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TO¯SAMO�Æ IZRAELA W �WIETLE
PRZYMIERZA SYNAJSKIEGO

(Wj 19,3-8)

Ks. Wojciech Pikor

Historia biblijnego Izraela by³aby niezrozumia³a bez
dwóch wydarzeñ: wyj�cia z Egiptu i przymierza na Syna-
ju. Dynamiczn¹ relacjê miêdzy nimi oddaje znakomicie
tytu³ komentarza do Ksiêgi Wyj�cia autorstwa G. Auzou:
od niewoli do s³u¿by1. Hebrajczycy zostali wyzwoleni przez
Jahwe z niewoli egipskiej, by w sposób wolny oddaæ siê
Mu na s³u¿bê. Ta rzeczywisto�æ zbawcza zostaje synte-
tycznie opisana w Wj 19,3-8. Znajduj¹ca siê tam mowa
Boga (ww.3b-6) przez wielu egzegetów uwa¿ana jest za
�najbardziej programow¹ dla wiary Izraela w ca³ej trady-
cji moj¿eszowej�2. Wraz z obramowuj¹c¹ j¹ narracj¹ �de-
finiuje status Izraela jako ludu Bo¿ego, wskazuj¹c jego
konstytutywne elementy�3.

Pomimo swojej zwiêz³o�ci, tekst Wj 19,3-8 kryje
w sobie olbrzymie bogactwo teologiczne, którego odkry-

1 De la servitude au service, Paris 1961. Obecne studium odwo³u-
je siê do jej t³umaczenia w³oskiego: Dalla servitù al servizio. Il Libro
dell�Esodo, Lettura pastorale della Bibbia 25, Bologna 31997.

2 W. Brueggemann, The Book of Exodus, w: The New Interpreter�s
Bible, Nashville 1994, 834.

3 J.L. Ska, Introduzione alla lettura del Pentateuco. Chiavi per
l�interpretazione dei primi cinque libri della Bibbia, Collana Biblica,
Roma 1998, 109.



94

4 J. Blenkinsopp, The Pentateuch. An Introduction to the First Five
Books of the Bible, New York 1992, 48.

cie wymaga postawieniu kilku pytañ. Co stanowi o szcze-
gólnej relacji Izraela z Bogiem w porównaniu z innymi
narodami? Czy wi¹¿¹c siê z Izraelem, Bóg wyklucza zwi¹-
zek z innymi ludami? Czy godno�æ Izraela, o której mówi
siê wci¹¿ nowymi wyra¿eniami jest darem, czy te¿ powo-
³aniem, a zatem rzeczywisto�ci¹ czekaj¹c¹ na swoj¹ pe³n¹
realizacjê? W perspektywie Nowego Testamentu zauwa¿a
siê, i¿ ww. 5b-6a zosta³y przejête niemal dos³ownie przez
1 P 2,9 (pomniejsze nawi¹zania w 1 P 2,5; Ap 1,6; 5,10;
20,6). St¹d te¿ refleksja nad Wj 19,3-8 nie mo¿e siê zawê-
ziæ tylko do kwestii biblijnego Izraela, lecz musi zapytaæ
siê o to¿samo�æ Ko�cio³a Jezusa Chrystusa.

Punktem wyj�cia do rozwi¹zania postawionych wy¿ej
problemów bêdzie ukazanie kontekstu literackiego i hi-
storycznego Wj 19,3-8. Dalsze badanie o charakterze se-
mantycznym skupi siê na analizie wymiaru relacyjnego,
powo³aniowego i dialogicznego to¿samo�ci Izraela. Ca-
³o�æ zamknie pytanie o nowy Izrael, który zrodzi³ siê przez
krew Chrystusa.

1. MIEJSCE WJ 19,3-8 W NARRACJI O WYJ�CIU

Ilo�æ materia³u, jaki w Piêcioksiêgu zostaje po�wiêco-
ny przymierzu zawartemu na Synaju, �wiadczy o znacze-
niu tego wydarzenia dla wiary Izraela. Moment przybycia
Izraelitów do góry Horeb rejestruje Wj 19,1, za� opusz-
czenia Lb 10,11. Zatem opowiadanie o trwaj¹cym nieca³y
rok pobycie narodu wybranego u stóp Synaju zajmuje jed-
n¹ trzeci¹ ca³o�ci Tory4. Szczególn¹ pozycjê w tej narracji
zajmuje interesuj¹cy nas fragment 19,3-8. Umieszczony
na czele sekcji o Synaju, przynosi on sumaryczne stresz-
czenie ca³ego wydarzenia wraz z teologiczn¹ interpretacj¹
nowej sytuacji Izraela, która by³a nastêpstwem interwen-
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cji zbawczej Boga. Ta opinia, powszechna w�ród komen-
tatorów, interpretuje funkcjê omawianego tekstu w �wie-
tle narracji, która po nim nastêpuje. Pos³uguj¹c siê jêzykiem
metody narracyjnej, mo¿na powiedzieæ, i¿ realizacja pro-
gramu narracyjnego z 19,3-8 nastêpuje ju¿ w 24,1-11. Dwie
czynno�ci liturgiczne tam opisane � ofiary (ww. 3-5) oraz
rytu krwi (ww. 6-8) � przypieczêtowuj¹ przymierze. Dwu-
krotne zobowi¹zanie siê Izraelitów do pos³uszeñstwa wo-
bec s³ów Jahwe (ww. 3.7)5, wraz z podobn¹ ich deklaracj¹
w 19,5, stanowi¹ ramy formalne (pocz¹tek i koniec) dla
opowiadania o zawarciu przymierza. Podobieñstwa seman-
tyczne miêdzy deklaracjami pos³uszeñstwa ze strony ludu
sugeruj¹ istnienie wspólnego �toposu�6. Jego sk³adnikami
by³yby trzy elementy:

� komunikacja Bo¿ego s³owa przez Moj¿esza (�mó-
wi³� w 19,7a; 24,7a; �czyta³� w 24,3a, korespondu-
j¹ce z �przed³o¿y³ przed nimi� w 19,7b);

� okre�lenie komunikatu jako �wszystkie s³owa�
(19,7b) lub �wszystkie s³owa Jahwe� (24,3a), b¹d�
te¿ jako �ksiêga przymierza� (24,7a);

� jednog³o�na odpowied� ludu (19,8a; 24,3a) wyra-
¿ona gotowo�ci¹ do �uczynienia wszystkiego, co
Jahwe powiedzia³� (19,8a; 24,3b.7b).

Funkcja Wj 19,3-8 w Piêcioksiêgu przekracza jednak
zadanie zwyk³ego wprowadzenia do przymierza na Syna-
ju. Wynika to przede wszystkim z faktu, ¿e tekst ten zosta³
w³¹czony pó�niej do rozdz. 19, który w wiêkszej swojej
czê�ci jest przypisywany tradycji J7. Egzegeci, którzy bro-

5 Zmiana kontekstu sprawia, ¿e deklaracje te siê nie dubluj¹: w w.
3 chodzi o pos³uszeñstwo poleceniom Boga przekazany ustami Moj¿e-
sza, za� w w. 7 o poddanie siê s³owom ju¿ spisanym przez niego (w. 7)
w Ksiêdze Przymierza (w. 8); por. Ch. Dohmen, Der Sinaibund als Neuer
Bund nach Ex 19�34, w: Der neue Bund im alten. Studien zur Bunde-
stheologie der beiden Testamente, red. E. Zenger, QD 146, Freiburg
1993, 56.

