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PROROCY STAREGO TESTAMENTU
JAKO PROROCTWO RAD EWANGELICZNYCH

Zrédtem rad ewangelicznych jest sam Jezus: On byt postuszny Bogu Ojcu, dla
nas stat sie ubogim, jego serce byfo czyste. Zrozumienia rad ewangelicznych szuka
sie w zrozumiaty sposéb w Ewangeliach, szczegdlnie w Kazaniu na gorze. Mozna
jednak zaproponowac zupetnie nowe spojrzenie na rady ewangeliczne, podgazajgce
tropem proroctwa. Prorok komunikuje stowo Boze nie tylko werbalnie. Istnieje cata
sfera czynéw i gestow podejmowanych przez prorokow, ktére majg walor prorocki.
Zycie proroka, jego ciato jest wprzegniete w komunikacje prorocka, czego
przyktadem jest chociazby historia matzenstwa proroka Ozeasza z Gomer.
W kontekscie mesjanskim zauwaza sie, ze zycie niektorych prorokow, w pewnych
aspektach, moze by¢ odczytywane w kluczu prorockim w stosunku do osoby Jezusa.
Na pierwszym miejscu nalezy przywota¢ osobe Mojzesza, proroka par excellence,
pierwowzoér proroka czaséw mesjanskich (por. Pwt 18,18). Te powigzania proroctw
starotestamentalnych z osobg Jezusa pozwalajg zapyta¢ o mozliwe odniesienia rad
ewangelicznych do prorokéw, ich zycia i nauczania. Jesli Jezus jest prorokiem, ktory
ma przyjs¢, wowczas jest zasadne poszukiwanie w zyciu prorokéw Starego
Testamentu takich elementéw, ktdore stanowig zapowiedz Jezusowego stylu zycia
wyrazonego w radach ewangelicznych.

Tak postawiony problem wymaga najpierw spojrzenia na ideat zycia, ktory
jest zaktadany w ksiegach Starego Testamentu, by ocenié, w jakim stopniu realizowat
on styl zycia wyznaczany przez postuszenstwo, ubdstwo i czystos¢. Odniesienie tych
trzech aspektow do prorokéw lzraela wymaga zwrdcenia uwagi na réznorodnosc
stylow zycia i postugi prorokow. Tym, co tgczy wszystkich prorokéw lzraela, jest
zadanie komunikowania stowa Bozego ludowi, jakkolwiek wyrdzniajg sie w tym
obszarze dwaj prorocy — Jeremiasz i Ezechiel — siegajgcy w znacznym stopniu po
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niewerbalne s$rodki komunikacji. Analiza ksigg noszacych imiona tych dwodch
prorokdéw bedzie ukierunkowana na odczytanie roli, jakg w ich zyciu odegraty trzy
postawy: postuszenstwa, czystosci i ubdstwa. Wyciggniete na koniec wnioski bedg
zmierzaty do aktualizacji oredzia prorockiego o radach ewangelicznych w zyciu
dziewic konsekrowanych.

1. Ideat zycia w Starym Testamencie

Ideatem zycia w Starym Testamencie jest matzenstwo i rodzina, co podkresla
Instrukcja o Ordo virginum Ecclesiae Sponsae Imago: ,Wychwalanie mitosci
matzenskiej w pismach madrosciowych zakorzenia sie w ideale zycia rodzinnego
oddziedziczonego z tradycji, kontemplowanego w swoim pieknie (np. Ps 127,3-5;
128,1-3; Syr 25,1) i ponownie zaproponowanego W perspektywie moralnej
i pedagogicznej (np. Prz 5,15-19; Syr 7,23-28)” (nr 12)*. A zatem jest ,szczedliwy, kto
sie boi Pana [..]. Matzonka twoja jak ptodny szczep winny we wnetrzu twojego
domu. Synowi twoi jak szczepy oliwne dokota twego stotu” (Ps 128,1.3).
Odwrotnoscig Bozego btogostawienstwa jest brak rodziny i dzieci. Dochodzi do tego
dramat kobiet bedacych juz w matzenstwie, a bezptodnych — dramat, za ktérym stoi
przekonanie, ze brak potomstwa jest wynikiem Bozego przeklenstwa, ktore w istocie
jest karg za popetnione grzechy. Chociazby Anna, zona Elkany, matka Samuela,
zanim poczeta syna, doswiadczata przykrosci ze strony drugiej zony Elkany, Peninny,
ktora jako ,jej rywalka przymnazata jej smutku, aby jg rozjatrzy¢ z tego powodu, ze
Pan zamknat jej tono” (1 Sm 1,6). Problem bezzennosci i bezptodnosci
odczytywanych  jako wyraz braku Bozego btogostawienstwa  zostaje
przewartosSciowany w najmtodszej ksiedze Starego Testamentu — Ksiedze Madrosci.
Autor natchniony zapisuje: ,Bfogostawiona nieptodna, a nieskalana, ktéra nie
zaznata grzesznego wspodtzycia, w czas nawiedzenia dusz wyda plon” (3,13), i dodaje
dalej: ,Lepsza bezdzietnos¢ potaczona z cnotg, niesmiertelna jest bowiem jej
pamieé¢” (4,1). Ale problem pozostaje — wigze sie z wyobrazeniem zycia po $mierci.
Jest ono utozsamiane z pamiecia o zmartym zachowywang przez zywych.
Gwarantem tej pamieci jest potomstwo. Stagd Smier¢ bez potomstwa, w stanie
dziewiczym, jest traktowana jako smieré¢ absolutna. Przypomnieé sobie sytuacje
corki Jeftego, ktéra przez nieroztropny slub ojca ponosi smieré. Wczesniej jednak,
wraz ze swoimi towarzyszkami, optakuje w gorach przez dwa miesigce swoje

' Dokument jest cytowany za wydaniem wioskim: Congregazione per gli Istituti di vita consacrata e le
Societa di vita apostolica, Ecclesiae Sponsae Imago. Istruzione sull’Ordo virginum, Citta del Vaticano:
Libreria Editrice Vaticana, 2018 (dalej uzywany skrét ESI).
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dziewictwo (Sdz 11,37-40). ,Ojciec wypetnit swodj Slub i tak nie poznata pozycia
z mezem” (w. 39).

Nie znaczy to jednak, ze dziewictwo jako takie byto postrzegane przez
biblijny Izrael wytacznie jako kara za grzechy®. Znane sa pozytywnie odczytywane
przypadki zachowywania czystosci, jakkolwiek majg one wymiar czasowy, zwigzany
z jakas okreslong sytuacjg lub slubem.

Pierwszy kazus to wojna. W przekonaniu nie tylko niektérych egzegetow,
takze zwyktych czytelnikdw Biblii, w starozytnym lzraelu mielibySmy do czynienia
zinstytucjg Swietej wojny. Sktadatby sie na nig okreslony rytuat, sposob jej
prowadzenia’. Niezaleznie od tego, w jakim stopniu wojna byta sakralnie
sformalizowana, mamy biblijne sSwiadectwa, iz wojownicy podczas kampanii
wojennej powstrzymywali sie od wspotzycia. Krél Dawid prébuje ten obyczaj
naruszy¢, a wtasciwie zmusi¢ do naruszenia go Uriasza Chetyte, z ktorego zong,
Batszebg, krdol wczesniej wspotzyt, podczas gdy jej maz byt na wojnie. Uriasz,
wezwany przez kréla, odmawia udania sie domu, argumentujac: ,Arka, Izrael i Juda
przebywajg w namiotach, podobnie tez i pan mdj, Joab, wraz ze stugami mego pana
obozujg w otwartym polu, a ja miatbym pojs¢ do swojego domu, aby jes¢, pi¢ i spac
ze swojg zonga? Na zycie Pana i na twoje, czego$ podobnego nie uczynie” (2 Sm
11,11). Tu wybrzmiewa motywacja solidarno$ciowa, ale bez watpienia kontekstem
ttumaczagcym owg wstrzemiezliwosc seksualng byt fakt, iz to Jahwe walczyt za swdj
lud, co wymagato swietosci tych, ktérzy w imie Jahwe prowadzili wojne. Bliskosc
Swietego Boga wymagata swietosci tych, ktorzy Mu towarzyszyli.

Drugi przypadek czasowej czystosci to kaptani. Czasowa wstrzemiezliwos¢ od
wspotzycia byta wymagana podczas postugi w sSwigtyni. Byto to motywowane
Swietosciag Boga (por. Kpt 21,6.8.12). Wspdtzycie skutkowato zaciggnieciem
nieczystosci (wyciek nasienia zanieczyszcza, por. Kpt 15), uniemozliwiajac tym
samym przystep do Boga.

Trzeci przypadek czasowe] wstrzemiezliwosci to nazirejczycy. Czesc biblistow
rozszerza o czasowg czystosc klasyczne trzy restrykcje zwigzane z nazireatem: zakaz
picia wina i napojow sfermentowanych, zakaz przycinania wtoséw, zakaz kontaktu
ztrupem (Lb 6,1-21). Wedtug Barucha A. Levine takie rozszerzenie rozumienia
nazireatu sugerujg dwa teksty’. Pierwszy to wspomniany wcze$niej przypadek
Uriasza (por. 2 Sm 11,11). Drugi tekst 1 Sam 21,5-6 mdwi o pobycie Dawida

*'W tym kierunku idzie instrukcja Ecclesiae Sponsae Imago, kiedy w nr. 13 przywoluje si¢ dziewictwo
Jeremiasza.

