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,,Jezus rzekt do niej: Mario! A ona obrociwszy sig, powiedziata do Niego po hebrajsku:
Rabbuni, to znaczy: Nauczycielu! (...)
Poszta Maria Magdalena, oznajmiajgc uczniom: Widziatam Pana i to mi powiedzial.”

J20,16



WSTEP

Czytajac Ewangelie mozna zauwazy¢, ze poczawszy od sceny zwiastowania (Lk 1,26-
38) az po opis $mierci i zmartwychwstania Jezusa (Mk 16; Lk 23-24; Mt 27-28; J 19-20)
wiekszo$¢ kobiet z Jego najblizszego otoczenia nosi imie Maria (hebr. Miriam! / o n, gr.
Mariam | Mapwap, Maria / Mopia). W Ewangelii Lukasza juz w pierwszym rozdziale uwaga
odbiorcy zostaje zwrocona na posta¢ Maryi (Lk 1,26-30), ktora doswiadcza proroczej wizji
aniota Gabriela zapowiadajacego jej przyszla misje matki Jezusa — Mesjasza (Lk 1,31.32). W
innym miejscu przedstawiona jest Maria z Betanii, siostra Marty i Lazarza przyjaciela Jezusa,
ktéra z uwaga charakterystyczng dla ucznia ,,u stop Pana stuchata jego stowa” (Lk 10,39).
Dalej w Ewangelii wg Jana, w scenie ukazujacej $mier¢ Jezusa pod Krzyzem stoja juz nie
jedna, lecz ,.trzy Marie”: Maryja, Maria Magdalena oraz Maria, zona Kleofasa (J 19,25). W
koncu pierwszym $wiadkiem zmartwychwstania jest takze Maria zwang Magdalena, ktora
rozpoznata swego ,,Nauczyciela”, gdy zawota ja po imieniu (J 20,16). W relacji Dziejow
Apostolskich jedyng kobieta wymieniong z imienia spo$rod osob zgromadzonych w
Wieczerniku w czasie Pigédziesigtnicy jest Maryja — jako Matka byta pierwszym $wiadkiem
narodzin Jezusa i podobnie pdzniej towarzyszy narodzinom wspolnoty Kosciota (Dz 1,14). W
tym kontek$cie na uwage zastuguje fakt, iz w Koranie tylko jedna kobieta — Maryja (arab.
Marjam | ~ ) — matka proroka Isy (Jezusa), tytulowa bohaterka dziewigtnastej sury, jest
wymieniona z imienia, podczas gdy inne pozostaja niewspomniane z imienia u boku
okreslonego me¢zczyzny. Koran przedstawia Maryje jako ,,corke Imrana” i wspomina
robwniez, ze byla nazywana ,siostra Aarona (arab. Harun)” (Koran 19,28) — tytul ten
odzwierciedla chrzescijanska typologie jak i ogdlnie tradycj¢ méwiaca o jej pochodzeniu z
pokolenia Lewiego. Co ciekawe wspolczesne badania poswigcone starozytnej onomastyce
syropalestynskiej potwierdzaja rozpowszechniong tradycj¢ nadawania dziewczynkom imienia
Maria. Na podstawie obecnie dostepnych danych epigraficznych szacuje si¢, iz pomiedzy 300
r. p.n.e. a 200 r. n.e. nieomal co druga kobieta w spotecznosci zydowskiej Judei 1 Galilei

nosita wlasnie takie imig.?

' W niniejszej pracy autorka uzywa transkrycji uproszczonej.

2 Por. T. Ilan. “Notes on the Distribution of Women’s Names in Palestine in the Second Temple and Mishnaic
Period” JJS 40 (1989): 186-200; T. Ilan. “Biblical Women’s Names in the Apocryphal Traditions” JSP 11
(1993): 3-67; T. llan. Lexicon of Jewish Names in Late Antiquity. Part I. Palestine 330 BCE-200 CE. Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2002, 239-256.



Z retorycznego punktu widzenia czgstotliwo$¢ wystgpowania kobiecych postaci
noszacych imi¢ Maria w kluczowych momentach opowiadania Ewangelii o Jezusie, jak i
Dziejow powstajacego pierwotnego Kosciota, sugeruje, iz autorzy korzystali ze swoistego
klucza hermeneutycznego zwigzanego z postacig i hebrajskim imieniem Miriam — dobrze
znanego i zrozumiatego dla starozytnych odbiorcéw. Pierwsza ze wspomnianych w Biblii
Marii jest siostra najwigkszego proroka w Izraelu, Mojzesza, oraz pierwszego arcykaptana,
Aarona — Miriam z pokolenia Lewiego. Wszystkie kolejne biblijne Marie s3 imienniczkami
owej pierwszej okreslonej w Torze jako prorokini (W] 15,20). Cho¢ na poczatku w scenie nad
Nilem (Wj 2,4) Miriam jest niewspomniana z imienia, tylko jako ,,siostra” Mojzesza, to nieco
dalej w tej samej ksiedze zostaje nazwana z przypisang funkcjg: ,,Miriam prorokini, siostra
Aarona” (W] 15,20) — przewodzila wowczas kobietom w $piewie i tancu na czes¢ JHWH nad
brzegiem Morza Sitowia. Z pewnoscig nie byt to przypadek, ze zostala ona osadzona w
centralnym wydarzeniu dla historii i wiary Izraela — exodusie. Jest jedyna kobieta wsrod

3, u boku braci, Mojzesza i Aarona (Mi 6,4) — archetypu proroka i

cztonkoéw |, triumwiratu
pierwszego arcykaptana.

Wiele badan poswigcono juz zjawisku profetyzmu w starozytnym Izraelu oraz w
starozytnym Bliskim Wschodzie, jednak gléwnie zwracano uwage na prorokow — mezczyzn.
Gruntowne studia nad koncepcja prawa o urzedzie ,,proroka jak Mojzesz” (Pwt 18,15-19)
potwierdzaja istnienie w literaturze biblijnej archetypu megskiego profetyzmu w postaci
Mojzesza, ktory znalazt tez swe odbicie w obszernej literaturze pozabiblijnej.* Punktem

wyjscia dla niniejszej pracy jest postawienie hipotezy o paralelnej w stosunku do postaci

* Terminem ,.triumwirat” w odniesieniu do przywodztwa Mojzesza, Aarona i Miriam postuzyt sie¢ m.in. Mosze
Reiss w artykule pod tytulem ,,Miriam rediscovered” opublikowanym w 2010 r. w The Jewish Bible Quarterly
3/38: ,, The prophetic tradition remembers Miriam as part of a triumvirate with Moses and Aaron (Micah 6:4).
She was the sister of our greatest prophet and of the first high priest in Israel, and a striking personality in her
own right, the first woman in the Tanakh who appears not in the role of someone’s wife or mother but as an
active figure in the affairs of the emering nation of Israel”. Por. M. Reiss. ,,Miriam rediscovered” JBQ 3 38
(2010): 189. Jego zdaniem tytut ,,Miriam prorokini, siostra Aarona” w Wj 15,20 wskazuje, iz zarowno Miriam
jak 1 Aaron petnili paralelne funkcje zwigzane z aktywno$cia prorocka — Aaron jako przywddca mezczyzn,
Miriam- kobiet, rola za§ Mojzesza byta odrgbna, znacznie bardziej doniosta. Por. Ibidem, 184. Wcze$niej tym
terminem postuzyl si¢ tez m.in. Bruce A. Waltke w: A. B. Waltke. 4 commentary on Micah. Grand Rapids:
William B. Eerdmans Publishing Co., 2007, 371.

* Poswiecona tej kwestii jest m.in. monografia: M. Baraniak. Prorok jak Mojzesz — hermeneutyka prawa o
urzedzie proroku w Izraelu. Warszawa: Oficyna Wydawnicza Vocatio, 2005. Zawiera syntetyczne omowienie

weczesniejszych badan i prob interpretacji.
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Mojzesza funkcji retorycznej obrazu jego ,,siostry” — Miriam pierwszej prorokini Tory — w
tekstach biblijnych przedstawiajacych postacie prorokujacych kobiet. Powstaje zatem pytanie:
czy posta¢c Miriam pelni funkcje archetypu profetyzmu kobiecego w Biblii podobnie jak
posta¢ jej brata, Mojzesza, w odniesieniu do prorokéw — mezczyzn? Jesli tak, to jakie
elementy jej wizerunku mozna uwaza¢ za cechy archetypiczne oraz w jakim stopniu byty one
implikowane do opisu kolejnych postaci prorokin w Biblii (Starego oraz Nowego
Testamentu)? Niniejsza praca jest proba krytycznego opracowania intuicji badawczej, ktora
nie zyskala dotad naukowej weryfikacji. Obejmie ona studium hermeneutyki profetyzmu
kobiecego w starozytnym Izraelu, poczawszy od Miriam, pierwszej i jedynej prorokini Tory,
przez kolejne postaci kobiet w Starym i Nowym Testamencie, ktore okreslone zostaly tytutem
prorokini badz byty zwigzane w jakim$ zakresie z aktywno$cig prorocka.

Wsrod studiow nad postacig Miriam — stosunkowo rzadkich 1 p6znych — zdecydowana
wigkszo$¢ stanowig prace autorow reprezentujacych feministyczne kierunki badan (m.in.
Ursula Rapp, Carol Meyers, Susan Ackerman, etc.). Tak tez powstate dotychczas nieliczne
monografie wpisujg si¢ gtdwnie w rozne nurty teologii feministycznej.> Natomiast pozostate
publikacje przedstawiaja zwykle fragmentaryczne interpretacje poszczegdlnych tekstow
biblijnych o Miriam, ktdére opierajg si¢ gldwnie na analizach historyczno-krytycznych i maja
przewaznie charakter popularny i teologiczny.

Temat niniejszej pracy, ,,Hermeneutyka profetyzmu kobiet w starozytnym Izraelu.
‘Miriam prorokini, siostra Aarona’ (W] 15,20)”, determinuje w znacznym stopniu jej schemat
oraz zastosowang metodologi¢. Laczy ona lekture diachroniczng i synchroniczng biblijnych
tekstow o Miriam w szerszym niz dotychczas podejmowanym przez badaczy kontekscie.
Obejmuje on calg Bibli¢ (Starego i Nowego Testamentu), dzieki czemu pozwala uchwyci¢
zarysy ztozonego procesu hermeneutycznego obejmujacego tradycje przekazow o Miriam w
czasie powstawania teksow i formowania si¢ kanonéw. Punktem wyjscia bedzie syntetyczna
lektura biblijnych tekstow o Miriam z perspektywy historyczno-krytycznej. W drugim etapie,
opierajacym si¢ na lekturze synchronicznej w perspektywie analizy retorycznej (biblijnej 1
semickiej), bedzie podjeta proba okreslenia funkcji postaci Miriam (prorokini, siostry
Mojzesza 1 Aarona) w kompozycji kanonicznych tekstow oraz dalszym przekazie tradycji

biblijne;.

5 Nota bene teologia feministyczna wykrystalizowata wiele roznorodnych kierunkéw zaleznie od pojmowania
samego feminizmu, takze od szkoly teologicznej, z jakiej] wywodzily si¢ i wywodza, kobiety-feministki,
zajmujace si¢ teologia. Por. E. J. Jezierska. ,,Feministyczne podejscie w interpretacji Biblii” CT 66 1 (1996): 65-
74.
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Schemat pracy odpowiada jej etapom i zawiera pig¢ gtownych czesci:

Rozdzial 1T pelni funkcje ogdlnego wprowadzenia w tematyke i metodologi¢ pracy.
Umieszcza posta¢ Miriam w szerszej perspektywie zjawiska profetyzmu kobiet w
starozytnym Bliskim Wschodzie na tle biblijnego Izraela. Na poczatku zostanie okreslony
status religijny kobiet w strukturach spotecznych starozytnego Izraela oraz pelnione przez nie
funkcje sakralne z odniesieniem do literackiego obrazu Miriam w Biblii hebrajskie;j.
Przedstawiony bedzie réwniez obecny stan badan nad postacig Miriam i wynikajace z nich
gléwne problemy badawcze. Na koncu uwzgledniono przedstawienie z uzasadnieniem
zastosowanej w pracy metodologii.

Rozdzial II zawiera studium diachroniczne tekstow biblijnych o Miriam z
perspektywy analizy historyczno-krytycznej. Zwraca uwage na siedem tekstow Biblii
hebrajskiej wzmiankujacych posta¢ Miriam z imienia (Wj 15,20-21; Lb 12; 20,1-13; 26,56-
57; Pwt 24,9; Mi 6,4; 1 Krn 5,29) oraz pierwszy chronologicznie fragment wspominajacy ja
jedynie jako ,siostr¢” Mojzesza (W) 2,1-10). Uwzglednia dyskusje na temat tekstu
oryginalnego i etapow jego redakcji. Zauwazone czynniki historyczne 1 kulturowe
wplywajace na ksztaltowanie kanonicznych tekstow tworza kontekst dla dalszej lektury
synchronicznej kluczowych narracji.

Rozdzial TII poswigcony jest lekturze synchronicznej uwzgledniajacej perspektywe
analizy retorycznej semickiej 1 biblijnej (w ujeciu Rolanda Meyneta). Ogranicza si¢ do
korpusu zrodlowych tekstow Piecioksiegu (Wj i Lb) przedstawiajacych kanoniczng wersje
dziejow Miriam, poczawszy od sceny uratowania Mojzesza nad Nilem (Wj 2,1-10) az po jej
smier¢ (Lb 20,1-13) oraz opis jej miejsca w genealogii lewickiej (Lb 26,57-59). Lektura
tekstow na poziomie nizszym kompozycji (fragmentu) zostanie odniesiona do wyzszego
poziomu (ksiggi) — a ostatecznie Pigcioksiggu. Pozwoli to odstoni¢ wewnetrzng logike
kompozycji tekstow oraz uchwyci¢ zamierzony przez autora sens. Przeprowadzone studium
jest podstawa do zrozumienia funkcji kanonicznego portretu Miriam. Zarazem wskaze
charakterystyczne cechy sktadajace si¢ na hipotetyczny archetyp prorokini w Izraelu ,,na wzor
Miriam” — uwzgledniony przez innych autoréw ksiag biblijnych.

Rozdziat IV zawiera analiz¢ poréwnawcza literackich portretow prorokin, Nowego i
Starego Testamentu w odniesieniu do postaci Miriam. Uwzgledniono postacie kobiet, ktorym

przypisany zostat tytul prorokini, albo ogoélnie wykazywaly aktywno$¢ prorocka. Szczegdlna
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uwaga bedzie potozona na weryfikacje obecnosci w tych literackich obrazach, tzw. ,,echa”®

tekstow Tory o Miriam na poziomie zwigzkow jezykowych jak i tematycznych. Wykazanie
jego obecnosci bedzie istotnym argumentem potwierdzajacym istnienie w tradycji biblijnej
wzorca profetyzmu kobiecego w postaci archetypu ,,prorokini jak Miriam”.

Rozdzial V rozszerza perespektywe hermeneutycznych elementéw obrazu Miriam na
znaczace biblijne postacie kobiet — nieokreslone jako prorokinie. W poszukiwaniu i
wyznaczaniu gldwnych hermeneutycznych elementow biblijnego przekazu o Miriam
zwrocono uwage na rozlegly kontekst mitologii starozytnego Bliskiego Wschodu oraz
pozniejsze $wiadectwa tradycji nawigzujacych do przekazu biblijnego. Dostrzezenie
mitycznych cech biblijnego obrazu Miriam jest takze waznym argumentem do weryfikacji
hipotezy o istnieniu ,,miriamowego” archetypu. Jego obecno$¢ mogta odbi¢ si¢ w literackim
opisie nie tylko postaci biblijnych prorokin ale i obrazach innych kobiet o wyjatkowych
cechach (znajdujacych si¢ u boku meskiego bohatera, okreslanych jako ,,matki” ludu, itp.). W
dalszej czesci tego rozdziatu w porzadku synchronicznym zostang pokrétce przedstawione
sylwetki wyjatkowych biblijnych kobiet — od ,Ewy” z Ksiggi Rodzaju (Rdz 3, 20), po
,Rodzaca Niewiaste” z Apokalipsy (Ap 12, 2), ktorych biblijne opisy zawieraja
hermeneutyczny $lad ,,miriamowego” archetypu.

W podsumowaniu zostanie dokonana weryfikacja sformulowanej w temacie pracy
hipotezy badawczej o istnieniu archetypu prorokini na wzér Miriam analogicznego do
archetypu ,,proroka jak Mojzesz”, oraz beda wskazane kierunki i obszary wymagajace
dalszych pogtebionych studiow.

Poznanie fenomenu postaci Miriam, poza wymiarem literaturoznawczym, ma
fundamentalne znaczenie dla toczacej si¢ dyskusji na temat pozycji spolecznej i religijnej
kobiet. Obejmuje ona nie tylko czasy biblijne, gdzie system patriarchalny byt dominujacy,
czy okres ksztaltowania si¢ judaizmu rabinicznego i pierwotnego Kos$ciota, ale przede
wszystkim czasy wspotczesne. Obecnie w obrebie réznych nurtdow judaizmu oraz
chrze$cijanstwa podejmowana jest dyskusja nad mozliwos$cig przyznania lub przywrdcenia
kobietom pozycji aktywnych liderek religijnych. Wpisuje si¢ w nig przedstawiona w pracy
refleksja nad biblijnym archetypem kobiety prorokini i liderki ludu, do ktorego pretenduje
posta¢ Miriam — ,.siostry” Mojzesza (Wj 2,4).

¢ Kategoria badawcza wprowadzona przez Russella Meeka, por. R. L. Meek. ,,The Meaning of 9277 in Qohelet:
An Intertextual Suggestion.” W The Words of the Wise are like Goads: Engaging Qoheleth in the 21st Century,
(ed.) J. Boda, et.al. Winona Lake: Eisenbrauns, 2013, 246.
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Rozdziat I: Fenomen profetyzmu kobiet a posta¢ Miriam

Biblia przywotuje wiele postaci kobiet wpisanych na trwate w starozytne dzieje
Izraela, ktére penity réznorodne role spoteczne — zardbwno w ramach lokalnych struktur
spotecznych, jak takze w kregu rodzinnym. Kwestia okreslanego w socjologii ,,konfliktu
r0l” czy tez ,napiecia w roli”’ w przypadku kobiecego profetyzmu mogta mieé istotne
znaczenie wplywajace na petnione przez nie role spoteczne. W tym konteks$cie otwiera
si¢ pytanie, ktéra z petnionych rél byta kluczowa — matki, Zony, prorokini, s¢dzi? Mozna
domniemywa¢, ze skoro w Biblii hebrajskiej odnajdujemy wzmianki tylko o czterech
prorokiniach wspomnianych z imienia (Miriam, Wj 15,21; Debora Sdz 4,4; Chulda 2 Krl
22,14; 2 Krn 34,22 oraz Noadia, Ne 6,14), jednej bezimiennej prorokini (ktéra urodzita
syna Izajaszowi w Iz 8, 3) badz jedynie przejawiajacych takie cechy (,,corki ludu
prorokujace od siebie [172%7 mx21nna]” w Ez 13,17), to mozna odnie$¢ wrazenie, ze sama
rola kobiet prorokin nie byta bardzo znaczaca. Ilustracjg tej kwestii jest posta¢ Debory,
ktorej autorytet spoteczny osadzony jest przede wszystkim na fakcie bycia ,,zong
Lappidota” [m79% nwX] i ,,sadzeniu Izraela” [P8W°-nX 7udW X°71] niz na przypisanym jej
epitecie ,.kobiety prorokini” [Ax°21 nwX] (Sdz 4,4). W innym miejscu autor biblijny
przywotuje formule jej samoprezentacji ,,az powstatam (jako) matka w Izraelu” [ ax *nnpw
oX%7wa] (Sdz 5,7). Nie mamy jednak wynikajacych z tekstow bezposrednich przestanek
potwierdzajacych, ze Debora byla matka wiasnych dzieci, cho¢ nie mozna tego tez

wykluczy¢.

1.1 Funkcje sakralne 1 status religijny kobiety w biblijnym Izraelu

Pierwsza 1 podstawowa komorka zycia spotecznego kobiety byt ,,dom ojca” [ n°2a
aR], rozumiany jako najblizsza rodzina, w ktorej relacje opieraja si¢ na ,,wspolnocie
krwi", jak takze "wspdlnocie zamieszkania™®. W nieco szerszym kontekscie byt to klan
[Anown], obejmujacy dalsza rodzine oparta na grupie oséb $swiadomych wiezow krwi i

dlatego nazywajacych si¢ ,,bra¢mi."® Tora w zbiorze praw Dekalogu umieszcza kobiete

7 R.de Vaux. Instytucje Starego Testamentu, t. 1-2. Poznan: Pallottinum, 2004, 30.
8 Sh. Bendor. The Social Structure of Ancient Israel: The Institution of the Family (Beit'ab) from the
Settlement to the End of the Monarchy, t. 7. Jerusalem: Simor, 1996.

° Vaux, Instytucje Starego Testamentu, 30.
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obok innych débr stanowigcymi wlasno$¢ mezczyzny — domu, pola, niewolnika, wota czy
osta (Wj 20,17; Pwt 5,21).

W starozytnych spoleczenstwach nie istniala wyrazna granica pomiedzy sferg
sacrum 1 profanum, a religia obejmowata wszystkie dziedziny i sfery zycia spotecznego.
Zatem rozpatrywanie pozycji kobiety w starozytnym spoteczenstwie Izrael tez musi by¢
odniesione do sfery instytucji religijnych. W tym konteks$cie badacze wyrdzniajag dwa
typy  kobiet: ,czcicielki” (bierny udzial w  kulcie), oraz ,religijnej
funkcjonariuszki/specjalistki” (czynny udzial)! — nota bene sa tez przyklady kobiet
petiacych podwdjng role, jak Debora czy Miriam, ktére cho¢ jako prorokinie uwazane
byty za religijne ,,specjalistki”, jednocze$nie byty biernymi czcicielkami JHWH.

W epoce patriarchalnej akty kultyczne, w tym ofiary, byly sprawowane gtownie
przez glowe rodziny, ktorym byt mezczyzna (Rdz 22; 31, 54; 46,1). Owczesny system
spoteczny, cho¢ nie zdefiniowat jeszcze urzedu kaptana, nie dopuszczat kobiet do funkcji
ofiarniczej. Ksigga Rodzaju méwi o Rebece radzacej sic JHWH w sprawie narodzin
Ezawa i Jakuba (Rdz 25,22). Jednak, jak wskazuje Roland de Vaux uzycie w tym
kontekscie formuly ,,poszta zapyta¢ sie JHWH” [7°=nk w172 7%07] jest anachronizmem i
najprawdopodobniej znaczy tyle, ze poszta do sanktuarium prosi¢ o wyroczni¢ z ust meza
Bozego. Z czasem, gdy wyodrgbnita si¢ klasa kaptanska, ktéra przejela przywileje
religijne glowy rodziny, kobiety definitywnie zostaly odsunigte od ,,oficjalnego” kultu
ofiarniczego sprawowanego w sanktuariach.

Ksiega Wyjscia we fragmencie opisujacym wyposazenie Przybytku wspomina o
kadzi, ktora zostata wykonana ,,z lusterek [polerowanego brazu] kobiet pelnigcych stuzbe

[nx2x7] przy wejsciu do Namiotu” (Wj 38,8)./7 Roland de Vaux wspomina, ze u Arabow

10 P A. Brid w dyskusji nad pozycja kobiety w religii starozytnego Izraela wyrdznia dwa typy: kobiety w
stuzbie kultycznej (“women in cultic service”) oraz kobiety jako czcicielki (“women as worshippers”™). Ph.
A. Bird. “The Place of Women in the Israclite Cultus.” W Ancient Israelite Religion: Essays in Honor of
Frank Moore Cross, (ed.) P. D. Miller, Jr., et al. Philadelphia: Fortress, 1987, 397-419. Marsman natomiast
dzieli na: kobiety jako czcicielki (“women as worshippers”) oraz kobiety jako religijne specjalistki
(“women as religious specialists”). Por. H. J. Marsman. Women in Ugarit and Israel : Their Social and
Religious Position in the Context of the Ancient Near East. Leiden, The Netherlands: Brill, 2003, 476-477.