6 L. Perlitt, Bundestheologie im Alten Testament, WMANT 36,
Neukirchen-Vlyun 1969, 191-192.

7 Szczegó³ow¹ analizê badañ nad histori¹ tradycji Wj 19 znale�æ
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mo¿na u B.S. Childs, Il Libro dell�Esodo. Commentario critico-teolo-
gico, Casale Monferrato 1995 (oryg. ang. 1974), 354-357.

8 Ku tej opinii siê sk³ania B.S. Childs, Il Libro dell�Esodo, 370.
H. Wildberger posuwa siê nawet do stwierdzenia, i¿ w dyskutowanym
tek�cie znajduje siê najstarsze liturgicznie sformu³owanie wybrania Izra-
ela (Jahwes Eigentumsvolk), ATANT 37, Zürich 1960, 14-16.

9 Analizê s³ownictwa dt/dtr przynosi np. L. Perlitt, Bundestheolo-
gie, 168-171.

10 Por. J.L. Ska, Exode 19,3b-6 et l�identité de l�Israël postexili-
que, w: Studies in the Book of Exodus. Redaction � Reception � Inter-
pretation, red. M. Vervenne, BEThL 126, Leuven 1996, 307-310.

11 Na ten moment zwraca uwagê m.in. E.W. Nicholson, God and
His People. Covenant and Theology in the Old Testament, Oxford 1986,
174-175. Równie¿ wzmianka o �wiêto�ci Izraela wobec narodów wy-
daje siê zbli¿aæ do wygnaniowej teologii kap³ana Ezechiela (por. 20,41-
44; 36,21-23; 37,27-28; 39,27-2).

12 Pierwszy termin redakcji uzasadniany jest w oparciu o wzmian-
kê o «królestwie kap³añskim», mo¿liw¹ tylko wobec aktualnego trwa-
nia monarchii [G. Fohrer, �Priestliche Königtum�, Ex. 19,6, TZ 19
(1963) 362]. Drugi bazuje przede wszystkim na akcentach uniwersali-

niliby pochodzenia ww. 3-8 z tradycji E, s¹ w zdecydowa-
nej mniejszo�ci8. Wspó³cze�nie rozpoznaje siê w nich splot
trzech tradycji: deuteronomicznej/deuteronomistycznej,
kap³añskiej i prorockiej powygnaniowej. O tej pierwszej
�wiadczy s³ownictwo nawi¹zuj¹ce do repertorium deute-
ronomicznego, np. �wy widzieli�cie� (w. 4b; por. Pwt 4,3.9;
7,18; etc.), �szczególna w³asno�æ� (seGulläh, w. 5b; por. Pwt
7,6; 14,2; 26,18), metafora or³a (w. 4b; por. Pwt 32,11-12),
jak równie¿ warunkowe ujêcie przymierza9. Tradycja ka-
p³añska objawia siê przede wszystkim w koncepcji �wiê-
to�ci Izraela, która odnosi siê nie tylko do kap³anów, ale
do ca³ego ludu (w. 6a; por. Kp³ 19,2; 20,7; etc.)10. Na zwi¹-
zek z proroctwem powygnaniowym wskazuje my�l o po-
wszechnym kap³añstwie Izraela, bliska tekstowi Iz 61,611.
Ustalenie jednak, która z trzech tradycji by³aby decyduj¹-
ca dla ostatecznego kszta³tu, a tym samym dla datacji tek-
stu, stanowi przedmiot niekoñcz¹cych siê dyskusji: dla
jednych bêdzie to czas wygnania, dla innych okres tu¿ po
wygnaniu, wreszcie inni przesuwaj¹ jego redakcjê na mo-
ment poprzedzaj¹cy dzia³alno�æ Ezdrasza i Nehemiasza12.
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Przedstawiona w skrócie debata nad histori¹ tradycji
i redakcji Wj 19,3-8 pokazuje, i¿ jej celem jest poszuki-
wanie zwi¹zków tego teksu albo z nastêpuj¹c¹ po nim rela-
cj¹ o Synaju, albo z ró¿nymi nurtami teologicznymi Izraela
powygnaniowego. Spojrzenie ca³o�ciowe na obecny kszta³t
Piêcioksiêgu pozwala jednak na po³¹czenie analizowanego
fragmentu z opowiadaniem Rdz 17 o przymierzu zawartym
przez Boga z Abrahamem. W obu narracjach pojawia siê na
ustach Boga zwrot �moje przymierze�. W Rdz 17 jest on
czym� naturalnym, gdy¿ otrzymuje on swoje rozwiniêcie
w mowie Boga skierowanej do patriarchy (ww. 2.4.7.9.
10.14.19.21). Natomiast w Wj 19,5 obecno�æ tego termi-
nu uznawana jest tradycyjnie za antycypacjê przymierza
synajskiego. Syntagma, w której on wystêpuje: �strzec
mojego przymierza� okazuje siê byæ przejêta z Rdz
17,9.1013. Podobnie te¿ druga syntagma z Wj 19,5 � �s³u-
chaæ mojego g³osu� � jest charakterystyczna dla narracji
o Abrahamie (Rdz 22,18; 26,5). Wydaje siê zatem, ¿e Wj
19,3-9 jako wprowadzanie do perykopy synajskiej pragnie
podkre�liæ, ¿e przymierze ju¿ istnieje14. �Moje przymie-
rze� poprzez zaimek dzier¿awczy jest przymierzem okre-
�lonym, dobrze znanym, identyfikowanym z przymierzem
z Abrahamem. W �wietle Rdz 17 jawi siê ono jako jedno-
stronne, bezwarunkowe zaanga¿owanie siê Jahwe na rzecz
Izraela (w. 7 mówi o �przymierzu wiecznym�), którego
znakiem ma byæ liczne potomstwo Abrahama (ww. 4.6)
i ziemia, która stanie siê jego w³asno�ci¹ (w. 8). Pan Bóg
�pamiêta� o swym przymierzu z patriarch¹ (Wj 2,24; 6,5).

stycznych obecnych w tek�cie [G. Barbiero, MAMLEKET KOHANÎM
(Es 19,6a): I sacerdoti al potere?, RivBib 37 (1989) 438]. Ostatnia pro-
pozycja pochodzi J.L. Ska, który odczytuje te wiersze jako zarys sa-
kralnej koncepcji Izraela, zbli¿aj¹cej siê do izolacjonizmu Ezdrasza
i Nehemiasza (�Exode 19,3b-6�, 313-317).

13 Ten sam zwrot jest te¿ charakterystyczny dla pó�niejszych tek-
stów powygnaniowych (niekoniecznie deuteronomistycznych): Pwt
7,9.12; 1 Krl 8,23=2 Krn 6,14; Ne 1,5;Dn 9,4.