? Pojecie to do studiow biblijnych wprowadzil Gerard von Rad, Der heilige Krieg im Alten Testament,
AThANT 20, Ziirich 1951 (zrekonstruowany przez niego opis rytu $wigtej wojny mozna znalez¢ na s. 6-14).

* B.A. Levine, Numbers 1-20. A New Translation with Introduction and Commentary, AB 4A, New York
1993, s. 232-233.
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w sanktuarium w Nob, gdzie przyszty krél prosi o zywnos¢ dla swoich wojownikéw.
Mimo Zze jest to ,wyprawa zwyczajna” (w. 6), to wojownicy zachowujg nakazy
i ograniczenia dotyczace swietej wojny (,,ciata mtodziencow sg czyste”).

Podsumowujac przywotane przypadki czasowej czystosci w Starym
Testamencie, nalezy stwierdzi¢, ze czystos¢ rozumiana w kategoriach konsekracji
miata walor funkcjonalny i kultowy. Powody sg dwa: albo ztozony slub (nazirejczycy),
albo wejscie w kontakt z Bogiem (w ramach kultu czy podczas wojny), co wymaga
uswiecenia. Skutkiem tej czasowej konsekracji jest odseparowanie, ktdore nie tyle
stanowi o uswieceniu osobistym danej osoby, co raczej pozwala jej na osiggniecie
okreslonych korzysci w sferze osobistej, wojennej i kultowej. Czystos¢ nie przynosi
tez bezposrednich korzysci wspdlnocie. Pewnym wyjatkiem sg kaptani. Ich
konsekracja ma walor reprezentacyjny: wobec Boga reprezentujg cata wspdlnote
ludu przymierza (por. Lb 3,11-13). Przywotane przypadki czystos¢ nie majg waloru
ontologicznego, gdyz czystos¢ nie stanowi niezbednego warunku konsekracji, a wiec
uswiecenia. Przyktadowo, konsekracja krola nie oznacza, ze musi powstrzymac sie
on od wspotzycia. Nie zauwaza sie tez w starotestamentalnej czystosci sprzegniecia
ze sobg idei postuszenstwa, czystosci i ubdstwa. Przyjdzie jednak taki moment
w historii profetyzmu, kiedy te trzy aspekty zycia konsekrowanego stang sie
doswiadczeniem zycia konkretnych prorokéw. W efekcie bedzie mozna powiedziec,
ze w przypadku Jeremiasza i Ezechiela postuszenstwo, ubdstwo i czystos¢ nabiorg
waloru prorockiego.

2. Prorok na tle innych instytucji Starego Testamentu

Roland de Vaux rdézine przejawy zycia lzraela Starego Testamentu zawart
w ksigzce o tytule Instytucje Starego Testamentu’ Jest czesta praktyka wérdd
biblistéw, ze méwi sie o profetyzmie jako instytucji Starego Testamentu®. Do tej
samej kategorii ,instytucji” zalicza sie kaptanstwo i monarchie. W czym tkwig rdznice
miedzy tymi trzema grupami ludzi, jesli patrze¢ na sposdb ich powotania?

Powotanie kapfanskie jest wynikiem dziedziczenia, bycia cztonkiem rodziny
kaptariskiej’. Jedno z dwunastu pokoler Izraela — pokolenie Lewiego — ma za zadanie
petnié¢ funkcje kaptanskie w Izraelu (por. Lb 3). Konsekracja kaptanska nastepuje po
odbyciu odpowiedniego przeszkolenia. Sama konsekracja stanowi o oddzieleniu

> Praca de Vaux zostala wydana w jezyku polskim przez Wydawnictwo Pallotinum w 2004 r.
w przektadzie T. Brzegowego.

% Por. R.R. Wilson, Prophecy and Society in Ancient Israel, Philadelphia 1980, s. 3-13.

7 Kaplan zydowski jest przedmiotem powolania kolektywnego, ktore sigga do zatozyciela rodu; Jako
cztonek konkretnej linii w pokoleniu Lewi zostaje on obdarzony zadaniami i przywilejami kaptanskimi” (A.
Tronina, Ksiega Kaplanska. Wstep, przektad z oryginatu, komentarz, NKB.ST 3, Czestochowa 2006, s. 150).
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kaptana, a zarazem o wyznaczeniu mu pewnych zdan. Wprawdzie mysli sie na
pierwszym miejscu o kulcie ofiarniczym, ale do gtéwnych funkcji kaptanskich
nalezato nauczanie Tory, a wiec postuga stowu®. Tora jako pouczenie kaptanskie
funkcjonuje duzo wczesniej niz doszto do kanonizacji Tory (Piecioksiegu) na poczatku
IV wieku przed Chr., o czym $wiadczg chociazby stowa proroka Jeremiasza
(dziatajgcego w schytkowym okresie Krdlestwa Judzkiego na przetomie VII/VI wieku
przed Chr.): ,Bo przeciez nie zabraknie kaptanowi pouczenia ani medrcowi rady, ani
prorokowi stowa” (Jr 18, 18, por. Ez 7, 26). Zadaniem kaptandéw jest rozstrzyganie
o tym, co czyste/Swiete, a tym, co nieczyste/nieswiete (por. Kpt 10,10; Ez 22,26;
44,23). W okresie Drugiej Swiatyni postuga kaptanska stanie sie jeszcze bardziej
sformalizowana przez fakt, ze sanktuarium jerozolimskie stanowi¢ bedzie w istocie
centrum wiadzy nie tylko religijnej, ale tez i $wieckiej’. To tylko pokazuje, ze
kaptanstwo nie miato charakteru charyzmatycznego, lecz pozostawato instytucjg
podlegajgcg tym samym regutom co inne osrodki witadzy w biblijnym lzraelu.

Do takiej sformalizowanej struktury nalezy tez monarchia. Wprawdzie
wstgpienie na tron krolewski wigzato sie z konsekracjg, namaszczeniem, jednakze
ten akt miat walor o wiele bardziej sankcjonujgcy witadze krolewsky, ktora
potrzebowata wyroczni prorockiej jako gtosu Boga legitymizujgcego danego krola
(por.1Sm 10,1; 16,12; 1 Krl 1,34)10. Sama geneza monarchii w lzraelu, jesli trzymac
sie swiadectwa biblijnego, ma watpliwe poczatki. Prosba pokolen Izraela skierowana
do Samuela o wyznaczenie nad nimi kréla nie ma nic wspdlnego z wolg Boga, ktory
w ich pragnieniu dostrzega chec¢ odrzucenia wiadzy Boga (por. 1 Sm 8,7). Juz
usamych poczatkdbw monarchia jest przestawiana jako symbol przemocy (por.
prawo krélewskie w 1 Sm 8,11-18). Patrzagc na dzieje monarchii w Izraelu, mozna
powiedzieé, ze jest ona nie tylko symbolem, ale wrecz promotorem odejscia ludu od
Boga, czy to na ptaszczyinie kultu (batwochwalstwo odrzucajgce Jahwe jako
jedynego Boga), czy tez na ptaszczyinie politycznej (sojusze polityczne odrzucajace
przymierze z Jahwe). Samo dochodzenie kréla do wtadzy nie miato nic wspdlnego
z charyzmatycznym powotaniem. W znacznym stopniu wifadza jest dziedziczona —
dziedziczno$¢ tronu jako zasada jest w petni respektowana w Judzie (podstawg jest
przymierze Jahwe z dynastia Dawidowg gwarantowane wyrocznig z 2 Sm 7),
natomiast w lzraelu rzadziej — tam z reguty krdl jest wybierany, czeste sg przypadki
dochodzenia do wtadzy przez przewroty patacowe™’.

¥ Por. A. Cody, A History of Old Testament Priesthood, AnBib 35, Rome 1969, s. 118-119.

? Por. J. Warzecha, Historia dawnego Izrael, Warszawa 2005, s. 381-382.

' Por. K.M. Heim, ,,Kings and Kingship”, w: Dictionary of the Old Testament. Historical Books, red.
B.T. Arnold — H.G.M. Williamson, Downers Grove — Leicester 2005, s, 620-621.

"' W ostatnich dwudziestu latach Krolestwa Potnocnego (742-722) panowato szesciu krolow, z ktorych
tylko dwoch zmarto $miercig naturalng.
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Na tle tych instytucji prorok jawi sie postacig charyzmatyczng. W historii
(szczegdlnie w potowie IX wieku w Krélestwie Poétnocnym) znane sg przypadki grup
prorockich (por. 1 Sm 10,5-6.10-13), w ktérych moina moéwi¢ o pewnym
przysposobieniu do postugi'®. Jednakze i w tym wypadku, jesli wzia¢ pod uwage
relacje miedzy Eliaszem i Elizeuszem, ten drugi zostaje prorokiem dzieki otrzymaniu
ducha, ktdéry wczesniej animowat dziatalnos¢ prorocka Eliasza (por. 2 Krl 2,15).

