérej zapo-
wiedZ przejscia od doswiadczenia kary i nieszczgscia do sytuacji

zbawienia oznacza przywrécenie doczesnej pomyslnoscit®.

117 Por. zestawienie opinii komentatoréw w tych kwestiach w: W.S. PRIN-
SLOO, The Theology of the Book of Joel, BZAW 163, Berlin 1985, 5-8.

18 Por. T. HIEBERT, Joel, Book of, w: The Anchor Bible Dictionary,
red. D.N. Freedman, t. 3, New York i in. 1992, 877.

9 Por. H.-M. LUTZ, Jahwe, Jerusalem und die Volker, 39; W.S. PRIN-
SLOO, The Theology of the Book of Joel, 78-79; ]. JEREMIAS, Die Propheten Joel,
Obadja, Jona, Micha, 34-35.
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Sytuacja zmienia si¢ w J1 3—4, w ktérym dzieri Jahwe zosta-
je przesunigty w dalszg przysztosé (por. okreslenia czasu w 3, 1
i 4, 1). Obie wyrocznie ukazujg przyszle dziatanie Jahwe, po-
przez ktére zrealizuje On ostatecznie swéj plan wzgledem Izra-
ela, okreslony jako ,,odwrécenie jego losu” (37ib *et-$biit w 4, 1).
Ta nowa era zbawienia jest radykalnie odmienna od wczesniej-
szych prorockich zapowiedzi dnia Jahwe. W rozdz. 3 wskazuje
na to potréjny dar, ktérego Bég udzieli swojemu ludowi. Bedzie
nim najpierw wylanie Ducha Jahwe na cala wspdélnote, niezalez-
nie od wieku, pici i spotecznego statusu oséb ja tworzacych (por.
ww. 1-2). Dzigki niemu bedzie tym osobom udzielone peine
zrozumienie stowa prorockiego, przez co beda one mogty rozpo-
znaé drugi dar w postaci ,znakéw na niebie i na ziemi” (por. ww.
3—4)'%°. Mimo ze bedg one ,wielkie i straszne”, to jako mdp‘tim
przyniosa nadzwyczajng interwencj¢ Boga, prowadzaca ku no-
wemu Exodusowi'?!. Jego finalem bedzie trzeci dar — doswiad-
czenie obecnosci Jahwe na Syjonie i w Jerozolimie, gdzie wyba-
wiajaca moc Boga bedzie udziatem tych, ktérzy wezwa imienia
Bozego (por. w. 5).

Perspektywa zbawienia zostaje dopetniona w J1 4. W roz-
dziale tym opis dnia Jahwe jeszcze bardziej sytuuje to wydarze-
nie poza czasem historycznym, dopetniajac tym samym procesu
jego eschatologizacji'®®. Dzieni Jahwe bedzie dniem zagtady juz
nie dla Izraela, ale dla obcych narodéw. Zostaja one wezwane
przez Jahwe do bitwy (por. 4, 9-11), jednakze wykorzystany
tu motyw $wigtej wojny stuzy w istocie zapowiedzi sadu, po-
przez ktéry Jahwe w spos6b definitywny usunie zto (por. rabbah
raatam w 4,13)'3. Sad bedzie mial miejsce w ,dolinie Joszafat”
(4, 2), ktéra w sposéb symboliczny wskazuje na rozstrzygajacy

120 Por. J. JEREMIAS, Die Propheten Joel, Obadja, Jona, Micha, 42.
121 Por. W.S. PRINSLOO, The Theology of the Book of Joel, 84-85.
122 Por. O. PLOGER, Theokratic und Eschatologie, 122-123.

133 Por. H.-M. LUTZ, Jahwe, Jerusalem und die Vilker, 59.
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o karze lub wybawieniu wyrok (por. ,doling wyroku” w 4, 14).
Obraz zniwa, ktéry u wezesniejszych prorokéw pojawiat sie
w kontekscie przysziego, pokojowego wspétzycia narodéw (por.
12 2,4; Mi 4, 3),w J1 4,13 staje si¢ metafora karzacej interwencji
Jahwe. Przyniesie ona kosmiczny wstrzas (por. 4, 15-16), ktéry
zapoczatkuje definitywne zbawienie Izraela, oddane za pomoca
klucza rajskiego (por. 4, 18). Bedzie miato ono charakter elitar-
ny, gdyz stanie si¢ udziatem wylacznie wspélnoty zgromadzo-
nej wokét Jahwe na Syjonie (por. 4, 17). W ten sposéb zostaje
wzmocniona zapowiedz eschatologicznego Izraela, zawarta juz
w proroctwie o wylaniu Ducha Jahwe w 3, 1-5*.

Malachiasz

Sytuacja wspdlnoty powygnaniowej, ktéra wytania si¢ z pro-
roctwa Malachiasza, przemawia za usytuowaniem jego dzia-
talnosci w pierwszej potowie V wieku przed Chr. Prorok musi
stawi¢ czota naduzyciom w kulcie (por. 1, 7-8. 12-14; 3, 8) oraz
problemowi rozwodéw i malzeristw mieszanych (por. 2, 10-16),
co poézniej stanie si¢ przedmiotem reform podjetych przez Ez-
drasza i Nehemiasza. Kryzys we wspélnocie wywoluje takze kwe-
stia sprawiedliwosci Bozej. Szerzace si¢ akty niesprawiedliwosci
w zyciu spotecznym (por. 3, 5) rodza watpliwosci co do sprawie-
dliwosci Boga wzgledem oséb, ktére starajg si¢ zachowywac Jego
prawo (por. 2, 17; 3, 14-15). W odpowiedzi prorok zapowiada
nadejscie dnia Jahwe (por. 3, 2. 17. 19. 21), poprzez ktéry kresli
przed swoimi stuchaczami pewng perspektywe eschatologiczna.