'''W. Baumgartner I L. H. Koehler (ed.). 4 bilingual dictionary of the Hebrew and Aramaic Old Testament:
English and German. Supplement to a bilingual dictionary of the Hebrew and Aramaic Old Testament
Leiden: Brill, 1998. s.v. ,,x2¥”: w odniesieniu do kobiet pelnigcych stuzbe przy wejsciu do Namiotu
Spotkania, podobnie jak w sanktuarium w Szilo 1 Sm 2,22. W okresie exodusu moglo zakltada¢ stuzbg

porzadkowa, dbanie o czystos¢ przy Namiocie, w okresie pozniejszym moglo stanowi¢ odzwierciedlenie
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przedislamskich rowniez dziewczeta byly wyznaczone do pilnowania $wigtego namiotu.!?
Jednak w Biblii kobiety te nie byty zaliczane formalnie do personelu kultycznego — czy to
w lokalnych sanktuariach czy tez Swiatyni Jerozolimskiej. Druga Ksigga Krolewska
wspomina tez o ,,domu (mgskich?) prostytutek sakralnych” [owipi °n2] (2 Krl 23,7),
gdzie kobiety tkaty zastony dla Aszery — nota bene w starozytnym Kanaanie znana byta
prostytucja sakralna obojga pici (por. Oz 4,14; 1 Krl 14, 24), ktéra juz Ksigga
Powtorzonego Prawa (Pwt 23, 18-19) jednoznacznie potepiata.

Wskutek sakralizacji wylacznie mezczyzn w funkcji kaptanskiej (Kpt 21)
przestrzen aktywnosci kobiet zostala ograniczona gtownie do sfery profanum. W okresie
poprzedzajacym monarchi¢ oraz wczesnym okresie monarchicznym objecie przez
mezczyzne urzgdu kaptana wigzato si¢ takze z pehlieniem funkcji wyroczni (za
posrednictwem efodu oraz loséw: urim i tummim; Wj 28, 15-30), nauczaniem Tory obok
kultu ofiarniczego (Pwt 33,8-10). Nalezy jednak podkresli¢, ze funkcja kaptana w Izraelu
nie byla charyzmatyczna, lecz urzedem powierzonym przez ludzki autorytet (Sdz 17,5; 1
Sm 7,1; 1 Krl 2,27; 12,31). Charyzmatyczne podstawy autorytetu dotyczyly natomiast
prorokow, a takze w pewnym wymiarze militarnego przywddcy — pdzniej krola (1Krl 2,
15; 1z 45, 1). W okresie monarchii kaptani zostaja zwigzani z administracjg krélewska.
Chociaz zachowatly sie §wiadectwa pokazujace, ze we wczesnym okresie i niejasnych
okoliczno$ciach zaré6wno Dawid jak i Salomon sktadali ofiary (por. 1 Krl 3,3), to z
czasem ograniczono t¢ funkcje wylacznie do czlonkow rodu kaptanskiego (Kpt 21,16-
24).13 W ten sposob urzad kaptana w Izraelu stat si¢ dziedziczonym (1 Sm 1-2;1 Sm 7, 1;
2 Sm 6,3). Cho¢ corka kaplana z racji urodzenia nalezata do ,,kasty” kaplanskiej, jednak
nie mogta pelni¢ zadnych funkcji zwigzanych z tym urzgdem. Posiadata natomiast pewne
przywileje, takie jak spozywanie cze$ci z ofiar sktadanych w $wiatyni, ktérych nie mogt
spozywaé zwykly Izraelita (por. Kpt 22,13). Obok tego zobowigzana byla do
nienagannego trybu zycia — prawo przewidywato m.in. kar¢ spalenia w ogniu za ,,nierzad
[ma1?]”, ktorym ,,bezczesei [no2mn] swego ojca” (Kpt 21,9).

Mimo ze Biblia hebrajska nie za§wiadcza o istnieniu zenskiej formy rzeczownika

kaptan [172], to jednak Zaden tekst biblijny nie wyklucza formalnie kobiet z tej funkcji.

kananejskiego zwyczaju prostytucji sakralnej, czego §wiadectwo zawiera 1 Sm 2,22: , Heli byt juz bardzo
stary. Styszat on, jak postepowali jego synowie wobec wszystkich Izraelitow i to, ze zZyli z kobietami, ktore
stuzyly przy wejsciu do Namiotu Spotkania”.
12 Vaux, Instytucje Starego Testamentu, 398.

13 Vaux, Instytucje Starego Testamentu, 362.
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Hipoteza istnienia kobiecego kaptanstwa wywodzi si¢ z dyskusji natury jezykowe;j,
zachowaty si¢ bowiem $wiadectwa z Asyrii, jak i Fenicji, wspominajace kaptanki (w tym
arcykaptanki) okreslane zefiskg formg rzeczownika khnt!?,

W tym kontek$cie na uwage zastuguja takze inskrypcje minejskie zawierajace
forme wyrazowg Iw’ ,lewi”.!> Badacze zgodnie zauwazajg, ze wyraz ,lewi” poczatkowo
nie byl imieniem wltasnym — pochodzit od rdzenia /wj, ,krazy¢”, ,,okrazy¢” [por. np.
hebrajskie stowo ,,wieniec” [117].'® Wspomniany wyraz /w’ z inskrypcji minejskich,
,lewi”, bytby oznaczeniem duchownego lub niewolnika na stuzbie $wigtyni.!” Jak
zauwaza Edward Lipinski!® hipotezie tej brak jednak dostatecznej podstawy, gdyz Iwj i
Iw’ r6znig si¢ trzecia spotgloska rdzenna, a wspomniane inskrypcje minejskie sg znacznie
pozniejsze (ok. IV-II wiek p.n.e.) od najstarszych biblijnych wzmianek o pokoleniu
Lewiego. Dalej badacz stwierdza, ze rzeczownik Lewi [M?], wystgpujacy jako imig
wlasne, wywodzi si¢ od nazwy funkcji sprawowanej np. w nadgranicznych miastach
warownych przez straznika lub wartownika ,.krazacego” po murach obronnych i przy
bramie miejskiej — zatem zrodlostow biblijnego imienia Lewi bytby zwigzany ze ,,strazg
(czujka)”".

Kwestia nieczysto$ci rytualnej jest kluczowym tematem w dyskusji nad
ewentualng mozliwos$cig sprawowania w czasach biblijnych urzedu kaptanskiego przez
kobiety.?’ Cykl menstruacyjny oraz nieczysto$¢ popologowa staly si¢ domniemanymi
przyczynami ich odsunigcia od tej funkcji. Ofiary ze zwierzat i z innych pokarmow, jak
maka czy oliwa, mogly by¢ dotykane przez kaptana tylko w stanie czystosci rytualnej, a
to zdaniem niektorych badaczy, miato wykluczy¢ kobiety z tej funkcji. Drugim

argumentem majacym deklasyfikowac kobiety z tej funkcji jest fakt, iz kaptan peknit

14 Najstynniejsza fenicka inskrypcja zawierajaca $wiadectwo o kaptanstwie kobiet (khnt) znaleziona na
sarkofagu nalezacego do matki kréla Eshmunazora II, kaptanki Asztarte, datowana jest na V w. p.n.e. Por.

15 Vaux, Instytucje Starego Testamentu, 398.

16 Rdzen tego stowa jest takze poswiadczony w jezykach aramejskim (lwj), arabskim (lawa), etiopskim
(lawaja), akadyjskim (lawu), egipskim (rwj), berberyjskim (Iwa).

17 Interpretacje te¢ R. de Vaux poddal gruntownej analizie, ktora jednak nie doprowadzita jednak do
przekonujacych rezultatow.

18 E. Lipinski. ,,Miasta lewickie w Zajordanii” SBO 3 (2011): 19-29.

19 Ibidem, 20. Lipinski zauwaza, ze ,,po arabsku np. lawa ‘ala I-madinatin znaczy ,,czuwat nad miastem.”

20 M. Hayter. The New Eve in Christ: the Use and Abuse of the Bible in the Debate About Women in the
Church. Grand Rapids: Eerdmans, 1987, 69-70.
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funkcje rytualnego ,,rzeznika”, a to z kolei uwazane byto za zadanie typowo meskie.?!
Innym przywolywanym argumentem natury ideologicznej jest kwestia odcigcia si¢ religii
Hebrajczykow od form obcych kultow i praktyk, w ktorych aktywne uczestnictwo kobiet
w kulcie religijnym nie wywolywato zaskoczenia. Zar6wno w Babilonii, Egipcie czy
starozytnym Rzymie byly kobiety-kaptanki pelnigce tez najwyzsze funkcje kaplanskie.??
Wedhug Josego Eisenberga:
Listnienie kaptanow pici obojga bytoby sposobem odtworzenia dualizmu par
boskich. Monoteizm izraelski nie mogt sobie pozwoli¢ na jakiekolwiek ustepstwo
wobec tego typu mitologii: cala struktura Swigtyni, symbolika obiektéw kultowych
i wreszcie cata liturgia wspotdziataly na rzecz chwaty Jedynego Boga.”>
Utrwalenie monoteizmu i zapobieganie mieszania si¢ plci na dziedzificu Swigtyni
Jerozolimskiej, mialy zapobiec zaistnieniu nierzadu sakralnego, ktorego gtownym
powodem miatyby by¢ kobiety. Od czasu Nowego Panstwa w Egipcie nastapit
znamienny proces ,,uzawodowienia” funkcji kaptanskiej, ktory mozliwe, ze znacznie
przyczynit si¢ do odsunigcia wigkszosci kobiet od kultu i zamknigcia im drogi do
piastowania urz¢du kaptana. W Mezopotamii podobnie — z czasem ilo§¢ kaptanek
zdecydowanie zmalata i tylko funkcje skryby, postanniczek, krolewskich piastunek
pozostawaty nadal dostepne dla kobiet.?* Mozliwe, ze w starozytnym Izraelu w okresie
monarchii, podobnie jak w innych starozytnych spolecznosciach, urzad kaptanski
wymagat relatywnie wysokiej pozycji spotecznej, w tym takze politycznej — to niejako
automatycznie rugowato z tego urzedu kobiety.2’ Podobnie centralizacja kultu w Swiatyni
Jerozolimskiej nie tylko ograniczyta swobodny dostep do mniej znaczacych lokalnych
sanktuariow czy o$rodkow kultycznych, ale takze utrwalita marginalizacj¢ kobiet z
funkcji kaptanskich. W okresie poprzedzajacym powstanie monarchii, a nawet jeszcze w
jej poczatkach, kobiety bez przeszkdéd mogly odwiedzaé lokalne §wigtynie i uczestniczy¢
w jakim$ zakresie w sktadaniu ofiary (por. 1 Sm 1, 1-20). Wraz z reorganizacja i
centralizacjg kultu w Jerozolimie miejsca te uznano za osrodki uprawiania idolatrii 1
ostatecznie zburzono. Chociaz czynny udziat kobiet w kulcie ulegl znacznemu

ograniczeniu juz w okresie monarchii, po powrocie z wygnania doszto do dalszego

2L J. Eisenberg, Kobieta w czasach Biblii. Gdansk: Wydawnictwo Marabut, 1996, 211-213.
22 Marsman, Women in Ugarit and Israel, 487.

23 Bisenberg, Kobieta w czasach Biblii, 212.

24 Marsman, Women in Ugarit and Israel, 505.

5 Hayter, The New Eve in Christ, 64.
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wzmocnienia pozycji kaptandw (nota bene urzad arcykaptana byl namiastkg urzedu
krola) oraz utrwalenia meskiej struktury hierarchicznej.?® Jak zauwaza Phyllis Bird
zmiany te de facto poglebily takze roznice miedzy kasta kaptanska a reszta spoteczenstwa
$wieckiego.?” Rownoczes$nie okres ten wplyngt na zwigkszenie partycypacji mezczyzn w
kulcie, migdzy innymi poprzez ich udziat w obchodach $wiat pielgrzymich.

Kobiety z racji swej pozycji i pelnionych rél spoltecznych matek i zon nie miaty
zwykle mozliwosci odbycia kosztownej, a zarazem niejednokrotnie wielodniowej
wedrowki do Swiatyni — poprzestawaly zatem na wypemianiu alternatywnych aktow
kultu jak modlitwa.?® Miaty tez mozliwo$¢ ztozenia czasowych ,,$lubow nazireatu” [ 7
1] (Lb 6, 1-21). W czasie jego trwania ,nazirejczycy’ mieli m.in. obowigzek
powstrzymania si¢ od picia wina oraz sycery, zabronione bylo strzyzenie wlosow oraz
kontakt fizyczny ze zmartymi. Czas ten traktowany byt jako $wiety. Dopiero po
wypetnieniu przyrzeczen, specjalny ryt polaczony z ofiarg calopalng miat wyznaczy¢
koniec okresu $lubow i powrotu do regularnego zycia. Ponadto kobiety mogly takze
sktada¢ pojedyncze §luby (hebr. 771), ktore miaty forme obietnicy dla JHWH. W Biblii
hebrajskiej istniejg przyktady §lubéw poczynione przez matki jeszcze przed narodzeniem
potomstwa: Anna obiecata poswigci¢ na sluzbe w Swiatyni swego syna, jesli Bog udzieli
jej daru macierzynstwa. Nalezy zauwazy¢, ze §lub raz zlozony byt zobowigzaniem nieraz
na cale zycia — az do czasu jego wypetnienia.

Biblia hebrajska cho¢ wspomina o uczestnictwie kobiet w $wigtach religijnych,
jednak traktuje ich obecno$¢ jako drugorzedna, w przeciwienstwie do mezczyzn. W
okresie poprzedzajacym Wygnanie kobiety uczestniczyty przy sktadaniu ofiar sakralnych,
byly obecne przy odczytywaniu Prawa oraz innych celebracjach religijnych. Kobiety
Spiewaty i tanczyly z okazji obchodéw religijnych. Muzyka i $piew $cisle byty zwigzane

z modlitwa publiczna, ktéra najprawdopodobniej przybierata réwniez forme rytmicznej

26 Marsman, Women in Ugarit and Israel, 610.

27 Ph. Bird, “The Place of Women in Israelite Cultus.” W Ancient Israelite Religion: Essays in Honor of
Frank Moore Cross, (ed.) P. D. Miller, Jr., et al. Philadelphia: Fortress, 1987, 411-412: ,,As a result of
centralization of the cult, the religious life of women became more centered around the home. The
Deuteronomist seems to have acknowledged the danger of women being excluded from the centralized cult.
This would explain the emphasis we find in Deuteronomy on women as members of the covenant
community.”’

% Judyta modlila si¢ o godzinie, w ktorej sktadano wieczorng ofiare kadzielng w Swigtyni Jdt 9,1.
Natomiast Anna, modlita si¢ o potomka w $wiatyni w Szilo (1 Sm 1). Znane s3 rowniez wspolne modlitwy

matzonkow (Tb 12,12).
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recytacji badz choralnego $piewu. Natomiast, jak to zauwaza m.in. Marsman, kobiety w
kulcie religijnym po Wygnaniu stawaly si¢ coraz bardziej niewidoczne, a ich obecnos¢
uwazano coraz cze$ciej za nadobowiazkowa.?’ W okresie funkcjonowania Swigtyni
Jerozolimskiej, gdy nastapila centralizacja kultu ofiarniczego, w sktad nizszego personelu
kultowego wchodzili takze $piewacy — mezczyzni. Nie odnajdujemy zadnych §wiadectw
o $piewaczkach zatrudnionych przy Swigtyni.?

Idac dalej w refleksji historycznej nalezy jednak zauwazy¢, iz stan ,,wykluczenia”
kobiet z aktywnego uczestnictwa w kulcie religijnym w judaizmie (ktérego poczatki
wskazuje si¢ na V w.) nie zawsze miat miejsce. Narodziny synagog jako miejsc po czgsci
alternatywnych w stosunku do Swiatyni zycia religijnego zwiazane byto z miejscami
modlitwy (bez kultu ofiarniczego, ktory byt zakazany poza Swiatynia) oraz nauczania
Prawa. Okazuje si¢, ze w okresie rzymskim oraz bizantyjskim kobiety petnily
niejednokrotnie wazne funkcje w synagogach na catym starozytnym Bliskim Wschodzie
— $wiadectwem tego sg m.in. zydowskie inskrypcje datowane na okres I w. p.n.e. - IV w.
n.e. Bernadette J. Brooten wymienia dziewig¢tnascie réznorodnych inskrypcji zydowskich,
w ktorych kobiety posiadaja tytut ,,przetozonej synagogi” (gr. dpyiovuvaywyoq), ,,starszej”
(gr. mpeoPutépag), ,,matki synagogi”, ,matki” (gr. pnmp ovvaywyig), w tym takze
kaptanki” (gr. iepevc).’! Jak dowodzi autorka, wbrew tradycyjnie panujgcym opiniom,
tytuty te nie mogly by¢ jedynie honorowe, lecz byly odzwierciedleniem sprawowania
przez nie faktycznej wltadzy w starozytnej synagodze na réwni z mezczyznami.
Dotychczasowe proby deprecjacji tej hipotezy nie miatly podloza historycznego —
uwazano bowiem, iz zenskie odpowiedniki typowo ,,meskich” funkcji synagogalnych
nawigzywaly de facto do realnej wladzy ich m¢zéw, ojcodw. Inskrypcje jednak wyraznie

wskazuja na fakt, iz niektore kobiety, w szczegdlnosci z wyzszych sfer, byly niezalezne

29 Marsman, Women in Ugarit and Israel, 621.

30 Spiewajace i tanczace kobiety pojawiaja si¢ w Biblii przy okazji $wigt religijnych, jak w Sdz 21,21; Ps
68, 26 — nie ma jednak podstaw do twierdzenia, ze wchodzity w sktad personelu kultycznego. W Ezdr 2,65
z Wygnania wracali §piewacy i $piewaczki, jednak najprawdopodobniej byli ludzmi $wieckimi.

31 Por. B. J. Brooten. Women leaders in the ancient synagogue : inscriptional evidence and background
issues. Chico: Scholars Press, 1982; B. J. Brooten. “Female Leadership in the Ancient Synagogue.” W
From Dura to Sepphoris : Studies in Jewish Art and Society in Late Antiquity, (ed.) L. 1. Levine, et al.
Portsmouth: Journal of Roman Archaeolog, 2000, 215-223.
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finansowo, administrowaty swoim majatkiem. Znane sg z imienia tez donatorki na rzecz
synagog.’?

Szczeg6lng role zachowaly kobiety w obrzedach zatobnych. Optakiwanie
zamartego nalezalo do bardzo mocno zakorzenionych obyczajow w starozytnym Bliskim
Wschodzie. Bolesne okrzyki, zatobny lament i elegie towarzyszyly zmartemu do
momentu pochdéwku. Zazwyczaj komponowane byly przez profesjonalistow, przede
wszystkim kobiety, ktore od najmtodszych lat nauczaly tego zawodu swoje coérki (Jer
9,19).3

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, ze stopniowe wycofanie kobiet z aktywnego
uczestnictwa w kulcie religijnym, zwiazane m.in. z centralizacja kultu i wtadzy religijnej
w Jerozolimie oraz wytworzenie si¢ swoistego podziatu spolecznego na klas¢ kaptanskg i
Swieckg sprawito, iz aktywnos$¢ kobiet ograniczyta si¢ przede wszystkim do réznorakich

aspektow zycia rodzinnego.

1.2 Kobiety prorokinie w Izraelu 1 starozytnym Bliskim Wschodzie

Pomimo nieomal catkowitego wykluczenia kobiet z urzgdu i funkcji kaptanskich
Biblia przedstawia jednak kilka postaci kobiet prorokin w Izraelu — moze to uzasadnia¢
charyzmatyczny charakteru tego urzedu i funkcji.** W Biblii hebrajskiej termin 80323
(,,prorok™) wystepuje 315 razy, z czego 6 w formie zenskiej mx°21.3° Tylko pie¢ kobiet
otrzymato ten tytut: Miriam (Wj 15,20) i Debora (Sdz 4,4), ktérych aktywno$¢ wigze si¢
z okresem przedmonarchicznym, bezimienna prorokini z ksiggi Izajasza (Iz 8,3), Chulda
(wspomniana dwukrotnie: w 2 Krl, 14; 2 Krn 34,22) z okresu rzadéw Jozjasza (VII w.
p.n.e.) oraz Noadia (Neh 6,14) wspotczesna Nehemiaszowi (V w. p.n.e.). Literatura

rabiniczna, w tym midrasz Seder Olam Rabba 21°% datowany na II w. n.e., wymienia

32 Brooten, Female Leadership in the Ancient Synagogue, 222-223.

3 Vaux, Instytucje Starego Testamentu, 67-71.

3% Trzeba zwroci¢ uwage na nienormatywne funkcje prorockie, wsrdd nich w starozytnym Izraelu plagg
byto wrozbiarstwo, szeroko tez rozpowszechnione na catym starozytnym Bliskim Wschodzie. Ksigga
Kaptanska zakazuje tego typu praktyk: , Jezeli jaki mezczyzna albo jaka kobieta bedg wywolywaé duchy
albo wrozy¢, bedq ukarani smiercig.” (Kpt 12, 27).

3 HALOT, s.v. ‘X217,

36 Seder Olam Rabbah (,,Wielki Porzadek Swiata”) to chronologia z drugiego wieku, szczegdlowo
okreslajaca daty wydarzen biblijnych od stworzenia do podboju Persji przez Aleksandra Wielkiego. Nie

dodaje zadnych historii poza tym, co znajduje si¢ w tekscie biblijnym, zamiast tego wypetnia luki i
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czterdziestu o$miu prorokéw oraz siedem prorokin: Sar¢, Miriam, Debore¢, Ann¢ z Ksiegi
Samuela, Abigail, Chulde oraz Esterg. Lista kobiet-prorokin jest obszerniejsza zatem od
biblijnej pod wzgledem liczeby i1 sktadu personalnego, co $wiadczy o interpolacji we
wczesnej tradycji rabinicznej archetypu biblijnej prorokini na inne postacie.

Hebrajski termin prorokini n%°2] jest zenska formg rzeczownika X°21, najczgsciej
uzywanego w Biblii okreslenia ,,proroka”.>” Jego forma zenska po raz pierwszy pojawia
sic¢ w Wj 15,20 w doniesieniu do Miriam, przedstawionej w ten sposob jako pierwsza i
jedyna prorokini Tory (Pigcioksiggu). Czasowniki od rdzenia X321 wystepuja w koniugacji
nif’al badz rzadziej w hitpa’el, w znaczeniu ,,prorokowania” i ,,zachowywania si¢ jak
prorok”, tj. wypowiadania wyroczni lub wpadania w ekstatyczny stan (1 Sm 19,20-24).38
Mozliwe, ze rozrdznienie znaczenia obu form czasownikowych uleglo zatraceniu, stad
zwykle thumaczy si¢ je w ten sam sposob.

Obecnie wigkszo$¢ uczonych wigze termin X°2] z akadyjskim czasownikiem
nabu(m) (st.ak. naba 'um) — nazywadé, wotac®®. Wywodzacy sie z tego rdzenia rzeczownik
nibitu moze by¢ rozumiany zaréwno w sensie czynnym — ,.zwiastun”, ,herold” lub w
sensie biernym — ,ten, kto jest zawotany” (powotany przez Boga). Dominuje jednak
poglad o biernym znaczeniu tego rzeczownika.?’