Profetyzm w lIzraelu jest zjawiskiem zréznicowanym™. Gdy chodzi o relacje
proroka do krdla, zmienia sie ona na przestrzeni wiekdw: od Scistego zwigzku
zdworem krélewski (Natan, Gad), przez stopniowe dystansowanie sie od krodla
a zblizanie sie do ludu (widzi sie to juz wyraZnie w dziatalnosci Eliasza i Elizeusza), po
przyjecie postawy krytycznej wobec monarchii (prorocy doby wygnania
babilonskiego). Podobne zréznicowanie zachodzi w spojrzeniu na relacje prorokéw
do kultu: przy powracajgcej krytyce kultu ofiarniczego (nurt obecny od poczatku
wsrod prorokéw-pisarzy) mozna zaktadaé, ze niektérzy prorocy mogli byé blisko
zwigzani ze swiatynia, niekiedy nawet klasyfikowani jako prorocy swigtynni (np.
Habakuk, Joel). Wyrdznia sie ponadto prorokédw peryferyjnych (przez swoje
przepowiadanie pozostajgcy na marginesie spoteczenstwa, bez wsparcia ze strony
ludu) i centralnych (majacych oparcie w spotecznosci i jej instytucjach). Nie ma tez
jednego modelu zycia proroka, gdy chodzi o rodzine. Cze$¢ prorokéw zyje
w matzenstwie (Ozeasz, lzajasz, Ezechiel), inni prowadzg zycie samotne (Jeremiasz,
ale tez Ezechiel po $mierci zony).

Jakie wnioski mozna wyciggnac¢ z nakreslonej wyzej roznorodnosci instytucji
religiinych w biblijnym lzraelu?

Po pierwsze, w biblijnym lzraelu zauwaza sie istnienie roznych drog
powotania, postug, urzedow. Czes¢ z nich wigze sie z konsekracja, ale sens tego
wydarzenia jest rézny w zaleznosci od sprawowanej postugi.

Po drugie, instytucje ewoluujg w czasie, co dotyczy réwniez profetyzmu. Jest
miedzy nimi napiecie, czasami tez i konflikt.

Po trzecie, konflikt rodzi sie miedzy charyzmatem i urzedem. Takie zdarzenie
moze zachodzi¢ wewnatrz tej samej instytucji, co widac tez i w profetyzmie, jesli
pomysle¢ o konfliktach miedzy réznymi prorokami bedgcymi zwolennikami dworu
krélewskiego, zaangazowanymi w kult swigtynny i pozostajgcymi na peryferiach tych
osrodkow wtadzy.

"2 Por. L. Stachowiak, Prorocy — studzy Stowa, Attende Lectioni 5, Katowice 1980, s. 47-49.
¥ Por. W. Pikor, ,,Proroctwo i prorocy”, w: Nowy stownik teologii biblijnej, red. H. Witczyk, Lublin —
Kielce 2017, s. 739-740.
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3. Prorok a stowo Boze

Jaki jest cel powotania prorockiego?™* Odpowied? wydaje sie oczywista:
komunikowanie stowa Bozego. W opowiadaniach o powotaniu prorockim dynamika
dziatania proroka zawiera sie w dwdch imperatywach: (1) ,pdjdziesz, dokadkolwiek
cie posle” — dynamika ruchu zapisuje postanie proroka; (2) ,bedziesz méwit, co ci
rozkaze” — dynamika mowienia zapisuje misje proroka. Stowo Boze nie jest (nie
moze byé) jednak jakas rzeczywistoscia zewnetrzng wobec proroka. Jednym
z elementdw powotania prorockiego, trzymajgc sie klasycznej struktury narracji
o powotaniu, jest znak, jaki otrzymuje prorok watpigcy w sens czy powodzenie
swojej misji albo tez przezywajacy lek z powodu swojej niekompetencji. Znak jest
potwierdzeniem postania i misji. Zawiera sie on w manipulacji, jakg podejmuje Bog
wobec ust proroka: u lzajasza oczyszcza mu wargi (I1z 6,7), w przypadku Jeremiasza
wktada swoje stowa w usta proroka (Jr 1,9), Ezechielowi kaze spozy¢ zwdj zapisany
zdwodch stron (Ez 2,8-3,3). Sens tego wydarzenia nie zamyka sie tylko w celu
apologetycznym, ktérym bytaby obrona autorytetu stowa prorockiego w catosci
pochodzgcego od Boga. W tym znaku kryje sie tez przestanie o ,podwdjnym
otwarciu ust” jako charakterystyce i niezbednym warunku dla komunikacji
prorockiej. Prorok, by moc gtosi¢ stowo Boze, sam musi wpierw je przyjac. Pierwsze
otwarcie ust, by ,,spozy¢” stowo, warunkuje drugie otwarcie ust, by je gtosi¢ ludowi.
Stowo przyjete, pracuje od wewngatrz w proroku i decyduje o czasie, miejscu i tresci
jego przepowiadania.

Ten klasyczny model komunikacji prorockiej ma réwniez swodj wariant
niewerbalny, kiedy to prorok siega po pewne czynnosci znaczeniowe dla przekazania
okreslonego stowa od Boga. W egzegezie dyskutuje sie, czy chodzi tu o akcje
symboliczne, teatr uliczny czy o czynnoséci znaczeniowe (sign-acts)®™. Niezaleznie od
opowiedzenia sie za tym czy za innym rozwigzaniem, nalezy zauwazyé, ze
w przypadku pewnych czynnosci podejmowanych przez proroka nosnikiem oredzia
staje sie zycie samego proroka, jego perypetie matzenskie czy rodzinne, jego dzieci,
ich imiona, jego doswiadczenia codzienne. Klasyka gatunku to Ozeasz i jego
matzenstwo z Gomer, podobnie jak Izajasz i jego rodzina.

Przy tego rodzaju komunikacji prorok przezywa w sobie réznorakie napiecia
zwigzane z poczuciem odpowiedzialnosci i solidarnosci wobec réznych podmiotéw,
jak wtasna rodzina i lud, czy jeszcze bardziej — Bog i lud. Zwtaszcza ten drugi konflikt
na state wpisany jest w postuge proroka, co towarzyszy od samego poczatku

* Por. W. Pikor, ,Pytanic o funkcje retoryczng opowiadan o powolaniu prorockim”, Roczniki

Teologiczne 52/1 (2005), s. 23-42.
' Por. W. Pikor, ,,Skuteczno$é przepowiadania prorockiego w $wietle Ez 24,15-27”, Verbum Vitae 2
(2002) 31-47.
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komunikacji prorockiej, jesli uznac, iz ma ona poczatek w postudze Mojzesza przy
zawieraniu przymierza na Synaju (Pwt 5,23-28). Mojzesz jest niejako delegowany
przez lud, by rozmawiat z Bogiem na Synaju. Sktania ich do tego przekonanie, ze nikt
z ludzi, kto ,ustyszat gtos Boga Zywego, przemawiajacego sposréd ognia, jak my,
pozostat zywy” (w. 27). Mojzesz jest posrednikiem w komunikowaniu gtosu Boga, ale
tym samym jest narazony na niebezpieczenstwo Smierci. Nic takiego sie nie stato, ale
tu zaczyna sie dramat proroka idgcy przez wieki. Dramat wiernosci, z jednej strony
Bogu, z drugiej — ludowi. Dramat przynaleznosci do ludu, ale tez i do Boga.
Doswiadcza tego Mojzesz na samej gorze Synaj, kiedy lud odlat cielca i porzucit
Jahwe. Modlitwa wstawiennicza Mojzesza, w trakcie ktérej i on sam, i Bog
przerzucajg sie odpowiedzialnoscia za to, co sie stato, wypominajgc sobie
wzajemnie, ze to ,twdj lud” (por. Wj 32,9-14). W tej dyskusji prorok prébuje
odsung¢ od siebie odpowiedzialnos¢ za lud, przerzucajac jg na Boga. Mojzesz jednak,
dystansujac sie od grzechu popetnionego przez lzraelitow, nie chce nowego ludu,
ktorego utworzenie obiecuje mu Pan. Domaga sie, by Bdg okazat sie wierny wobec
tego ludu, ktéry wyprowadzit z Egiptu. W tym doswiadczeniu Mojzesza widzi sie
zapis dramatu, ktory bedzie towarzyszyt wielu prorokom, dramat podwadjnej mitosci:
do ludu i do Boga. Wewnetrzny konflikt rodzacy sie w toku komunikacji prorockiej
osigga swoj szczytowy punkt w zyciu dwoéch prorokdw wygnania babilonskiego:
Jeremiasza i Ezechiela. Jest on przezywany w trzech obszarach ich zycia:
postuszenstwa, ubdstwa i czystosci. Dramat ten ma wymiar jak najbardziej cielesny,
gdyz dotyka ciata proroka, ktére staje sie nosnikiem stowa Bozego.