Malachiaszowy obraz dnia Jahwe jest po czesci stereotypo-
wy, gdyz w jego centrum znajduje si¢ sad i wymierzana przez
Jahwe kara. Sad nie bedzie mial jednak wymiaru uniwersali-
stycznego, gdyz obejmuje tylko wspdlnote zydowska. Podstawa
dokonywanych przez Jahwe rozstrzygni¢é bedzie zasada re-

124 Por. O. PLOGER, Theokratic und Eschatologie, 126.
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trybucji, w oparciu o ktéra nastapi rozréznienie ,miedzy spra-
wiedliwym i nieprawym (ras$a) oraz migdzy tym, ktéry stuzy
Bogu, i tym, ktéry Mu nie stuzy” (3, 18). Nie wydaje si¢, aby
dzieni sadu nastapil w bezposredniej przysztosci, gdyz potrzeb-
na jest ,ksigga wspomnien” (séper zikkardn), ktéra znajduje si¢
przed Bogiem i w ktérej sa zapisywane imiona i czyny ,bo-
jacych si¢ Jahwe i czczgeych Jego imi¢” (3, 16)'%. Dziatanie
Boga, w oparciu o t¢ ksigge, przyniesie ostateczne rozdzielenie
sprawiedliwych i nieprawych. Ci ostatni zostang unicestwie-
ni, co zostaje obrazowo przedstawione jako spalenie w piecu
(por. 3, 19). Wczesniej motyw ognia spalajacego stuzyt uka-
zaniu dnia Jahwe jako wydarzenia oczyszczenia $wiatyni (por.
3, 2-3), tu natomiast zapowiada on wyniszczenie grzesznikéw,
po ktérych pozostanie tylko popidt (por. 3, 21). Tymczasem
bojacy si¢ Pana dostapia Jego taskawosci (por. 3, 17), co zostaje
oddane za pomoca metafory wschodzacego nad nimi storica
sprawiedliwosci, ktére przyniesie im uzdrowienie, oraz metafo-
ry tuczonych cielat, za ktéra kryje si¢ idea udzielonej im przez
Jahwe witalnosci'?®. Zapowiadany prze Malachiasza sad zdaje
sie zatem wykracza¢ poza ramy doczesnej historii i przesuwac
kwesti¢ nagrody i kary poza wymiar doczesnosci'®.

125 Komentatorzy wskazuja na rézne zrédta biblijne i pozabiblijne, z ktérych

Malchiasz méglby zapozyczy¢ motyw tej ksiegi. Zestawienie opinii w tej kwestii
mozna znalezé w: A.E. HILL, Malachi. A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 25D, New York i in. 1998, 339-340. 360. Zwraca si¢ uwage
na obecno$¢ analogicznej ksiggi w Est 6, 1, co przemawiatoby za wplywami
perskimi.

126 Por. D.L. PETERSEN, Zechariah 9-14 and Malachi, 225-226.

27 Por. M. PETER, Ksigga Malachiasza. Wstep — przekiad — komentarz — ek-
skursy, w: Ksiggi prorokdw mniejszych, red. S. Lach, t. 2, PSST 12.2, Poznari 1968,
474; J. HOMERSKI, , Tug Jahwes” bei dem Propheten Maleachi, CT 64 (1996),
Jasc. specialis, 16; 'T. BRZEGOWY, Poganie bedg wielbic imig Paniskie (Ksigga
Malchiasza), w: Wielki swiat starotestamentalnych prorokéw, t. 2: Od korica Niewoli
Babiloniskiej i proroctw Deutero-Izajasza do apokaliptyki Daniela, red. ]. Frankowski,
T. Brzegowy, Wprowadzenie w Mysl i Wezwanie Ksiag Biblijnych 5, Warszawa
2001, 96.
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2.4. MYSL ESCHATOLOGICZNA
W KSIEDZE DANIELA

J.J. Collins zalicza Ksigge Daniela do tzw. apokalips histo-
rycznych, co uzasadnia obecnoscia w tej ksigdze proroctw ex
eventu dotyczacych historii i jej periodyzacji oraz siggnieciem po
eschatologiczny schemat: kryzys — sad — zbawienie, ktéry uka-
zuje odrodzenie narodu zydowskiego. Jednak nastepuje to poza
granicami doczesnej historii i ma juz wymiar kosmiczny'*. Ksie-
ga jako calos$¢ nie przedstawia jednorodnego gatunku literackie-
go'?”’ — w rozdz. 1-6 dominuje narracja, za§ w rozdz. 7-12 wizja.
Element apokaliptyczny, w $cistym tego stowa znaczeniu, ogra-
niczony jest do drugiej czgsci, cho¢ przedstawiana w opowia-
daniach eschatologia ma juz charakter apokaliptyczny — méwi
o definitywnej przemianie $wiata, ktéra nastapi przez ustano-
wienie krélestwa Bozego. Mimo ze Zrédet apokaliptyki nie nale-
zy ogranicza¢ do tradycji prorockiej, to jednak uzasadnione jest
interpretowanie eschatologii Ksiegi Daniela w perspektywie my-
§li eschatologicznej pism prorockich. Mysdl ta jest w tej ksiedze
nie tylko rozwijana, ale zostaje wzbogacona o nowe, wiasciwe
apokaliptyce elementy. Chodzi przede wszystkim o dualistycz-
ne ujecie historii, w ktérej oddzialuja na siebie sfera ziemska
i niebiariska. Historia ma wymiar kosmiczny i transcendentny:
jej koniec w wymiarze ziemskim stanowi poczatek krélewskie-
go panowania Boga. Absolutng nowoscig eschatologii prorockiej
jest wiara w indywidualne zmartwychwstanie oraz w nagrode lub
kare po $§mierci, wyrazong w Dn 12, 1-3.