14 Por. L. Perlitt, Bundestheologie, 234; Ch. Dohmen, «Der Sina-
ibund», 72.
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Na bazie tego przymierza dokonuje wyzwolenia Izraeli-
tów z niewoli egipskiej (Wj 6,3).

Wzmianka o przymierzu w Wj 19,5 pe³ni zatem nie
tyle funkcjê wprowadzenia, proleptycznie streszczaj¹ce-
go tre�æ przymierza synajskiego, co raczej s³u¿y za ³¹cz-
nik miêdzy przymierzem z Abrahamem, a tym, co wydarzy
siê na Synaju. Celem spotkania Boga z Izraelem u stóp
Horebu nie jest przymierze jako takie, gdy¿ ono ju¿ trwa.
Podobnie te¿ wybranie Izraela dokona³o siê ju¿ wcze�niej,
w samym wyzwoleniu z Egiptu. Wobec faraona Jahwe na-
zwie Izraela �swoim pierworodnym synem� (Wj 4,22-23).
Nowo�æ przymierza synajskiego zawiera siê tymczasem
w nowym powo³aniu narodu wybranego. Dot¹d by³ on
�dzieckiem�, otwartym, ale przy tym pasywnym wobec
dzia³ania Boga, swego Rodzica. Na Synaju Izrael w spo-
sób wolny podejmie decyzjê o zaanga¿owaniu siê w rela-
cjê z Jahwe. Jego pozytywna odpowied� wobec �mojego
przymierza� Boga, którego owocem jest wolno�æ, znaj-
dzie swój praktyczny wyraz w realizacji swego nowego
powo³ania, którym go Bóg obdarzy wobec �wiata.

2. RELACYJNO�Æ TO¯SAMO�CI IZRAELA

Mowa Boga, która przynosi objawienie nowej to¿sa-
mo�ci Izraela, ma charakter osobisty. A¿ sze�ciokrotnie
pojawia siê w niej zaimek dzier¿awczy 1 sg., poprzez któ-
ry Pan Bóg wskazuje na relacyjno�æ jako istotê swojej oso-
by. Ta sama rzeczywisto�æ ma staæ siê udzia³em Izraela,
który dziêki swemu odniesieniu do Jahwe, staje wobec
mo¿liwo�ci okre�lenia siebie na nowo wobec Boga i wo-
bec �wiata. Proces przemiany wpisany jest w strukturê
mowy, której uk³ad koncentryczny wynika z budowy pa-
ralelnej poszczególnych segmentów.
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A 4 Wy widzieli�cie,
co uczyni³em Egiptowi,

B a was nios³em na skrzyd³ach orlich
i przywiod³em was do mnie.

C 5 A teraz je�li bêdziecie s³uchaæ
mojego g³osu i bêdziecie strzec
mojego przymierza,

B� bêdziecie dla mnie szczególn¹ w³asno-
�ci¹ ze wszystkich ludów, gdy¿ do mnie
nale¿y ca³a ziemia.

A� 6 Wy za� bêdziecie dla mnie królestwem ka-
p³anów i narodem �wiêtym.

Problem struktury Wj 19,3b-6

Wiêkszo�æ komentatorów Wj 19,3b-6 podkre�la, i¿
tekst ten jest �nadzwyczajnym przyk³adem poetyckiej sy-
metrii i piêkna artystycznego�15 . Poniewa¿ ow¹ symetriê
zak³óca zdanie podrzêdne przyczynowe w ostatniej czê�ci
w. 5, st¹d ³¹czy siê je z nastêpuj¹cym dalej w. 6:

a 5Bêdzie dla mnie szczególn¹ w³asno�ci¹
b ze wszystkich ludów.
b� Rzeczywi�cie ca³a ziemia jest moja,

a� 6dlatego wy bêdziecie dla mnie królestwem
kap³anów i narodem �wiêtym16 .

W efekcie otrzymujemy t³umaczenie modyfikuj¹ce tekst
hebrajski, w którym masoreci graficznie � poprzez para�ah
setumah � wskazali zakoñczenie w. 5 jako zamkniêcie sek-

15 B.S. Childs, Il Libro dell�Esodo, 369.
16 Takie t³umaczenie proponuje R. Mosis, «Ex 19,5b-6a. Syntakti-

sche Aufbau und Lexicalische Semantik», BZ 22(1978) 1-25, a za nim
G. Barbiero, MAMLEKET KOHANÎM, 438-439; J.B. Wells, God�s Holy
People. A Theme in Biblical Theology, JSOT.S 305 Sheffield 2000,
41-44; H. Jagersma, Structure and Function of Exodus 19,3bb-6,
w: Unless some one guide me�, Fs. K.A. Deurloo, Amsterdamse ca-
hiers voor exegese van de bijbel en zijn tradities. Supplement series 2,
Maastricht 2001, 44.



100

17 Por. P. Joüon � T. Muraoka, A Grammar of Biblical Hebrew,
Subsidia biblica 14/II, § 170da.

18 Por. H. Jagersma, Structure and Function, 45.
19 Czasownik yäDa`, t³umaczony normalnie jako �poznaæ�, wyra¿a

tu ideê wybrania i umi³owania, podobnie jak w Jr 1,5 i Am 3,2.

cji. Dlatego te¿ spójnik kî nie pe³ni tutaj funkcji wzmacnia-
j¹cej (�rzeczywi�cie, prawdziwie�), lecz wyja�niaj¹c¹
(�gdy¿�) w stosunku do wcze�niejszej my�li o Izraelu jako
w³asno�ci Jahwe17. Natomiast otwieraj¹ca w. 6 kombinacja
waw z zaimkiem 2 os. pl., nie tylko emfatycznie podkre�la
podmiot tego zdania (Izrael), lecz czyni to adwersatywnie,
wskazuj¹c na wyj¹tkowo�æ przynale¿no�ci Izraelitów do
Boga.

Tekst ukazuje trzy momenty relacyjno�ci prze¿ywa-
nej przez Izraelitów. Segmenty A i B ods³aniaj¹ jej prze-
sz³¹ strukturê, segment C wskazuje na jej tera�niejszy
kszta³t, za� B� i A� na jej potencjaln¹ przysz³¹ konfigura-
cjê. Uk³ad chronologiczny wzmacnia charakter dynamiczny
to¿samo�ci narodu, która staje siê i weryfikuje ka¿dego
dnia. Jednak u jej podstaw le¿y postawa Jahwe wobec Izra-
ela, szczegó³owo nakre�lona w segmencie A i B (przesz³a
relacja) i B� i A� (przysz³a).