4. Co taczy Jeremiasza i Ezechiela?

By przejs¢ do konkretnych tekstow z Ksiegi Jeremiasza i Ezechiela dla
odczytania roli, jakg w ich komunikacji stowa Bozego odegrato postuszenstwo,
ubdstwo i czystos¢, potrzeba przyblizy¢ to, co ich tgczy, a tym samym pozwala na
komplementarng lekture ich doswiadczen.

Po pierwsze, obaj pochodzg z rodzin kaptanskich, ale nigdy nie zostali
wyswieceni na kaptandéw. Jeremiasz nosi w sobie zapis tragicznej historii rodziny
kaptanskiej Helego opiekujacej sie sanktuarium w Szilo. Pochodzacy z niej Abiatar
zostat zestany przez krdla Salomona do Anatot (1 Krl 2,27), w czym wypetnito sie
proroctwo skierowane do domu Helego (1 Sm 2,30-36; 3,12-14). Jeremiasz pamieta
o koncu sanktuarium w Szilo (Jr 7,12.14) i przestrzega przed podobnym losem
kaptanéw postugujacych w swigtyni jerozolimskiej. Pochodzac z rodziny kaptanskiej
odsunietej od kultu, Jeremiasz nie dostgpit konsekracji kaptanskiej. Pochodzenie
kaptanskie Ezechiela jest wprost sygnalizowane w tytule ksiegi: , Sfowo Jahwe byto
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skierowane do Ezechiela, syna Buziego, kapftana” (Ez 1,3). Ezechiel w swoim
przepowiadaniu caty czas odwotuje sie do tradycji kapfanskiej, przywotuje tematy
dla niej typowe, jak np. Swietosé, czystosé, Chwata Jahwe. Patrymonium kaptanskie
Ezechiela ukazuje sie w catej petni w ostatniej czesci ksiegi, w rozdz. 40-48, ktoére
przynoszg wizje nowego lzraela, odrodzonego po wygnaniu babilonskim. Prorok
kresli ksztatt przysztej Swiatyni jerozolimskiej, opisuje przyszty kult tam sprawowany,
wreszcie rozpisuje szczegoty postugi sprawowanej przez kaptandéw i lewitéw. Nie
znajdzie sie jednak w zadnym miejscu ksiegi najmniejszej aluzji do konsekracji
kaptanskiej Ezechiela czy tez do sprawowania przez niego jakichs funkcji kaptanskich,
zanim jeszcze trafit na wygnanie do Babilonii. Zwraca sie za to uwage na informacje
chronologiczng  otwierajacg ksiege, ktorej brakuje punktu odniesienia
umozliwiajgcego datacje: ,Dziato sie to roku trzydziestego, dnia pigtego, czwartego
miesigca, gdy sie znajdowatem wsrdd zestaricdw nad rzeka Kebar” (1,1). W oparciu
ow. 2 mozna stwierdzi¢, ze chodzi o rok 597 przed Chr. Rok trzydziesty czesc¢
egzegetéw odnosi do wieku Ezechiela, w ktérym zostatby powotany na proroka®®.
W wieku trzydziestu lat, po odpowiednim przygotowaniu, mtodzieniec z rodziny
kaptanskiej byt konsekrowany na kapfana. Tymczasem Ezechiel w tym momencie
swojego zycia, zamiast Swiecen kaptanskich, otrzymuje inwestyture prorocka. ldac
tym tropem, ostatnie widzenie Ezechiela ma miejsce dwadziescia lat pdzniej, kiedy
ma lat pieédziesiagt (por. Ez 40,1). W wieku pieédziesieciu lat kaptan przechodzit
w stan spoczynku — Ezechiel w tym wieku otrzymuje swoje ostatnie widzenie
prorockie, przechodzac niejako w stan.

Zatem w przypadku Jeremiasza i Ezechiela Bog zmienia — zaktadang przez ich
urodzenie — droge zyciowg, powotujac ich na prorokdw. Pochodzenie rodzinne nie
determinuje zycia cztowieka, co bedzie zreszt3 mocno podkreslat Ezechiel
w rozdz. 18.

Po drugie, powotanie prorockie Jeremiasza i Ezechiela przypada na
schytkowe lata Krolestwa Judy. Obaj prorocy trafiajg na wygnanie: Ezechiel zostaje
przesiedlony przez Babiloriczykdw do Babilonii (por. Ez 1,1-3), zas Jeremiasz zostaje
przymuszony przez ziomkow do ucieczki wraz z nimi do ziemi egipskiej, ktora staje
sie ziemig ich wygnania (por. Jr 43,6). Obaj prorocy dzielg do korica los swojego ludu,
niosgc w swoim ciele zapis historii Izraela.

Po trzecie, Jeremiasz i Ezechiel cieszg sie uznaniem nie tylko wsrdd ludu, ale
takze wsrdéd przywodcow lzraela. Ezechiel jest stale konsultowany przez starszych
ludu w ziemi babilonskiej (por. Ez 8,1; 14,1; 20,1-3), bedac nieformalnym przywddca
duchowym wygnancow (jakkolwiek Ezechiela caty czas respektuje wiadze krolewska

' Por. J.E. Miller, ,,The Thirtieth Year of Ezekiel 1:1”, RB 99 (1992), s. 499-503.
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Jojakina, z ktérym trafit na wygnanie w 597 roku). Jeremiasz, z powodu tresci
probabilonskich w swoich wyroczniach, przez elity wiadzy jest traktowany — tak
mozna by sadzi¢ patrzac na rdzne epizody jego zycia (np. domaganie sie kary Smierci
dla niego w Jr 26; chtosta i zakucie w dyby w Jr 20,2; spalenie zwoju z jego
proroctwami w Jr 36) — jako przeciwnik polityki proegipskiej kréla Sedecjasza. Mimo
to Jeremiasz cieszy sie uznaniem kréla, ktory potajemnie spotyka sie z nim, nawet
gdy prorok jest uwieziony, by konsultowaé z nim swoje decyzje (Jr 37,17-21). Do
tego ma caty czas wsparcie ze strony rodziny dworskiej Szafana, ktora roztacza nad
nim wrecz parasol ochronny, ratujgc go przed wyrokiem $mierci (por. 26,24). Wnuk
Szafana, Godoliasz, zostanie wyznaczony pozniej przez Babilonczykdw na zarzadce
podbitej przez nich Judy i bedzie goscit u siebie Jeremiasza (por. 40,5-6).

To jest jakis paradoks powotania prorockiego Jeremiasza i Ezechiela. Obaj
wydajg sie by¢ zmarginalizowanymi, peryferyjnymi prorokami, a jednak cieszg sie
autorytetem przywodcow ludu, ktdorzy nie zawsze jednak do tego sie przyznajg czy
jawnie okazuja.

Po czwarte, na tle innych prorokdow Jeremiasz i Ezechiel podejmujg najwiecej
czynnosci znaczeniowych. W ich przepowiadaniu gest odgrywa réwnie istotng role
co stowo. Co wiecej, podejmowane przez nich czynnosci znaczeniowe nie sg jakas
rzeczywistoscig wobec nich zewnetrzng, lecz idg przez ich ciata, ktérych historie stajg
sie stowem proroctwa dla Izraela.

W kontekscie czynnosci znaczeniowych pojawia sie pigty element taczacy
Jeremiasza i Ezechiela — ich zycie w bezzenstwie. Dziewiczym pozostaje Jeremiasz
przez cate swoje zycie, ktéremu Bdg zabrania bra¢ zony, zaktadac rodziny i mieé
dzieci (Jr 16,1-9). Ezechielowi natomiast, w momencie rozpoczecia oblezenia
Jerozolimy przez wojska babiloniskie, umiera zona (Ez 24,15-24). Pozostaje on
wdowcem przez reszte swoich dni. Obaj zatem prorocy majg doswiadczenia
zyciowe, ktére bedg stanowic pdzniej formy zycia konsekrowanego.

Powyzsze spostrzezenia dotyczgce wspdlnych elementéw tgczacych zycie
Jeremiasza i Ezechiela skfaniajg do podjecia komplementarnej analizy sposobu
przezywania przez nich postuszenstwa, ubdstwa i czystosci.

5. Ubdstwo proroka

Jeremiasz i Ezechiel s3 ubodzy i wybierajg ubdstwo jako droge swojego zycia.
Chodzi o wybor, gdyz ich ubdstwo w jakiejs mierze nie jest rezultatem ich decyzji.
Doswiadczajg wygnania — Jeremiasz do Egiptu, Ezechiel do Babilonii. Sytuacja
historyczna wymusza na nich ubdstwo. A jednak jest w tym wszystkim jakas ich
Swiadoma decyzja, ktéra nabiera waloru symbolicznego.
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Jeremiasz jest cztowiekiem majetnym. Musiat dysponowaé jakims$
majagtkiem, skoro wczesniej w jednej ze swoich lamentacji skarzyt sie, ze doznaje
przykrosci ze strony innych, mimo ze sam nie pozycza, ale tez i innym nie daje
pozyczki (Jr 15,10). Podczas trwajgcego dwa lata oblezenia Jerozolimy przez wojska
babilonskie (588-586 przed Chr.), gdy Babiloriczycy na moment odstepujg od murdw
Jerozolimy, prorok wychodzi z miasta, by udac sie do Anatot i ,dokonac podziatu
majatku wsrdd swoich” (Jr 37,12). Jest to jego suwerenna decyzja, by wyzby¢ sie
majatku. Jakby przeczuwat koniec Jerozolimy i bliskie wygnanie, antycypujac
koniecznosc¢ ogotocenia sie, by moc ruszy¢ w droge do obcej ziemi.