Prezentowana w Ksiedze Daniela apokaliptyczna historia
nie ogranicza si¢ do dziejéw Izraela, lecz ujmuje je dzieki relacji
z wielkimi imperiami $wiatowymi. Bieg wydarzen historii od-
dany jest za pomoca schematu nast¢pujacych po sobie krélestw,

128 Por. J.J. COLLINS, Daniel, Hermeneia, Minneapolis-MI 1993, 54-56.
129 Por. dyskusje przeprowadzona nad gatunkiem literackim Ksiegi Daniela
przez: M. PARCHEM, Ksigga Daniela, 63-80.
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przedstawianych symbolicznie przez rézne kruszce posagu, be-
dacego przedmiotem snu Nabuchodonozora (2,31-45), oraz po-
przez wizje wynurzajacych si¢ ze wzburzonego morza czterech
bestii (7, 2-8. 17-27). To retrospektywne spojrzenie na historig
stuzy nie tylko jej periodyzacii, ale réwniez podkresleniu, iz roz-
grywa sie ona na dwéch plaszczyznach: ziemskiej i niebiariskie;j.
Dualistyczna koncepcja §wiata nie ma jednak charakteru dycho-
tomicznego — obie sfery sg ze sobg $cisle powigzane. Mimo ze
ludzcy wtadcy sa przekonani, unoszac si¢ pycha, iz to oni roz-
strzygaja o losach $wiata (por. sen Nabuchodonozora o drzewie
w 4, 7-14), to rzeczywistym Panem historii, posiadajagcym naj-
wyzszg i absolutng wladz¢ w swiecie, jest Bog (por. 4, 14. 22).
Wedlug Dn 10-12 wydarzenia dziejace si¢ na ziemi sa rezulta-
tem wojny, prowadzonej w sferze niebianskiej pomiedzy ksiaze-
tami — istotami niebiafiskimi — bedacymi patronami poszczeg6l-
nych narodéw na ziemi (por. 10, 13. 20.21; 11, 5; 12, 1)**. Istoty
te sg jednak podporzadkowane Bogu, gdyz to On, jako ,Ksiaze
ksigzat” (8, 25; por. 8, 11), jest jedynym Wtadca.

Mozna zatem méwic¢ o pewnym determinizmie istniejacym
w historii, gdyz wszystkie wydarzenia w historii §wiata zostaty
ustalone i okreslone od samego poczatku przez Boga. Historia
zmierza do ustalonego przez Jahwe celu (por. 2,29; 8,19;9,2.24;
10, 21; 12, 7). Nie oznacza to jednak, iz ludzcy protagonisci hi-
storii sg pozbawieni wolnej woli. To ziemscy wiadcy decyduja
o uznaniu lub odrzuceniu wtadzy Boga nad soba (por. Nabucho-
donozor w Dn 4, Baltazar w Dn 5). W momencie najwi¢kszego
przesilenia w dziejach §wiata ujawni sig, kto ,przestepuje przy-
mierze, a kto zna swego Boga” (11, 32; por. 12, 2-3). Dlatego tez
z}o nie jest abstrakcyjna sila, lecz pozostaje wypadkows dziatania
konkretnych ludzi (por. 8, 23). Patrzac od tej strony na historie,
zauwaza si¢ w niej narastajace zlo i post¢pujaca degradacje mo-
ralng®'. Z1o osigga swéj szczyt w panowaniu Antiocha IV Epi-

130 Por. M. PARCHEM, Ksigga Daniela, 152-156.
131 Por, tamze, 152.

Eschatologia i apokaliptyka 283

fanesa, co zostaje ukazane najwyrazniej w Dn 10-12. Jego kré-
lestwo, jako kulminacja zta w dziejach $wiata, jest réwnoczesnie
momentem przelomowym nie tylko dla imperiéw ziemskich,
ale dla calego wszech$wiata zaré6wno w jego wymiarze ziem-
skim, jak i niebieskim. W tym punkcie historii dojdzie do osta-
tecznej interwencji Boga, ktéry unicestwi zto i ustanowi swoje
krélestwo. W Dn 2 kamieri oderwany od skaly ,bez udziatu rak
[ludzkich]” (w. 45) roztrzaskuje posag (tzn. krélestwa ziemskie),
by samemu sta¢ si¢ wielka, symbolizujaca krélestwo Boze skala.
Podobnie ,bez udziatu reki [ludzkiej] zostanie skruszony” An-
tioch IV Epifanes (8, 25; por. 9, 27; 11, 45). W Dn 7, w wyniku
sadu, jaki przeprowadza Bég, wszystkie bestie zostaja zniszczo-
ne, wltadza za$ zostaje przekazana ,jakby Synowi Czlowiecze-
mu” (w. 14) i $wietym Najwyzszego (w. 27). Ci ostatni to ludzie
sprawiedliwi, ktérzy po zmartwychwstaniu uczestniczy¢ beda
we wladzy istot niebianiskich, gdyz zostang do nich upodobnieni
(por. 12, 3). Majace nadejs¢ krélestwo Boze jest ostatecznym wy-
petnieniem planu Boga, ku ktéremu zmierza cata ludzka histo-
ria. Wraz ze zniszczeniem ziemskich poteg, i uosabianego przez
nie zla, nastanie wieczne, niezniszczalne i uniwersalne krélestwo
Boga (por. 7, 14.27).