Przesz³o�æ tej relacji jest aktualnym do�wiadczeniem
Izraela, który wyzwolony przez Jahwe z niewoli egipskiej
znajduje siê u stóp Synaju. Schemat Wyj�cia: wyzwolenie
� droga � wej�cie do ziemi, typowy dla narracji o exodu-
sie (por. Pwt 6,21-23; 11,2-5), tu ulega modyfikacji. Bóg
bowiem przywiód³ Izrael nie, jak mo¿na by siê spodzie-
waæ, do Horebu, lecz �do siebie� (w. 4d). Personalizacja
celu wyj�cia musia³a byæ szokuj¹ca dla rabinów, skoro
zastêpowali oni ten cel wyra¿eniami: �do pouczeñ Tory�
(Targum Pseudo-Jonatana), �do mojej s³u¿by� (Targum
Onekselosa, Rashi), �do �wi¹tyni� (Mekilta) czy �do mo-
jej �wiêtej góry� (Ibn Ezra)18. Tymczasem Bóg wyzwala
dla spotkania z sob¹. Exodus to stopniowe zbli¿anie siê
Boga do cz³owieka. Bóg �wejrza³� na nich, �us³ysza³� ich
udrêczony g³os, gdy¿ ich �umi³owa³�19 (Wj 2,24-25). Wyj-
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�cie przek³ada siê na pamiêæ Hebrajczyków o czu³o�ci, tro-
skliwo�ci i blisko�ci Boga: On �niós³ ich niczym na skrzy-
d³ach or³ów� (w. 4c)20. Zwrot ten, podobnie zastosowany
w Pwt 32,11, obrazowa³ w istocie mi³o�æ ojca wzglêdem
syna (por. Iz 40,28-31; Oz 11,1-4), podtrzymywanego,
a w razie konieczno�ci niesionego przez rodzica (Pwt
1,31). Blisko�æ ta kulminuje w obecnym spotkaniu u stóp
Synaju. Przymierze w tym kontek�cie jawi siê jako rela-
cja nie tyle prawna, co osobowa. Prawo ustêpuje miejsca
osobie, za� kontrakt wzajemnemu zawierzeniu siê.

Ta blisko�æ ma mieæ swoj¹ kontynuacjê w przysz³o-
�ci. Ze strony Boga jest ona prze¿ywana jako relacja mi³o-
�ci, któr¹ przywo³uje okre�lenie segulläh: Jahwe postrzega
naród jako swoj¹ �szczególn¹ w³asno�æ�. Tym terminem
okre�lano osobiste kosztowno�ci króla czy te¿ jego insy-
gnia (por. 1 Krn 29,3; Koh 2,8). Nazwanie nim przeno�nie
Izraela nie ma nic wspólnego z przedmiotowym traktowa-
niem. Pos³uguj¹c siê bowiem tym terminem Bóg mówi
o swoim wybraniu Hebrajczyków (Pwt 7,6; 14,2; 26,18;
Ps 135,4), których darzy uczuciem prawdziwie ojcowskim
(Ml 3,17) czy te¿ oblubieñczym (Iz 62,3)21.

Wyj¹tkowo�æ Izraela nie le¿y w jego w³asnych przy-
miotach. Deuteronomium podkre�la, i¿ s¹ najmniejsi w�ród
wszystkich ludów (por. Pwt 7,7). To samo odpowiadaj¹
dwa kolejne wyra¿enia definiuj¹ce przysz³¹ relacjê Boga
z Izraelem: �królewskie kap³añstwo� i �lud �wiêty� (w.6ab).
Zapowiadaj¹ one obdarowanie Izraela jako�ci¹ samego
Jahwe, Jego �wiêto�ci¹ i bezpo�rednio�ci¹ kontaktu ze Nim.
Przesz³e �przywiod³em ich do siebie� stanie siê perma-
nentnym do�wiadczaniem Izraelitów. Naród wybrany nie
mo¿e byæ zatem pasywny w swojej relacji z Bogiem. Struk-
tura mowy pokazuje, jak z przesz³ej bierno�ci (segment

20 Zdaniem Jagersma liczba mnoga �or³y� wskazywa³aby na mno-
go�æ interwencji podejmowanych przez Jahwe na rzecz Izraela w cza-
sie jego drogi przez pustyniê («Structure and Function», 45).

21 W miejsce segulläh pojawia siê tu szereg terminów okre�laj¹-
cych insygnia królewskie, jak korona i diadem.
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A i B) Izrael staje siê zdolny do aktywnej postawy wobec
Jahwe (segmenty B� i A�). W rezultacie Izraelici otwieraj¹
siê na �wiat, na kontakt �ze wszystkimi ludami�. Tê meta-
morfozê narodu wybranego akcentuje opozycja zarysowu-
j¹ca siê miêdzy segmentami A i A� oraz B i B�.

Segmenty skrajne ukazuj¹ zmianê Izraela wobec ob-
cych narodów. W Egipcie Izrael jest przedmiotem opresji
ze strony obcego narodu (A). Reakcja wymuszona, nazna-
czona nienawi�ci¹ i przemoc¹ Egipcjan, w zwi¹zku z ich
d¹¿eniem do wyniszczenia Izraelitów skazana jest na znik-
niêcie. Tymczasem jako �królestwo kap³anów i lud �wiê-
ty� (A�), Izrael zostaje na powrót postawiony nie tylko
wobec Egiptu, ale wobec wszystkich ludów ziemi. Rela-
cja ta nie zostaje mu narzucona, lecz jest wynikiem jego
wolnej decyzji podjêcia siê realizacji Bo¿ego zamys³u
objawionego ju¿ Abrahamowi (por. Rdz 12,2-3).

Nowa relacja z innymi narodami jest konsekwencj¹
nowego zwi¹zku Izraela z Bogiem. W przesz³o�ci Izrael by³
bezradny jak dziecko, niezdolny do samodzielnej egzysten-
cji, z tego te¿ powodu szukaj¹cy pomocy swego rodzica
(B). Wyzwolony i przemieniony mi³o�ci¹ Jahwe, Izrael doj-
rzewa do odczytania na nowo swojej to¿samo�ci wzglêdem
Boga (B�). Nie jest ona zniewoleniem, gdy¿ jej rozpoznanie
i przyjêcie ma byæ pe³n¹ mi³o�ci odpowiedzi¹ na zaanga¿o-
wanie siê Boga w jego osobist¹ historiê.

3. KAP£AÑSKIE POWO£ANIE IZRAELA

Przymierze synajskie potwierdza ostatecznie wyzwole-
nie Izraela z niewoli egipskiej. Ju¿ jako wolny naród s³ysz¹
g³os Boga powo³uj¹cy ich do bycia �królewskim kap³añ-
stwem i narodem �wiêtym� (w.6a). Adresatem tego wezwa-
nia jest ca³y lud, a nie tylko jego wybrana czê�æ � kap³ani22.

22 Dyskusyjn¹ pozostaje interpretacja syntagmy mamleket köhã-
nîm jako okre�lenie warstwy kap³añskiej, która po wygnaniu zdobywa-
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Nazwanie tej zbiorowo�ci mianem �królestwa� odniesio-
nego do osoby Jahwe (�dla mnie�) akcentuje panowanie
Boga nad Izraelem. Drugi z terminów � �naród� (gôy) �
wydaje siê w tym kontek�cie nie przystawaæ do statusu
Izraela jako ludu Jahwe. W³a�ciwszym by³by zwrot �lud
(`am) �wiêty�, pojawiaj¹cy siê regularnie w Ksiêdze Po-
wtórzonego Prawa (7,6; 14,2,21; 26,29; 8,9). Odej�cie od
tego konwencjonalnego okre�lenia s³u¿y podkre�leniu, i¿
Bo¿e powo³anie skierowane jest do narodu definiowane-
go nie wiêzami krwi czy posiadaniem w³asnego terytorium,
co jest charakterystyczne dla rzeczownika `am, lecz do
wspólnoty, której to¿samo�æ, nie tylko religijna, wyzna-
czana jest jej odniesieniem do Jahwe23.