Patrzac na kontekst rodzinny zycia Jeremiasza, mozna powiedzie¢, ze
ubdstwo Jeremiasza dotyka takze jego relacji z Bogiem i pozycji w spoteczenstwie.
Przynalezy do rodziny kapfanskiej, ktéra zostat odsunieta od postugi w Swigtyni,
zostaty cofniete jej przywileje kaptanskie, utracita autorytet i wtadze wynikajaca
z dziedziczonego (niczym ziemia dziedziczna) urzedu kapfanskiego. Jeremiasz jest
Swiadomy losu swojej rodziny. Widzi w nim konsekwencje kary, jaka spadta na jego
przodkdw za sprzeniewierzenie sie obowigzkowi chronienia Arki Przymierza.
Rownoczesnie mowa sSwigtynna Jeremiasza w rozdz. 7 pokazuje, ze utrata
przywilejéow skfania go do refleksji nad znaczeniem kultu $wigtynnego. Swiatynia
jerozolimska byfta traktowana przez lzraelitow jako swoisty talizman majacy
gwarantowac¢ im bezpieczenstwo i pomysinos¢. Tymczasem utrata Swigtyni jest
wrecz konieczna, by lzraelici uSwiadomili sobie na powrdt priorytet stowa Bozego
w swoim zyciu. Ono jest zrédtem zycia, gwarantem jego trwania, mozliwoscia
rozwoju. Jeremiasz pozostaje w tym wzgledzie w zgodzie 1z tradycja
deuteronomiczng. Wedrowka przez pustynie byta czasem doswiadczenia ogotocenia,
ale zarazem obdarowania ze strony Boga koniecznymi do Zzycia rzeczami (,Nie
zniszczyto sie na tobie twoje odzienie ani twoja noga nie opuchfa przez te
czterdziesci lat”, Pwt 8,4). Warunkiem byto tylko przyjecie prawdy, ze ,nie samym
chlebem zyje cztowiek, ale kazdym stowem, ktére pochodzi z ust Pana” (Pwt 8,3).

Ezechiel jest w gronie pierwszych deportowanych Judejczykdéw, ktdrzy razem
z krélem Jojakinem trafiajg do Babilonii. Kiedy pdzniej Pan Bdg poleci mu w ziemi
wygnania, by podjat sie przygotowania tobotkdéw zestanca, nastepnie zrobienia
wytomu w murze i wyjscia wieczorem jak wychodzg zestancy (por. Ez 12,3-6), prorok
bedzie powtarzat to, co sam przezyt wczesniej. Od strony psychologicznej bedzie to
powrot do traumy wygania, ale by¢ moze bedzie to czynnos¢, ktéra pozwali mu te
traume pokona¢, by zgodzic¢ sie na ogotocenie i wygnanie. Zarazem odegrana przez
Ezechiela scena wyjscia na wygnanie jest ,znakiem” dla pozostatych w Jerozolimie
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mieszkancéw (12,11), znakiem zapowiadajgcym tragiczny upadek miasta w 586 roku
i drugg deportacje do Babilonii.

Problem utraty majgtku na skutek wygnania musiat by¢ bolesny dla
wygnancow nie tylko z powodu biedy, ktéra na nich spadta. Deportowani
pozostawali w kontakcie z ziemig ojczystg i bardzo szybko dotarty do nich wiesci
0 przejmowaniu pozostawionego przez nich majatku, przede wszystkim ziemi, przez
ziomkoéw, ktdrzy pozostali w kraju (por. spor o ziemie w Ez 33,23-29). Tu dochodza
wzgledy religijne, ktére wigzg sie z utratg Swiatyni jerozolimskiej. Wygnancy sa
postrzegani jako ,,oddaleni od Pana”, tym samym tracgc prawo wtasnosci do ziemi,
ktéra ,nam [=niedeportowanym Judejczykom] zostata dana na wfasnos¢” (11,16).
Problemem nie jest juz tylko dystans fizyczny do ziemi, lecz dystans do Jahwe,
a precyzyjniej do swigtyni. Logika narzucana w ten sposob wygnancom byta dla nich
bolesna, bo zaktadata, ze Bog ich odrzucit jako grzesznikdw. Tymczasem logika Boza
tego wydarzenia byfa zupetnie inna. Wygnanie wigzato sie z koniecznoscia
porzucenia dotychczasowych koncepcji kultu budowanych na centralnej roli swigtyni
jerozolimskiej. Konieczna bedzie jej utrata, by odkry¢, na czym w istocie polega
obecnosc Boga posrod swego ludu. Stad jeszcze jedno bolesne doswiadczenie, przez
ktore bedzie musiat przejs¢ Ezechiel: smieré matzonki (24,16), ktérej zejscie bedzie
zapowiadato utrate przez Zydéw $wiatyni jerozolimskiej — ,dumy ich potegi, radosci
ich serc, tesknoty ich serc” (24,21).

Ubdstwo, ktdore dotyka Jeremiasza i Ezechiela, jest jak najbardziej realne.
W pewnym sensie jest ono wypadkowg wydarzen historycznych, ale obaj prorocy
muszg wewnetrznie otworzy¢ sie na ubodstwo, tak by byto ono ich osobistym
wyborem. Ubdstwo ma wymiar nie tylko materialny. Dotyka ono rdéwniez
ptaszczyzny religijnej. Utrata instytucji kultowych, na czele ze sSwigtynig jerozolimska,
otwiera prorokdw na rzeczywiste zrodfo zycia, ktorym jest stowo Boze.

5. Postuszenstwo proroka

Postuszenstwo jest wpisane w powotanie prorockie. Nie znaczy to, ze prorok
nie moze oponowac czy odrzuci¢ stowa powotania. Z jednej strony napotykamy
w opowiadaniach o powofaniu prorockim state elementy w schemacie narracyjnym,
jakim jest obiekcja ze strony proroka. Sam Jeremiasz bedzie oponowat, méwigc, iz
,hie umiem moéwic, bo jest mtodziencem” (Jr 1,6). Z drugiej strony Jonasz uczyni
wrecz co$ odwrotnego od tego, do czego powotuje go Bdg: zamiast pdjs¢ do Niniwy,
miasta lezgcego na wschodnich rubiezach Asyrii, pdjdzie w odwrotnym kierunku, do
Tarszisz, sytuowanego na zachodnich krancach znanego O&wczesnie Swiata.
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Ostatecznie jednak obiekcje proroka zostajg przezwyciezone, otrzymuje on znak od
Pana potwierdzajacy jego postanie i realizuje on swojg misje.

Kwestia postuszenstwa proroka nie da sie jednak zamkng¢ w schemacie
narracji o powotaniu prorockim. W istocie wymaog postuszenstwa czyni zycie proroka
przestrzenig zmagania sie ze stowem Bozym.

Wyjatkowe pod tym wzgledem jest zycie Jeremiasza, ktéry pozostawit po
sobie zapis tej walki w postaci lamentacji, ktore kulminujg w ostatniej w Jr 20,7-9.
Prorok wysuwa wobec Boga stowa pretensji i rozgoryczenia: ,Uwiodtes mnie, Panie,
a ja pozwolitem sie uwiesé, ujarzmites mnie i przemogtes” (w. 7). We wczesniejszej
lamentacji w rozdz. 15 Jeremiasz oskarzat Boga, iz Jego stowo, zamiast by¢ ,,zrédtem
wody zywej” (por. 2,13), stato sie ,zwodniczym strumieniem” prowadzgacym ku
$Smierci (15,18), niczym wyschniete tozysko wadi (rzeki okresowej), ktédrym podaza
wedrowiec w poszukiwaniu zrédta, a w rzeczywistosci oddala sie coraz bardziej na
pustynie. Jeremiasz ma wrazenie, ze Bog, wstrzymujac sie z realizacjg swojego stowa
kary, staje po stronie jego (=proroka) przesladowcoéw. Stagd wotanie Jeremiasza: ,Nie
dozwdl, bym zginagt z powodu Twej wyczekujacej cierpliwosci” (15,15). Bedac
postuszny powotaniu, Jeremiasz gtosi wiernie stowo otrzymane od Boga, ale
W zamian za to ,wszyscy mu ztorzeczg”, jest ,mezem skargi i niezgody dla catego
kraju” (15,10). Stowo Boga, ktére wczesniej byto dla niego ,,rozkoszg i radoscig jego
serca” (15,16), obecnie ,stato sie dla niego codzienng zniewagg i posmiewiskiem”
(20,8).