Septuaginta hebrajski termin %21 zwykle ttumaczyla greckim rzeczownikiem
TpoeNNG, ktdry na state wszedl do taciny jako propheta wraz z pochodnymi formami
(prophetia — proroctwo czy prophetare — prorokowac).*! Nalezy zauwazy¢, ze stowo 8023
pojawia si¢ ponad 200 razy w tekstach przypisywanych tradycji efraimskiej,

poprzedzajacych okres wygnania babilonskiego, za$§ w literaturze powygnaniowej

odpowiada na takie pytania, jak wiek [zaaka w chwili oprawy i liczba lat, przez ktore Jozue przewodzit
Izraelitom. Czgsto wspomina si¢ o nim, poprzez bezposredni cytat lub aluzje, w Talmudzie, wczesnych
midraszach 1 wczesnych komentarzach biblijnych, takich jak komentarz Rasziego. Por. dostep z dn.
10/09/2023:

https://www.sefaria.org/Seder Olam_ Rabbah.1.2?ven=Zachary Kleiman%27s_translation of Seder Olam
&lang=en

37 HALOT, s.v. ,,%°23”: prorok (wystepuje 315 razy w Biblii), wywodzi si¢ od akadyjskiego czasownika
nabii (nazywaé, wotac), stqd tez rzeczownik w stronie aktywnej jako , herald, mowca”, oraz biernej jako
,,zawolany, wezwany .

38 T. Brzegowy. Prorocy Izraela, t. 1, Tarnéw: Wydawnictwo Diecezji Tarnowskiej “Biblos”, 2014, 15-17.
3 Por. W. F. Albright. From the Stone Age to Christianity. New York: Ditzion Press, 1957, 231nn.

40 Baraniak, Prorok jak Mojzesz, 46.

4! Brzegowy, Prorocy Izraela, 15-17.
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spotykany jest sporadycznie.*> W hebrajskim wystepujg takze inne okreSlenia postaci
prorokéw jak ,,maz Bozy” [Dn9R wR], “widzacy” [7R1] czy ,,majacy wizje” [m].

Jak wspomniano wczes$niej urzad proroka w przeciwienstwie do urzedu kaptana
byl dostepny zaréwno dla kobiet, jak takze dla mezczyzn.** Noth uwaza, iz misja
prorocka nosita cechy ekstatyczne — wyrdzniajace jednostke z grupy, np. przez
wykonywanie piesni kultycznej przy akompaniamencie instrumentéw muzycznych, jak w
1 Sm 10,5b.%* W tym kontek$cie Miriam jest nie tylko pierwsza kobietg nazwang
prorokinia, nota bene jedyna w Torze, ale przede wszystkim pierwsza osoba w Biblii
hebrajskiej, ktorej przypisano tytul proroka.*> Kolejna posta¢ kobiety-proroka, Debora,
jako jedyna w catej Biblii hebrajskiej piastowata zarowno urzad s¢dzi, jak takze funkcje
poetki, militarnej przywodczyni i prorokini.*® Wprawdzie korpus tekstow biblijnych
wspominajacych postacie prorokin jest niezwykle zawegzony, to jednak takze na
podstawie zauwazanej analogii z epigraficznymi zrodtami ze starozytnego Bliskiego
Wschodu mozemy przypuszczaé, ze pod wzgledem spotecznej roli ,.kobiecy” profetyzm
w Izraelu nie ro6znit si¢ znaczaco od ,,m¢skiego”. Biblia hebrajska ukazuje, Ze prorokinie
mogly wyglasza¢ wyrocznie prorockie, tak jak czynita to Chulda (2 Krl 22,11-20; 2 Krn
34, 22-28) — skierowane one byly nie tylko do kobiet, ale i do megzczyzn. Prorokowaty
takze $piewem tak jak Miriam (Wj 15,20-21) przewodzaca grupie kobiet — tanczacych i
wielbigcych JHWH po triumfalnym przej$ciu przez Morze Sitowia. Trzy z wymienionych
w Biblii byty zam¢zne (Debora, Chulda oraz bezimienna prorokini z Izajasza). Nowy
Testament rowniez zaswiadcza o istnieniu kobiecego profetyzmu. Ewangelia f.ukasza
przywotuje posta¢ sedziwej prorokini Anny [gr. Avva tpogiitig] — wdowy, ktora ,.stuzyta
Bogu w postach i modlitwach dniem i nocg” przy Swiatyni (Ek 2,36-38). W Dziejach

Apostolskich mowa jest réwniez o czterech corkach apostota Filipa, ,dziewicach

42 Baraniak, Prorok jak Mojzesz, 46.

43 J. Blenkinsopp zauwaza, ze brak wzmianki o “kobiecie Bozej” (synonim tytutu prorockiego) w Biblii
mozliwe, ze ze wzgledu na sytuacj¢ spoteczng oraz wedrowny tryb zycia, ktory byt nieodpowiedni dla
kobiety w tamtym czasie. Por. Blenkinsopp, Profetyzm i prorocy, 856.

41 Sm 10,5b: , 4 gdy tam wejdziesz do miasta, natkniesz sie na gromade prorokéw, schodzgcych ze
wzgorza, a przed nimi bedq grajqcy na harfie, bebnie, piszczatce i lutni. Oni zas bedg w zachwyceniu”.

45 Podkreéla ten fakt m.in. A. O. Bellis. Helpmates, Harlots, and Heroes: Women's Stories in the Hebrew
Bible. Louisville, KY: Westminster John Knox, 1994, 102.

46 Fakt ten przyciaggal uwage wczesnych komentarzy rabinicznych, por. L. L. Bronner. “Valorized or
Vilified? The Women of judges in Midrashic Sources.” In A Feminist Companion to Judges, (ed.) A.
Brenner, Sheffield: Academic Press, 1993, 78.
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prorokujacych” [mapBévol mpoentevovcat] (Dz 21,9). Jak mozna zauwazy¢ przywotane
biblijne prorokinie posiadaly rdéznorodny status i1 pozycj¢ spoleczna, pelnily
niejednokrotnie kilka rol spotecznych, w tym matek, zon, wdowy i corek, jak i
przywddczyn lokalnej spotecznosci.

Teksty neoasyryjskich z Niniwy jak i starobablilonskie z krélewskiego archiwum
w Mari poswiadczaja, ze kobiecy profetyzm nie nalezal do zjawisk osobliwych. Jest
mozliwe, ze prorokinie mogly stanowi¢ nawet wickszos¢ wsrdd prorokdéw. Jonatan Stokl
dowodzi, ze sposdb, w jaki zostata przedstawiona prorokini Chulda jest bezposrednim
potwierdzeniem hipotezy, ze kobiecy profetyzm nie byl az takze rzadkim zjawiskiem w
Izraelu, jak wydaje si¢ sugerowaé to Biblia.*’ Na przykladzie analogii ze Starozytnego
Bliskiego Wschodu Stokl wskazuje korelacje ptci — dane bostwo zwykle przemawia przez
prorokow tej samej ptci jak ono. Nie stanowi to jednak, jak wspomina, absolutnej reguty
— w Mari 1 w tekstach neoasyryjskich bostwa przemawialy tez za posrednictwem
prorokéw o odmiennej pici.*® W tym konteksScie nalezy wzig¢ pod uwage, ze w okresie
przedwygnaniowym w Izraelu oraz Judzie istniaty tendencje synkretyczne zwigzane z
kultem zenskiego bostwa Aszery, zatem jest bardzo prawdopodobne, ze liczba prorokin
byta o wiele wigksza niz liczba przywotanych przyktadéow w Biblii.

W tekstach starobabilonskich postacie prorokin okreslano zwykle mianem apiltu
(tham. ,,odpowiadajacej”), a tytul raggintu (,,oglaszajacej, nawotujacej”) byt
odpowiednikiem neoasyryjskim.** Inny termin muhhutum (,ttum. bedacej w szale,

transie”) byl uzywanym zaréwno w tekstach starobabilonskich oraz neoasyryjskich na

47 J. Stokl, Prophecy in the Ancient Near East: a Philological and Sociological Comparison. Leiden: Brill,
2012, 216-217; J. Stokl. “Istar’s Women, YHWH’s Men? A Curious Gender-Bias in Neo-Assyrian and
Biblical Prophecy” ZAW 121 1 (2009): 87-100. W podobnym tonie wypowiada si¢ Martti Nissinen, ktory
réwniez potwierdza, ze bostwa miaty tendencje, cho¢ nie zawsze, do przemawiania przez prorokow tej
samej plci. Jak wyliczyl, w tekstach z Mari meskie bostwa wystepuja dwukrotnie czgéciej niz bostwa
zenskie (w proporcji: 34/18), podczas gdy w tekstach asyryjskich jest wprost odwrotnie — na trzydziesci
wzmianek o bostwie kobiecym, tylko osiem dotyczy bostwa meskiego. Relacja pomiedzy plcig bostwa a
jego proroka relacja ta ksztattuje si¢ nastgpujgco: prorocy-mezczyzni 26 razy zwigzani byli z meskim
bostwem, 14 z zenskim; prorokinie 15 razy byly zwiazane z zenskim bostwem, podczas gdy 7 z meskim
bostwem. Por. M. Nissinen. “Gender and Prophetic Agency in the Ancient Near East and in Greece.” W
Prophets Male and Female. Gender and Prophecy in the Hebrew Bible, the Eastern Mediterranean, and
the Ancient Near East. Atlanta: Society of Biblical Literature, 2013, 30-31.

48 Stokl, Prophecy in the ancient, 217.

49 Baraniak, Prorok jak Mojzesz, 79.

24



okreslenie kobiet, ktére pod wplywem ekstatycznych transéw potrafity prorokowac, nie
nalezaly one jednak do grupy ,,zawodowych” prorokin petnigcych funkcje kultycznego
posrednictwa pomiedzy cztowiekiem (czcicielem) a sacrum (bostwem).’® Mozna
stwierdzi¢, ze takze zachowane $wiadectwa z Mari potwierdzajg istnienie $wieckich
prorokin, m.in. jednej o imieniu Ahatum, dwoch muhhutum (Hubatum oraz Annutabni)
oraz jednej bezimiennej, ktora odradzata krolowi zorganizowania wyprawy wojennej.>!
Nieokre§lona blizej grupa muhhatu (forma mianownikowa liczby mnogiej rodzaju
zenskiego od muhhutum) jest wspomniana w tychze tekstach rytualnych z Mari
zwigzanych z kultem Isztar, podczas gdy tytut apiltum przypisano prorokini o imieniu
Innibana.’? Na podstawie wnikliwej lektury zachowanych dokumentéw epigraficznych
Jonathan Stokl stwierdza, ze nie odnajduje réznicy zardwno w sposobie opisu jak i
funkcji spolecznej pomigedzy podmiotami rodzaju meskiego i zenskiego: muhhum oraz
muhhutum, podobnie jak apilum i apiltum.>

Posrod tekstow neoasyryjskich uwage badaczy zwraca dziesig¢ tabliczek
zawierajacych wyrocznie przypisane trzynastu wspomnianym z imienia prorokiniom,
tytutowanych jako raggintu.’* Prorokowata one w imieniu IStar, nie odrozniajgc si¢ w tej
funkcji od mezezyzn. Nalezy zauwazy¢, ze zjawisko kobiecego profetyzmu jest znacznie
lepiej udokumentowane w tekstach neoasyryjskich niz wczeéniejszych z Mari — nb.
mozna mie¢ wrazenie, ze ogolnie liczba wspomnianych tu prorokin byla nieznacznie
wicksza niz prorokow. Wedlug obserwacji Stokla w Mari istniata korelacja miedzy
statusem spotecznym w profesji prorockiej a rozkltadem liczbowym rodzaju ptci — im
wyzszy status tym mniej byto zwigzanym z nim kobiet.>> Nalezy tez zauwazy¢, ze czesto

powtarzajacym si¢ tematem prorockich wyroczni w Mari 1 Asyrii, przekazywanych

50 J. Stokl. ,,Female Prophets in the Ancient Near East.” W Prophecy and the Prophets in Ancient Israel:
Proceedings of the Oxford Old Testament Seminar, (ed.) J. Day. New York: T & T Clark, 2010, 47.

51" Stokl, Female Prophets in the Ancient Near East, 52.

52 Stokl, Female Prophets in the Ancient Near East, 54.

331 find no difference in the way muhhiim and muhhiitum are portrayed in the texts. Further,taking into the
account that not all texts have survived, we have roughly equal numbers of muhhiim and muhhiitum, and
both are involved in the important Ritual of Estar that was held at the end of the month”. Stokl, Female
Prophets, 53.

4 Stokl, Female Prophets, 54.

55 In Mari there is a correlation between the social status of a prophetic profession and the numerical

distribution of gender — the higher the status, the fewer women we find.” Stokl, Female Prophets, 56.
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zardwno przez prorokinie jak i prorokow, byly kwestie zwigzane z rzadami kréla, miedzy

innymi zapowiedz zniszczenia jego wrogow, a niekiedy nawet jego krytyka.>

1.3 Biblia o Miriam

Biblii hebrajska wspomina posta¢ Miriam w osimiu tekstach: siedem razy z
imienia (Wj 15,20-21; Lb 12; 20,1-13; 26,56-57; Pwt 24,9; Mi 6,4; 1 Krn 5,29) oraz raz
domyslnie jako siostre Mojzesza (Wj 2,1-10). Czytajac roéznorodne stownikowe czy
encyklopedyczne opisy biblijnej postaci Miriam®’ nalezy mie¢ na uwadze, ze kazda
ksigga, jak 1 tradycja dochodzaca w niej do glosu, przedstawia ,,swoja” Miriam. Silg
rzeczy kazda préba stworzenia jej holistycznego biblijnego obrazu musi by¢ uznana za
utopie. Nalezy jednak zauwazy¢ gldwne charakterystyczne cechy przypisywane tej
postaci, ktore najprawdopodobniej ukonstytuowaty si¢ z uptywem czasu i przechodzity
ewolucje w procesie redakcji tekstow ksiag biblijnych i ich kanonizacji.

Miriam w Pigcioksiegu jest ukazana jako pierwsza prorokini ludu Przymierza oraz
jego duchowa matka. Gdy w $piewie i tancu glosi chwale Boga JHWH, ktory pokonat w
morzu Sitowia faraona i jego wojska (Wj 15,20-21), przypomina nie tylko postacie
p6ézniejszych ekstatycznych prorokow, ale i pierwszych wiadcoéw Izraela (Saula - 1 Sam
10,1-16; Dawida - 2 Sam 5, 17-6, 23). Posiada wspdlny z Aaronem i Mojzeszem
rodowdd lewicki (Lb 26,59) i uprzywilejowany status jednej z ,trojga przywodcow”
(triumwiratu) z okresu exodusu, czego $wiadectwem jest przywilej wejscia do Namiotu
Spotkania (Lb 12, 4). Miriam jest takze zwigzana wigzami krwi z Mojzeszem i Aaronem
jako ,ich siostra” (26,59), ktorej status z jednej strony w genealogii jest rownorzedny
wzgledem braci, z drugiej — wyjatkowy jako jedynej corki Jokebed i Amrama. Nietypowe
dla starozytnych Semitow przywotanie postaci kobiety w genealogii potwierdza, ze jest
ona kluczowa postacia w dziejach pokolenia Lewitow, ktére podkresla jedno$¢ misji
»trojga” jako prorokéw JHWH oraz przywodcoéw narodu.

W  pierwsze] scenie nad Nilem Miriam niejako rekompensuje swoje
prawdopodobnie niezrealizowane biologiczne macierzynstwo 1 jako jedyna coérka
Jokebed przejmuje odpowiedzialnos¢ za los swego mlodszego brata, Mojzesza. Inicjuje

jego usynowienie przez corke faraona i dba zarazem o zachowanie hebrajskiej tozsamosci

56 Nissinen, Gender and Prophetic Agency, 49.
57 Por. A. Rothkoff, “Miriam.” W Encyclopaedia Judaica, t14, (ed.) F. Skolnik, et al.
Jerusalem: Encyclopaedia Judaica, 1971-1982, 311.
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brata (Wj 2,1-10). Ksiega Wyjscia w dwodch obrazach ukazuje przejscie Miriam od roli
wyniklej z prawa naturalnego, ktorg realizuje wobec cztonkéw rodziny jako starsza
siostra Mojzesza oraz cérka Jokebed, do charyzmatycznej funkcji wobec cztonkow swego
ludu — jako pierwsza prorokini i przywddczyni z czaséw exodusu. Miriamowy dyptyk z
Ksiegi Wyjscia zestawia w scenie nad Nilem postaé nieprzywolanej z imienia siostry z jej
mtodszym bratem — Mojzeszem (W] 2,4), by dalej juz nad Morzem Sitowia przedstawi¢
ja jako siostre Aarona (W] 15,20). Dopiero Ksiega Liczb (12; 26,59) scala otwarcie trojke
rodzenstwa, podobnie tez deuteronomista (Pwt 24,9), co zdaniem badaczy jest wyrazem
wtornej tradycji.’® Juz w pierwszej wzmiance w ksigdze Wyjscia Miriam jest ukazana w
srodowisku wiasnej rodziny jako ,,mtoda kobieta” [719¥], co moze sugerowac, iz nadal
nie zostala nikomu poslubiona. Jej stan panienstwa zostaje utrzymany w catej historii
biblijnej, by¢ moze jest to celowy zabieg autora, czy tez redaktoréw, ktoéry ma podkresli¢
jej pelng i statg przynalezno$¢ do tej samej rodziny i rodzefstwa co Mojzesz i Aaron.>

Nalezy zauwazy¢, ze teksty z Ksiggi Liczb nieprzypadkowo zwracaja uwage na
stany nieczystosci rytualnej’® (por. Kodeks Swictosci w Kpt 22, 4-5), ktorych doswiadcza
Miriam jako: tredowata (Lb 12), umarta (Lb 20,1) a w szerszej perspektywie kazda
kobieta (doznajaca nieczystosci cyklu menstruacyjnego oraz potogu, por. Lb 26,59).
Pozornie niechlubna pami¢¢ o tradzie Miriam, ktory byl konsekwencja szemrania jej i
Aarona przeciw Mojzeszowi (Lb 12), przywoluje w tekscie takze wspomnienie
pierwotnego rytuat oczyszczenia (Lb 12,9). Usuwa on konsekwencje jej ,,zlej mowy”, a w
proces oczyszczenia aktywnie wlaczaja si¢ jej bracia: Mojzesz w roli proroka JHWH oraz
Aaron (wspotodpowiedzialny za wystepek Miriam) petnigcy role kaptana. Podobnie tez
wspomnienie o jej $mierci (Lb 20) pojawia si¢ w bliskim konteks$cie opisu ustanowienia
rytu oczyszczenia przy pomocy wody i popiotu z czerwonej jatowki (Lb 19).

W pozostatych czesciach Bibli hebrajskiej — Prorokach i Pismach — Miriam jest
wspomniana z imienia tylko dwa razy. W Ksiedze Micheasza jest ona przedstawiana

obok swoich braci — Mojzesza i Aarona — jako jedna z trojga przywddcow prowadzacych

38 Ibidem.

59 Kobieta po $lubie zostaje przytaczona do rodziny meza w symbolicznym akcie opuszczenia domu swego
ojca. Do klanu me¢za bedg naleze¢ rowniez dzieci. Por. Vaux, Instytucje Starego Testamentu, 35-39.

0 Wigcej o kategoriach nieczystosci kobiet w Ksiedze Kaptanskiej, por. B. Strzatkowska, Kobiety w Swietle
przepisow Ksiggi Kaplanskiej, dostep z dn. 19/01/2023:

https://bazhum.muzhp.pl/media//files/Collectanea Theologica/Collectanea Theologica-r2013-t83-
n2/Collectanea_Theologica-r2013-t83-n2-s5-44/Collectanea_Theologica-r2013-t83-n2-s5-44.pdf.
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Izraelitow z Egiptu do Kanaanu (Mi 6, 4). Pokrewienstwo tych trzech postaci
pochodzacych z rodu lewitéw (ich matka byta Jokebed, corka Lewiego) odnotowuje tez
Pierwsza Ksiega Kronik (1 Krn 5, 29), nawigzujac najprawdopodobniej do wczesniejszej

tradycji zawartej w Ksigdze Liczb (Lb 26, 59).

1.4 Stan badan nad postacig Miriam w kontekscie zjawiska profetyzm kobiet

Zjawisku profetyzmu w starozytnym Izraelu oraz starozytnym Bliskim Wschodzie
poswigcono juz szereg publikacji i w dalszym ciggu jest ono intensywnie studiowane
przez badaczy na catym $wiecie. Zdecydowana wigkszo$¢ opracowan poswieconych
profetyzmowi izraelskiemu koncentruje uwage na meskich przedstawicielach tego
fenomenu. W ten sposoéb przez lata postacie biblijnych prorokin pozostawaly niejako w
cieniu wielkich prorokéw — mezczyzn. Wraz z rozwojem feministycznej egzegezy
biblijnej wzrosto zainteresowanie rolg kobiet w starozytnym Izraelu, w tym prorokin, ich
pozycja w ramach lokalnych struktur spotecznych, a takze zwigzkiem z kultem
religijnym.

Cho¢ nieomal od zawsze w komentarzach biblijnych zainteresowanie budzila
posta¢ prorokini Miriam, pierwsza wspomniana prorokini w Biblii hebrajskiej, to dopiero
w latach 80., jej posta¢ doczekata si¢ obszernego studium w pionierskiej monografii
(rozprawie doktorskiej) Rity Burns, Has the Lord Indeed Spoken Only through Moses? A
Study of the Biblical Portrait of Miriam.%' Praca ta zawiera analiz¢ filologiczno-
historyczng siedmiu tekstow biblijnych o Miriam: Wj 15, 20-21; Lb 12; Wj 26,59; 1 Krn
5,29; Pwt 24,8-9; Mi 6,4; Lb 20,1. Autorka postawita sobie za cel zrekonstruowanie
biblijnego portretu Miriam przez integracje roéznych tekstow w jeden jednolity obraz.
Jednak nalezy zauwazy¢, ze tworzenie "biblijnego portretu" jakiejkolwiek postaci jest
dos¢ sztuczne 1 zwodnicze pomimo wspolczesnych tendencji biblistyki do lektury
kanonicznej. Kazda ksigga, a nawet kazda tradycja, zna troch¢ ,,inng” Miriam, a proba
uzgodnienia réznorodnych elementéw tworzy posta¢ nieomal schizofreniczng, ktora
zawiera wiele osobowosci.®? Rozwazajac zwigzek Miriam z profetyzmem izraelskim

Burns stwierdza, ze tytul prorocki Miriam byl anachronizmem — w rzeczywistosci

ol por. R. J. Burns. Has the Lord Indeed Spoken Only through Moses? A Study of the Biblical Portrait of
Miriam. Atlanta: Scholar Press, 1987.

62 Por. recenzja Yair Zakovitcha: Y. Zakovitch. “Review: Burns' "Has the Lord Spoken Only through
Moses?" JOR 81 (1990): 223-226.
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mialaby ona by¢ przede wszystkim przywddczynig ludu na pustyni, gdzie peinila tez
pewne funkcje kultyczne.