Nowa to¿samo�æ Izraela zostaje jednak wyra¿ona
w terminach religijnych, a nie politycznych, które w anali-
zowanych zwrotach pe³ni¹ funkcjê przydawki: �kap³añ-
ski� i ��wiêty�. Ca³y naród ma byæ dla Jahwe kap³anem,

³a coraz szersz¹ w³adzê nad Izraelem. W�ród autorytetów popieraj¹-
cych tê tezê nale¿y wymieniæ W.L. Morana, A Kingdom of Priests,
w: The Bible in Current Thought, red. J.L. McKenzie, New York 1962,
7-20, który j¹ postawi³ jako pierwszy; G. Fohrera, Priestliches König-
tum, Ex. 19,6, TZ 19 (1963) 359-362, który zestawia kompletny wykaz
mo¿liwo�ci t³umaczenia tego zwrotu, samemu modyfikuj¹c tezê Mora-
na poprzez przypisanie w³adzy kap³añskiej osobie króla; wreszcie J.L.
Ska, «Exode 19,3b-6», 289-317, który id¹c za sugestiami Morana po-
dejmuje siê datacji tego tekstu. Zawê¿eniu powo³ania kap³añskiego tyl-
ko do czê�ci Izraela sprzeciwia siê najpierw pozycja paralelna tego
wyra¿enia wobec pozosta³ych okre�leñ narodu wybranego jako «szcze-
gólna w³asno�æ» i «naród �wiêty». Ponadto jedyne rozró¿nienie, jakie
obecne jest w tym tek�cie, wyznacza odrêbno�æ Izraela wobec innych
narodów (w. 5). W tym kontek�cie kap³añstwo jest obietnic¹ nie jakiej�
nowej formy rz¹dzenia w Izraelu, lecz jest pos³ug¹ ca³ego Izraela adre-
sowan¹ na zewn¹trz wspólnoty.

23 Por. E.A. Speiser, �People� and  �Nation� of Israel, JBL 79 (1960)
157-163. Zauwa¿yæ nale¿y, ¿e Biblia hebrajska rygorystycznie rozró¿-
nia miêdzy zastosowaniem tych terminów, co pokazuje kompletne ze-
stawienie tych tekstów poczynione przez G. Barbiero, «MAMLEKET
KOHANÎM», 428-429. Szczególnie interesuj¹cym przyk³adem jest Pwt
4,6, gdzie obydwa terminy zostaj¹ odniesione do Izraela.
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co powtórzy jeszcze wyra�niej Iz 61,6: �Wy za� bêdziecie
nazwani kap³anami Jahwe, zwaæ was bêd¹ s³ugami Boga
waszego�. Tê pos³ugê Izraelici maj¹ podj¹æ wobec naro-
dów ca³ej ziemi. Powo³anie kap³añskie Izraela jest zatem
ukierunkowane na mediacjê miêdzy sfer¹ bosk¹ i ludzk¹.
Wobec Boga Izrael-kap³an bêdzie reprezentowa³ ludy ca-
³ej ziemi. Maj¹c bezpo�redni dostêp do Boga, Izraelici
poprzez kult bêd¹ pomagaæ innym zbli¿aæ siê do Jahwe,
wstawiaæ siê za nimi, staj¹c siê w ten sposób b³ogos³a-
wieñstwem dla ca³ej ziemi (por. Rdz 12,2-3). Natomiast
wobec obcych narodów Izrael bêdzie uobecnia³ obecno�æ
Boga w �wiecie. Szczególne miejsce w tej pos³udze zaj-
mie s³owo objawiaj¹ce Jahwe, pouczaj¹ce o Nim i o Jego
woli, prowadz¹ce do spotkania z Nim. Towarzyszyæ mu
ma �wiadectwo ¿ycia narodu. Podziw innych ludów wo-
bec �m¹dro�ci i umiejêtno�ci� Izraela bêdzie w istocie
odkrywaniem w ich egzystencji blisko�ci Jahwe i Jego
Prawa (por. Pwt 4,6-8; Iz 61,9; 62,2).

Dope³nieniem powo³ania kap³añskiego Izraela jest jego
�wiêto�æ. W perspektywie Deuteronomium �wiêto�æ Izra-
ela jest postrzegana jako nastêpstwo wybrania go przez
Jahwe na szczególn¹ swoj¹ w³asno�æ24. Dla tradycji ka-
p³añskiej ten wybór Boga stanowi o oddzieleniu Izraeli-
tów od innych narodów dla bycia w³asno�ci¹ Jahwe (Kp³
20,24.26)25. W narracji Ksiêgi Wyj�cia dokona³ siê on ju¿
w ziemi egipskiej, gdzie Bóg, w obliczu kolejnych plag,
�oddziela³� Izraelitów jako �swój lud� od Egipcjan (8,18;
9,4; 11,4; por. 33,16). W ten sposób �inno�æ� losów Izra-
ela objawia³a obecno�æ Boga �po�rodku ziemi�. U stóp
góry Synaj pasywny wymiar �wiêto�ci Hebrajczyków zo-
staje dope³niony wezwaniem do �wiêto�ci jako postawy
¿yciowej wynikaj¹cej z w³¹czenia w sferê �wiêto�ci sa-
mego Jahwe.

24 Ewidentne jest to w Pwt 7,6; 14,2, gdzie obok identycznego
z Wj 19,5 terminu segulläh pojawia siê czasownik �wybraæ» (bähar).

25 Terminem technicznym dla oddania idei separacji jest w tych
tekstach czasownik bädal; por. te¿ Kp³ 11,45; 22,33.
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Konsekracja kap³añska Izraela dokonuje siê jeszcze
u stóp Synaju. W obecnym kszta³cie opowiadania jej wa-
runkiem by³a gotowo�æ Izraelitów do wype³niania woli
Bo¿ej objawionej w Dekalogu (20,1-17) i Kodeksie Przy-
mierza (20,22�23,27). Po rozpoznaniu przez lud swego
powo³ania do kap³añstwa i �wiêto�ci (24,3.7) ma miejsce
ryt krwi, poprzez który w sposób niemal �sakramentalny�
Izraelici zostaj¹ uczynieni kap³anami Boga (24,8). Pokro-
pienie krwi¹ w kontek�cie zawarcia przymierza jest na ogó³
interpretowane jako zawi¹zanie wspólnoty braterskiej miê-
dzy partnerami dwustronnej umowy26. Krew ofiar, któr¹
zostaj¹ skropieni, symbolizuje, ¿e odt¹d uczestnicz¹ oni
w tym samym ¿yciu, którego emblematem jest w³a�nie
krew (por. Kp³ 17,14). Jeszcze inni dopatruj¹ siê w tym
rycie aktu samoprzekleñstwa27, wzmocnionego poprzez
wcze�niejsze rozciêcie zwierz¹t ofiarnych na po³owy, po-
miêdzy którymi przechodzili cz³onkowie przymierza (por.
Rdz 15,7-17; Jr 34,18-20). Rozlana krew ofiar wskazywa-
³aby na konsekwencje z³amania powsta³ej wiêzi.