Jeremiasz podejmuje walke ze stowem Boga. Chce je unicestwi¢ w jedyny
sposob, jaki jest mozliwy dla proroka. Postanawia: ,Nie bede Go juz wspominat, ani
mowit w Jego imie” (20,9a). Stowo Boze, by zaistniato, potrzebuje proroka, ktory
najpierw je przyjmie (stanie sie stuchaczem), a nastepnie da je ustyszeé innym przez
swoje wtasne stowa. Jeremiasz zapisuje rozstrzygajacy moment tej walki: , Ale wtedy
zaczat trawi¢ moje serce jakby ogien, zarzacy sie w moim ciele. Czynitem wysitki, by
go sttumi¢, lecz nie potrafitem” (20,9b). Czy jest to przegrana proroka? Czy jest to
dowdd na to, ze prorok tak naprawde nie jest wolny?

Jeremiasz odkrywa postuszenstwo stowu Bozemu jako warunek spetnienia
siebie, swojego powofania. Odkrywa nature stowa Bozego, ktore jest jak ogien
(23,29), ale nie tylko we wnetrznosciach proroka, ale réwniez w jego ustach,
w ktérych to Boég ,czyni stowa swoje jak ogien” (5,14). Gdzie jest problem
Jeremiasza? Nie w niestuchaniu tego stowa — skoro ono jest jak ogien w jego sercu,
to znaczy, ze je ustyszat, trzymajac sie metafory stowa jako pokarmu, ,,spozyt” i teraz
to stowo buduje go od wewnatrz. Jest jednak drugi moment w spotkaniu ze stfowem
Bozym — postuszenstwo stowu oznacza zgode na to, by to stowo Boze kierowato
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zyciem proroka, decydowato o czasie i miejscu gtoszenia, stanowito o tresci
i ksztatcie przepowiadania prorockiego. | na to musi zgodzi¢ sie Jeremiasz. To jest
konieczny warunek, by ,,na powrét stat sie ustami” Boga:

»Jesli wrocisz, sprawie, ze wrdcisz i staniesz przede Mna.

Jesli wypowiesz to, co cenne, zamiast tego, co bezwartosciowe, bedziesz
jakby moimi ustami.

Wrdcg oni do ciebie, ale ty nie wrdcisz do nich” (18,19).

Dotad Jeremiasz wzywat Izraelitdw do nawrécenia (por. 3,12.14; 4,1), teraz
zas sam Jahwe wzywa swego proroka do nawrdcenia. Kryje sie w tym poleceniu
pewien paradoks. Lamentacje Jeremiasza (szczegdlnie ta z Jr 15,10-18) pokazuja, ze
prorok wprawdzie kontestuje i oskarza Boga, ale réwnoczes$nie wtasnie Jemu
zawierza swojg sprawe i btaga o pomoc wobec nieprzyjaciét. Jego nawrdcenie nie
ma dokonad sie na drodze powrotu do Jahwe, jak w przypadku lzraela, ktéry Boga
porzucit (por. 2,5.11.13.17.19 itd.). Prorok jest tym — jak czyta sie w Jr 18,19 — ktdry
»stoi przed” Jahwe (por. 1 Krl 17,1; 18,15; 2 Krl 3,14; 5,6). Taka pozycja jawi sie
niezbednym warunkiem dla otrzymania Bozego stowa (por. Ez 2,1; 3,24). Dzieki
temu prorok staje sie ,ustami Jahwe” (por. Wj 4,1). Powrdt do Jahwe — w Swietle
paralelnej struktury Jr 18,19 — oznacza ,wypowiadanie tego, co cenne, zamiast tego,

17 ) . . ; .
”*". Bezposredni kontekst pozwala na uznanie za bezwartosciowe

co bezwartosciowe
wypowiedzi Jeremiasza dotyczgce osoby Boga. Do tej samej kategorii nalezy zaliczyc
tez jego narzekania, ktérymi pozostawat skoncentrowany przede wszystkim na
sobie, swoim powodzeniu i recepcji swojego przepowiadania. Koniecznosc
oczyszczenia tego stowa wymaga od niego powrotu do tego, co jest wartosciowe
w ustach prawdziwego proroka, czyli do stéw komunikowanych mu przez Boga,
ktdrym musi na nowo zawierzyc.

W przypadku Ezechiela nie dochodzi az do tak dramatycznych sytuacji
zmagania sie ze sfowem Boga. Jednakze Ezechiel juz w momencie swego powotania
styszy od Boga, iz jego stowa spotkajg sie ze sprzeciwem stuchaczy: ,To ludzie
o bezczelnych twarzach i zatwardziatych sercach; posytam cie do nich, abys im
powiedziat: Tak méwi Pan Bdg. A oni, czy bedg stucha¢, czy tez zaprzestang — sg
bowiem ludem opornym — przeciez beda wiedzieli, ze prorok jest wsrdd nich. A ty,
synu cztowieczy, nie bdj sie ich ani sie nie lekaj ich stéw, nawet gdyby wokét ciebie
byty osty i ciernie i gdybys sie znalazt wsrdd skorpiondw. Nie obawiaj sie ich stow ani
sie nie lekaj ich twarzy, bo to lud oporny” (Ez 2,4-6). Wielokrotnie Ezechiel bedzie
doswiadczat lekcewazenia ze strony stuchaczy, ktérzy beda chcieli go sprowadzic¢ do

' Tak brzmi dostownie tekst hebrajski. W przektadzie Biblii Tysiaclecia czytamy: ,,Jesli bedziesz czyni¢
to, co szlachetne, bez jakiejkolwiek podtosci”.

- 14 -



kategorii ulicznego aktora, o czym swiadczg ich stowa odnotowane w Ez 33,30:
»,MOwig jeden do drugiego: Pdjdzcie postuchac, co tez to za stowo, ktére pochodzi
od Pana”. Sam Ezechiel doswiadczat watpliwosci wobec stowa, ktdre otrzymywat do
Boga. Wida¢ to szczegdlnie w przypadku niektérych czynnosci znaczeniowych, ktore
ma wykona¢ na oczach ludzi. Prorok wyrazi ostry sprzeciw wobec polecenia
przygotowania pokarmu majac za opat ludzkie odchody (uznawane za co$
nieczystego), co tym bardziej musiato by¢ szokujgce dla niego jako osoby
pochodzacej z rodu kaptanskiego (por. jego stowa w 4,12: ,Ach, Panie Boze, oto
dusza moja nigdy sie nie splamita. Od dziecinstwa az do tej pory nie spozywatem ani
padliny, ani tego, co zostato rozszarpane; zadne mieso nieczyste nie weszto do
moich ust”).

Postuszenstwo Bogu oznacza ostatecznie dla Ezechiela oddanie swego ciata
stowu Bozemu. Stowo Boze, ktore ma gtosic¢, wciela sie w jego ciato, tak ze staje on
»,Znakiem” dla domu lzraela (por. Ez 12,6.11; 24,24.27). lego ciato przybiera
szczegllne znaczenie stowa, gdy w momencie rozpoczecia oblezenia Jerozolimy
w 588 r. umiera jego matzonka. Ezechiel jako wdowiec jest ,,znakiem” szczegdlnym
(24,24.27): musi okaza¢ postuszenstwo Bogu, ktory nakazuje mu powstrzymaé sie od
gestow zatoby, stow lamentacji: ,Wzdychaj w milczeniu, nie przywdziewaj zatoby jak
po umartym, zawigz sobie zawdj dokota gtowy, sandaty wtdz na nogi, nie przystaniaj
brody, nie spozywaj chleba zatoby” (24,17). Taki stan ma trwa¢ bliski dwa lata — az
Jerozolima upadnie w 586 r. Przyjag¢ wdowienstwo jest jednak w istocie
otworzeniem sie na zycie. Ezechiel musi w sobie przezy¢ prawde stowa Bozego,
ktore powtarza wygnancom, iz ,,Bog nie chce Smierci grzesznika, lecz by sie nawrdcit
i miat zycie” (33,11, por. 18,32). Przyjecie stowa Bozego pozwoli Ezechielowi
doswiadczy¢ w sobie ozywajgcej mocy Ducha przenikajgcego to stowo — to wtasnie
doswiadczenie Ducha Bozego dziatajgcego w stowie Bozym czyni proroka
wiarygodnym. Ezechiel ma takie doswiadczenie ozywajgcego stowa Bozego moca
Ducha Jahwe od samego poczatku, kiedy to Duch ,wstepuje” w Ezechiela
w momencie powofania i ,stawia go na nogi” (2,2). Ezechiel majgc takie osobiste
doswiadczenie Bozego Ducha, bedzie wiarygodny, gdy bedzie kreslit wizje doliny
petnej wyschnietych kosci, zapowiadajgcej odrodzenie lzraela. Jesli Ezechiel mowi
w niej o Duchu Jahwe, ktéry wstgpi w kosci obleczone miesniami i ozywi je
(Ez 37,10), to dzieli sie swoim osobistym doswiadczeniem ozywiajgcego Ducha
Jahwe.