Dwa lata pozniej Phyllis Trible w przetomowym artykule Bringing Miriam out of
Shadows rozwaza mozliwos$¢ istnienia archetypu prorokini Miriam w literaturze biblijnej,
ktory bylby wzorem dla profetyzmu kobiecego.’® Trible odwotuje sie¢ tym samym do
postaci Mojzesza proroka, ktory — jak to wykazano w wielu publikacjach — petnita
funkcj¢ archetypu proroka (,,proroka jak Mojzesz”) w przedstawieniach kolejnych
prorokdw-me¢zczyzn  w  Izraelu. Autorka podobnie jak Rita Burns analizuje
fragmentaryczne narracje tworzace elementy portretu Miriam oraz probuje polaczy je w
cato§¢. Wskazuje przy tym na istnienie rozproszonej, a zarazem intencjonalnie
zatuszowanej historii kobiety, ktora petnita wazng rolg przywddcza w czasach exodusu.
Jej zdaniem $lady obecnosci tradycji o Miriam w dyskursie prorockim przebijajg si¢
wyraznie w Ksiedze Micheasza (Mi 6,4), gdzie u boku Aarona i Mojzesza zaliczona
zostata w poczet ,trojga przywodcow” exodusu. Niewatpliwie — jak zauwaza Trible —
Miriam byta ,,muzykantka”, a wspomnienie tej tradycji zachowato si¢ u Jer 31,4. Wedtug
badaczki Miriam reprezentowata okreslong klas¢ kobiet w Izraelu, o ktorej roli i funkcji
spotecznej mato wiemy. Do czasOw wygnania pami¢¢ o nich zostala utracona i jedynie
poprzez rozproszone teksty w Pismach mozna dostrzec $lady ich istnienia. Do grona tych
kobiet Trible zalicza Deborg (Sdz 4-5), bezimienng zong¢ Izajasza (Iz 8,3), Chulde (2 Krl
22, 14-20) oraz Noadi¢ (Neh 6,14). Trible prawdopodobnie jako pierwsza badaczka
zauwazyla, ze historie tych kobiet zostaly niejako ,,zakorzenione” w opowiadaniach o
Miriam. Autorka zwraca szczeg6lng uwage na wspomniany wyzej fragment proroctwa
Jeremiasza (Jr, 31, 2-6), ktore zawiera wizj¢ odbudowy Izraela. Prorok opisuje Izrael
przez metafor¢ Dziewicy, ktéra zostanie odbudowana na wzoér Miriam nad Morzem
Sitowia, Jr 31,4:

., Znowu cie zbuduje i bedziesz odbudowana, Dziewico-Izraelu! Przyozdobisz sie
znow swymi bebenkami i zaczniesz tance petne wesela”.

Trible uwaza, ze wyrocznia ta zapowiada odbudowy nie tylko samego Izraela, ale
takze odrodzenie tradycji Miriam, ktora zapomniana, ukryta w Pismach, stata si¢ czgscia
eschatologicznej wizji odbudowy. Tak jak Izrael, Miriam na czele z innymi prorokiniami

powstanie, by w tancu i przy wtorze bebenkow, powrocié¢ na swe prawowite miejsce.

63 Ph. Trible. “Bringing Miriam out of Shadows.” BR 5 1 (1989): 15-24.
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W 1996 r. Rainer Kessler w artykule Miriam And The Prophecy of The Persian
Period, dostrzegta w Miriam reprezentantke profetyzmu okresu powygnaniowego,
podczas gdy Mojzesz miatby reprezentowaé Tore (Prawo), zas Aaron- kaptanstwo
(kult).%* Przeciwstawia ona tekst Micheasza (Mi 6,4), w ktorym postacie Mojzesza,
Aarona i Miriam s3 niejako zréwnane wzglgedem siebie, epizodowi z Ksiggi Liczb (Lb
12), w ktorym Miriam i Aaron wystgpuja przeciwko Mojzeszowi. Kessler stwierdza, ze
Mojzesz, ktory otrzymat Tore ,,(dosh.) usta w usta od Boga” (Wj 33,11), autoryzuje tez
wszelkie proroctwo. Dlatego kazdy prorok wypowiadajacy proroctwo, ktére nie pochodzi
od Mojzesza i stoi w opozycji badz w sprzecznosci do Tory Mojzesza, podlega karze
(por. Pwt 18, 15-22). Z tego tez powodu Miriam, ktdra wystapita przeciwko Mojzeszowi,
spotkata si¢ z natychmiastowa reakcja Boga.

W 2002 pojawily si¢ az trzy centralne dla studiow nad tradycja tekstow o Miriam
niemieckojezyczne monografie: Klary Butting, Ursuli Rapp oraz Irmtraud Fischer.

Klara Butting w monografii Prophetinnen gefraht, Die Bedeutung der
Prophetinnen im Kanon aus Tora und Prophetie, podobnie jak Kessler, widziata w
Miriam uciele$nienie istoty proroctwa ukazanego w Torze.®® Zauwazyta rowniez, ze
zardwno pierwsza, jak i ostatnia posta¢ prorocka wystepujaca w kanonie ksigg Prorokow
Pierwszych stanowig kobiety: Debora oraz Chulda. Jej zdaniem to one tworzg ram¢ tego
zbioru jako prorokinie na wzér Miriam.

Ursula Rapp w monografii Miriam: Eine feministisch-rhetorische Lektiire der
Mirjamtexte in der Hebraischen Bibel dokonuje feministyczno-retorycznej krytyki
tekstow o Miriam: Lb 12, Pwt 24,8-9, Wj 15, 19-21, Lb 20, 1-13, Mi 6,4 oraz Lb 26,59
oraz 1 Krn 5,9. ® Przedstawia literacko-historyczng rekonstrukcji postaci Miriam. Cho¢
Rapp w swojej publikacji probuje przesledzi¢ catg tradycje o Miriam, to pomija jednak
kluczowy fragment jej dziejow opowiadajacy o narodzeniu Mojzesza i jej roli w jego
uratowaniu.

Irmtraud Fischer w ksiazce Gotteskiinderinnen: Zu einer geschlechterfairen

Deutung des Phdnomens der Prophetie und der Prophetinnen in der Hebrdischen Bibel,

4 R. Kessler. “Miriam And The Prophecy of The Persian Period.” W Prophets and Daniel, (ed.) A. Brenner
Sheffield: Academic Press, 2001, 77-86.

5 K. Butting. Prophetinnen gefraht, Die Bedeutung der Prophetinnen im Kanon aus Tora und Prophetie.
Knesebeck: Erev Rav, 2002.

% U. Rapp. Miriam: Eine feministisch-rhetorische Lektiire der Mirjamtexte in der Hebraischen Bibel.

Berlin: de Gruyter, 2002.
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w przeciwienstwie do Rapp i poprzedniczek, nie ograniczyla si¢ jedynie do tekstow o
Miriam.%” Dokonala szerokiego studium zjawiska profetyzmu meskiego i kobiecego na
wybranych przyktadach pochodzacych =z Biblii hebrajskiej ze szczegdlnym
zogniskowaniem uwagi na postaci Miriam. Podjeta probe okreslenia, kim jest prorok
wedlug Tory oraz na czym polegata koncepcja ,,proroka jak Mojzesz” (Pwt 18,15.18), by
nastepnie przej$¢ do omdéwienia prorokini Miriam na podstawie §wiadectw biblijnych. W
dalszych cze¢sciach pracy opisuje postacie innych prorokin: Debore, Chulde, Noadig, oraz
mniej znane, jak kobiet¢ z En-Dor. Fischer ukazuje poszczegélne prorokinie oraz
prorokow jako sukcesorow Mojzesza, w tym takze i Miriam. W ten spos6b m.in.
klasyfikuje Debore jako sukcesork¢ Miriam i Mojzesza, za§ Samuel bytby sukcesorem
Debory. Réwniez Chulda zostata przedstawiona przez autorke jako sukcesorka Mojzesza.

W 2008 r. Wildy Gafney w ksiazce pod tytutem Daughters of Miriam: women
prophets in ancient Israel podjeta probe jeszcze szerszego studium zjawiska profetyzmu
kobiet odwotujac sie do przekazéw ze starozytnego Bliskiego Wschodu, Biblii
hebrajskiej oraz w chrzescijanskiej i zydowskiej literatury. W konkluzji autorka postrzega
Miriam jako ,,matke wszystkich prorokin”.68

W 2011 zostata wydana kolejna monografia autorstva Agnethe Siquans Die
alttestamentlichen Prophetinnen in der patristichen Rezeption: Texte — Kontexte —
Hermeneutik.® Zawiera ona omoéwienie recepcji tekstow o Miriam w  literaturze
patrystycznej. Dwa lata pozniej Hanna Tervanotko w swojej opublikowanej pracy
doktorskiej: Denying Her Voice: the figure of Miriam in ancient Jewish literature,
dokonata analizy wybranych tekstow biblijnych o Miriam i uzupehita je o studium
innych starozytnych tekstow z kregu literatury zydowskiej.”” Objeto ono klasyczng
literature rabiniczng, teksty z Qumran, Septuaginte, a takze dziela starozytnych pisarzy
zydowskich jak Filona, J6zefa Flawiusza i innych.

W 2005 r. zostata wydana pokonferencyjna publikacja pod redakcjg Deirdre Good

o tytule Mariam, the Magdalen: and the Mother, po$wigcona postaciom z Nowego

67 1. Fischer. Gotteskiinderinnen : zu einer geschlechterfairen Deutung des Phinomens der Prophetie und
der Prophetinnen in der Hebrdischen Bibel. Stuttgart: Kohlhammer, 2002.

8 W. Gafney. Daughters of Miriam: Women Prophets in Ancient Israel. Minneapolis: Fortress Press, 2008.

% A. Siquans. Die alttestamentlichen Prophetinnen in der patristischen Rezeption: Texte, Kontexte,
Hermeneutik. Freiburg: Herder, 2011.

70 H. Tervanotko. Denying Her Voice : the Figure of Miriam in Ancient Jewish Literature (JAJSup 23).
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2016.
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Testamentu: Marii Magdalenie oraz Maryi matce Jezusa.”! We wstepie redaktor zauwaza
istnienie tradycji Miriam w tekstach Nowego Testamentu. Zdaniem Good ,,orszak
Miriam”, tj. postacie wpisane we wzor Miriam, mozna odnalez¢ poczawszy od narodzin
Jezusa 1 Jego dziatalno$¢, az po pusty grob i zmartwychwstanie. Echa piesni Miriam
rozbrzmiewaja nie tylko w Magnificat Maryi, ale i gnostyckich lamentach Pistis Sophia,
manichejskich  psalmach, wielkanocnym kazaniu Piotra Abelarda, a takze
sredniowiecznej oraz barokowej muzyce Wschodu oraz Zachodu. Szczegdlng postacia,
ktéra zakorzeniona jest gleboko w tradycji o Miriam jest Maria Magdalena, pierwszy
swiadek zmartwychwstania Jezusa oraz Maryja — zwlaszcza w gnostyckich tekstach
pierwszych wiekéw. W 2020 roku Mary Ann Beavis wraz z Ally Kateusz opublikowatly
interdyscyplinarng monografi¢ poswigcong postaciom biblijnych Marii — Miriam, Maryi,
Marii Magdaleny oraz Marii z Betanii, zatytutowang Rediscovering the Marys: Maria,
Mariamne, Miriam, w ktorej dokonano refleksji nad tozsamoscig poszczegolnych postaci
w szerszym kontek$cie miedzyreligijnym, w tym w odniesieniu m.in. do Biblii
hebrajskiej oraz Koranu.”

Nalezy jeszcze doda¢, iz na przestrzeni wspomnianych trzydziestu lat
intensywnych badan nad postacia Miriam pojawit si¢ tez szereg mniej obszernych
artykulow dotyczacych Miriam, posrod ktérych na szczegdlng uwage zastuguja
publikacje autorstwa Susan Ackerman’®, a takze Carol Meyers’*. Jak mozna zauwazy¢
temat Miriam jest w dalszym ciggu chetnie podejmowany przez badaczki i badaczy,
jednak wséréd dominujacych opracowan — gldwnie feministycznych — zauwazalny jest

brak historyczno-krytycznych studiow jak i poglebionych literackich, np. retorycznych.”

' D. Good. Mariam, the Magdalen: and the Mother. Bloomington: Indiana University Press, 2005.

2 M. A. Beavis. Rediscovering the Marys: Maria, Mariamne, Miriam, (ed.) M. A. Beavis, et al. London:
Bloomsbury T&T Clark, 2020.

3 Por. S. Ackerman. “Why Is Miriam Also Among the Prophets? (And Is Zipporah Among the Priests?)”
JBL 121 1 (2002): 47-80.

7 C. L. Meyers. “Miriam the Musician.” W 4 Feminist Companion to Exodus to Deuteronomy, (ed.) A.
Brenner. Sheffield: Academic Press, 1994, 207-230.

75 W ostatnich latach pojawity si¢ takie artykuly jak: C. A. Evans. “Celebrating Victory from the Sea of
Reeds to the Eschatological Battle Field: Miriam’s Timbrels and Dances in Exodus 15 and Beyond” BTB
51 4 (2021): 206-214; N. Calduch-Benages. “Miriam, May Your Hope Give Us Hope!” JESWTR 24
(2016): 31-46; Sh. Efrati. “Was Miriam shut from his eyes?: The Miriam pericope in 4Q377 (Apocryphal
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1.5 Problemy badawcze 1 metodologia

W Biblii hebrajskiej Miriam jest przywotana z imienia w siedmiu tekstach (Wj
15,20-21; Lb 12,1-16; Lb 20,1; Lb 26,59; 1 Krn 5,29; Mi 6,4; Pwt 24,9), oraz za
pierwszym razem tylko jako ,siostra” Mojzesza (Wj 2,1-10). Jak mozna zauwazy¢
pamie¢ o pierwszej i jedynej prorokini z czasow Wyjscia z niewoli egipskiej 1 wedrowki
przez pustyni¢ zostala zachowana we wszystkich trzech korpusach Biblii hebrajskiej
(Tora: Wj 2,1-10.15,20-21; Lb 12,1-16; Lb 20,1; Lb 26,59; Pwt 24,9; Prorocy: Mi 6,4;
Pisma: 1 Krn 5,29), ktore zawierajg rozne zrodta i tradycje. Fakt ten wskazuje, iz Miriam
byla wyjatkowa postacig wpisang w pamie¢ spotecznosci Hebrajczykdéw i1 przypominang
przez kolejnych autorow oraz redaktorow biblijnych. W nawigzaniu do tego faktu
niniejsza praca podjmuje probe weryfikacji roboczej hipotezy badawczej, ktora zaktada,
iz Miriam byla archetypem kobiecego profetyzmu w Izraelu. Podobnie w przypadku
profetyzmu meskiego takim archetypem byt jej mtodszy brat, Mojzesz — co m.in. zostalo
wyrazone w prawie o proroku ,,jak Mojzesz” (Pwt 18,9-22).76

Kluczowym tekstem w dyskusji nad profetyczng funkcja Miriam jest jedyne
biblijne $wiadectwo z Ksiegi Wyjscia, tzw. Piesni Miriam (Wj 15,20-21), w ktorej zostata
ona okreslona tytutem prorokini [%°21]. Zatem nalezy zauwazy¢, ze imi¢ Miriam po raz
pierwszy pojawia si¢ z przypisang jej funkcja prorokini w najwazniejszym i
przelomowym momencie dziejow Izraela — celebracji zwyciestwa JHWH nad wojskami
faraona po cudownym przejéciu przez Morze Sitowia przypieczgtowujacym wyzwolenie
ludu z niewoli egipskiej. Z racji swej ograniczonej formy tekst Piesni Miriam nie
dostarcza odpowiedzi na szereg pytan dotyczacych tozsamosci Miriam, np.: jaki
charakter miala jej misja?; czy tytut prorocki odzwierciedlat faktyczny jej funkcje
prorocka?; czy tez byl wylacznie honorowy, jako siostry dwoch wielkich autorytetow,
Aarona oraz Mojzesza?; jaka role mogta pelni¢ Miriam w ramach tzw. triumwiratu z
okresu exodusu?; czy kolejni autorzy i redaktorzy biblijni uzyli tradycji Miriam jako
archetypu, tj. literackiego wzorca, dla postoci prorokin w Izraelu, a moze nawet innych
kluczowych bohaterek Biblii?; itp.

Posta¢ Miriam zostata niejako poddana swoistemu procesowi hermeneutycznemu

w samym teks$cie biblijnym — poczawszy od fragmentu przywotujacego niewymieniong z

Pentateuch B) reconsidered.” RQ 33 1 (2021): 147-152; D. Lederman-Daniely. “Revealing Miriam’s
Prophecy” FT25 1 (2016): 8-28.
76 Por. Baraniak, Prorok jak Mojzesz (Pwt 18,9-22).
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imienia ,,siostr¢” Mojzesza (W) 2,1-10), a potem tekstéw wzmiankujacych ja z imienia
(Wj 15,20-21), az po pdzniejsze ksiegi (Starego i Nowego Testamentu), w ktorych przez

»77 wezesniejszych tradycji

zwigzki tematyczne i leksykalne mozna odnalez¢é ,.echo
opowiadajacych o Miriam.

Hermeneutyka wskazuje na réznorodno$¢ mozliwych interpretacji tekstu, zwraca
przy tym uwage na usytuowanie historyczne, kulturowe i jezykowe ludzkiego poznania
oraz opowiada si¢ raczej za stawaniem si¢ znaczenia niz jego niezmienno$cig. Nie chodzi
tu o postrzeganie hermeneutyki tekstu jako teorii oferujacej pewne interpretacyjne
narzgdzia, dzigki ktorym mozna wyeliminowaé¢ niejednoznaczno$ci réznorodnych
zawitych fragmentow. Temat pracy sktania si¢ bardziej ku tzw. radykalnej
hermeneutyce’®, ktora nie ma nasladowa¢ tradycyjnej hermeneutyki biblijnej”, podajace;j
wladciwg interpretacje Pisma, ani i$¢ w $lady zaproponowanej przez Leo Straussa®
metody close-reading (czytania tekstow pomiedzy wierszami), ktora odkrywa ukryte
przestania zawarte w klasycznych tekstach. Podjeta w tej pracy krytyczna lektura
wybranych tematycznie biblijnych tekstéw ma by¢ sposobnosciag do reinterpretacji
wczesniejszych interpretacji i zarazem zwielokrotnienia zawartych w nich sensow.

Wielowymiarowa lektura — zaréwno diachroniczna 1 synchroniczna —
analizowanych tekstow umozliwia bardziej rzetelng weryfikacje hipotezy o
funkcjonowaniu archetypu w postaci Miriam — ktéry moze by¢ jednym z wazniejszych
kluczy hermeneutycznych nie tylko do zrozumienia Biblii, ale i innych tekstow wczesne;j
tradycji zydowskiej i1 chrzedcijanskiej. Jest mozliwe, ze byt on dobrze znany dla
biblijnych oraz wczesnych postbiblijnych autoréw jak i zrozumiaty dla starozytnych
odbiorcow tych przekazéw. Pierwotnie mogt on by¢ uzywany jako wzor literacki w
przedstawieniu sekwencji biblijnych prorokin, a nast¢gpnie uogdlniony w konstrukcji

opowiadan o innych wyjatkowych kobietach Starego i Nowego Testamentu. Gleboko

77 Por. wprowadzenie do Rozdziatu IV; nb. jest to termin wprowadzony do badan biblijnych przez m.in.
Meek, The Meaning of %377 in Qohelet, 246.

8 Por. J. D. Caputo. Radical Hermeneutics: Repetition, Deconstruction and the Hermeneutic Project.
Bloomington: Indiana University Press, 1987; oraz krdtka prezentacja jego hermeneutyki w: L. Czajka.
,,Cztowiek jako cierpigce ciato w filozofii Johna D. Caputo” Przeglqd Filozoficzny 2 82 (2012): 425-440.

7 L. A. Schokel. A Manual of Hermeneutics. Sheffield: Academic Press, 1988, 16; J. Sochof,
“Hermeneutyka- wstepne rozpoznania” WST 8 (1995): 219-232.

80 L. Strauss. ,,Prze$ladowania i sztuka pisania” W Sokratejskie pytania. Warszawa: Fundacja Aletheia,

1998, 107-121.107-121.
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wpisana w $§wiadomosci religijnych Zydow pamieé o exodusie (tj. przywddcach wyjscia z
Egiptu, przejSciu przez Morze Sitowia, przymierzu na Synaju oraz wedrowce przez
pustkowia, itd.) stanowila podstawowy filar tozsamos$ci zydowskiej i konsekwentnie
takze pierwszych wspdlnot judeochrzescijanskich i chrzescijanskich.

Jak zauwazono weczesniej dotychczasowe badania poswigcane Miriam, w
wickszo$ci wpisujace si¢ w nurt egzegezy feministycznej, posrednio odwotywaty sie
glownie do wynikow analiz historyczno-krytycznej wybranych tekstow. Pomimo tego, ze
wykorzystywaly one takze badania z pokrewnych dziedzin jak socjologii, psychologii czy
archeologii, to nie dostarczyly wyczerpujacej odpowiedzi na podstawowe pytania o
tozsamo$¢ Miriam — pierwsze]j prorokini — oraz funkcje tej postaci w kontekscie catego
kanonu Biblii (hebrajskiej i chrzescijanskiej). Zwykle wskazano przy tym na zbyt
ograniczony korpus tekstow wzmiankujacych Miriam oraz na samg fragmentaryczno$¢
opisow spowodowang m.in. aktywnoscig kolejnych redaktoréw biblijnych. Jednak juz z
perspektywy analizy kanonicznej pozorna fragmentaryczno$¢ jej wizerunku sktada si¢ w
dos¢ logiczng konstrukcje.

Uwzgledniajac powyzsze uwarunkowania, pierwszy etap pracy bedzie proba
syntezy efektéw analiz tekstow Biblii hebrajskiej bezposrednio przywotujacych postac
Miriam, ktére wykorzystywaly gtéwnie metode historyczno-krytycznag®!. Ewidentne
ograniczenia tej metody sg obecnie szeroko dyskutowane®?, dlatego tez w drugim niejako
uzupetniajacym metodologicznie prace etapie zostanie przedstawiona synteza wynikow
analiz bazujacych na lekturze synchronicznej zrédlowych narracyjnych tekstow o Miriam
ograniczona do Pigcioksiegu. W tym zadaniu szczegdlne miejsce bedzie przyznane
perspektywie analizy retorycznej biblijnej i semickiej z uwzglednieniem metodologii

wypracowanej przez Rolanda Meyneta.®?

81 E. Krentz. The historical-critical method. Philadelphia: Fortress Press, 1975, 48-54.

82 Por. Z. Pawlowski. ,,Metoda historyczno-krytyczna i analiza narracyjna w perspektywie zalozen
hermeneutycznych” BPT 11 (2018): 167-168. K. Romaniuk. Wprowadzenie do krytyki tekstu Starego i
Nowego Testamentu. Poznan, Warszawa, Lublin: Pallottinum, 1975; E. Lipinski. ,,Pierwotne brzmienie
tekstu? Refleksje nad krytyka tekstualng Biblii” BibAn 6 2 (2016): 169-180; W. Chrostowski. ,,Zarys
metodologii biblistyki Nowego Testamentu” SNT 2 (2007): 27-46; J. Flis. ,Krytyka tekstu Nowego
Testamentu.” W Metodologia Nowego Testamentu. Pelplin: Wydawnictwo Diecezjalne, 1994, 51-83.

8 R. Meynet, Wprowadzenie do hebrajskiej retoryki biblijnej. Krakow: Wydawnictwo WAM, 2008; R.
Meynet. ,,Retoryka biblijna-semicka” Scriptura Sacra 2 (2019): 11-41; R. Meynet. Rhetorical Analysis. An
Introduction to Biblical Rhetoric. Sheffield : Academic Press, 1998.
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Metoda analizy retorycznej znana jako retoryka semicka i biblijna (Retorica
Biblica e Semitica, RBS) uksztaltowata si¢ jako bardziej odpowiednie narzgdzie do
opisywania struktury biblijnych oraz innych wczesnych semickich tekstow literackich niz
pokrewna metoda oparta na zatozeniach retoryki klasycznej. Wspodtczesny prekursor tej
metody, Roland Meynet, opart si¢ na postulacie istnienia w starozytnym Bliskim
Wschodzie swoistego systemu retorycznego, ktoéry nazywa retoryka biblijng, szerzej —
semicka. Specyfike retoryki biblijnej 1 semickiej wyraza: (1) jej konkretno$¢
(obrazowos$¢) — w przeciwienstwie do retoryki greckiej retoryka semicka nie tyle
dowodzi i udowadnia, co raczej pokazuje 1 opisuje rzeczywisto$¢; (2) parataktyczno$é —
opiera si¢ na zestawianiu i uzgadnianiu niz w porzadkowaniu tematow i watkow —
zwigzki logiczne (opozycja lub identycznos$¢) poszczegodlnych jednostek wyrazone sa
poprzez powtorzenia leksykalne, morfologiczne, syntaktyczne oraz rytmiczne mig¢dzy
nimi; (3) charakterze inwolutywnym wynikajacym z komponowania na uktadach
rownolegtych budowanych wokét okre$lonego centrum.®* W swojej fundamentalnej
monografii®> Meynet przedstawil rowniez trzy zatozenia, na ktorych opiera si¢ RBS: (1)
,,Teksty biblijne sg tekstami dobrze skomponowanymi”®® — zgodnie z logika, ktorg nalezy
odkry¢. (2) ,Istnieje specjalny typ retoryki wiasciwy tekstom biblijnym™®’ — jego
charakterystycznymi cechami s3: przewaga konkretow nad abstrakcja (autor przedstawia
co$ zamiast to wyjasniac), parataksy nad syntaksag (retoryka biblijna i semicka cze$ciej
zestawia lub przeciwstawia teksty, niz podporzadkuje) oraz inwolucji nad liniowoscig
(teksty biblijne i semickie czgsto zamiast rozwija¢ mys$l w sposob liniowy odnosza sie do

swego rodzaju centrum tekstu, przez ktory powigzane sa elementy skrajne). (3)

8 Por. recenzja W. Pikor. ,Retoryka Semicka” V'V 4 (2003): 285-292; oraz thumaczenia w j. polskim R.
Meynet. ,,Wprowadzenie do hebrajskiej retoryki biblijnej.” W Mysl teologiczna, t. 30. Krakéw:
Wydawnictwo WAM, 2001; R. Meynet. ,,Retoryka biblijna-semicka” Scriptura Sacra 23 (2019): 11-42.