Nowe �wiat³o na ryt pokropienia krwi¹ rzuca jednak
obrzêd �wiêceñ kap³añskich Aarona i jego synów w Wj
29,20-21 i Kp³ 8,23-24. Warto�æ konsekracyjn¹ krwi po-
twierdza fakt, i¿ jest ona u¿ywana przy po�wiêceniu o³ta-
rza (por. Kp³ 16,19; Ez 43,20). Krew dokonuje przeb³agania
i oczyszczenia dziêki swojej przynale¿no�ci do Boga (por.
Rdz 9,4-6). Ona tylko ze sk³adanych w ofierze zwierz¹t
wchodzi w bezpo�redni kontakt z o³tarzem (Kp³ 1,5,11;
9,2; etc.), jak równie¿ mo¿e zostaæ wniesion¹ do �wiêtego
�wiêtych sanktuarium, by tam dokonaæ ekspiacji za grze-
chy najwy¿szego kap³ana i ludu (Kp³ 16,15-16). Na zasto-
sowanie konsekracyjne krwi w liturgii przypieczêtowuj¹cej
przymierze synajskie naprowadza te¿ sposób, w jaki jest

26 M. Noth, Das zweite Buch Mose. Exodus, ATD 5, Göttingen
19,160-161.

27 E. Kutsch, Verheissung und Gesetz. Untersuchungen zum so-
gennanten  �Bund� im Alten Testament, BZAW 131, Berlin � New
York 1973, 87.
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28 Jako pierwszy zwróci³ na to uwagê R. Kraetzschmar, Die Bun-
desvorstellung im Alten Testament in ihrer geschichtlichen Entwicklung,
Marburg 1896, 84-85, co pó�niej zosta³o podjête przez E. Ruprechta,
E.W. Nicholsona i A. Schenkera.

ona w niej wykorzystana. Po³owa z niej zostaje wylana na
o³tarzu po�wiêconym Bogu, gdy¿ jako pochodz¹ca ze zwie-
rz¹t ofiarowanych Bogu jest �wiêta. Druga jej czê�æ s³u¿y
pokropieniu ludu, który w ten sposób zostaje po�wiêcony
Jahwe jako �lud �wiêty�. Ci, nad którymi zosta³a rozlana krew
ofiar, staj¹ siê Jego szczególna w³asno�ci¹, sam za� ryt uro-
czy�cie proklamuje ich po�wiêcenie na s³u¿bê Jahwe, podob-
nie jak mia³o to miejsce w konsekracji kap³añskiej28.

U�wiêcenie Izraela jako droga do objawienia siê
w �wiecie �wiêto�ci Boga nie jest rzeczywisto�ci¹ statyczn¹.
Jej dynamizm wyznacza pos³uga ofiarnicza i nauczycielska,
do której powo³any zostaje naród wybrany. Wezwanie do
�wiêto�ci wymaga jednak ci¹g³ego odnawiania wiêzi z Bo-
giem, �ród³em �wiêto�ci Izraela. Jest to dar i zadanie dla ca³e-
go ludu, widzianego równie¿ w perspektywie ka¿dego miejsca
i ka¿dego czasu, w których przyjdzie mu ¿yæ. Izrael jako �wiêty
kap³an musi pozostawaæ w ci¹g³ej blisko�ci Jahwe, co zak³a-
da strukturê dialogiczn¹ tej relacji.

4. DIALOGICZNY WYMIAR EGZYSTENCJI IZRAELA

Dialog, który wywi¹zuje siê miêdzy Bogiem i naro-
dem wybranym, pozornie sprowadza siê tylko do kwestii
pos³uszeñstwa Izraela wobec s³owa przymierza. Zapisu-
j¹c �pierwszy� dialog Izraelitów z powo³uj¹cym go Jah-
we, analizowana perykopa staje siê odt¹d wzorem ka¿dej
ich komunikacji z Bogiem.

Usytuowane w centrum mowy Boga warunkowe zda-
nie o konieczno�ci wej�cia w kontakt ze s³owem Bo¿ym
(w. 5ab), przesuwa akcent z relacji legalistycznej na oso-
bow¹. W przeciwieñstwie do innych wyst¹pieñ zwrotu
�strzec mojego (=Jahwe) przymierza�, Ksiêga Wyj�cia jako
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formu³ê paraleln¹ nie u¿ywa zwyczajowej syntagmy �s³u-
chaæ prawa/nakazów/etc.�29, lecz eksponuje walor osobo-
wego kontaktu z Bogiem. Dope³nieniem czasownika
�s³uchaæ� nie jest nawet termin �s³owo/a�. Izrael ma �s³u-
chaæ mojego (=Jahwe) g³osu� (w. 5a), gdy¿ tylko w ten
sposób bêdzie pozostawaæ w bezpo�redniej blisko�ci swe-
go Boga.

�S³uchanie czyjego� g³osu� jest najpierw wej�ciem
w kontakt z osob¹ mówi¹c¹. Przekracza on tylko rozpo-
znawanie i rejestrowanie jej s³ów. O wiele bardziej chodzi
o spojrzenie w twarz mówi¹cego, otworzenie siê na jego
osobowo�æ objawiaj¹c¹ siê poprzez g³os i twarz, wreszcie
o do�wiadczenie sensualne drugiego (por. Pnp 2,8.14; 4,11;
5,16). Tak rozumiany dialog jest do�wiadczeniem mi³o-
snym, w którym s³owo prowadzi do jedno�ci dwojga osób.
Dla Izraelitów stoj¹cych u stóp Synaju wzorem w komu-
nikacji diafonicznej z Bogiem jest Abraham. Wspomnia-
ne ju¿ wcze�niej �wiadome nawi¹zanie w analizowanym
tek�cie do przymierza abrahamowego znajduje swoje po-
twierdzenie równie¿ w wykorzystaniu syntagmy �s³uchaæ
mojego g³osu�. W cyklu o patriarsze pojawia siê ona dwu-
krotnie jako pochwa³a postawy Abrahama: w Rdz 22,18
wobec próby jego wiary na górze Moria, za� w 26,5
w perspektywie ca³o�ci jego ¿ycia. Istota jego s³uchania
g³osu Boga nie zawiera siê tylko w pos³uszeñstwie Bo¿ym
poleceniom. Jego gotowo�æ do z³o¿enia w ofierze w³asne-
go syna bazuje na zaufaniu i zawierzeniu Bo¿ej wierno�ci.
W dialogu, który wywi¹zuje siê miêdzy Abrahamem i Iza-
akiem w czasie drogi na szczyt góry, patriarcha wyczuwa,
¿e intencj¹ Boga nie jest �mieræ jego syna. Formu³uj¹c sw¹
odpowied� w czasie przysz³ym: �Bóg upatrzy sobie jagniê
na ca³opalenie� (22,7), Abraham odwo³uje siê do wierno-
�ci Boga wobec s³owa obietnicy, które ju¿ siê spe³ni³o
w Izaaku. Zaufanie Bogu rodzi siê w tym momencie z sa-
mego kontaktu z Bo¿ym g³osem, który staje siê form¹ in-
tensywnej obecno�ci Boga. Poprzez swój g³os Jahwe

29 Ma to miejsce w Rdz 26,5; Wj 15,26; Pwt 4,6.
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pozwala mu odczuæ swoj¹ blisko�æ, z której rodzi siê uf-
no�æ inspiruj¹ca do pos³uszeñstwa. G³os bêdzie zatem
prawdziwie us³yszany, gdy poprzez s³uch dotrze do ludz-
kiego wnêtrza i w nim zostanie przyjêty. Bóg staje siê jed-
no z cz³owiekiem poprzez swój g³os, który wnosi Jego
obecno�æ w serce s³uchaj¹ce30.