Postuszenstwo zaktada podmiotowos¢ proroka: moze stowo przyjac lub je
odrzucié. Postuszenstwo stowu jest doswiadczeniem walki, zmagania sie ze stowem.
Zgoda na postuszenstwo nie oznacza, ze prorok bedzie przechodzit przez swoje zycie
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bezbolesnie, peten radosci i zapatu. Przedmiotem walki jest zgoda na stowo Boze:
zaufanie temu stowu, uwierzenie, ze kara, smier¢ jest niezbedna, by doswiadczyc
zycia; zgoda, by stowo bylo nie tylko przyjete, ale zeby decydowato
o komunikowaniu, gtoszeniu stowa Bozego przez proroka (tresé, ksztatt, miejsce,
czas); zgoda, by ciato, zycie proroka stato sie wcieleniem stowa Bozego.
Postuszenstwo jest niezbednym warunkiem dla doswiadczenia spetnienia
w powotaniu (Jr 18,19).

7. Czystosc¢ proroka

W Instrukcji o Ordo virginum Ecclesiae Sponsae Imago pojawia sie
bezposrednie odniesienie do celibatu proroka Jeremiasz, tyle ze jego celibat jest
odczytany negatywnie: ,Takze celibat Jeremiasza — jedyny, ktéremu Bdg poleca
wprost niebranie zony — stanowi zapowiedz prorocky kary, ktéra ma spac na lud
(Jr 16,2). Jest on [celibat] narzedziem wyrazu stowa Bozego, symbolem $mierci albo
lepiej bolesng personifikacjg jego oredzia sadu, ktéry zapowiada bliskie zniszczenie
jako kare za niewierno$¢ ludu wzgledem Boga” (nr 13).

Gdyby rzeczywiscie zatrzymac sie na stowie, ktore Pan Boég kieruje do
Jeremiasz w rozdz. 16, to ta interpretacja jest jak najbardziej uzasadniona,
jakkolwiek mozna sie zastanawiaé, czy rzeczywiscie celibat proroka jest w tym
momencie zapowiedzig kary, personifikacjg oredzia sadu. W w. 2 pada polecenie:
»,Nie wezmiesz sobie zony i nie bedziesz miat na tym miejscu ani synéw, ani corek”.
Jednakze nastepujgce dalej wyjasnienie wskazuje nie na sens bezzennosci proroka,
lecz na powadd, dla ktérego nie ma wstepowac¢ w zwigzek matzenski: skala zagtady,
zniszczen bedzie tak wielka, ze nie bedzie miat kto optakiwa¢ zmartych ani tez ich
chowaé (ww. 4.6-7). W takim kontekscie bezzenstwo Jeremiasza antycypuje ten
moment absolutnej samotnosci cztowieka w obliczu Smierci i zagtady narodu.
Podobnie tez Pan Bdg nakazuje Jeremiaszowi, by unikat miejsca, w ktorych odbywajg
sie uczty, gdyz ,,ustanie na tym miejscu, na waszych oczach i w waszych dniach, gtos
wesela, gtos radosci, gtos oblubienca i gtos oblubienicy”. Czy jednak ciato proroka
Jeremiasza niesie w sobie zapis tylko zagtady narodu?

OdpowiedZ na to pytanie wymaga szerszego spojrzenia na ciato proroka,
ktore nabiera waloru symbolicznego i prorockiego od samego momentu powotania.
Ciato ma prowadzi¢ Jeremiasza do odkrycia, iz jego powofanie prorockie jest
bezwarunkowym aktem mitosci i wybrania ze strony Boga, uprzednim wobec dnia
narodzin. Prorok istnieje w Bogu, zanim jeszcze zostato poczete jego ciato w tonie
matki (,,Zanim uksztattowatem cie w tonie matki, znatem cie, nim przyszedtes na
Swiat, poswiecitem cie, prorokiem dla narodéw ustanowitem cie”; 1,5). Patrzac na
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siebie przez pryzmat ciata jako bytu relacyjnego w spoteczenstwie, prorok
doswiadcza leku, ktdry wyrazajg jego stowa obiekcji przed powotaniem: , Ach, Panie
Boze, przeciez nie umiem moéwi¢, bo jestem mtodziencem” (1,6). Paradoksalnie,
ciato, ktore uswiadamia prorokowi jego stabosc i kruchosé, w planach Bozych staje
sie oredziem dla ludu. W dalszej czesci mowy powotaniowej, kiedy powraca temat
leku proroka, Pan Bdég potwierdza stowo powotania i misji za pomocg znaku, ktérym
jest ciato proroka: ,A oto Ja czynie cie dzisiaj twierdzg warowng, kolumng zelazng
i murem ze spizu przeciw catej ziemi, przeciw krélom judzkim i ich przywddcom, ich
kaptanom i ludowi tej ziemi. Bedg walczy¢ przeciw tobie, ale nie zdofajg cie
zwyciezy¢, gdyz Ja jestem z tobg — wyrocznia Pana — by cie ochrania¢” (1,18-19).
W ten sposob ciato proroka staje sie symbolem samego miasta Jerozolimy i ludu
zamieszkujgcego to miasto. Symbolika ciata proroka nie sprowadza sie tylko do
zapowiedzi kary i nieszczesScia, ktore spadng na lud. W istocie ciato proroka jest
objawieniem Bozego towarzyszenia i opieki, Bozej obecnosci i ochrony. Ta sama
mysl zostanie potwierdzona wobec lamentacji Jeremiasza zapisanej w rozdz. 15 —na
skarge proroka Bég odpowiada zapewnieniem: ,Uczynie z ciebie dla tego narodu
niezdobyty mur ze spizu. Bedg walczy¢ z tobg, lecz cie nie zwyciezg, bo Ja jestem
z tobg, by cie wspomagac i uwolni¢ — wyrocznia Pana” (15,20). W ten sposéb ciato
Jeremiasza staje sie proroctwem zapowiadajacym przyszty los Jerozolimy i jej
mieszkancow. Jesli uwzgledni¢ dynamike stowa, ktdre Jeremiasz otrzymuje od Boga
W momencie powotania, to kara i zniszczenie nie sg celem samym w sobie, lecz
stanowig droge prowadzgca do zycia: ,,Daje ci wtadze [...], bys wyrywat i obalat, bys
niszczyt i burzyt, bys budowat i sadzit” (1,10).

Z ciatem proroka zwigzany jest nierozerwalnie los stowa Bozego. Zycie
Jeremiasza jest mozliwe w takim stopniu, w jakim przyjme on w swoje ciato stowo
Boze. Bedzie prorokiem, jesli pozwoli, by jego usta staty sie kanatem komunikujgcym
sfowo otrzymane od Boga (18,19). Stuchacze Jeremiasza bedg chcieli doprowadzic¢
do jego zamilkniecia, a tym samym usmiercenia stowa Bozego przez niego
komunikowanego. W ich przekonaniu utatwi to im status Jeremiasza jako
celibatariusza, co zdradzajg ich stowa zawigzujgce spisek przeciw prorokowi:
»,Zniszczmy drzewo w petni jego sit, zgtadZzmy go z ziemi zyjacych, a jego imienia
niech juz nikt nie wspomina!” (11,19). Z kolejnych prédb odebrania mu zycia
Jeremiasz bedzie wychodzit zwycieski, stajgc sie symbolem zycia, ktdre Pan Bog
wyprowadza z nieodwracalnej — po ludzku patrzac — sytuacji Smierci (por. historie
meczenstwa Jeremiasza w rozdz. 36-39). Tym, co jest gwarantem Zzycia, nie jest
potomstwo, lecz stowo Boze.
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Stowo Boze gwarantuje zycie dzieki dziatajgcemu w nim Duchowi Bozemu,
czego Swiadkiem jest prorok Ezechiel. Jego ciato réwniez przyjmuje walor stowa
Bozego. W przeciwienstwie do Jeremiasza jest matzonkiem, jednakze kiedy ma 35
lat, umiera jego zona™. Jego zycie jako wdowca jest zyciem celibatariusza. Nic nie
wskazuje, by miat dzieci. Smier¢ jego zony przyjmuje z woli Boga charakter
proroctwa dla domu lIzraela: tak jak Ezechiel traci ,,rados¢ swoich oczu” (24,15), tak
Izraelici utracg swiatynie jerozolimska, ,dume ich potegi, rados¢ ich oczu, tesknote
ich serc” (24,21). Zarazem nagta Smieré zony zapowiada $mieré¢ od miecza ich syndw
i corek (24,21). Wobec utraty zony prorok ma zrezygnowa¢é z wszelkich tradycyjnych
oznak zatoby, co wiecej, takze swoj bol wewnetrzny ma ograniczy¢é do minimum,
»wzdychajgc w milczeniu” (24,17). Takie zachowanie Ezechiela bedzie ,znakiem” dla
domu lzraela, znakiem, ktorego znaczenie bedzie miato walor dynamiczny. Milczenie
proroka bedzie rozciggniete na czas oblezenia Jerozolimy przez wojska babilonskie,
az do chwili, kiedy do wygnancow w Babilonii przybedzie postaniec z informacja
o upadku miasta (w. 27). Przez ten czas milczenie proroka bedzie zaproszeniem dla
Izraelitow do uznania swojej winy: ,beda schng¢ z powodu nieprawosci swoich”
(w. 23). Uzyty tu czasownik magaq w Nifal powrdci w wyznaniu lzraelitow juz po
upadku Jerozolimy, kiedy przyznaja, iz ,nasze przestepstwa i nasze grzechy cigzg na
nas, my na skutek ich marniejemy (czas. magaq)” (33,10). Ten akt skruchy otworzy
ich dopiero na ozywiajgce dziatanie Boga (33,11).