8 R. Meynet, L'analyse rhétorique: Une nouvelle méthode pour comprendre la Bible: textes fondateurs et
exposé systématique. Paris : Cerf, 1989; poszerzonej i dostgpnej w tlumaczeniu na jezyk angielski pt.
Treatise on Biblical Rhetoric, International Studies in the History of Rhetoric 3. Boston : Brill, Leyden,
2012); najbardziej aktualne opracowanie podstaw i zasad metody: Traité de rhétorique biblique. Troisiéme
édition revue et amplifice (RBSem 28) Leuven: Peeters, 2021. Do potrzeb niniejszej pracy autorka uzywa
tlhumaczenia angielskiego opartego na pierwszej monografii bedacego jednoczesnie jej poprawionym i
uzupelnionym wydaniem: R. Meynet. Rhetorical Analysis: An Introduction to Biblical Rhetoric,
(JSOTSup 256) Sheffield : Sheffield Academic Press, 1998.

8 “The Biblical Texts are Composed and Well Composed”: Meynet, Rhetorical Analysis, 169.

87 “There is a Specifically Biblical Rhetoric”: Meynet, Rhetorical Analysis, 172.
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Zweryfikowanie pewnosci metody krytyki historycznej™®® (tzw. zasada zaufania) — w
odréznieniu od metod analizy historyczno-krytycznej, analiza retoryczna cechuje
swoistego rodzaju zaufaniem do tekstu i jego wewnetrznej logiki. Jej celem jest
rozpatrzenie tekstu jako catosci zamiast wyszukiwania w nim zrodet i §ladoéw redakc;ji.

Analiza retoryczna wyr6znia kilka poziomoéw jednostek kompozycji teksu.
Zwiazki pomiedzy jednostkami moga przejawia¢ si¢ na jednym lub kilku poziomach:
leksykalnym, morfologicznym, syntaktycznym, poziomie rytmu lub dyskursu. Tworza
one pomi¢dzy jednostkami dwa podstawowe typy relacji: symetri¢ paralelng (paralelizm)
albo symetri¢ odwrdcong / koncentryczng (chiazm). Symetria ta moze by¢ zar6wno
calkowita, jak i1 czeSciowa. Jednak pomigdzy tymi samymi elementami na roéznych
poziomach mogg zachodzi¢ tez rézne typy relacji.’® Pozwala to zauwazy¢ jak logika
struktury konkretnego tekstu wynika z logiki zwigzkéw pomiedzy jego elementami i
odwrotnie, relacj¢ pomigdzy elementami sa podporzadkowane ogdlnej logice tekstu
rozpatrywanego jako calos¢. W przekonaniu zwolennikéw tej metody zrozumienie
kompozycji tekstu jest kluczowe do jego interpretacji.*

Ostatnim etapem pracy weryfikujacym hipoteze¢ badawcza jest analiza
porownawcza gtownych elementéow hermeneutycznych i1 cech opisanego obrazu —
archetypu postaci Miriam odniesiona do tekstow ukazujacych kolejne biblijne prorokinie,
a nastgpnie wazniejsze zenskie postacie Biblii (Starego i Nowego Testamentu). W tym
etapie wykorzystane bedzie m.in. kryterium tzw. ,echa” ($ladu leksykalnego 1
tematycznego jednego tekstu w innym fragmencie) wypracowane przez Russella L.

Meeka’'.

88 “The Review of a Certain Method of Historical Criticism”: Meynet, Rhetorical Analysis, 177.

8 Meynet, Rhetorical Analysis, 182-198.

%0 Przekonanie si¢ opiera si¢ m.in. na takiej cesze retoryki semickiej jak parataktyczno$¢é. Meynet
podkresla, ze w odroznieniu od klasycznych autoréw autorzy biblijni s3 o wiele bardziej sklonni do
wyrazenia relacji logicznych poprzez zestawianie fragmentoéw tekstu niz przez ich podporzadkowanie, co
skutkuje m.in. znacznie rzadszym uzyciem formalnych leksemow i wyrazen shuzacych do stworzenia
klasycznych sylogizmow, por. Meynet, Rhetorical Analysis, 175.

ol Meek, The Meaning of 237 in Qohelet:An Intertextual Suggestion, 246. Por. dalej wprowadzenie do
Rozdziatu I'V.
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Rozdzial II: Teksty Biblii hebrajskiej o Miriam w perspektywie
analizy historyczno-krytyczne;j

2.1 Ksiega Wyjscia

Ksigga Wyjscia, druga w Pigcioksiggu, jest jedng z najwazniejszych ksiag Biblii
hebrajskiej. John Durham ze wzgledu na jej znaczenie dla tradycji zydowskiej okreslit ja jako
,pierwsza przed Ksiega Rodzaju”, gdyz zawiera opowiesci o poczatkach Izraela i jego religii:
niewola w Egipcie 1 wyjscie (exodus), przymierze na Synaju i dar Tory, powstanie ludu
JHWH a takze urzedu kaptafiskiego i kultu.”?> Stanowig one starozytne podwaliny nie tylko
dla instytucji Swigtyni, ale i p6zniejszej Synagogi oraz Kosciota.”> Od poczatku XIX wieku
powstato wiele studiow odstaniajacych ztozong redakcj¢ i zréznicowanie tekstu tej ksiegi,
ktore wymagajg holistycznego i wieloaspektowego podejscia.®* Posrod wielu dostepnych
studiow krytycznych relatywnie niewiele uwagi zostalo poswigcone tekstom: Wj 1-2
(wprowadzenie), Wj 6 (powotanie Mojzesza), Wj 13,17- 14,31 (narracja morza) czy Wj
15,22-18,27 (wedrdwka przez pustynig).”

Wj 2,1-10

Perykopa Wj 2,1-10 jest jednym z wielu fragmentow Biblii, ktére w dalszym ciagu
wymagaja poglebionych badan. Zawiera ona opowiadanie o narodzinach Mojzesza, ktore

wprowadza w pierwszg cze$¢ narracji dziejow exodusu opisujacg pobyt Izraela w Egipcie (W]

92 J. 1. Durham, Exodus. Waco, Texas: Word Books, 1987, 19-20.

9 Durham, Exodus, 20.

%4 Wiegkszo$¢ poswiecona zostata pojedynczym fragmentom i sekcjom. Do tekstow, ktore zyskaly najwicksza
liczbe opracowan naukowych naleza: Wj 3-4 (Misja Mojzesza, Imi¢ Boga), Wj 7-11 (plagi egipskie), Wj 20
(Dekalog), Wj 19-24 (Synaj), Wj 20-23 (Kodeks Przymierza), Wj 25-31 (instrukcje dotyczace budowy Arki
Przymierza), Wj 32-34 (Ztoty Cielec). Ibidem, 24-27.

% Wybrane monografie po$wigcone Ksiedze Wyjécia: T. B. Dozeman. Methods for Exodus. Cambridge:
Cambridge University Press, 2010; J. S.Baden. The Book of Exodus: A Biography. Princeton : Princeton
University Press, 2019; S. M. Langston. Exodus through the Centuries. Oxford: Blackwell, 2006; M. Vervenne.
Studies in the Book of Exodus: Redaction - reception — interpretation. Leuven: University Press, 1996; W. H.
Propp, et al. Israel’s Exodus in Transdisciplinary Perspective: Text, Archaeology, Culture, and Geoscience.
Cham etc.: Springer, 2015; Th. B. Dozeman, et al. The Book of Exodus: Composition, Reception, and
Interpretation. Leiden, Netherlands: Brill, 2014.
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1,1-13,16)°® — nota bene uwaza si¢ je za ,,wzorcowy przyktad hebrajskiego sposobu
narracji”.’” Wspomniana jest w nim posta¢ starszej ,,siostry” Mojzesza, ktora cho¢ pozostaje
nieokreslona z imienia, to w dalszym tekscie ksiegi (Wj 15,20) zawarte sg przestanki
pozwalajace utozsamia¢ ja z Miriam — jedyng znang z imienia siostra Mojzesza i Aarona, o
ktorej zaswiadcza lewicki rodowdd z Lb 26, 59. Autor prawdopodobnie intencjonalnie ukryt
imiona bohaterow tego opowiadania, by w ten sposdb zogniskowaé uwage na ironii ukrytej w
etymologii imienia Mojzesza [AYn] — przypomina ono form¢ imiestowu czynnego [od
czasownika nwn] ,,wyciagajacy”, a nie sugerowang przez kontekst bierng ,,wyciagniety”
(por.Wj 2,10).

Do wyznaczenia granic tej jednostki narracyjnej adekwatne jest kryterium
dramatyczne, albowiem perykopa Wj 2, 1-10 charakteryzuje si¢ jednos$cig akcji i fabuly.
Sciste okre$lenie granic perykopy budzi jednak dyskusje wéréd badaczy, albowiem werset
1,22 podsumowujacy opowiadania o poloznych Hebrajkach, moze by¢ traktowany jako
wprowadzenie do opisu narodzin Mojzesza.”® Poczawszy od ww. 2 do 10, czyli do momentu
nadania chlopcu imienia, narracja opisuje dziatanie podmiotu w rodzaju zenskim (za
wyjatkiem w. 10a). Koniec opowiadania wyznacza m.in. zmiana rodzaju gramatycznego
podmiotu (2,11). Jak mozna zauwazy¢ gléwnymi bohaterkami narracji 2,1-10 sg kobiety:
matka (rodzicielka), siostra niemowlecia, corka faraona oraz jej stuzace, roztaczajace opieke
nad bezradnym dzieckiem — nazwanym podzniej Mojzeszem. Werset 11. rozpoczyna si¢ od
utartej formuty 077 o2 "M, otwierajacej nowa narracjg, po ktérej od razu zaakcentowana
jest zmiana wieku Mojzesza.

Autor po raz pierwszy wprowadza postac ,,siostry” (Mojzesza) w Wj 2,4:
2 AWY° A aYTY PROR INAR 2300

Niewspomniana z imienia posta¢ okreslana jako ,,jego siostra” [\nnX] jest wspomina

dwukrotnie w tej samej perykopie (2,4.7) w formie status pronominalis.”® W Biblii

% Pozostate to: 11 cze$¢ (Izrael na pustyni, Wj 13,17-18,27) oraz Il cze$¢ (Izrael na Synaju, Wj 19,1-40,38).
Klasyfikacja wg Durham, Exodus, XXX.

7 H. Utzschneider i W. Oswald. Exodus 1-15. Stuttgart: Verlag Kohlhammer, 2013, 27.

%8 Cze$¢ badaczy laczy w. 22 z Wj 2,1-10, inni Wj 1,15;21. J. Lemanski traktuje go jako ,,zdanie pomostowe,
zaznaczajgce przejscie od ,,wszystkich dzieci hebrajskich” do jednego, szczegdlnego dziecka.” Por. J. Lemanski.
Ksiega Wyjscia (Nowy Komentarz Biblijny), t. 2. Czestochowa: Edycja Swictego Pawta, 2016, 116-117.

% T.j. stanowigcej polgczenie imienia (rzeczownika) z zaimkiem dzierzawczym w formie postpozytywnej
pisanej facznie. Por. M. Tomal, Jezyk hebrajski biblijny. Warszawa: Wydawnictwo Akademickie Dialog, 2000,
102-115.
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hebrajskiej termin ninX uzywany jest gtownie w odniesieniu do rodzonej siostry tudziez
przyrodniej, krewnej (Jer 3,7), rzadko w okresleniu kobiety tej samej narodowosci czy chocby
ukochanej (Pnp 4,9-12). Uzycie w zdaniu sufiksu dzierzawczego 3.m.s. ,,jego” laczy postaé
,jego siostry” z formg dopetnienia 17 ,,nim” — czyli wspomnianym wczesniej 72’7, ,.tym
chlopcem” (Wj 2,3), tj. Mojzeszem. W ten oto sposéb Miriam przedstawiona zostaje po raz
pierwszy w Biblii w kontekscie rodzinnym, obok swojego mtodszego brata. Werset 4. otwiera
orzeczenie 2¥nM, w formie wayyigtol w koniugacj hitapa el trzeciej osoby rodzaju zenskiego
(z waw consecutivum). Aparat krytyczny BHS podaje lekture zaswiadczong w Pigcioksiegu
Samarytanskim jako 2¥nm, wayyigtol w koniugacji hitpa’el, pochodzaca od rdzenia 2¥1 lub
22,190 hebr. ,,sta¢”, ,ustawi¢ si¢”, ,staé pewnie”, ,zaja¢ pozycje”. W Biblii hebrajskiej
zaswiadczone sg wylacznie formy hitapa’el wywodzace si¢ od rdzenia 2%° (por. Wj 14,13), co
sugeruje thumaczenie ,stala (pewnie/mocno)”, ,,przyjeta pozycje”, itp. Forma orzeczenia w
tek§cie masoreckim z pominigciem rdzennej spotgtoski jud cho¢ jest problematyczna,
najprawdopodobniej stanowi btad kopisty tekstu spotgltoskowego, niewiele znaczacym w
zrozumieniu tekstu. Autor §wiadomie zastosowat rdzen 21x¥1/2%°, nie za$ 1y, aby podkresli¢
wyjatkowg determinacje w postawie Miriam, stala gotowa do dzialania.!! Autor dodaje, iz
stata ,,z daleka”, prn, od matki i ukrytego w 720 ,koszu/skrzyni (arce)” brata. Znak
dysjunktywny akcentowy atnah zamyka pierwsza cz¢s¢ zdania podrzednie ztozonego, za$
dalsza czes¢ wypowiedzi wprowadza zdanie celowe za posrednictwem konstrukeji
bezokolicznikowe]j 7v72.192 Zaimek pytajny 1n, ktory otwiera zdanie podrzednie ztozone,
polaczony jest (przez maqqef ) z forma czasownikowa nwy?, niphal, imperfectum, 3 osoby
meskiej (thum. bezosobowo ,,co stanie si¢”, ,,przydarzy”).

Wersety 7.-8., nastgpujace bezposrednio po scenie wylowienia kosza/arki z rzeki przez
corke faraona, tworzg dialog zainicjowany przez starsza ,siostre” niemowlecia z ,,cérka
faraona”.

79°7 DR 77 PN NI2YA A NP WK T2 NIRRT TR VD N2 DR IR KM

79°7 O DR RPN 71297 7201 3% A9 N2 7Y RN

100 [, H. Koehler, et al. The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament. Leiden: Brill, 2001: s.v.”23>".
101 Ten sam czasownik 2¥°/ 2¥1 pojawia si¢ w innych narracjach, w tym o Mojzeszu stojagcym przed faraonem
(por. Wj 8,16; 9,13) oraz przed Panem objawiajacym si¢ w Obloku (por. Wj 34,5 , w Namiocie Spotkania (por.
Lb 11, 16), ludu Izraela obserwujacego zwycigstwo Pana nad Egipcjanami (por. Wj 14,13) czy Aniota
Panskiego, stojacego przed Baalamem (por. Lb 22,22), etc.

102 B, K.Waltke,i M. P. O’Connor. 4n Introduction to Biblical Hebrew Syntax. Winona Lake (Ind.): Eisenbrauns,
1990, §36.2.3d.
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Oba rozpoczynaja si¢ od orzeczenia w formie wayyigtol Km), ktora wprowadza
mowe niezalezng. Podmiotem pierwszego zdania jest ponownie ,,jego siostra”, zwraca si¢ ona
bezposrednio do corki faraona w formule pytania wyboru, rozpoczetego partykuta pytajna 7,
»czy”: (,Czy pojs¢, zawotatabym Ci (...)?”)!%, aby przyprowadzi¢ karmicielke sposrod
Hebrajek.

W odpowiedzi corka faraona uzywa utartej formuty postania °3% , przy ktorej tekst
masorecki umieszcza znak akcentu dysjunktywnego atnah, zamykajacy pierwsza czes$¢
wypowiedzi. W w. 8 autor biblijny okre$la siostre dziecka mianem n%%y, enigmatycznym
terminem, ktory w Biblii hebrajskiej zwykle odnosi si¢ do mlodych kobiet w wieku
odpowiednim do zamazpdjscia (nb. w tym miejscu LXX tlumaczy nnhy przez vedvig a nie
napBévoc jak w 1z 7,14). Miriam nie jest zatem matg dziewczynka, a juz mloda kobieta, ktora
wyszta z ukrycia, by zainicjowa¢ dialog z corka faraona. Jej literacki portret ukazuje ja jako
ukryta opiekunke dziecka i posredniczk¢ miedzy matka hebrajska chlopca a ksiezniczka
egipskg — wypetnia w ten sposob funkcje akuszerki niejako drugich narodzin dziecka.'®*

Opis narodzin glownego protagonisty, Mojzesza, jest paralelny m.in. do wersji
pochodzacej z VII w. p.n.e. neoasyryjskiego opowiadania o cudownych narodzinach
zatozyciela akadyjskiego imperium Sargona Wielkiego, krola Akadu (ok. XXIII w. p.n.e).!%
Jest to narracjg w pierwszej osobie, wedlug ktorej matka, wysokiej rangi kaptanka (enitum),
powija syna w sekrecie i ukrywa, a nastepnie powierza go w koszu powleczonym smotg rzece
Eufrat. Dziecko zostaje wylowione przez ogrodnika o imieniu Akki, ktéry go usynawia i uczy

zawodu. Bogini Isztar (Inanna)'% obdarza go uczuciem i sprawia, ze Sargon zostaje

103 snx2) T983: imperfectum (“pojde”: 1 os., 1.poj) + wegqatalti (“1 zawolam™: 1 os.,1.poj)

104 Wyraza to m.in. sekwencja form czasownikowych: forma wegatalti (“poszta”: 3 os., Ip, 1. zefskiego)+
wegatalti (“ 1 zawotala”: 3 os., Ip, r. zenskiego). ...XpA ....772M
105 J. B. Pritchard. Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament. Princeton (NJ): Princeton
University Press, 1969, 85-86: “Sargon, the mighty king, king of Agade, am 1. My mother was a changeling, my
father I knew not. The brother(s) of my father loved the hills. My city is Azupiranu, which is situated on the
banks of the Euphrates. My changeling mother conceived me, in secret she bore me. She set me in a basket of
rushes, with bitumen she sealed my lid. She cast me into the river which rose not (over) me, the river bore me up
and carried me to Akki, the drawer of water. Akki, the drawer of water lifted me out as he dipped his e[w]er.
Akki, the drawer of water, [took me] as his son (and) reared me. Akki, the drawer of water, appointed me as his
gardener, while I was a gardener, Ishtar granted me (her) love, and for four and [...] years I exercised
kingship.”
196 Historyk G. Leick tak pisze o Innanie: “In the royal inscriptions of the early Dynastic Period, Inanna is often

invoked as the special protectress of kings. Sargon of Akkad claimed her support in battle and politics. It
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krolem.'” Sumeryjska bogini Inanna, utozsamiana pozniej przez Akkadyjczykow i
Asyryjczykow z Isztar, bogini milosci, plodnosci i wojny, byla uznawana za opiekunke
krolow, w tym tez samego Sargona Wielkiego.!”® Zdaniem czeSci uczonych opowiadanie o
Mojzeszu jest raczej ,,odwrocong historig Sargona niz jej powtorzeniem.”!” Podobny motyw
cudownego ocalenia dziecigcia, ktore zostanie pozniej wielkim przywodca czy wiadca,
spotykamy réwniez w legendach innych starozytnych ludéw, w tym Hetytoéw. W jednej z
najstarszych legend hetyckich o krolowej Kanesz datowanej na ok. XVII w. p.n.e pojawia si¢
watek ukrycia przez krélowa-matke w koszu na rzece nowonarodzonych trzydziestu synow
oraz cudownego ich ocalenia przez bogéw.!'"® W starozytnym Egipcie jedna z wersji mitu
poswiecona Horusowi, wspomina, ze jego matka Izyda ukrywata go jako nowonarodzone
niemowle w sitowiu (papirusach) na brzegu Nilu, aby unikngé zemsty Seta.!!! Przywotane
powyzej przyktady motywdéw w legendach i mitach o poczatkach dziejow wielkich wiadcow
1 bostw wskazuja na obecno$¢ wspdlnego wzorca literackiego tych opowiadan: niemowle ptci
meskiej ukrywane przez matke (w koszu na rzece) ostatecznie zostaje cudownie uratowane,
by osiggna¢ znaczgca pozycje.!'? Na tej podstawie m.in. Yair Zakovitch, kwestionujgcy

historyczno$¢ opisu exodusu, widzi w nim jedynie mit zatozycielski, ktéry wplynal na

appears that it was during the third millenium that the goddess acquired martial aspects that may derive from a
syncretism with the Semitic deity Ishtar.”, por. J. A. Black, i A. Green. Gods, Demons and Symbols of Ancient
Mesopotamia: an Illustrated Dictionary. London: British Museum Press, 1992, 89.

107y, P. Hamilton. Exodus: an Exegetical Commentary. Grand Rapids: Baker Academic, 2011, 24.

108 Prawowity mgz Inanny, Dumuzi (Tamuz), cho¢ cierpiat z powodu jej rozwiazlego zycia, umieral na jesien, by
na nowo wiosng powréci¢ do niej z zaswiatow 1 ponownie si¢ z nig potaczy¢. W ten sposob §wiete malzenstwo
Isztar-Tammuz bylo otaczane szczeg6lna czcig jako bostwa zapewniajace ptodnosci ziemi. Natomiast pierwotnie
Inanna nigdy nie byla utozsamiana z boginig-matka ani boginia malzenstwa. ,,[nanna is not a goddess of
marriage, nor is she a mother goddess. The so-called Sacred Marriage in which she participates carries no
overtones of moral implication for human marriages.” por. Black, Gods, Demons and Symbols of Ancient
Mesopotamia,108.

19 Dworzanin faraona staje si¢ przywodca zbiegtych z Egiptu niewolnikow. Z. Pawtowski zauwaza, ze Sargon
osiagnat najwyzsze szczeble drabiny spolecznej, odwrotnie niz Mojzesz, ktory z najwyzszego zszedt do
najnizszego, por. Z. Pawlowski. ,,Bog i tozsamo$¢ Mojzesza. Lektura narracyjna Exodusu 2,1-3,15” BibAn 7 2
(2017): 188.

110w, W. Hallo, et al. The Context of Scripture. Leiden: Brill, 1997, 181-182.