W Dn 12, 1-3 pojawia si¢ proroctwo, ktére stanowi istot-
ne dopowiedzenie do tematu krélestwa Bozego, gdyz wyjasnia,
kto bedzie uczestniczyt w nowej rzeczywistosci panowania Bo-
ga2. Tym samym wyrazona w tym tekscie wiara w indywidu-
alne zmartwychwstanie i sad po $mierci stanowi punkt kulmi-
nacyjny prezentowanej w Ksiedze Daniela eschatologii. Podczas
najwickszego kryzysu, wywotanego przesladowaniami ze strony
Antiocha IV Epifanesa, wydaje si¢, ze ,,czas ucisku” osiagnat swo-
je apogeum w historii §wiata (por. 12, 1). ,W tym czasie” jednak
dokona si¢ ostateczne zwycigstwo Boga nad zlem, ktére zapo-

132 Proponowana dalej analiza Dn 12, 1-3 wykorzystuje komentarz zawarty
w: J.J. COLLINS, Daniel, 390-398 i M. PARCHEM, Ksigga Daniela, 671-678.
684-687.
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czatkuje panowanie Boga, a z Nim tych, ktérzy, z powodu wier-
nosci Bogu, doswiadczyli cierpienia i poniesli §mier¢. Proroctwo
nie zajmuje si¢ zatem kwestig powszechnego zmartwychwstania,
lecz koncentruje si¢ na losie przesladowanych oraz przesladow-
c6w i apostatéw. W tym znaczeniu pojawia sie motyw ksiegi Zycia
— ,kazdy, kto znajdzie si¢ zapisany w ksigdze”, dostapi wybawie-
nia. W przeciwienistwie do wezesniejszych, wykorzystujacych ob-
raz ksiegi zycia”, wypowiedzi prorockich (por. 1z 4, 3; Ml 3, 16),
zapowiedzZ ocalenia, obecna w Dn 12, 1, jednoznacznie wykracza
poza perspektywe ziemskiej nagrody i zostaje przeniesiona w per-
spektywe niebiariska, zwigzang z udziatem w zyciu wiecznym.

Zastosowana w Dn 12, 2 terminologia zwigzana ze zmar-
twychwstaniem, nie ma juz, jak u wezesniejszych prorokéw (por.
Ez 37; 1z 26), sensu metaforycznego, lecz wskazuje na rzeczy-
wiste zmartwychwstanie jednostki. Nie chodzi jednak o zmar-
twychwstanie powszechne — ,zbudzenie ze snu w prochu $§mier-
ci” bedzie udzialem ,wielu” w sensie czastkowym. W tekscie
wyszczegélnione s dwie grupy ludzi: wiernych Bogu Zydéw
oraz o ich przeciwnikéw w konflikcie, jaki mial miejsce w cza-
sach Antiocha IV. Przyszty los pierwszej grupy okreslony jest
jako zmartwychwstanie ,do zycia wiecznego” (hayyé <dlam),
ktére oznacza zycie bez zadnych granic po zmartwychwstaniu.
Udziatem drugiej grupy bedzie zmartwychwstanie ,,do hariby, do
odrazy wiecznej”. Tekst jednak nie precyzuje, na czym polegata-
by owa kara wiecznego potepienia.

Uwaga w Dn 12, 3 zostaje przesunigta na tych, ktérzy oka-
zali si¢ wierni Bogu. Sg oni nazwani ,medrcami” (maskilim),
ktérzy ,nauczyli wielu sprawiedliwosci”. Moze odnosi¢ si¢ to do
czynienia sprawiedliwymi wielu przez nauczanie, jak réwniez
do usprawiedliwienia wielu przez meczenstwo (por. 11, 33). Po
swoim zmartwychwstaniu dostapia oni wywyzszenia, ktére trwad
bedzie ,na wieki i na zawsze” (I°6lam wa‘ed w 12, 3). Sposéb ich
wywyzszenia ukazany jest w kluczu astralnym: ,beda $wieci¢ jak
blask firmamentu”, jak gwiazdy” (12, 3). Autor zdaje si¢ odwoty-

waé do wzmianki z 8, 10, gdzie gwiazdy utozsamiane sg z zastg-
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pami niebios, czyli z istotami niebiandskimi. Przyszte wywyzsze-
nie wiernych po zmartwychwstaniu bedzie zatem polegaé na ich
udziale w zyciu istot niebiariskich. Cieszac si¢ zyciem wiecznym,
beda tworzy¢ wspédlnote z istotami stanowigcymi dwér Boga.
W kontekscie krélewskiego panowania Boga zmartwych-
wstanie i wywyzszenie wiernych Bogu wskazuje na §mier¢ jako
najwickszego wroga cztowieka. Nastepujace po sobie ziemskie
imperia oraz wladcy sa symbolem sit chaosu, ktére ostatecznie
uosabiaja potege $mierci. Pokonanie jej przez Boga zapowiada
nastanie krélestwa Bozego, w ktérym beda uczestniczy¢ — jako
cztonkowie niebianiskiego dworu — ci, ktérzy swojg wiernoscia
i sprawiedliwoscia zastuzyli na dostgpienie zmartwychwstania

1 wywyzszenia.

3. STRUKTURY ESCHATOLOGII
PROROCKIE]J

Pluralizm teologiczny zawarty wewnatrz Biblii Hebraj-
skiej'*? znajduje swoje potwierdzenie w obecnych w ksiggach
prorockich ujeciach eschatologicznych. Réznorodnosé¢ koncep-
¢ji eschatologicznych jest nie tylko konsekwencja odmiennych
uwarunkowan historycznych, kulturowych i religijnych poszcze-
gélnych prorokéw, ale réwniez stanowi wynik postepujacego
objawienia Bozego. Mimo ze nie sposéb méwi¢, w przypadku
prorokéw, o spéjnej wizji eschatologicznej, to jednak zasadne
jest wskazanie pewnych motywéw, ktére powracaja w pismach
prorockich i wyznaczaja okreslone, porzadkujace pluralizm ich
mysli eschatologicznej, struktury.

133 Por. G. FOHRER, Strutture teologiche dell’Antico Testamento, Biblioteca
di cultura religiosa 36, Brescia 1980, 9; E.S. GERSTENBERGER, Theologien
im Alten Testament. Pluralitit und Synkretismus alttestamentlichen Gottesglaubens,
Stuttgart 2001, 9-10.
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3.1. PERSPEKTYWA CZASOWA
W ESCHATOLOGII PROROCKIE]J

Eschatologia prorocka nie przedstawia jednej perspekty-
wy przysztosci. Przed wygnaniem babiloniskim zapowiadana
przez prorokéw przyszto$¢ — czy to w formie wyroczni kary,
czy tez zbawienia — wyrasta z terazniejszych zdarzen i pozo-
staje w granicach tej samej rzeczywistosci historycznej. Pewne
oznaki zmian w strukturze czasowej zauwazalne sg u prorokéw
wygnania.