»Znakiem” dla domu lzraela bedzie rowniez wyjscie Ezechiela ze sfery
milczenia, kiedy to Bég otworzy jego usta, ,bedzie mowit i nie bedzie juz niemy”
(24,27). Nastgpi to dwa lata po $mierci matzonki, w styczniu 585 roku, wraz
z przybyciem do wygnancow zbiega z Jerozolimy z informacjg o zdobyciu miasta
(33,21-22). W tym momencie Ezechiel doswiadcza w swoim ciele nowego
stworzenia w wymiarze postugi prorockiej. Prorok pozbawiony stowa, mozliwosci
komunikowania go, jest martwy. Otwarcie ust przez Boga czyni go zywym, sprawia,
ze Bég w swoim stowie jest obecny posréd swego ludu (por. 2,5; 33,33). Jesli ten
powrot proroka do zycia odczytuje sie w Swietle opisanego w pierwszych rozdziatach
ksiegi powotania Ezechiela, mozna zobaczyc¢, jak ciato proroka wciela w sobie stowo
Boze. Stowo to objawia prawde o Bogu, ktéry ,nie ma upodobania w Smierci”
(18,32), lecz jest Bogiem zycia. Ten powrdt do zycia nastepuje mocg Ducha Bozego.
Ten Duch wstepuje w Ezechiela lezgcego na ziemi wobec widzenia Chwaty Jahwe,
niezdolnego do podjecia dialogu z Bogiem, ktory ,,chce z nim moéwi¢” (2,1). To staje
sie mozliwe dopiero dzieki Duchowi Jahwe, ktory ,wchodzi w [proroka] i stawia go

' Ta kalkulacja opiera si¢ na zalozeniu, ze w momencie powotania w 593 roku miat 30 lat (por. Ez 1,1),
za$ zona umiera w 588 roku, na dwa lata przed drugim zdobyciem Jerozolimy przez wojska babilonskie (por.
24,14-27).
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na nogi” (2,2). W ten sposéb ciato proroka ozywione Duchem Jahwe staje sie
proroctwem zapowiadajgcym powrot lzraela do zycia, ktére zostanie wyrazone
w wizji doliny petnej wyschnietych kosci w 37,1-14. Kluczowym momentem wizji jest
,wejscie” w kosci przyobleczone w ciato Ducha Jahwe, ktéry ,,stawia je na nogi”, tak
ze ,ozyty” (37,10). Ciato Ezechiela niesie w sobie oredzie o Ducha Boga, ktory
pragnie ozywi¢ kazdego cztowieka, udzielajgc mu ,,nowego serca i nowego ducha”
(36,26).

Wspomniane juz wczesniej postuszenstwo proroka prowadzi go do podjecia
zycia bezzennego, czy to jako celibatariusz (Jeremiasz), czy to jako wdowiec
(Ezechiel). Ich ciato staje sie proroctwem nowego zycia, ktére moze udzieli¢ tylko
Bog. Jest to proroctwo w obliczu Smierci, ktora zdaje sie niejednokrotnie czynié
swoim krélestwem zycie cztowieka. Doswiadczenie Jeremiasza i Ezechiela pokazuje,
ze dziewictwo, mogace byc¢ dla postronnych, zapowiedzig czasu kary, w istocie jest
stowem Bozym zapowiadajagcym odrodzenie. Konieczna jest jednak zgoda na
ogotocenie, strate, milczenie ciata, by mogto przemowi¢ ozywione Bozym duchem,
przemoéwic o Bogu — Mitosniku zycia.

* ¥ 3k

Intencja powyzszej analizy byto spojrzenie na zycie dwoch prorokow —
Jeremiasza i Ezechiela — jako proroctwa rad ewangelicznych: ubdstwa,
postuszenstwa i czystosci. Przez pryzmat ich doswiadczenia powotania chcielismy
pogtebi¢ rozumienie powotania dziewic konsekrowanych do zycia radami
ewangelicznymi. Mozna wysnuc kilka wnioskow aktualizujgcych.

Po pierwsze, wsrod prorokéw Starego Testamentu widzi sie réznorodnosé
drég powotania, stylow zycia, pozycji we wspolnocie. Sytuacja w tym wzgledzie jest
dynamiczna. Zmiennosci czasu w naturalny sposob towarzyszy zmiana sposobu
przezywania swojej relacji z Bogiem. Drogi powotania prorockiego byty réoznorodne,
podobnie jak dzisiaj w Kosciele widzimy réznorodnos¢ form zycia konsekrowanego.
Przyja¢ to jako dar, bez podejrzliwosci, kalkulacji, zachowawczosci.

Po drugie, profetyzm izraelski nie byt zjawiskiem jednorodnym. Zauwaza sie
to w statusie spotecznym prorokdw, w otrzymanej od Boga misji czy tez
w sposobach komunikacji prorockiej. Problem jednak nie lezat w tej rdznorodnosci
funkcjonalnej, lecz w napieciu miedzy charyzmatem prorockim a instytucja
(urzedem) prorockim. Charyzmat pochodzit od Boga, jednakie od poczatku
towarzyszyty mu proby podporzgdkowania go urzedowi. W tej perspektywie istotne
jest, by nie straci¢ z pola widzenia waloru charyzmatycznego ordo virginum, by
doswiadcza¢ dziewictwa konsekrowanego jako jeszcze jednego daru
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charyzmatycznego dla Kosciota, co podkresla jednoznacznie sw. Pawet (por. ES/ 16).
Stan dziewic nie moze pdjs¢ w kierunku przeksztatcenia sie w instytucje, urzad, na co
zwraca na szczescie uwage watykanska Instrukcja o Ordo virginum.

Po trzecie, charyzmat prorocki byt dla wspdlnoty ludu Bozego. Dynamizm
zycia proroka wyznaczato Boze stowo postania (,idz”) i misji (,méw”). Wpisana
w powotanie prorockie dynamika ruchu — wyjscia do drugiego cztowieka ttumaczy
dramat proroka, ktory byt odrzucany przez ludzi. Miejscem proroka jest bycie miedzy
ludzmi, jak styszy Ezechiel, gdyz tylko w ten sposdb prorok bedzie mogt uosobic
obecnos$é Boga posrdd swego ludu (por. Ez 2,5; 33,33). Dziewiczo$é w stanie dziewic
konsekrowanych w oczywisty sposdb wyraza sie w ,oblubienczosci” zaktadajgcej
,0oblubienczg jednos¢ intymng, wytaczong i nierozwigzywalng z Boskim
Oblubiencem” (ESI 24), jednakze nie mozna poprzesta¢ na tym. Dziewictwo nie
moze zamyka¢ na drugiego cztowieka, dlatego tez musi prowadzi¢ do
,macierzyistwa duchowego, czynigc sie wspotpracownikami Ducha” (ES/ 25). Stan
dziewic zaktada bycie oblubienicg, ale oblubienica we wspdlnocie Kosciota, dla
wspolnoty Kosciota. Bez tego odniesienia do wspdlnoty Kosciota dziewica
konsekrowana zdaje sie odrzuca¢ powotanie do macierzynstwa.

Po czwarte, tak jak ciato proroka jest stowem dla wspdlnoty ludu przymierza,
tak ciato dziewicy konsekrowane] jest stowem Bozym dla wspodlnoty Kosciofa.
Watykanska Instrukcja o Ordo virginum nie do konca odczytuje ten walor
symboliczny dziewictwa konsekrowanego. Jesli przywota¢ doswiadczenie proroka
Jeremiasza i Ezechiela, to widzi sie wyraznie, iz ich ciato zapisuje symbolicznie
historie wspdlnoty lzraela, ktéra jest powotana do przejscia ze Smierci do zycia mocg
Bozego Ducha. Dziewice konsekrowane uosabiajg wspolnote Kosciofa — oblubienice
Chrystusa, stajac sie dla catej wspdlnoty zaproszeniem, ale tez i potwierdzeniem
sensownosci postuszenstwa, ubdstwa i czystosci.

Po piagte, dla prorokdw doswiadczenie powofania w ubdstwie,
postuszenstwie i dziewictwie byto wejsciem na pole walki i to nie tylko duchowe;. Ich
powotaniem byt zwyciestwo: ,bedg walczy¢ z toba, ale zdotajg cie zwyciezy¢”.
Konieczne jednak byto zaufanie stowu Boga, ktory ttumaczyt zrédto tego zwyciestwa:
,8dyz Ja jestem z tobg, by cie ochrania¢” (Jr 1,19). Powotaniem dziewicy
konsekrowanej jest walka duchowa, ale tez bycie znakiem dla innych, zmagajgcych
sie na roznych ptfaszczyznach swojego zycia rodzinnego, osobistego i zawodowego,
znakiem objawiajacym Bozg asystencje w osobie Ducha Swietego. Ordo virginum
jest prawdziwie proroctwem dla Kosciofa XXI wieku.
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