LB, Leach. Siostra Mojzesza: strukturalistyczne interpretacje mitu biblijnego. Poznan: Zysk i S-ka, 1998, 66.
12 \W. H. Propp. Exodus: A New Translation with Introduction and Commentary. New York: Doubleday, 1998,
155-159.
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uformowanie tozsamosci zydowskiej na kolejne tysigclecia.!!® Inni badacze okre$lajg go jako
heroiczng sage!!'* badz legende!!S. Nalezy jednak zauwazy¢, iz trudno okresli¢ precyzyjnie
granice miedzy mitem, opowiadaniem czy legenda.!!®

Gléwna warstwa narracyjna Wj 2,1-20 zaliczana jest do tzw. pierwotnej narracji
exodusu, najstarszej] w Ksiedze Wyjscia, obejmujacej rozdziaty 1,11-12,22, w ktorych jest
przedstawiona geneza gltownego bohatera, Mojzesza. Niektorzy badacze uwazaja, ze
przyczynkiem do jej powstania mogta by¢ tragedia jednej z masowych deportacji u schytku
monarchii badz tez byla to zawaluowana forma protestu przeciw politycznej opresji w
czasach podleglosci Judy imperium Asyrii, Egiptu badz Babilonii na przetomie VI i VII w.
p.n.e, czy tez nawet w okresie perskim.!!”

Gléwnym jej przestaniem nie jest jednak watek biograficzny, lecz bardziej
legitymizacja postaci Mojzesza. Jego cudowne ocalenie jak i ironia zawarta w etymologii
jego imienia''® wpisujg si¢ w szerszy kontekst dziejow ukazujgcy w nim przysziego
przywodce ludu Izraela. W badaniach krytyczno-literackich przedstawiane sg roéznorodne
mozliwosci klasyfikacji zrodla tego tekstu: Noth!'!'” postulowal, iz tekst w catosci jest
jahwistyczny (J) z ewentualnymi pozniejszymi dodatkami, Propp'?° zaktadat polgczenie
zrodta J 1 kaptanskiego (P). Pdzniejsi egzegeci sktaniajg si¢ do klasyfikacji analizowane;j

perykopy jako zrodta J badz elohistycznego (E), tudziez kompilacji obu zrodet.!?!

113y, Zakovitch. “And You Shall Tell Your Son...” : the Concept of the Exodus in the Bible. Jerusalem: The
Magnes Press, The Hebrew University, 1991, 133.

114 G, W. Coats. “The Moses Narratives as Heroic Saga.” W Saga, Legend, Tale, Novella, Fable: Narrative
Forms in Old Testament Literature. Sheffield: University of Sheffield, 1989, 33-44.

115 R, M. Halls. “Legend.” W Saga, Legend, Tale, Novella, Fable: Narrative Forms in Old Testament Literature.
Sheffield: University of Sheffield, 1989, 45-50.

116 ¥ Niesiolowski-Spano. Mityczne poczgtki miejsc Swietych w Starym Testamencie. Warszawa: Dialog, 2003,
15.

117 J. Lemanski, ,,Mojzesz-Lewita” CTO 1 (2016): 102.

18 Interpretacja autora biblijnego wskazuje na etymolgie imienia Mojzesz zwiazang z czasownikiem 7w (por.
Wj 2,10 ). Jednak, jak wspomniano wczesniej, jest to forma imiestowu czynnego ,,wyciagajacy” (domyslnie
dzieci Jakuba z niewoli) a nie biernego ,,wyciagniety” (z wod Nilu).

19 M. Noth. Exodus: a Commentary. Philadelphia: The Westminster Press, 1962, 24-26.

120 Propp, Exodus, 145-147.

121 por. B. S. Childs. The Book of Exodus: a Critical, Theological Commentary. Philadelphia: The Westminster
Press, 1974; J. K. Bruckner. Exodus. Grand Rapids: Baker Books, 2012.
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Uogodlniajac te stanowiska badacze, jak Albert czy Utzschneider wraz z Oswaldem, dopatruja
sie obecnos$ci najstarszej tradycji exodusu w wigkszosci perykopy Wj 2,1-10.122

W dyskusji nad kwestig zrddel redakcji Ksiggi Wyjscia pojawia si¢ watpliwosé
dotyczaca wersetu 2,4, ktory wspomina o bezimiennej starszej siostrze Mojzesza. Jest on
uwazany za poOzniejszy dodatek redakcyjny z czaséw perskich lub poczatku epoki
hellenistycznej. Z krotkiego wstepu (2,1b.2a) mogloby wynika¢, ze Mojzesz byl pierwszym
dzieckiem rodzicoOw, natomiast w. 4 wprowadza burzaca to wyobrazenie postaé starszej
siostry.!?®* Teksty pozniejszej tradycji, tzw. postkaplanskiej, jak Lb 12 czy Pwt 24,9, juz
okreslaja ja z imienia jako Miriam. W innych tekstach Biblii, jak Mi 6,4, 1 Krn 5,29 czy Lb
26,59 roéwniez zostaje przywotana z imienia tuz za Aaronem i Mojzeszem, co mogloby
réwniez sugerowac, iz byta najmtodsza siostra, co stoi w sprzecznosci z Wj 2,1-10. Zdaniem
Helmuta Utzschneidera oraz Wolfganga Oswalda w pierwotnej starszej wersji tej narracji
Mojzesz zwigzany byt z $rodowiskiem egipskim, na co wskazywalaby forma czasownika
,,dorasta¢” 973 w w.10a. Wprowadzenie przez redaktora postkaptanskiego postaci ,,starszej
siostry”’, miatoby za zadanie przeciwstawi¢ corke Lewiego corce faraona oraz podkreslenie
hebrajskiego pochodzenia Mojzesza. Jak zauwazono wszystkie jednak postacie, poza
Mojzeszem, sg bezimienne, co moze sugerowac ich jedynie typologiczny charakter w
opowiadaniu.!?*

W szerokiej perespektywie dyskusji nad datacjg i kwestig redakcji podwazana jest
hipoteza zakltadajaca, iz perykopa Wj 2,1-10 w calosci lub we fragmencie stanowila
samodzielng jednostke literackg. Raczej jest to cze$¢ wstepu do dluzszej opowiesci o

> Badacze mimo

Mojzeszu, ktora zostala poddana co najmniej jednej redakcji.'?
wspomnianych licznych rozbieznosci sg jednak zgodni, iz we fragmencie Wj 2,1-10 mozna
odnalez¢ najstarsze elementy tradycji o Mojzeszu pochodzace z trudnego do zdefiniowania
zroédta, natomiast postaé ,siostry” miataby by¢ wprowadzona jako pozniejszy dodatek
redakcyjny kaptanski badz postkaptanski.

Wielu badaczy, w tym Durham wskazuje, iz nie ma zadnych dowodow na

potwierdzanie historyczno$ci narracji o Wyjsciu, zarowno co do opisow wydarzen jak i osob,

w tym historycznosci Mojzesza jak i jego siostry, Miriam — poza nazwami egipskich miast,

122 Por. H. Utzschneider, i W. Oswald. Exodus I-15. Stuttgart: Verlag Kohlhammer, 2013.

123 Utzschneider, Exodus 1-15, 452-453.

124 A. Reinhartz. Why Ask My Name? Anonimity and Identity in Biblical Narrative. New York: Oxford
Univeristy Press, 1998, 106.

125 Lemanski, Mojzesz-Lewita, 115.
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Pithom i Ramses oraz oazy Kadesz-Barnea.'?® Przez wiele lat egzegeci dyskutowali nad
kwestig datacji wydarzen, do ktorych odwoluje si¢ tekst Wj 1-15. Noth!'?” uwazat je za
archaiczne, jednak obecnie datuje si¢ je na okres wygnania babilonskiego lub pdzniejszy.

Zdaniem tzw. minimalistow Ksiega Wyjscia tworzy ,,portret pamigci”!?8

Mojzesza,
skupiajacy tradycje naroste wraz z uplywem lat, zawierajace pewne szczatkowe elementy
historycznos$ci, tudziez ,mit zalozycielski”, pozbawiony jakichkolwiek fundamentow
historycznych  potwierdzajagcych pobyt Semitéw w  Egipcie.!’” W  ocenie tzw.
maksymalistow!3?, opowiadajagcych si¢ za historycznoscig tradycji o exodusie, taczy on
»pamie¢” o Wyjsciu z nieliczng grupa niewolnikow, ktorzy zbiegli z Egiptu, a ktoérzy
nastepnie weszli w sktad etnicznego biblijnego Izraela.!3! Zdaniem Proppa no$nikiem tej
starozytnej pamigci s3 Lewici, a z tego pokolenia pochodzili rodzice Mojzesza, Aarona i
Miriam (Wj 2,1-10; 6,16-20). Dodatkowo ich imiona pochodzenia egipskiego moga stanowi¢
przestanke, ze ich rodziny musiaty przebywac w Egipcie wigcej niz jedno pokolenie.!3? Skoro
Lewici byli pozbawieni na wilasno$¢ ziemi i jej dziedziczenia, mozliwe, ze przybyli do
Kaananu znacznie p6zniej niz inne plemiona izraelskie. Zdaniem Houston to kaptani (Lewici)
w okresie przedwygnaniowym mogli uczyni¢ wilasne doswiadczenie pobytu w Egipcie
historig poczatku catego Izraela.!*3

Opowiadanie o narodzeniu Mojzesza wpisuje si¢ w schemat cyklu opowiadan
biblijnych, w ktérym dziecko zagrozone utrata zycia w przysztosci odegra wazng role w
dziejach ludu, jak: Izaak (Rdz 22), Jozef (Rdz 37) czy Jezus (Mt 2,13-18). Podobny schemat
narracji jest odnotowany takze w przypadku innych pozabiblijnych postaci znanych w
starozytnym Bliskim Wschodzie, jak np. Sargona czy potomstwo bogini Kanesz. Istotng rolg

w dziejach Mojzesza odgrywaja kobiety: najpierw potozne (Wj 1,15-22), a nastgpnie inne

126 Durham, Exodus, 25-26.

127 Noth, Exodus, 24-26.

128 J. Assmann. Moses the Egyptian: the Memory of Egypt in Western Monotheism. Cambridge, MA: Harvard
University Press, 1997, 23.

129R. Luyster. “Myth and History in the Book of Exodus” Rel 8 2 (1978): 155-170.

130 J, Lemanski. “Mojzesz,jakiego nie znamy? Kilka uwag na temat poszukiwan historycznego Mojzesza” SP 32
(2022): 90.

BLW. H. Stiebing. Out of the Desert? : Archaeology and the Exodus-Conquest Narratives. Buffalo, New York:
Prometheus Books, 1989, 160.

132 J. K. Hoffmeier. Ancient Israel in Sinai: the Evidence for the Authenticity of the Wilderness Tradition. New
York: Oxford University Press, 2005, 223-228.

133 'W. J. Houston. The Pentateuch. London: SCM Press, 2013, 153-155.
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bliskie dziecigciu (matka, siostra i corka faraona, Wj 2,1-10). Dziataja one wbrew nakazom
faraona: rodzac, ukrywajac, ratujac, adoptujac. Opowiadanie o narodzinach Mojzesza, jak
zauwazono wczesniej, ma ironiczny charakter: Nil, ktory miat by¢ miejscem $mierci, staje si¢
miejscem ratunku i schronienia, a cérka ,,zlego” faraona nowa matka dla hebrajskiego
niemowlgcia, ktore wkrotce, gdy dorosnie, uwolni i wyprowadzi zniewolony nardéd z
Egiptu.!** W dwoch pierwszych rozdziatach ksiegi Wyjscia autor biblijny przedstawia Boga
jako obronce zycia, chronigcego nowonarodzonych chlopcéw przed faraonem. Blogostawi
poboznym potoznym, ktore ich ratuja, za§ Egipcjanom odptaci ostatecznie $miercig ich
pierworodnych synéw (dziesigta plaga, Wj 12, 29-33). W dalszych rozdziatach, w tym w Wj

4, 22-23 Izrael ukazany zostaje jako pierworodny syn Boga:

,To mowi Pan: Synem moim pierworodnym [*752 °13] jest Izrael. Mowie ci: Wypusé
mojego syna, aby Mi czes¢ oddawal,; bo jesli zwleka¢ bedziesz z wypuszczeniem go, to Ja

zabije twego syna pierworodnego”.

Od narracji zawierajace] watek narodzin i macierzynstwa, ktéra otwiera histori¢
exodusu, autor biblijny przenosi 6w rodzicielski aspekt na posta¢ Boga. Wedrowka przez
pustyni¢ moze by¢ rozumiana jako okres niemowlectwa Izraela i jego wychowania, bedacego
przygotowaniem do odziedziczenia Kanaanu.'> Echa Wj 1-2 mozna odnalezé m.in. w
Ewangelii wg $w. Mateusza (Mt 2,13-18) w opowiadaniu o dziecinstwie Jezusa obejmujacym
cudowne narodziny w Betlejem, rzez niewinigtek, ucieczk¢ przed Herodem do Egiptu,
zakonczong powrotem do Nazaretu.

Dodatkowo nalezy zauwazy¢, ze dwa fragmenty z deuterokanonicznej ksiegi Madrosci

18,5'3¢ oraz 11,5-7'37 odwotujg si¢ do wydarzeh z Wj 1,7-2,10 — nawigzuja do watku faraona

134 Propp, Exodus, 153-154.

135 Bog jako matka-karmicielka: daje manne, za$ mleko i miod stanowig zapowiedz obietnicy w Kaananie; Bog
jako Ten, ktory chroni przed niebezpieczenstwem i wyciaga Izraela z r¢ki faraona; Bog, ktory wychowuje:
nagradza za postuszenstwo i karze za niepostuszenstwo, nadaje Prawa, aby ich przestrzegali i by odziedziczyli
ziemi¢; Bog, ktory prowadzi przez pustyni¢ i otacza obtokiem Namiot Spotkania, ustanawia porzadek spoteczny
(urzad kaptana oraz proroka, sedziow, prawo dot. niewolnikéw, kradziezy, zabdjstwa, odszkodowan, etc) oraz
moralny i religijny, rytm Zycia (szabat, rok szabatowy, $wigta, etc.); Bog, ktory zawsze jest blisko Izraela (Wj 3,
13- 15).

136 Mdr 18,5: ,,Gdy postanowili wymordowaé niemowleta $wietych, jedno tylko dziecko zostato porzucone i

ocalalo — za kare zabrales im wszystkich synow, bez roznicy, pogragzyles ich razem w wodnych topielach.”
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czyhajacego na zycie hebrajskich chtopcoéw oraz odptaty Egipcjanom za ich $mieré. Uwaga
zostaje tu domyslnie przeniesiona z calego ludu Izraela na zagrozone $miercig ,,niemowleta
swigtych” [t®v Ocilwv (dmoktelivar) vimo] oraz posta¢ centralng Mojzesza — ,,jednego
wystawionego dziecka i uratowanego” [£vog €xtefévtog Tékvou kai cmBévtog] (Mdr 18,5).
Podsumowujac nalezy zauwazy¢, ze gtownym wydarzeniem i zarazem przestaniem
zwigzanym z postacia ,,siostry” Mojzesza (Miriam) jest ocalenie niemowlecia. W dalszym
biblijnym kontekscie jest ona takze §wiadkiem mocy i sprawiedliwosci JHWH wyrazonej
przez symbolik¢ wody, ktora jest dla Izraelitoéw zrodlem ,krzepigcego dobrodziejstwa” (Mdr

11,5), za$ dla Egipcjan ,,zabrudzong i zmgcong krwig” (Mdr 11,6).
Wj 15, 20-21
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Omawiana perykopa wchodzi w sktad poetyckiej kompozycji sktadajacej si¢ z dwoch
utworow, Piesni Mojzesza (W] 15, 1b-19) i Pie$ni Miriam (Wj 15, 21b). Posiadajg one cechy
uroczystej piesni pochwalnej na czes¢ Boga JHWH, jako odpowiedZ na cudowne przejscie
Izraelitéw przez Morze Sitowia i unicestwienie wojsk faraona. Pierwsza z nich autor biblijny
przypisuje Mojzeszowi i Izraelitom, druga, znaczaco krétsza, Miriam i kobietom. Zardwno
Piesn Mojzesza, jak 1 Piesn Miriam otwiera krétki wstep narracyjny (ww. 15,1a; 20-21a). W
Piesni Mojzesza badacze wyrdzniajg dwie czeSci (ww.1b-12//13-18)1%8, obejmujace
wydarzenia podczas przej$cia przez morze oraz w trakcie wedréwki do Ziemi Obiecanej, a
niektorzy wskazujg tez trzy (ww. 1-7 // 8-12//13-18).1% Préby podziatu utwoér na strofy
wskazujg na obecno$ci w nim metrum: 4+4 oraz 3+3.'*" Delimitacja tekstu opiera si¢ w
glownie na kryterium formy literackiej — tekst poetycki. Cata kompozycja zostat niejako
wprowadzona opisem wydarzen poprzedzajacych ucieczke z Egiptu (Wj 13, 17-22) oraz

kluczowego epizodu, otwierajacego wedrowke przez pustkowia, tzw. ,,cudu morza” (Wj 14,

137 Mdr 11, 5-7 [BPaul]: ,, °To, czym wrogowie Izraelitow zostali pokarani, dla nich samych w potrzebie stalo sie
krzepigcym darem. ®Jednym dates zrédio niewysychajgcej rzeki, bryzgajgce krwiq, 'jako kare za skazanie
niewinnych dzieci, drugim zas — strumien wod, jakiego si¢ nie spodziewali.

138 Durham, Exodus, 25.

139 Propp, Exodus 1-18, 503-505.

140 Lemanski, Ksiega Wyjscia, 332-333.
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1-31). Ze wzgledu na temat pracy szczegélna uwaga musi by¢ poswiecona Piesni Miriam,
ktéra nastepuje bezposrednio po Piesni Mojzesza.

W Wj 15, 20 po raz pierwszy autor biblijny wzmiankuje imieni¢ Miriam i umieszcza
je w apozycji do tytulu prorockiego — n%°217 0 — ,,Miriam prorokini” (na co wskazuja w
TM réwniez znaki akcentowe).'*! Natomiast forma wokalizacji masoreckiej jej imienia
,Miriam” — o™» — nie odpowiada transkrypcji zawartej w tlumaczeniu Septuaginty —

142 W opracowaniach przedstawiono wiele roznorodnych etymologii

,2Mariam” Mapidp.
formy biblijnego imienia ,Maria”, ktéore wywodzi si¢ bezposrednio od hebrajskiej
,Miriam”.'* Do najcze$ciej cytowanych nalezy migdzy innymi interpretacja autorstwa
Wolfram von Sodena'**, ktory wywodzi to imie¢ z jezyka akadyjskiego w powigzaniu ze
znaczeniem ,dar, podarunek (boga)” jako formy paralelnej do hebrajskiego terminu 72170

99

»dar”. Manfred Gorg proponuje egipski zrodlostow zawarty w wyrazeniu mrj Jmn
,ukochan(y)a Amona”, ktéry wystepujacego m.in. we frazie: mrj Jmn-rc mrj. sw —,Amon-Re
mituje tego, kto go umitowal”.!*> William H. C. Propp'*® zwraca uwage na ugarycki
rzeczownika mrjm, ktory interpretuje jako ,,wywyzszona”. Sugerowany przez Proppa
zrodlostow przypomina hebrajski wyraz '*'oim, ,,miejsce wywyzszone”, ,,odlegle”. Forma ta
moze tez by¢ interpretowana jako nawigzanie do sceny znad Nilu, gdzie po raz pierwszy

zostaje przywotana — niewspomniana woéwczas z imienia — ,,siostra” Mojzesza, towarzyszaca

141 Omowienie hebrajskiego terminu %°21 zostato dokonane w I rozdziale niniejszej pracy.

142 7 imienia wspomniana jest w Biblii hebrajskiej czternascie razy. Por. syntetyczny opis w M. Jasinski.
“Miriam- zapomniana bohaterka Exodusu.” V19 (2011): 41-64.

143 A. Tronina. ,,Jeszcze i imieniu Maria(m)” RBL 43 (1990): 127.

14 W. von Soden. Grundriss der akkadiischen Grammatik (Analecta Orientalia 33). Roma: Pontificium
Institutum Biblicum, 1952. Za: G. 1. Davies. A Critical and Exegetical Commentary on Exodus 1-18, t. 2.
London: Bloomsbury Publishing, 2020, 274.

145 M. Gorg. Untersuchungen zur hieroglyphischen Wiedergabe paldstinischer Ortsnamen. Bonner
orientalistische Studien Bd. 29. Bonn: Selbstverlag des Orientalischen Seminars der Universitat, 1974, 3nn. Za:
Davies, A Critical and Exegetical Commentary in Exodus 1-18, 274. Nb. ponad sto lat temu tego typu inskrypcje
odkryt i opisat Tadeusz Smolenski (1884-1909), pierwszy polski badacz prowadzacy wykopaliska w Egipcie: T.
Smolenski. “Le tombeau d’un prince de la Vle dynastie a Charauna” ASAE 8 (1907): 149-153. Za: J. Sliwa.
,,2Amon-re kocha tego, kto go umitowatl — Skarabeusz egipski odkryty w Szarumie w roku 1907 Meander 62 1-2
(2007): 82-85.

146 'W. H. C. Propp, Exodus 1-18 (The Anchor Yale Bible Commentary). New York: Yale University Press,
1999, 546.

YT HALOT, s.v. ,,07n”: wyraz wywodzacy sie od rdzenia 017, w znaczeniu tego, co wysoko, jak Gora Syjon: 77
o8 i (Ez 17,23) czy o°nitn jako niebiosa “Wysokosci” (Hi 16,19), z “wysoka”/”oddala”.
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mu ,,z daleka” P (Wj 2, 6). W ten sposob ta, ktora stata z daleka, by czuwac jako ,,siostra”
nad zyciem brata (wybranego dziecka), zostaje niejako ,,wywyzszona” jako ,,prorokini”. W
szerszym konteks$cie taka interpretacja przypomina o tekécie z Wj 1,15-22, w ktorym JHWH
obdarza potozne ratujace zycie chltopcow  hebrajskich swym  szczegdlnym
blogostawienstwem. Antoni Tronina'#® przypomina, iz tytut oy ,,Najwyzszy” jest rowniez
apelatywem JHWH, o czym zaswiadczaja m.in. teksty poetyckie Biblii hebrajskiej (Ps.
92,9'% i inne). Zatem — jak sugeruje — imie Miriam mogtoby tez pochodzi¢ od tego samego
rdzenia '°°n-1-1 /n->-1. Nalezy zauwazy¢, ze uzycie stowa pochodzacego od rdzenia ,,r-j-m”
jest zaswiadczona takze w tekstach z Ugarit, w cyklu mitu o Baalu z Safanu'®! — jego siedziba
jest nazwana m-r-j-m s-p-n ,,Marjam Safan”. Nazwa ta, thumaczona jako ,,Géry Safonu”, jest
odnoszona w egzegezie biblijnej do okreSlenia ,,wyzyna (gorg) Syjon” (Jer 31,12'%?), jak i
,,g0ra (mojej Swietosci - wywyzszenia Izraela)” (Ez 20,40'5%). Na szczeg6lng uwage zashuguje
tekst Izajasza (Iz 57,15)!%* — JHWH ,Wysoki i Wzniosty” [Rwn 7], zamieszkujacy
»(miejsce) wznioste i swiete” [W17P1 o1 m]. W ugaryckiej wersji cyklu o Baalu, powstanie
Gory Safan poprzedzone jest walka Baala z bogiem Jam, na ktérg zwotana jest tez Anat, by
towarzyszyta Baalowi.!>> W tym kontekécie etymologia imienia Miriam mogtaby zawieraé
takze konotacje do mitycznej walki Baala i Anat z Lotanem i Jamem, bogiem morza. W tym
przypadku koncowa sylaby imienia Mirjam (-jam) mogtaby by¢ zachodniosemickim
teoforycznym elementem imienia boga Jam (jm), kananejskiego mitycznego boga morz i

rzek.!3¢ Jako brat Mota, boga $mierci, oraz syn Ela, toczyl on zaciekla walke z Baalem (i

148 A. Tronina. ,,Najwyzszy (Mardm) i Wywyzszona (Marjam)” Salvatoris Mater 3 (1999): 193-199; A.Tornina.
»Jeszcze 1 imieniu Maria(m)” RBL 43 (1990): 127-130.