W abrahamowe s³uchania g³osu Jahwe wpisuje siê te¿
�strze¿enie Jego przymierza� (Rdz 17,9-10). Przymierze dla
Abrahama jest na pierwszym miejscu do�wiadczeniem no-
wej to¿samo�ci, której znakiem ma byæ obrzezanie. Strzec
przymierza oznacza otworzyæ siê na dar, którym ma byæ nie
tyle potomstwo jako takie, ile raczej obrzezanie objawiaj¹-
ce i potwierdzaj¹ce przynale¿no�æ patriarchy i jego potom-
ków do Jahwe (ww.10-11). W perspektywie tego znaku
s³uchanie g³osu Bo¿ego zak³ada akceptacjê takiej formy
obecno�ci i dzia³ania Boga w �wiecie, która zosta³a wyra-
¿ona w prawie przymierza.

Je�li objawienie siê Boga w �wiecie ma dokonaæ siê
za po�rednictwem Izraela � �wiêtego kap³ana, to Izraelici
stoj¹cy u stóp Horebu mog¹ do�wiadczyæ tej zapo�redni-
czonej w cz³owieku obecno�ci Boga poprzez mediacjê
Moj¿esza. Sk³ada siê na ni¹ ruch i s³owo, poprzez które
Moj¿esz funkcjonuje jako kana³ komunikacyjny miêdzy
Bogiem i ludem. Zadanie to wykracza poza proste powta-
rzanie s³owa. W istocie bowiem wszyscy Izraelici mog¹
us³yszeæ g³os Jahwe, który dociera do Moj¿esza: �Oto Ja
przyjdê do ciebie w gêstym ob³oku, aby lud s³ysza³, gdy
bêdê rozmawia³ z tob¹� (Wj 19,9a). Owo mówienie Boga
dokonuje siê poprzez teofaniê, która paradoksalnie nie by³a
wizj¹, lecz w³a�nie do�wiadczeniem s³uchania, co uchwy-

30 W �wietle Ps 95,7-10 s³uchanie g³osu Bo¿ego zajmuje kluczowe
miejsce w komunikacji bosko-ludzkiej. Na tê czynno�æ sk³ada siê roz-
poznanie Bo¿ej obecno�ci, przyjêcie jej do swojego wnêtrza, przylgniêcie
do osoby Boga, czego wyrazem jest postawa otwarto�ci na wolê Bo¿¹
i pos³uszeñstwa wobec niej. Szczegó³ow¹ analizê tego momentu ko-
munikacji przeprowadza H. Witczyk, �Pokorny wo³a³ i Pan go wys³u-
cha³� (Ps 34,7a). Model komunikacji diafanicznej w Psalmach, Lublin
1997, 85-89.
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ci tradycja deuteronomiczna: �Przemówi³ do was Pan spo-
�ród ognia. D�wiêk s³ów s³yszeli�cie, ale poza g³osem nie
dostrzegli�cie postaci� (Pwt 4,12). Samo s³yszenie g³osu
niekoniecznie prowadzi do rozpoznania obecno�ci Boga.
Potrzeba rozpoznania osoby Mówi¹cego i zinterpretowa-
nia Jego s³owa. Tymczasem Izraelici s¹ nape³nieni lêkiem
z powodu grzmotów i b³yskawic, ognia i dymu (por. Wj
19,16-19; 20,18-21). Strach ustêpuje dopiero wtedy, gdy
pojawi siê Moj¿esz, który naprowadza ich na odkrycie �
w tym manifestuj¹cym siê w naturze g³osie � zst¹pienia
Boga miêdzy swój lud i obwieszczenia mu s³owa przy-
mierza. Nie tylko w s³owo Moj¿esza, lecz równie¿ w jego
osobê wciela siê Bóg, dziêki czemu Bo¿y g³os jest s³ysza-
ny przez ca³y Izrael. Naród wybrany przyjmuj¹c i zawie-
rzaj¹c siê tej zapo�redniczonej ludzkim s³owem obecno�ci
Jahwe, sam staje siê medium Boga wobec �wiata.

5. RE-DEFINICJA IZRAELA W PRZYMIERZU
CHRYSTUSA

Relacja, powo³anie i dialog stanowi³y dla biblijnego
Izraela podstawê jego to¿samo�ci jako ludu Jahwe. Klu-
czow¹ rolê w prze¿ywaniu wybrania odgrywa³o spotkanie
z Bo¿ym s³owem. Ono objawia³o Izraelitom ich now¹ to¿-
samo�æ, gwarantowa³o ci¹g³o�æ tego do�wiadczenia
w kolejnych pokoleniach, stanowi³o wreszcie o blisko�ci
Boga, który by³ �ród³em i sensem egzystencji narodu. Hi-
storia zbawienia przedstawia siê zatem jako historia dia-
logu Boga z Izraelem, a w nim z ka¿dym cz³owiekiem.
Finalizuje siê ona w Jezusie Chrystusie � S³owie Boga,
które sta³o siê Cia³em (por. J 1,14). Je�li �wielokrotnie
i na ró¿ne sposoby przemawia³ niegdy� Bóg do ojców przez
proroków, a w tych ostatecznych dniach przemówi³ do nas
przez Syna� (Hbr 1,1), to koniecznym by³o otwieranie siê
na wci¹¿ nowe formy obecno�ci Boga. Modyfikacja g³osu
Boga � w s³owie i w wydarzeniach � by³a podyktowana
sytuacj¹ cz³owieka, którego zatwardzia³e serce pozosta-



110

31 W teologicznym ujêciu historii w dobie wygnania, czy to przez
krêgi deuteronomistyczne, czy te¿ przez prorockie, by³a ona niekoñcz¹-
cym siê pasmem epizodów buntu i niepos³uszeñstwa (por. 2 Krl 17,7-23;
Jr 2; 11,1-10; Ez 2,3; 20).