W okresie wygania prorocy widzg realizacj¢ swoich za-
powiedzi eschatologicznych juz w terazniejszosci, ktéra staje
sie przestrzenia zbawczej interwencji Boga. Zapoczatkowana
w ten sposéb nowa rzeczywisto$é zbawcza dezaktualizuje do-
tychczasowy histori¢ zbawienia. Ta eschatologia aktualizujg-
ca ma najpierw aspekt negatywny, co jest zauwazalne przede
wszystkim u Jeremiasza. Jego zapowiedzi najazdu ,nieprzyja-
ciela z péinocy” realizujg si¢ na oczach jego stuchaczy. Spetnie-
nie si¢ w upadku Jerozolimy i wygnaniu babilonAskim przepo-
wiedni kary otwiera nowy wymiar w eschatologii aktualizujace;
— akcent zostaje przesunig¢ty na zapowiedzi realizujacego sig
w obecnym czasie zbawienia. Ten rodzaj nakladajacej si¢ na
histori¢ eschatologii lezy u podstaw przepowiadania Deutero-
Izajasza, ktérego zapowiedz nowego Exodusu staje si¢ udzia-
tem deportowanych do Babilonii Zydéw. Jednakze po powrocie
z wygnania rodza si¢ watpliwosci co do faktycznego spetnienia
si¢ Bozych obietnic, wyrazanych przez Deutero-Izajasza. Pro-
rok Aggeusz, a jeszcze bardziej Zachariasz, podkreslajg, iz na
oczach wspélnoty powygnaniowej realizuja si¢, dotyczace po-
myslnosci Jerozolimy, zapowiedzi wczesniejszych prorokéw.
W Zycie ludzi, trudzacych si¢ przy odbudowie miasta i $wiaty-
ni, wkracza Bég, ktéry pragnie uczyni¢ z Syjonu miejsce swego
panowania w §wiecie.
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Eschatologia aktualizujaca w znacznym stopniu idealizowata
terazniejszo$¢. Realizmem wykazat si¢ w tym wypadku Ezechiel,
ktéry, jeszcze w trakcie trwania wygnania, wprowadzit nowa per-
spektywe czasowa do eschatologii prorockiej. Wyrocznia o Gogu
(Ez 38-39) wpisuje si¢ w nurt eschatologii aktualizujacej, cho¢
w przysztosci, widzianej po powrocie z rozproszenia, prorok zapo-
wiada inwazje Goga ijego nieprzyjacielskich wojsk, ktére zostang
pokonane przez Jahwe. To wydarzenie ma charakter uniwersalny,
kosmiczny, a zarazem transcendentny, gdyz zostaje oderwane od
terazniejszych wydarzen historycznych. W ten sposéb stopniowo
dokonuje si¢ zwrot w kierunku struktur czasowych, wtasciwych
pdzniejszej apokaliptyce. U Deutero-Zachariasza, prezentowa-
na w rozdz. 12 eschatologia, pozostaje jeszcze wewnatrz obecnej
historii, ale w rozdz. 14 dochodzi do jej radykalnego zerwania
z terazniejszos$cia. Przyszle zbawienie nie bedzie kontynuacijg do-
tychczasowego czasu, gdyz interwencja Jahwe na rzecz Jerozoli-
my przyniesie przewrét w obecnym porzadku natury. Jerozolima
stanie si¢ miejscem krélowania Boga, ktérego wiadza rozciggnie
sie na wszystkie narody. Identyczny scenariusz pojawia si¢ w Ksie-
dze Joela. Dominujacy w tej ksigdze motyw dnia Jahwe pozostaje
w rozdz. 1-2 jeszcze w ramach obecnej historii, lecz w rozdz. 3—4
jest on juz postrzegany jako dzien definitywnego zbawienia Izra-
ela, ktére dokona si¢ poza czasem historycznym.

Ostateczne przejscie eschatologii prorockiej w eschatologie
apokaliptyczng nastepuje w Ksiedze Daniela. Historia jest w niej
ujmowana dualistycznie. Z jednej strony, obecna historia rozgry-
wa si¢ na dwéch plaszezyznach: boskiej i ludzkiej, z ktérych ta
ostatnia jest determinowana dziejacymi si¢ w §wiecie niebian-
skim wydarzeniami. Z drugiej strony, transcendentny charakter
historii wpisany jest w porzadek chronologiczny. Koniec historii,
w jej ziemskim wymiarze, oznacza poczatek definitywnego cza-
su zbawienia dzigki nastaniu wiecznego, niezniszczalnego i po-
wszechnego panowania Boga.
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3.2. PRZELOM JAKO KRYTERIUM
ESCHATOLOGII PROROCKIE]J

W eschatologii prorockiej czas pozostaje kategoria drugo-
rzedng. Wprawdzie w powstatych po wygnaniu pismach proroc-
kich dochodzi do przeciwstawienia historycznej terazniejszosci
i transcendentnej przysztosci, jednakze kluczowym kryterium,
dla rozpoznania u prorokéw mysli eschatologicznej, jest zapo-
wiedz przetomu. Ten nie dotyczy, na pierwszym miejscu, czasu
jako takiego, lecz odnosi si¢ do historii zbawienia w kontekscie
wydarzeni i instytucji sktadajacych si¢ na nig.

W perspektywie eschatologicznej prorokéw przedwygnanio-
wych kara nie oznacza korica, w sensie kresu doczesnej historii, lecz
stanowi element Bozego planu wobec historii, w ktérej ma dopet-
ni¢ sie Bozy zamyst zbawienia. Prorocy dziatajacy w VIII wieku
przed Chr. zapowiadaja kres dotychczasowej historii zbawienia, co
nie oznacza jednak ustania dziatania zbawczego Boga, ktéry zmie-
rza do przywrécenia pierwotnego ksztattu stworzonej przez siebie
rzeczywisto$ci. Zapowiadany przez nich zwrot otwiera perspekty-
we nowego stworzenia, Exodusu i przymierza, ktére u pézniejszych
prorokéw beda podlegaty dalszemu procesowi eschatologizacii.