1493y 07%% o n 7pX) w aparacie krytycznym BH alternatywna lektura jako anan.

150 A, Tonina wskazuje, iz mem w prefixie jest slowotworcze, za$ roznice w rdzeniu thumaczy hipotezg, iz
protosemickie jud przyjeto w hebrajskim warto§¢ waw.

51N, Ayali-Darshan, et al. The Storm-God and the Sea : the Origin, Versions, and Diffusion of a Myth
Throughout the Ancient Near East. Tiibingen: Mohr Siebeck, 2020, 187-190.

152 ypx-pyn: ,,wyzyna Syjonu”.

153 Ez 20,40: ,,Albowiem na mojej $wietej gorze — na wysokiej gorze izraelskiej [P8Ww> o1 » 9m wp~Inal-
wyrocznia Pana Boga -tam caly dom Izraela stuzy¢ Mi bedzie - wszyscy, co sa w kraju.”

154 1z 57,15: [BT] ,,Tak bowiem méwi Wysoki i Wzniosty, ktérego stolica jest wieczna, a imi¢ «Swicty»:
Zamieszkuj¢ miejsce wzniesione i $wigte, lecz jestem z cztowiekiem skruszonym i pokornym, aby ozywi¢ ducha
pokornych i tchna¢ zycie w serca skruszone.”

155 A. R. W. Green. The Storm-God in the Ancient Near East. Winona Lake, Ind: Eisenbrauns, 2003, 191.

156 Ayali-Darshan, The Storm-God and the Sea, 3.
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Anat)'7. Utozsamiany byt ze zlem, $miercig, chaosem, tyranig, za$ jego personifikacjg byt
Lotan (biblijny Lewiatan) — jego alter ego, potwér zamieszkujacy odmety wod. Nalezy
réwniez zauwazy¢, ze pierwszy czton imienia Mirjam m-r(j) moze takze by¢ interpretowany
w odniesieniu do arabskiego rdzenia m-r-j'>® - w znaczeniu ,,uderzy¢ stopg ziemi¢”, badz tez
hebrajskiego czasownika 77 (w koniugacji hifil lub gal) ,by¢ buntowniczym, opornym”.
Podsumowujac powyzsze hipotezy nie mozna wykluczy¢ tez pogladu, ze imi¢ Miriam mogto
nawigzywac do kilku réznych tradycji, np.: Gory Safan/Syjon (37¥ 21%), jako szczegdlne
miejsce wywyzszenia boga Baala/JHWH oraz mitu opowiadajacego o pokonaniu Jama (1),
boga morza.

Podobne intuicje w interpretacji etymologii imienia Miriam przywoluje m.in. Victor P.
Hamilton'>®. Uwaza on, iz koncowa sylaba imienia Mirjam nawigzuje do ,,morza” [ 7] jako
nawiazanie do biblijnego ,,cudu nad morzem” (Wj 14). Natomiast zapis spoigtoskowy
pierwszej czgsci tego imienia [2-71] do nazwy Mara [77n] - miejsca buntu Izraelitéw
wywotanego brakiem wody na pustyni Szur (Wj 15, 22-26). Zdaniem Antoniego Troniny juz
w samej Pie$ni Miriam mozna odnalez¢ wskazoéwke etymologii imienia Miriam — wyraza ja

fraza w wersecie 21b: 022 1 ,,(JHWH) rzucit w morze”. !¢

23(2) 7an|| @
[r-m-h b-j-m] || [m-r-j-m]

Imi¢ mogloby zatem by¢ takze anagramem, od wyrazéw: 77 (r-m-h) oraz o (j-m),
nawigzujagcym do pokonania Jama, boga morza — zawierajagcym takze echo mitologicznego
watku zaangazowania zenskiego bdstwa w pokonaniu boga $mierci. W tym tez rozumieniu
siostrze Aarona (i Mojzesza) nazwanej Miriam przypisywanoby wyjatkowa role w przejéciu
przez Morze Sitowia, jak 1 wyzwoleniu z niewoli egipskiej i pokonaniu faraona.

Drugim waznym elementem identyfikacyjnym Miriam jest tytut prorocki, %237 0»
(Wj 15, 20a). Martin Noth'®' sugerowal, iz jej taniec oraz S$piew s3 elementem

charakterystycznymi dla zachowania prorokow ekstatycznych. Natomiast zdaniem Rity J.

157 Dyskusja o udziale Anat w walce z Yamem : W. F. Albright. “Anath and the Dragon” BASOR 84 (1941): 14-
17; H. L.Ginsberg. “Did Anath Fight the Dragon? BASOR 84 (1941): 12-14; A. 1. Baumgarten. The Phoenician
History of Philo of Byblos: a Commentary. Leiden: E.J. Brill, 1981, 208.

158 Por. HALOT, s.v. “mn”

159 Hamilton, Exodus, 236.

160 Tronina, Najwyzszy (Mdrom), 194.

161 Noth, Exodus, 123.
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Burns tytut prorokini jest anachronizmem, gdyz w zadnym opisie nie przejawia ona

162 Nie ma tez

wyraznych cech, ktére pozwolityby potwierdzi¢ jej prorocki charakter.
jednomyslnosci posrod badaczy, w jaki sposob nalezy interpretowac sam tytul prorokini.
Tylko pi¢¢ kobiet wymienionych z imienia (badz imienia meza) w Biblii hebrajskiej
otrzymato tytut prorokini, s to: Miriam (W] 15,20) i Debora (Sdz 4,4), ktérych historie datuje
si¢ na okres przedmonarchiczny; bezimienna prorokini z ksiggi Izajasza (Iz 8,3); Chulda
(wspomniana w 2 Krl oraz 2 Krn) z okresu rzagdéw Jozjasza (VII w. p.n.e.) oraz Noadia (Neh
6,14) wspotczesna Nehemiaszowi (V w. p.n.e.). Jak wspomniano wcze$niej urzad proroka w
przeciwienstwie do urzedu kaptana byl dostgpny zaréwno dla dla mezczyzn, jak i kobiet.
Burns zwraca uwagg, iz we wczesnym okresie formowania si¢ instytucji kaptanskie; w
Izraelu trudno bylo odigczy¢ prerogatywy kaptanskie od prorockich.!®> Ten podwdijny rys
zdaje si¢ odwzorowywac¢ Miriam, to tez moglo usprawiedliwia¢ jej miejsce u boku Mojzesza
(proroka) i Aarona (kaptana). Wraz ze stopniowa instytucjonalizacja urzedéw w Izraelu
nastepowato rozdzielenie funkcji kaptanskich od prorockich. Rolg religijno-spoteczng ze
ztozong funkcja jak (na wzdér) Miriam, posiadajaca kaptanski i prorocki rys, nie mogta
znalez¢ kontynuacji w pozniejszych strukturach instytucji monarchicznego Izraela. W tym
kontek$cie kaptansko-prorocki charakter postaci Miriam wydaje si¢ odpowiadaé bardziej
cechom wczesnego kaptanstwa w Izraelu, ktore dopiero od czaséw monarchii stalo sie
formalnie wylgczng domeng mezezyzn. !

Podczas gdy w pierwszym czlonie opisu postaci Miriam 177X Mnx ax°233 27 (W)
15,20a) przypisany zostaje jej status prorokini, to w drugiej jest przedstawiona jako 773% Ny,
»siostra Aarona”. Cata fraza: ,Miriam prorokini, siostra Aarona”, moze by¢ uznana za
syntagme wyrazajacg pelny tytut Miriam, ktéry zarazem ja identyfikuje (nb. przy pierwszym
wspomnieniu jej imienia w Biblii).!6

Zaréwno w scenie nad Nilem (Wj 2,1-10) oraz w dzigkczynieniu za cud morza (Wj
15) tekst biblijny osadza gléwng bohaterke u boku jej braci (nad Nilem — Mojzesz, przy
Morzu Sitowia — Aaron). Istniejg rdézne hipotezy wyjasniajace t¢ pozorng niespdjnosc
pokrewienstwa Miriam z Mojzeszem lub/i Aaronem. Cho¢ Aaron nie odegrat Zadnej roli w

czasie cudownego przejscia przez morze, to mogt zosta¢ przywotany w Piesni Miriam z racji

162 Burns, Has The Lord Indeed...?, 77-79.

163 Burns, Has The Lord Indeed...?, 99.

164 A, S. Herbert, Worship in Ancient Israel. Richmond: John Knox Press, 1959, 36-37.
165 Propp, Exodus 1-18, 547.
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prawdopodobnego starszefistwa w rodzenstwie (Lb 26,59)!%, co odzwierciedlatoby tradycije

167

fratriarchatu'®’ zakorzeniong do§¢ mocno w starozytnym Bliskim Wschodzie. Jak przypomina

168 Miriam jest wspomniana we wstepie do pie$ni jako ,siostra Aarona”, natomiast

Propp
wczesniej w scenie nad Nilem (W) 2,1-10), w zrédle E, mogtaby by¢ rozumiana jako tylko
spokrewniona z Mojzeszem. Dopiero w pozniejszym zrddle P redaktor kaplanski miatby
polaczyt tradycje pochodzenia tej trojki postaci w spojnej genealogii jako rodzenstwa (Lb
26,59).

Mozliwe zatem, ze pierwotnie postacie te funkcjonowaty odrgbnie w niezaleznych
tradycjach, ktorych jedynie $lad zachowat sie w tekstach Biblii hebrajskiej.!® Mojzesz byt
najmlodszy z catej trojki, o trzy lata mlodszy od Aarona (W) 7,7). W scenie sporu o Kuszytke
(Lb 12,1) Aaron wstawia si¢ za swoja siostrg u Mojzesza — motyw ten wydaje si¢ $wiadczy¢ o
alternatywnej tradycji taczacej Miriam tylko z Aaronem. Niektorzy badacze sugeruja, iz
redaktor kaplanski chcial zwigza¢ posta¢ Aarona Lewity z postacig Miriam, by potaczy¢
tradycj¢ kaptanska z czotowa bohaterka exodusu jako archetypem pierwotnej i uznanej formy

170 Na uwage zasluguje interpretacja Geralda J. Janzena, ktory

religijnego kultu w Izraelu.
upatruje w postaci Miriam prototyp wlasciwej formy kultu, w przeciwienstwie do
reprezentowanej przez Aarona, ktory byl zaangazowany w kult ztotego cielca (Wj 32) —
mialoby to wyraza¢ batwochwalcze tendencje tkwigce wérdd ludu Izraela.!”! Burns podaza
dalej, przedstawiajac intrygujaca hipoteze, iz Miriam jako ,,protoplastka kultu” przez swoje
spokrewnienie z kaptanem Aaronem uzyskuje ,.kaptanski rys”, chociaz w Biblii hebrajskiej
formalnie nigdzie nie przypisano funkcji kaptanskiej kobiecie.!”? Fakt ten, zdaniem badaczki,
sugeruje, iz przewodzenie aktom kultycznym bedace wyltaczng prerogatywa meskiej klasy
kaptanskiej od czasow monarchii i pdzniejszych, nie bylo wylaczng domeng mezczyzn w
okresie wczesniejszym. Mogta taka role petni¢ takze okreslona grupa kobiet, ktérych

protoplastka bytaby wtasnie Miriam. Aelred Cody przypomina w tym kontek$cie, ze cho¢

wprawdzie niewiele wiemy na temat wczesnego izraelskiego kaptanstwa, to wyraznie we

166 [emanski, Ksiega Wyjscia, 342.

167 N. M. Sarna. Exodus: the Traditional Hebrew Text with the New JPS Translation. Philadelphia: The Jewish
Publication Society, 1991, 83.

168 Propp, Exodus, 547.

169 Noth, Exodus, 122-123.

170 Burns, Has The Lord Indeed, 84.

171 J. G. Janzen. “Song of Moses, Song of Miriam: Who Is Seconding Whom?” CBQ 54 2 (1992): 211-220.

172 Burns, Has The Lord...?, 84.
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wczesnym okresie charakteryzowalo si¢ statym przypisaniem kaptana do danego sanktuarium
— nb. jedng z jego szczegdlnych funkcji bylo wypowiadanie wyroczni.!”® Zdaniem Gerharda
von Rada!”* Miriam mogla by¢ zwigzana z wezesnym sanktuarium z okresu wedrowki na
pustyni w Kadesz, ktére byto tez miejscem jej $mierci i pochowku.

W w. 20a sekwencje narracji otwieraja formy wayyiqgtol, ktérych podmiotem jest
Miriam [2n npn], nastepnie ,,wszystkie kobiety” [2°win 95 1R¥M], podazajace za nig w
tancach z bebenkami. W w. 21 Miriam jest ponownie podmiotem zdania: ,,odpowiedziata im”
[2n% wm], w ktorym forma meska zaimka osobowego w liczbie mnogiej moze wskazywac na
obecno$¢ choru i na antyfonalny charakter zarowno Pie$ni Mojzesza i Miriam.!”> Zdaniem
Proppa Miriam przewodzaca w $piewie kobietom kieruje piesn do Mojzesza i me¢zczyzn -

stad meska forma zaimka.!’® Takze wezwanie Miriam ,,$piewajcie”!”’

w formie imperativus
nie precyzuje dokladnie, czy Piesn Miriam skierowana byta wylacznie do kobiet, na co by
wskazywat w. 20 oraz logika narracji, czy tez do wszystkich Izraelitow, co z kolei sugeruje
wprowadzenie do Piesni Mojzesza w w. la ,,Wtedy zaspiewat Mojzesz i synowie Izraela” [ 1
PR 121 w78

Piesni Mojzesza i Miriam s3 jednymi z najczg¢sciej badanych tekstow Biblii
hebrajskiej. Hermann Gunkel uwazal, iz zawieraja one elementy roznych form literackich.!”
Do najczes$ciej wymienianych naleza: hymn, piesn zwycigstwa, oda triumfalna, piesn
liturgiczna.!8® Martin Noth widzial w nich indywidualny hymn z elementami pie$ni

dzigkczynnej. Uwazal jednak, iz w obecnej formie te dwa teksty nie tworza spdjnej

173 A. Cody. A History of Old Testament Priesthood. Rome: Pontifical Biblical Institute, 1969, 13.

174 G. von Rad. Old Testament theology: the theology of Israel's historical traditions. Louisville: Westminster
John Knox Press, 2001, 11-12.

175 Hamilton, Exodus, 234.

176 Propp, Exodus 1-18, 548.

177 Aparat krytyczny BH wskazuje na alternatywna lekture 3% w LXX, Targumie Pseudo-Jonatana oraz
Waulgacie jako cohortativus w liczbie mnogiej 77°%1, co moze stanowi¢ paralele do w Wj 15,1, gdzie uzyta jest
forma imperfect, w liczby pojedynczej. Warto zauwazy¢, iz w Torze samarytan uzyta jest forma 1"wR w w.1,
ktora taczy lekture 1% jak i 7wy.

178 F, M. Cross, i D. N. Freedman. Studies in Ancient Yahwistic Poetry. Grand Rapids (Mich.): Eerdmans, 1997,
39.

7% H. Gunkel. The Psalms: A Form-Critical Introduction. Philadelphia: Fortress Press -1967 [1926]. Za:
Durham, Exodus, 202-205.

180 Durham, Exodus, 202.
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kompozycji.!8! Jego zdaniem pierwotnie nie byly one osadzone w tych samych ramach
narracyjnych jak obecnie, pomigedzy Wj 13,17-14,31 (od Sukkot do Morza Sitowia) oraz
15,22-18,27 (wedrowka przez pustyni¢ do Refidim), lecz stanowily odrgbng jednostke
literacka — hymn — rozpoczynajacy si¢ od w. 20 (Pie$ni Miriam). Okreslenie gatunku
literackiego jako hymn, jego zdaniem nie jest precyzyjne z racji zmieniajgcego sie rytmu!®?
oraz relatywnie dtugiej formy. Zdaniem Notha tekst ten posiadat uporzadkowana kompozycje
w swojej pierwotnej wersji, w ktorej w. 21-22 stanowityby pierwotny poczatek utworu, ktory
z czasem zostal przeksztatcony i przypisany autorstwu Mojzesza (w. 1b).!3% O archaiczno$ci
tekstu ma $wiadczy¢ narracyjny wstgp do Piesn Miriam (w. 20), nawigzujacy do
starozytnego zwyczaju wykonywania przez kobiety piesni zwycigstwa na powitanie
powracajacych mezczyzn przy akompaniamencie instrumentow oraz tancoéw. Zdaniem
niektorych badaczy wydarzenia opisane w Wj 14-15 maja charakter legendy kultowej, a
jednoznaczne ustalenie chronologii pomigdzy Piesnia Mojzesza a Pie$nig Miriam jest
niemozliwe.'3* Propp odrzuca hipotez¢ Notha, zgodnie z ktorg Wj 15,21 stanowito archaiczng
podwaline, z ktérej powstala nastepnie piesn Wj 15,1b-18. W Wj 15,21 widzi natomiast
refren do Wj 15,1b-18.1%3

Jak mozna zauwazy¢ w dyskusji poswigconej tej kwestii wysunigto wiele hipotez
niekiedy nawet nawzajem si¢ wykluczajacych. Marvin Meyers oraz Phyllis Trible uwazaja, iz
pierwotnie tekst w calo$ci byt przypisany Miriam, jednak z czasem jej postaé byla
marginalizowana przez kolejnych redaktorow biblijnych.!3¢ Rita J. Burns uwaza natomiast, ze
tekst Piesni Miriam tworzyt spojna kompozycje niekoniecznie jako cze$¢ wigkszej calosci
obejmujaca rowniez Piesnh Mojzesza. Za przyklad podobnego utworu przywotuje
dwuwersowe piesni kobiet wykonane przed Saulem i Dawidem (1 Sm 18,7) badz tzw.

lewickie piesni wojenne (2 Krn 20,21).'%7 Zdaniem Geralf J. Janzena Pie$h Miriam

181 Noth, Exodus, 123.

182 Wiegkszo$¢ egzegetow zgadza sig, ze podstawowa rytmika hymnu oparta jest na strukturze metrum 2+2
(czasem 3+3), Noth i Cassuto proponujg 4+4. Durham odrzuca wszystkie propozycje - tenze, Exodus,122.

183 Noth, Exodus, 123, za: Durham, Exodus,122.

184 Lemanski, Exodus — pomiedzy historiq..., 286-287.

185 Propp, Exodus 1-18, 548-549: “The dogma "short is old and old is short" survives as a relic of nineteenth
century evolutionistic thought, despite perennial criticism (e.g., from Garofalo 1937: 6, Loewenstamm 1992a:
257; Cross 1973: 124).”

186 Trible, Subversive Justice, 99-109; Trible, “Bringing Miriam out of Shadows”, 166; Meyers, Miriam, music
and miracles, 27-31; Meyers, Exodus, 116-117.

187 Burns, “Has the Lord..,15.
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poprzedzata Piesn Mojzesza, za$ podkreslenie zaangazowania kobiet w wykonaniu pierwotnej
wersji piesni bylo zamierzone przez autora i stanowito rodzaj klamry.!88

Nalezy zauwazy¢, iz zaré6wno tekst masorecki jak réwniez zachowany fragment z
Qumran 4Q365 sytuujg przerwe w tekscie miedzy w. 19 a w. 20. Dwuczgsciowy podziat catej
kompozycji thumaczony jest w dyskursie naukowym takze m.in. antyfonalnym
wykonywaniem utworu, z podzialem na chor meski oraz kobiecy. Takg interpretacje
zaproponowal juz w starozytno$ci Filon z Aleksandrii w dziele pt. ,,O zyciu Mojzesza”.'®
Wysuwane s3 w tym kontek$cie réwniez inne warianty hipotezy: Wj 15,21 miat by¢
wykonywany antyfonalnie!*® po kazdym wersecie Wj 15,1-19 jako duet'®! badz w realizacji
symultanicznej!'®2,

Sitz im Leben Pie$ni Mojzesza i Miriam okres$lane sg zgodnie przez badaczy jako
osadzone w kulcie, Sizz im Kult, najprawdopodobniej w kontekécie obchoddéw $wicta

Pesach!®? badZz wczesniejszych celebracjach wiosennych Nowego Roku!**

. Wskazywatyby na
to zar6wno forma poetycka obu piesni, jak réwniez wstep 1 zakonczenie, nawotujace do
wychwalania JHWH za potege jego czynéw wobec wojsk egipskich. W innych hipotezach
badacze wskazujg wykorzystanie utworu w czasie celebracji zydowskich §wiat jesiennych, w
tym Nowego Roku, badz innych okazji, nie tylko Pesach.!”> Miriam, ktéra przewodniczy
grupie kobiet przy wtérze bebenkdéw w tancu oraz inicjuje hymn pochwalny na cze$¢ Pana,
uwazana jest za protagonistke ,,prawdziwego kultu”.!”® Utrwalenie tej piesni w tekScie

biblijnym moze $wiadczy¢, iz odgrywata ona wazng role¢ w formowaniu ludu Izraela —

138 J. G. Janzen. “Song of Moses, Song of Miriam: Who Is Seconding Whom?” CBQ 54 2 (1992): 211-220.

139 Filon, De vita Mosis 2.25-44. Za: G. Kubies. ,,Miriam- muzykujaca prorokini” 4nCra 49 (2017): 91.

190 . W. Watts. Psalm and Story: Inset Hymns in Hebrew Narrative. Sheffield: Academic Press, 1992, 43.

191 Hamilton, Exodus, 235.

192 Propp, Exodus 1-18, 547.

193 Durham, Exodus, 203-204.

194 Cross nawigzuje do wiosennych starozytnych (w sensie pierwotnych) obchodéw Nowego Roku, w
przeciwienstwie do jesiennych (zwigzanych z Kaananem oraz Egiptem), i wskazuje, ze nie wigze ich z
celebracja Paschy i pozniejszych zwigzanych z nig tradycji. Jego zdaniem wiosenne obchody zwiazane sg z
mezopotamskimi obchodami wiosny, czego przyktadem sa sanktuaria w Gilgal oraz Szilo. Por. Cross, Canaanite
Myth, 123.

195 Ibidem.

19 Tronina, ,,Per ecclesiam ad Mariam”, 278: “o ile udzial Aarona w kulcie ztotego cielca (Wj 32) bedzie
zapowiedziq tendencji balwochwalczych w Izraelu, o tyle natchniona modlitwa zainicjowana przez Miriam jest

prototypem prawdziwego kultu”.
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zarbwno w kontek$cie wspomnienia przej$cia przez Morze Czerwone jak i dalszej jego
wedrowki przez pustkowia. Bylby to zapis najstarszej tradycji kultycznej ludu wyzwolonego

197 Rita Burns

z niewoli egipskiej jak i pierwszego aktu uroczystej celebracji ludu wolnego.
jednoznacznie utozsamia piesn Miriam oraz jej taniec przy wtorze bgbenkow (w. 20) z
obrazem celebracji kultycznych na cze$¢ ,,Pana, mocarza wojny” (w. 3). Nie bylaby to tylko
reminiscencja zwycieskiego tanca wojennego na czes¢ powracajacych z bitwy mezczyzn (jak
w 1 Sm 18,6), czy tylko spontaniczna celebracja (Sdz 11,34).!%% Jej zdaniem w pierwszej
warstwie redakcyjnej tekstu biblijnego to Miriam, a nie Mojzesz, przewodniczyta kultowi we
wczesnej spolecznosci Izraelskiej. Same wzmianki tgczace taniec, piesni oraz bebenki,
przywotuja charakterystyczne elementy obrzedéw kultycznych w starozytnym Bliskim
Wschodzie, zwlaszcza w Egipcie.'” Zdaniem Burns pierwotnym Sitz im Leben tekstu sg
liturgiczne celebracje w hebrajskim sanktuarium, by¢ moze jeszcze w okresie wedrowki przez
pustkowia, ktora poprzedzata osiedlenie si¢ w Kaananie.?