32 Refleksja nad rol¹ krwi Chrystusa w stworzeniu nowego Izraela
w �wietle Hbr odwo³uje siê analizy H. Witczyka, Pascha Jezusa odpo-
wiedzi¹ Boga na grzech �wiata. Eschatologiczna Ofiara Ekspiacji
i nowego Przymierza, Lublin 2003, 316-319.

wa³o �wielokrotnie i na ró¿ne sposoby� zamkniête na dia-
log z Bogiem31. Powo³anie Izraela, jego kap³añstwo i �wiê-
to�æ, pozostawa³y rzeczywisto�ciami oczekuj¹cymi na
swoje wype³nienie. Naród potrzebowa³ nowego Moj¿esza
(por. Pwt 18,15-18), nowej góry Synaj z nowym przymie-
rzem (por. Jr 31,31-34) i nowej konsekracji (z now¹ krwi¹),
która zdolna by³aby przemieniæ ludzkie serce (por. Ez
36,24-28).

Nowy Izrael (bez wykluczenia czy zanegowania powo-
³ania biblijnego Izraela) rodzi siê przez krew Jezusa Chry-
stusa32. W Li�cie do Hebrajczyków jest ona synonimem
ofiarniczej �mierci Chrystusa, której owocem jest radykal-
ne odnowienie egzystencji cz³owieka. Oczyszczenie z grze-
chu nie dokona³o siê poprzez �mieræ zwierz¹t, ale przez
mi³o�æ objawiaj¹c¹ siê w czasie Paschy Jezusa, której
szczytem by³ moment ukrzy¿owania (por. 9,13-14). Krew
Chrystusa jest krwi¹ nowego Przymierza (9,15), poprzez
któr¹ dokonuje siê konsekracja ca³ej ludzko�ci. Chrystus
bêd¹c solidarny z Bogiem nie tylko istotowo � poprzez
swoje cia³o (por. 9,24), ale te¿ egzystencjalnie � poprzez
mi³o�æ i pos³uszeñstwo wobec woli Ojca (por. 10,5-10),
wprowadza ludzi do ostatecznej, doskona³ej i pe³nej ko-
munii z Bogiem.

Podobne rozumienie nowego Izraela przynosi Pierw-
szy List �w. Piotra. Przez krew Chrystusa wyzwalaj¹c¹
z niewoli grzechu (por. 1,18-19) i uzdrawiaj¹c¹ dla ¿ycia
we w³a�ciwej relacji z Bogiem (por. 2,24) rodzi siê nowy
Izrael � Ko�ció³, który uczestniczy w powo³aniu biblijnego
Izraela: �Wy jeste�cie wybranym plemieniem, królewskim
kap³añstwem, narodem �wiêtym, ludem Bogu na w³asno�æ
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przeznaczonym, aby�cie og³aszali chwalebne dzie³a Tego,
który was wezwa³ z ciemno�ci do przedziwnego swego �wia-
t³a; wy, którzy�cie byli nie-ludem, teraz za� jeste�cie ludem
Bo¿ym, którzy nie dost¹pili�cie mi³osierdzia, teraz za� jako
ci, którzy mi³osierdzia doznali� (2,9-10). Rzeczywisto�æ
nowego Izraela jest udzia³em i powo³aniem tych wszyst-
kich, którzy �zostali pokropieni krwi¹ Jezusa Chrystusa�
(1,2), czyli przez wiarê dost¹pili udzia³u w Jego ofierze
krzy¿a i stali siê cz³onkami wspólnoty przymierza33. Natu-
ra tego ludu jest kap³añska34 poprzez powo³anie do �sk³a-
dania duchowych ofiar mi³ych Bogu przez Jezusa
Chrystusa� (2,5). Ka¿dy wierz¹cy w Chrystusa jest we-
zwany do �og³aszania chwalebnych dzie³� Boga (2,9).
Powo³anie kap³añskie niesie w sobie wezwanie do �wiêto-
�ci (1,15-16). �wiêto�æ Ko�cio³a nie jest abstrakcj¹, lecz
urzeczywistnia siê w ka¿dym ochrzczonym, który zosta³
u�wiêcony �nie czym� przemijaj¹cym, srebrem lub z³o-
tem, lecz drogocenn¹ krwi¹ Chrystusa, jako baranka nie-
pokalanego i bez skazy� (1,18b-19a). Wybranie Izraela nie
jest zatem przywilejem tylko dla niego samego, lecz jest
skierowane wobec ludów ca³ej ziemi. Adresatami Bo¿ego
mi³osierdzia, przywo³anego w Li�cie Aposto³a s³owami
proroka Ozeasza (por. 1 P 2,10 z Oz 2,25), jest ca³a ludz-
ko�æ, a nie tylko ̄ ydzi. Taki by³ Bo¿y zamys³ od pocz¹tku
� pocz¹tku, który jest wyznaczony aktem stworzenia i po-
wo³aniem Abrahama. W Bo¿ym planie zbawienia od po-
cz¹tku jest te¿ obecny Chrystus, �przewidziany przed
stworzeniem �wiata, dopiero jednak w ostatnich czasach
objawi³ siê ze wzglêdu na was� (1,20). Nadzieja zbawie-
nia wszystkich ludzi, niezrealizowana przez biblijny Izra-
el, staje siê pewno�ci¹ w Jezusie Chrystusie.

Czy te¿ tê sam¹ nadziejê, je�li nie pewno�æ, dostrzega
siê w Ko�ciele bêd¹cym prawdziwym Izraelem (Ga 6,16;
Flp 3,3)? Je�li Ko�ció³ ma objawiaæ Chrystusa w �wiecie,

33 K.H. Schelke, Die Petrusbriefe/Die Judasbrief, HThK NT, Freiburg
� Basel � Wien 1976, 23.

34 Tê sam¹ my�l podejmuje Ap 1,6; 5,10; 20,6.
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to musi wej�æ w do�wiadczenie relacji, powo³ania i dialo-
gu ze S³owem, którym jest Chrystus. Niedoskona³o�æ
i u³omno�æ �wiadectwa Ko�cio³a, podobnie zreszt¹ jak Izra-
ela biblijnego, �nie oznacza, ¿e Bo¿e s³owo zawiod³o� (Rz
9,6). Tak jak by³a niewystarczaj¹c¹ przynale¿no�æ fizycz-
na do Izraela (por. Rz 9,7), tak podobnie przynale¿no�æ
nominalna czy deklaratywna do Ko�cio³a nie stanowi
o zwi¹zku cz³owieka z Bogiem. Potrzeba najpierw relacji
wiary w Chrystusa i Jego bóstwo, dalej nadziei na urze-
czywistnienie w sobie, poprzez Jego ofiarê, powo³ania do
�wiêto�ci i wreszcie dialogu mi³o�ci z Tym, który sam jest
Mi³o�ci¹.

Riassunto

L’identità di Israele biblico si basa su due eventi fon-
damentali per la sua storia: l’esodo e l’alleanza sinaitica.
Ambedue i temi vengono teologicamente interpretate in
Es 19,3-8, dove nel contesto postesilico si cerca di dare
una nuova definizione di Israele. L’interpretazione di qu-
esto testo inizia con l’esame del suo contesto letterario, la
cui comprensione riguarda anche le qestioni redazionali.
Il succesivo esame semantico mette in rilievo l’identità del
popolo eletto nella sua dimensione relazionale, vocazio-
nale e dialogica. Infine si interroga il rapporto tra Israele
nato nell’alleanza sinaitica e la Chiesa fondata nell’alle-
anza di Cristo.
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