Nowe stworzenie widziane jest najpierw jako powrét do rze-
czywistosci rajskiej. Dla Izajasza oznacza to nastanie krélestwa
pokoju, w ktérym bedzie miata miejsce, wolna od jakiegokolwiek
konfliktu, koegzystencja ludzi i zwierzat (por. Iz 11, 6-8). Ten mo-
tyw pojawit si¢ juz u Oz 2, 20 i powrdci po wygnaniu w 1z 65, 25.
Tak ujmowane nowe stworzenie jawi si¢ jednak jako rzeczywi-
sto$¢ zewnetrzna wobec wspélnoty, bedaca rezultatem realizowa-
nia przez nig prawa i sprawiedliwosci. W procesie eschatologizacji
motyw nowego stworzenia przyjmie ksztalt wewngtrznej prze-
miany Izraela i jego warunkéw bytowych, by ostatecznie zostaé
wpisany w transformacj¢ kosmosu jako przestrzeni ludzkiej egzy-
stencji. ZapowiedZ nowego stworzenia w odniesieniu do narodu
wybranego pojawia si¢ przede wszystkim w kontekscie powrotu
z wygnania do nowej Jerozolimy i Judy, ktére sg opisywane w klu-
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czu rajskiej pomyslnosci (por. np. Iz 51, 3; Ez 47, 1-12, ale tez
redakcyjny dodatek z tego okresu w Am 9, 13-15). Odrodzony
kraj zastugiwaé bedzie, zdaniem Trito-Izajasza, na miano ,,nowego
nieba i nowej ziemi” (Iz 65, 17; 66, 22), co bedzie wynikiem prze-
miany wspélnoty w wymiarze moralnym. Z uplywem czasu akt
nowego stworzenia zapowiadany jest przez prorokéw w zrywaja-
cej z terazniejszoécig przysztosci. Nowa kreacja dokona si¢ poprzez
kosmiczny wstrzas (por. Ez 38,19-22; Za 14, 4.7-8.10; J1 4,15-16),
ktéry stworzy przestrzen dla nowego porzadku w §wiecie.

Zapowiedz nowego Exodusu wystepowata pierwotnie
w kontekscie przysziej kary, ktéra miata dotknaé Izraela (por.
Am 4,1-11; 5,17). Wobec historycznego doswiadczenia depor-
tacji, najpierw ze strony Asyrii, a pézniej Babilonii, prorocy eks-
ponuja w motywie Wyjscia jego historiozbawcze znaczenie jako
powrét z wygnania i ponowne zamieszkanie w Ziemi Obiecanej
(por. Oz 2,16; 11, 11; Iz 11, 11-16; Ez 20). Procesu eschatolo-
gizacji nowego Exodusu dokonuje Deutero-Izajasz. Wprawdzie
zapowiada on go w ramach doczesnej historii, ktéra jest udzia-
tem jego stuchaczy, lecz w stosunku do pierwszego Wyijscia jego
dynamika zbawcza jest absolutnie ,nowa” (por. Iz 43, 16-21).
Przewyzszenie, a zarazem jego dopetnienie, nastapi dzieki oso-
bistemu zaangazowaniu si¢ Boga, ktéry stanie na czele swego
ludu, przemieni pustyni¢ w oazg, by ostatecznie samemu stac si¢
punktem docelowym nowego Exodusu.

O przetomie, nowym Wyjsciu, stanowi réwniez nowe przy-
mierze, ktére wpisuje si¢ w owo zbawcze wydarzenie. Jako pierw-
szy sygnalizuje to Ozeasz (por. 2, 21-22), chociaz méwi o nim
w relacji do aktualnej historii Izraela. Inna perspektywa czasowa
zakladana jest w zapowiedziach nowego przymierza u prorokéw
wygnania. Zaréwno Ez 36, 24-28, jak i Jr 31, 31-34 zwiastuja
nowe przymierze jako finalny akt powrotu z wygnania. Jednak
opisywana przez prorokéw rzeczywisto$§¢ nowego przymierza,
ktéra przyniesie radykalng przemian¢ wewnetrzng Izraela, wy-
znacza poczatek epoki definitywnego, wykraczajacego poza hi-

stori¢ powygnaniowa zbawienia.

19 — Teologia Starego Testamentu, t. IV
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3.3. KROLOWANIE JAHWE JAKO CEL
I WYPEENIENIE HISTORII

Zapowiadany przez prorokéw eschatologiczny przetom
jest zwiazany nie tylko z radykalng przemiang instytucji histo-
riozbawczych, definiujacych tozsamo$¢ Izraela. Ich absolutna
nowo$¢ bedzie wynikiem dziatania Boga, poprzez ktére objawi
sie Jego wola i moc zbawcza. Zaangazowanie si¢ Boga w ludzka
histori¢ zmierza do ustanowienia w $wiecie krélestwa Bozego,
ktére stanowi zasadniczy element eschatologii prorockie;.

Krélowanie Boga, jako moment wyznaczajacy poczatek
eschatologicznego czasu zbawienia, pojawia si¢ w pismach pro-
rockich w kontekscie teologii Syjonu. Po raz pierwszy wyste-
puje u proroka Izajasza, ktéry zapowiada przyszlg pielgrzymke
obcych ludéw do Jerozolimy, na gére Syjon, dzigki ktérej ludy
pragna poddac si¢ panowaniu Jahwe i doswiadczy¢ Jego pokoju
(por. Iz 2, 2-4). Izajaszowy motyw pielgrzymki bedzie powra-
cal wielokrotnie w ksiggach prorockich, bedac coraz wyrazniej
wpisywany w kontekst eschatologiczny i uniwersalistyczny (por.
12 27,13; 66, 20; Mi 4, 1-4; Ag 2,9; Za 8, 22; 14,16-19). Escha-
tologiczna funkcja Jerozolimy pozostaje w Scistym zwiazku
z wyborem tego miasta przez Boga na miejsce swego panowa-
nia w $wiecie (por. Iz 24, 23; 52, 7-8; Ez 43, 7; 48, 35; J1 4, 17;
Ab 21; So 3,15.17; Za 1, 16; 2, 9. 14-16). Scenariusz eschato-
logiczny zaktada najpierw sad na Jerozolimg i jej oczyszczenie
przez karzaca interwencj¢ ze strony Boga (por. Ab 17-18; Za
14, 2). W ten sposéb Jerozolima bedzie mogta staé sie miej-
scem sadu Boga, obejmujacego réwniez narody poganskie (por.
J14,2.14-16). Jej rezultatem bedzie transformacja $wiata w jego
wymiarach kosmicznych (por. Iz 24, 1. 18-23; J1 3, 3-4; 4,15; Za
14, 4-7). W centrum odrodzonego $wiata znajdzie si¢ Jerozoli-
ma (por. 1z 66, 22; Za 14, 9-11). W tej perspektywie Jerozolima
stanie si¢ Zrédtem blogostawieristwa dla catej ziemi i wszystkich
ludéw ja zamieszkujacych, co najsugestywniej oddaje wizja wy-
plywajacej ze Swiaztyni Jerozolimskiej wody, ktéra rozlewa si¢ na
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calg ziemie, przywracajac ja do pierwotnego stanu rajskiego (por.
Ez 47,1-12;]14,18; Za 14, 8).

Zapowiedz krélowania Jahwe wiaze si¢ u prorokéw z obiet-
nicami mesjanskiego kréla. Proroctwa te pozostaja uwarunkowa-
ne do$wiadczeniami historycznego Izraela, ozywiajac jednocze-
$nie nadzieje na odnowienie monarchii Dawidowej. Tozsamos¢
przysztego wiadcy jest jednak pochodng jego relacji z Jahwe, co
pozwala na zinterpretowanie jej w kluczu eschatologicznym jako
postaci transcendujacej ludzka historie. Odniesienia Emmanuela
do Boga, w proroctwie Izajasza, oznaczaja nie tylko boskie kom-
petencje przyszlego kréla, ale réwniez wskazuja na ontologicz-
ny charakter posrednictwa, w jego osobie, zbawczej obecnosci
Boga posréd swego ludu (por. 1z 9, 5; 11, 2). Podobna kwalifi-
kacja zachodzi w wizji o Synu Czlowieczym w Dn 7. Szczegéty
dotyczace Jego przyjscia wskazuja na Jego boskie pochodzenie
(por. Dz 7, 13-14). W kontekscie apokaliptycznej wizji histo-
rii, w Ksigdze Daniela, panowanie Boga w $wiecie objawi si¢
ostatecznie w eschatologicznym krélestwie Syna Czlowieczego

i poddanych mu Swiqtych Boga (por. Dn 7, 27).

3.4. TENDENCJE UNIWERSALISTYCZNE
W ESCHATOLOGII PROROCKIE]J

Wspomniany wyzej motyw pielgrzymki w czasach escha-
tologicznych obcych ludéw do Jerozolimy jest jednym z ele-
mentéw, ktéry stanowi o uniwersalizmie eschatologii prorockie;j.
Perspektywa uniwersalistyczna u prorokéw wiaze si¢ jednak, na
pierwszym miejscu, z ideg sadu, ktéry bedzie mial zasieg po-
wszechny, ogarniajac caly kosmos. Taki obraz prezentowany jest
w Sofoniaszowej wizji dnia Jahwe (por. So 1, 2-3; 3, 8). U p6z-
niejszych prorokéw zostaje coraz wyrazniej przesuwany w wy-
miar transhistoryczny (por. Jr 25,15-19; Ez 38-39; J14,2.11-12;
Ab 17-18). Proces ten ostatecznie dokona si¢ w Ksiedze Daniela
(por. Dn 7, 9-14). Eschatologiczny charakter sadu podkreslany

jest réwniez poprzez powiazanie z nim kosmicznego wstrzasu,
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ktéry ogarnie caly $wiat i zapoczatkuje w ten sposéb jego trans-
formacj¢ (por. Iz 24, 18-23; Jr 4, 23; Ez 38, 19-22; J1 4, 15-16;
Za 14,4-7).

Uniwersalny wymiar zbawienia w czasach eschatologicznych,
u wickszosci prorokéw, respektuje etniczne pochodzenie zbawio-
nych. Zauwaza si¢ to przede wszystkim w zapowiedziach ,Reszty”
Izraela, ktéra ocaleje w dniu Jahwe (por. Am 5, 15; So 3,13) i be-
dzie stanowi¢ zalazek eschatologicznej wspdlnoty zbawionych
(por.1z 6,13; 60, 21-22). Przekroczenie granic etnicznych naste-
puje juz w motywie pielgrzymki obcych narodéw na Syjon. Na-
wet w tych proroctwach ludy pogariskie sg jakby drugorzednymi
beneficjentami zbawczego dziatania Boga. O uniwersalistycznej
eschatologii, w aspekcie przyszlego zbawienia, mozna mdwic
dopiero u Trito-Izajasza, ktéry eksponuje znaczenie postepowania
moralnego cztowieka jako pierwszorzednego kryterium rozstrzy-
gajacego o udziale w zbawieniu (por. Iz 56, 1; 66, 18-22). Podob-
ny wydzwick ma Malachiaszowa wizja dnia Jahwe. Wprawdzie
koncentruje si¢ ona na losie wspélnoty zydowskiej, jednakze
o karze lub nagrodzie, w perspektywie pozahistorycznej, decy-
dowa¢ bedzie sprawiedliwos¢ lub nieprawosé danej osoby (por.
Ma 3,18).1dea ,Reszty” wydaje si¢ by¢ wrecz przeniesiona, przez
Deutero-Zachariasza, na sytuacj¢ pogariskich narodéw. Czes¢
z nich, ktéra ocaleje w dzieri interwencji sadowniczej i karzacej
Jahwe (por. Za 14, 16), zostanie wlaczona do ,Reszty” Izraela
(Za 14, 2), by razem z nig uczestniczy¢ w rozciagajacym si¢ z Sy-
jonu krélestwie Jahwe (por. Za 14, 17).

3.5. KWESTIA ZYCIA PO SMIERCI

Zainteresowania eschatologiczne prorokéw zdaja si¢ ogra-
nicza¢ do loséw cztowieka, widzianego wewnatrz pewnej zbio-
rowosci, czy to narodu wybranego, czy tez ktérego$ z narodéw
poganskich. Spojrzenie na przyszlo§¢ tych zbiorowosci nie
wychodzi poza doswiadczenie czasu historycznego, majacego
wplyw na ksztalt przysztej historii zbawienia. Sytuacja zmienia
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si¢ zdecydowanie w momencie przejscia od eschatologii proroc-
kiej do eschatologii apokaliptycznej. Wéréd wyobrazen apoka-
liptycznych wazna role odgrywa kwestia przysztosci oséb wier-
nych Bogu, ktére utracily swoje zycie na skutek przesladowan za
wiare. Ich przyszty powrét do zycia, zapowiadany w Dn 12, 1-3,
jawi si¢ jako wymég sprawiedliwosci, nadajac tym samym sens
$mierci z powodu obrony wiary.

Mysl o mozliwosci zycia po $mierci pojawita si¢ znacznie
wezesniej niz w II wieku przed Chr. Izraelici akceptowali $mieré
jako naturalng kolej rzeczy, za$ przysztos¢ cztowieka sprowadzali
do bytowania w szeolu, bez mozliwosci jakichkolwiek relacji, nie
tylko z Zyjacymi, ale i z Bogiem (por. Ps 6, 6; 30, 10; 88, 6-13).
Stad tez zaskakujace staja si¢ obrazy przyszlego odrodzenia
Izraela w Ez 37, 1-14 i 1z 26, 7-19. W obliczu doswiadczenia
wygnania babiloniskiego rewitalizacja narodu wybranego prze-
stawiana jest jako przywrécenie do zycia zmartych przez ich cie-
lesne zmartwychwstanie. W tych proroctwach przebija si¢ idea
indywidualnego zmartwychwstania, chociaz podporzadkowana
jest ona zapowiedzi odzycia wspdélnoty w wymiarze jej ziemskiej
egzystencji.

Kolejny zwiastun eschatologii indywidualnej w pismach pro-
rockich stanowi mysl o sadzie po §mierci czlowieka. Przesunigcie
eschatologii poza doczesng historie¢ przyniosto zapowiedz sadu,
ktéry Bég bedzie sprawowat nad narodami, inaugurujac w ten
sposéb definitywny czas zbawienia (por. J1 4, 2. 14-16). W tej
perspektywie, kreslony w Ksiedze Malachiasza, dzieri Jahwe jawi
si¢ jako odbywajacy si¢ poza czasem terazniejszym sad, maja-
cy na celu rozréznienie sprawiedliwych i nieprawych w oparciu
o ,ksiege wspomnien” (por. Ma 3, 16. 18). W ten spos6b kwestia
nagrody i kary zostaje odsuni¢ta na czas po $§mierci cztowieka.

W $wietle powyzszych pogladéw eschatologicznych proro-
kéw, odnoszacych sie do sytuacji jednostki wobec §mierci, mozna
stwierdzié, iz wyrazona w Dn 12, 1-3 wiara w zmartwychwstanie
indywidualne cztowieka, ktére przyniesie nagrode zycia wiecz-
nego lub kar¢ wiecznego pohanbienia, dojrzewata u prorokéw
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stopniowo. Sformutowania zawarte w Ksiedze Daniela, w opisie
przyszlego zycia po $mierci, nie wyjasniaja, w jaki sposéb do-
kona si¢ zmartwychwstanie, ani tez jak bedzie wygladato zycie
wieczne. Wiara w zycie poza progiem $mierci pozostaje wiarg
w Boga, ktéry jest zrédltem zycia dla tych, ktérzy w Nim pokta-
daja nadzieje.

KONKLUZJA

Dyskusja nad eschatologia prorocka musi wyjs$¢ od ustalenia,
w jakim sensie mozna ten termin odnosi¢ do przepowiadania
prorockiego dotyczacego przysziosci. Za rozstrzygajace w tej
kwestii kryterium nalezy uzna¢ zapowiedz przetomu, bedacego
wynikiem dziatania Boga w historii, w ktérej zostanie zapoczat-
kowana nowa rzeczywisto$¢ zbawienia, przewyzszajaca, ale tez
i wypelniajaca dotychczasowe obietnice zbawcze. Nauczanie
eschatologiczne prorokéw nie przedstawia spéjnej koncepcii.
Nalezy raczej méwié¢ o pewnych strukturach, charakteryzujacych
definitywny czas zbawienia. Jego inauguracja zwiazana jest z na-
staniem krélestwa Boga w §wiecie. Z tym eschatologicznym wy-
obrazeniem pozostaja w $cistym zwigzku inne elementy escha-
tologii prorockiej, jak: nowe stworzenie, Exodus czy przymierze.
Mysl eschatologiczna w ksiggach prorockich jest dynamiczna,
gdyz mozna w niej wskaza¢ kilka linii rozwojowych. Zauwaza si¢
przede wszystkim stopniowe przechodzenie w kierunku escha-
tologii apokaliptycznej, nadawanie eschatologii charakteru uni-
wersalistycznego i coraz wyrazniejsze zainteresowanie sytuacja
eschatologiczng jednostki.
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