Oba teksty w okresie wielu lat badan zaliczano do najstarszych tekstow poetyckich w
Biblii hebrajskiej.?’! Wiekszo$¢ badaczy wskazywata nawet, iz Pie$n Miriam jest starsza niz
Piesn Mojzesza — miataby najpierw funkcjonowaé¢ w wersji zawarte] w ww. 20-21 z
przypisanym autorstwem Miriam, a nastgpnie zostata rozwini¢ta juz w forme dtuzszej piesni
Mojzesza i catego ludu.??? Podgzajac za Frankiem Crossem wskazywano na archaiczno$¢
jezyka, ktorym postugiwat si¢ autor (autorzy) biblijny. Dokonywano préb okreslenia datacji,
stwierdzajac, iz zardbwno Piesn Mojzesza jak i Miriam pochodza z tradycji jahwistycznej z
wyjatkiem narracyjnego wstepu do Piesni Miriam (w. 20), ktéry mial pochodzi¢ ze zrédta
elohistycznego.?’* Cross?** datowal Piesn Miriam na okres przedmonarchiczny, pozny XII

badz wczesny XI w. p.ne., David N. Freedman®?®® na okres panowania Dawida badz

197 Janzen, “Song of Moses...”, 200; M. Jasifski. “Miriam- zapomniana bohaterka Exodusu” V¥ 19 (2011): 50.
198 Wiecej o dyskusji nt. kultycznej roli Miriam, por. Burns, Has the Lord..., 16-40.

19 Wiecej o funkcji bebenka / tamburynu w kultycznej celebracji egipskich kaplanek: por. Burns, Has the
Lord..., 38-39.

200 Ibidem, 40.

201 Burns, Has the Lord ..., 15-16.

202 F, M. Cross, i D. N. Freedman. “The Song of Miriam” JANES 14 (1955): 237-250.

203 F. M. Cross. Canaanite Myth and Hebrew: Essays in the History of the Religion of Israel. Cambridge, MA:
Harvard University Press, 1997, 123.

204 Ibidem.

205 D. N. Freedman. Pottery, Poetry, and Prophecy: Studies in Early Hebrew Poetry. Winona Lake (Ind.):
Eisenbrauns, 1980, 195.
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Salomona. Obaj badacze uwazali, ze w formie ustnej mogta ona funkcjonowac juz w epoce
Sedziow, w czasach odpowiadajacych kompozycji Piesni Debory oraz wyroczni Baalama.?%
Wczesne pochodzenie utworu potwierdzatl rowniez Noth???, ktory uwazat go za najstarsze
Swiadectwo ,,cudu morza” w Biblii hebrajskiej. Sukcesywnie powstato tez wiele kolejnych
hipotez datacji obu pies$ni, wedlug ktérych wspomniane utwory nie sg dluzej uwazane za
archaiczny hymn?®®, lecz relatywnie pozng kompozycje roznych tradycji o ,,cudzie morza”
pochodzacych ze zrodia kaptanskiego (P) oraz jehowistycznego (tzw. nie-P?%°, a wg
Wellhausena JE) z pdzniejszymi dodatkami redakcyjnymi.?!® Uwaza sie przy tym, ze jezyk
utwordéw nie jest archaiczny, lecz ,,archaizujacy”. Zdaniem badaczy pdzna datacje obu piesni
potwierdzaja odniesienia do narratywnej wersji cudu nad morzem oraz pdzna datacja motywu
krolewskiej wtadzy JHWH. Ich zdaniem obie piesni zostaty tez dos¢ pdzno wiaczone do catej
kompozycji Wj 13,17-15,21, niemniej za najstarszy rdzen uwaza si¢ w dalszym ciggu Piesn
Miriam z elementami narracyjnymi pochodzacymi ze Zrddta post-P, za$ tres¢ piesni bylaby
zblizona do wersji P.2!! Charakterystyka postaci Miriam z Wj 15,20a (imig, miano prorokini,
pokrewienstwo z Aaronem) wskazuje na korelacje z Lb 12, gdzie Miriam i Aaron wystepuja
przeciwko Mojzeszowi, ktory jest ukazany w szczegdlnej relacji z JHWH. W pierwszej piesni
redaktor biblijny chcial najprawdopodobniej podkresli¢ szczegdlna rolg Mojzesza jako
przywddey (Wj 15,1-18), za§ Miriam ukazat jako podazajaca za nim ,,prorokini¢” i zarazem
,siostre” kaptana Aarona, przewodniczke kobiet (Wj 15,20-21a).2'> Noth uwazal, iz
przypisanie Miriam roli ,,siostry” mialo na celu zwigzanie jej z postacig Aarona, ktory byt w
owym czasie osobg dobrze znang.?'* Burns, wrecz przeciwnie, uwaza, iz redaktor biblijny

postuzyt si¢ Miriam, aby przypisaé Aaronowi zwigzek z kultem, ktérego Miriam byta

206 Cross, Studies in Ancient Yahwistic Poetry, 33.

207 Noth, Exodus, 121-123.

208 A, Klein. “Hymn and History in Ex 15: Observations on the Relationship Between Temple Theology and
Exodus Narrative in the Song of the Sea” ZAW 124 4 (2012): 516-527.

209 Nie-P” jest wspotczesnie uzywanym przez badaczy terminem na oznaczenie Wellhausenowskiego zrodta JE.
Por. Dozeman, Exodus, 35-43.

210 J. Lemanski. ,,W poszukiwaniu najstarszej literackiej wersji ,,cudu nad morzem (Wj 13,17-15,21)” BIBAn 1
(2016): 5-39; Dozeman, Exodus, 298-344; Albertz, Exodus 118, 224-255; Utzschneider — Oswald, Exodus 1—
15, 307-327.

2! Lemanski, W poszukiwaniu najstarszej literackiej wersji, 15-17.

22 Ibidem.

213 Noth, Exodus, 122.
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symbolem juz od najdawniejszych czasow.?!* Jak mozna zauwazy¢ zdania badaczy sg
podzielone, zarowno w kwestii datacji oraz relacji obu tekstow. Zdaniem Trible oba utwory
nosza $lady ,,zaginionej miriamowej tradycji”’, ktéra ulegla rozproszeniu pod kolejnymi
warstwami redakcyjnymi, ktére uwydatnity misj¢ Mojzesza kosztem postaci Miriam,
pierwszej prorokini w Torze.!?

Jak wspomniano, za najstarszy przekaz tradycji o historii exodusie uznaje si¢ zwykle
tekst Wj 14-15, gdzie szczeg6lng uwage zwraca Piesn Miriam (Wj 15,20-21). Dane
archeologiczne nie pozwalaja udowodni¢ historycznosci opisu biblijnego, ktory zawiera dwie
wersje ,,cudu morza”. Pierwsza ze zrddel nie-P w Wj 14,21 opisuje to wydarzenie jako
zjawisko zwigzane z silnym wysuszajacym wody wiatrem, druga P w Wj 14,22-29
przedstawia cudowne rozdzielenie wod przez JHWH. Nie mozna wykluczy¢, ze najstarsza
literacka wersja wydarzen nad Morzem Sitowia mogla si¢ pojawi¢ dopiero w koncowym
okresie wygnania babilonskiego, niemniej sam domniemany czas historycznego przejscia
pozostaje kwestig otwartg. Tre$¢ Piesni Miriam jako dzieto teologiczne wyroste z
doswiadczenia historycznego i religijnego spaja horyzont historyczny z mitologicznym (tzw.
historyzacja mitu).?!® Przetomowe wydarzenie ,,cudu morza” (Wj 14) oraz przekroczenie
rzeki Jordan (Joz 3-4) stanowig dwa wydarzenia graniczne, wyrazajace motyw ,,przejécia’: od
niewoli faraona do stuzby JHWH.?!7 W probach okreslenia historycznos$ci opisanych
wydarzen badacze wielokrotnie wskazywali na zwigzki Wj 15 z mitologia kanaanajska
(zwlaszcza ugarycka) oraz babilonska. Przedstawienie przed autora biblijnego Miriam jako
prorokini muzykujacej i zwigzanej z kultem, nawigzuje do starozytnych tradycji Bliskiego

Wschodu, zwlaszcza Mezopotamii i Egiptu.?!®

Idac dalej Trible uwaza Miriam za niejako
,personifikacje muzyki w Izraelu” 1 jej ,historyczng matke”, ktora cho¢ nie zyskata
formalnego statusu kaptanskiego, to jej pamig¢ zostata zachowana w celebracjach

kultycznych.?!?

214 Burns, Has the Lord Indeed..., 84.

215 Trible, Subversive Justice..,99-1009.

216 Lemanski, Ksiega Wyjscia, 342.

217 Lemanski, Exodus- pomiedzy historig, 279-311.

218 Obszerne oméwienie postaci Miriam z perspektywy kobiety-muzykantki: Kubies, Miriam- muzykujgca
prorokini, 81-107; C. Meyers. ”Miriam, the Musician.” W A Feminist Companion to Exodus to Deuteronomy,
(ed.) A. Brenner. Sheffield: Academic Press, 1994, 227.

219 Trible, Subversive Justice, 99-109.
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Jak zauwazono wczesniej, kwestia jednosci kompozycyjnej Piesni Mojzesza i Miriam
zachowana w obecnej formie kanonicznej budzi szereg watpliwosci wérod badaczy.??°
Brevard Childs opowiada si¢ za kanoniczng jedno$cig obu Pie$ni, mimo zmieniajacych si¢
treSci i motywoéw wewnatrz calej kompozycji.??! Jego zdaniem jest to hymn, wyrazajacy
bardziej chwale JHWH, niz celebracje samego zwycigstwa.??? John 1. Durham, w
przeciwienstwie do Childsa, odrzuca zaréwno jednos¢ kompozycyjng oraz chronologiczng w
obecnej formie tekstu w Ksiedze Wyjscia. Jego zdaniem jedynym elementem unifikujacym
oba utwory jest jedno$¢ ,,mysli teologicznej”.?>3 Zardéwno Pie$h Mojzesza i Miriam cechuja
wspolne motywy przewodnie: Boga jako wojownika, kleski nieprzyjaciela (metaforyczna
postac ,,jezdzcy” 1 ,,jego konia”), morza, w ktérego odmetach zostaje pokonany nieprzyjaciel.
Natomiast zdaniem Jean L. Ska wydarzenia opisane w Wj 14-15 wyrazaja arystotelesowska
jedno$¢ miejsca, czasu i akcji.??* Nadzieja i wiara wienczace Wj 14, wyrazone w Pie$ni
Mojzesza i Miriam, stanowig most laczacy dwa gatunki literackie: narracj¢ oraz poezje.
Celem autora biblijnego (badz autoréw) nie jest przekazanie kolejnych szczegotow z
kontekstu historycznego ,cudu morza”, lecz zaswiadczenie o reakcji Izraelitow na
wydarzenia opisane w 14. rozdziale. Na podstawie pojedynczych informacji mozemy
dokona¢ umiejscowienia w czasoprzestrzeni wydarzen biblijnych, ktére maja tez znaczenie
symboliczne — akcja toczy si¢ na pustyni nad morzem, obok ,,Pi-Hachirot” [n713 48],
naprzeciwko ,,Baal Safon” [1p¥ 2ya] (Wj 14, 2.9), po tym jak Bog rozkazat rozbi¢ obdz, by
zwabi¢ faraona.??> Wydarzenia poscigu majg miejsce nocg (Wj 14,20-21), o $wicie nastepuje
zatopienie Egipcjan (Wj 14,24.27) zakonczone wyS$piewaniem piesni chwaty na cze$¢ Pana
przez caty lud Izraela (Wj 15,1-21) — a zatem zostaje zachowana jedno$¢ czasowa. Oba
utwory poprzedzone sg wstgpami narracyjnymi (Wj 15, la. 20-21a) z paralelnymi frazami,
stanowigcymi swoisty refren i klamr¢ kompozycji obu utworéw. Hipotezy dotyczace funkcji

w. 21 w kompozycji catego utworu sa zrdznicowane. Nawigzujac do antyfonalnego

220 Propp, Exodus 1-18, 508.

221 Childs, The Book of Exodus, 250.

222 Ibidem.

223 Durham, Exodus, 209-210.

224 por. J. L. Ska. Le Passage de La Mer. Etude de La Construction, Du Style et de La Symbolique d’Ex 14.1-31,
(Analecta Biblica 109). Rome: Biblical Institute Press, 1986.

225 Czasownik m1 w pielu znaczy “przechytrzy¢”, “zdradzi¢”. Bog rzucil wroga w morze, ale tym samym

przechytrzyt go, wprowadzajac w morska putapke, co nawigzuje do rozkazu Boga, aby rozbi¢ ob6z nad morzem,

aby zwabi¢ tym samym faraona i jego wojska (por Wj 14,2-4).
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wykonywania calej kompozycji, James W. Watts widzi w w. 21 refren, ktory miatby by¢
powtarzany po kazdym wersecie: 1a-18, co zakladatoby, iz obie piesni wykonywane byly
nieomal symultanicznie??® — podobng interpretacj¢ proponowal juz wczesniej Cassuto.??’
Brian D Russell uwaza takg kompozycje za wyjatkowa w calej Biblii hebrajskiej.??®
Zestawia on cztery cele retoryczne, ktore redaktor chcial osiagnaé poprzez taka kompozycje
literacka. Po pierwsze pojawienie si¢ najpierw $piewajacych mezczyzn, a nastepnie kobiet,
tworzy efekt zaskoczenia.??® W Biblii hebrajskiej piesni zwyciestwa zwykle byly $piewane
najpierw przez kobiety na cze$¢ powracajacych zwycieskich mezczyzn. Redaktor biblijny
poprzez odwrocong kompozycje podkresla, iz zwyciestwo jest zastuga JHWH, a nie
cztowieka. Po drugie, wprowadzenie postaci Miriam pod koniec catej kompozycji (Pie$ni
Morza), tworzy ram¢ kompozycyjna przywolujaca bohaterskie potozne i inne dzielne kobiet z
Wj 1-2 — w ten sposéb podkreslona zostaje szczegdlna rola kobiet w pierwszym etapie
dziejow zbawienia ludu Izraela. Po trzecie, Piesh Mojzesza odwoluje czytelnika poza ramy
czasoprzestrzenne wydarzen przej$cia przez Morze Czerwone, natomiast poprzez Piesn
Miriam z powrotem skierowujga uwage czytelnika na brzeg morza, co stanowi rodzaj wstepu
do narracji wedréwki przez pustynie. Po czwarte, polaczenie Piesni Mojzesza i Miriam
poprzez dodanie wersetow 19-21a, przenosi gldowny punkt kulminacyjny i uwage czytelnika

na fundamentalne dla wiary 1 tozsamo$ci Izraela wydarzenia cudu morza.

226 J. W. Watts. Psalm and Story: Inset Hymns in Hebrew Narrative. Sheffield: Academic Press, 1992, 43.

227 U. Cassuto. A Commentary on the Book of Exodus. Jerusalem: The Magnes Press, The Hebrew University,
1951, 182.

228 B. D. Russell. The Song of the Sea: the Date of Composition and Influence of Exodus 15:1-21. New York:
Peter Lang, 2007, 35.

229 Ibidem, 38.
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2.2 Ksiega Liczb

Ksiega Liczb przedstawia histori¢ dalszej wedréwki ludu przymierza po pustkowiach
na tle tworzonego nowego porzadku prawnego i kultycznego. Ksiega sktada si¢ z trzech
gléwnych sekcji: tworzenie si¢ wspodlnoty na Synaju (1,1-9,14), wedrowka (9,15- 25,18),
przygotowania do osiedlenia si¢ w Kanaanie (26,1-35,34).239 Ostatni rozdziat (36, 1-13)
traktowany jest jako dodatek nawigzujgcy do historii corek Selofchada (27,1-11).2! Zawarta
w ksiedze narracja rozgrywa si¢ w trzech gtownych regionach geograficznych: pustyni Synaj

(Lb 1,1), pustyni Paran (10,12) oraz rowninie Moabu (22,1).

Lb 12,1-16

Perykopa Lb 12, 1-16, w ktérej jedng z gldownych postaci jest Miriam, osadzona jest w
kontek$cie wedrowki na pustyni Paran. Poprzedzajacy ja rozdziat (11,1-35) przywotuje opis
buntu Izraelitow w Kibrot Hattawa, w ktérym lud narzekat na manng. W tym kontekscie
ukazany zostaje wewnetrzny kryzys przywddztwa Mojzesza skonfrontowany z narzekaniem
Izraelitow, ktorych ,,ogarneta pozadliwos$¢” [xn 1Xn] lepszego jedzenia (Lb 11,4). JHWH
w odpowiedzi na rozgoryczenie Mojzesza, nakazuje zwota¢ do Namiotu Spotkania
siedemdziesieciu m¢zow sposrod starszych Izraela i udziela im ,,z ducha (Mojzesza)” [ *nxx)
oy v 7YY WR mMIaM, Lb 11,17], by wraz z nim dzwigali odpowiedzialno$¢ za nardd.
Megzowie wpadaja w uniesienie prorockie, ktore, jak wspomina autor biblijny, miato charakter
jednorazowy [wo> &7, Lb 11,25]. Jozue zaniepokojony zachowaniem starszych, ktore
interpretuje jako potencjalne zagrozenie dla przywddztwa Mojzesza, wzywa go by zakazat im
prorokowania. W odpowiedzi styszy znamienne stowa (Lb 11,29b):

Czyz zazdrosny jestes o mnie? Oby tak caly lud Pana prorokowat, oby mu dat Pan
swego ducha!

OTRY YMITNR M 0T X0 MM aYT90 107 o1 09 AnR Rapn BHS
Perykopa konczy si¢ relacja o cudownym zestaniu przepiorek dla catego ludu (w. 31) oraz
ukaraniem ,,ludu pozadliwego™ [aXnnn ava~nX] (w. 34). Ostatni werset (w. 35) méwi o
opuszczeniu Kibrot Hattawa, miejsca pochowku Izraelitéw, i przejsciu do Chaserot. W ten

sposob rozdziat 11. wprowadza do tematu prawowitego przywodztwa nad ludem.

230 por. B. A. Levine. Numbers 1-20. A New Translation with Introduction and Commentary. Garden City, NY:
Doubleday, 1993.
21 P, J. Budd. Numbers. Waco, TX: Word Books, 1984, XVII.
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Dyskusje nad autorytetem Mojzesza ilustruje jego wyjatkowa relacja z JHWH, ktéra w
odniesieniu do charyzmatu prorockiego osiagnie climax w kolejnej narracji Lb 12, 1-16.232
Perykopa ta zawiera ekspozycje (ww. 1- 3) oraz dwie sceny obejmujace: mowe JHWH przy
Namiocie Spotkania o wyzszo$ci Mojzesza nad prorokami (ww. 4-9) oraz pojawienie si¢
trgdu u Miriam (ww. 10-15). Lokalizacje obozéw w Kibrot-Hataawa (Wj 11,35) oraz
Chaserot (12,16) stanowig geograficzng rame kompozycyjng narracji.?** Celem autora jest bez
watpienia wykazanie wyjatkowej relacji Mojzesza 1 Boga w opozycji do jego potencjalnych
,konkurentow”, Miriam i Aarona. W strategii kompozycyjnej narracji gldéwny protagonista
zmienia si¢. W scenie pierwszej to Bog jest strong aktywna, ktory wota ,,(wy) troje” [2onw7%]
(w. 4), Mojzesza, Aarona oraz Miriam, do Namiotu Spotkania. Nastgpnie zstepuje w stupie
obtoku przed wejsciem do Namiotu, by przemawia¢ do ,,(ich) dwojga”, Aarona i Miriam
[omw] (w. 5). W wersecie 9. zamykajacym scen¢ pierwsza Bog ,,odchodzi”. Scena druga
koncentruje si¢ na postaci Miriam, ktéra wskutek choroby (tradu) staje si¢ biata ,,jak $nieg”
[35w> ny1xn] (w.10). Posta¢ Miriam otwiera i zamyka narracje (w. 1 i 15),23* przez co autor
wskazuje, iz to jej osoba moze by¢ konkurentem dla pozycji Mojzesza. Zdaniem Anthony
Abdela autor niejako wkomponowat ,,narracj¢ o Miriam” w ramy ,,narracji Mojzesza”.?®
Autor rozpoczyna opowiadanie ekspozycja wyjasniajacag powody krytyki Mojzesza ze
strony Miriam i Aarona — matzenstwo z cudzoziemka (w. 1), ktéra rowniez stanowi moment
wzniecajagcy.?*® Fragment ten taczy dyskusje nad profetyzmem z kwestig autorytetu Mojzesza
(w. 2) poruszong wczesniej w rozdziale 11. W scenie pierwszej (w. 4 - 9) Mojzesz pozostaje z
boku dyskusji jako pokorny i ,,niemy” bohater narracji. Natomiast strong aktywna jest JHWH,
ktoéry ustyszat zarzuty rodzenstwa (w. 2), zstapit w stupie obtoku (w. 5) i wezwal Miriam oraz
Aarona u wejscia do Namiotu (w. 5). Ich proba podwazenia autorytetu i wyjatkowosci misji
Mojzesza spotyka si¢ z natychmiastowg reakcja Boga (w. 2) i ostatecznie Jego karg (w. 9). W

mowie obronnej JHWH wyr6znia Mojzesza posrdd prorokéw (ww. 6-8) - tylko z nim

22D, R. Cole. Numbers. Nashville, Tennessee: B&H Publishing Group, 2000, 199-200.

233 A. Abdela. “Shaming Miriam, Moses' sister, in Num 12,1-16: focus on the narrative's exposition in vv. 1-2.”
W The Books of Leviticus and Numbers, (ed.) T. Romer. Leuven, Paris, Dudley: Peeters, 2008, 521-34. 527.

234 1. Fischer. “The Authority of Miriam: A Feminist Rereading of Numbers 12 Prompted by Jewish
Interpretations.” W A Feminist Companion to Exodus to Deuteronomy, (ed.) A. Brenner. Sheffield: Academic
Press, 1994, 158-173.

235 Abdela, Shaming Miriam, 527.

236 J. L. Ska. “Our Fathers have told us”: introduction to the analysis of Hebrew narratives. Hong Kong:

Catholic Truth Society, 1995, 21.
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rozmawia ,,usta w usta” [19=2R 119], bezposrednio, natomiast innym prorokom objawia si¢ w
snach lub wizjach. Odejscie JHWH (i Obloku) od Namiotu Spotkania oraz tajemnicza
choroba skory Miriam ukazane sg jako konsekwencje gniewu JHWH (ww. 9-10), ktore w
sposob szczegbdlnie widoczny dotykaja jednak jedynie Miriam. Aaron jako pierwszy
dostrzega chorobe siostry (w. 10) i cho¢ potencjalnie jest wspdtwinny, to ekspiacja za bunt
wydaje si¢ obcigza¢ wylacznie Miriam (w.10). Sytuacja ta niejako wymusza na nim ulegtosc
wzgledem Mojzesza, ktorego prosi o wstawiennictwo za siostra u JHWH (w.11). Aaron w
swej prosbie poréwnuje Miriam do ,,martwego (ptodu)” [nn3], ktory wychodzi z ,, fona swej
matki” [mx an ] (w. 12). Mojzesz wstawia si¢ u JHWH za siostrag wypowiadajac blagalna
formute o uzdrowienie: ,,O Boze, spraw, prosze, by znowu stala si¢ zdrowa” [177 X1 X917 X1 9X]
(w.13).237 W odpowiedzi JHWH odwotuje sie do metafory urazonego ,,0jca, ktory splunat jej
(corce) na twarz” [[1192 P P 7R (w. 14). Wstyd skarconej cérki wobec ojcowskiej kary
ma ming¢ w przeciggu siedmiu dni. Zatem poprzez analogi¢ Miriam (corka) wobec ponizenia
chorobg powinna zostaé wytaczona z obozu, a po uplywie siedmiu dni ponownie
»przytaczona” [noxn] (w.14). Narrator umieszcza wzmianke o ludzie, ktéory w czasie
siedmiodniowego oddzielenia Miriam, nie chce wyruszy¢ w dalsza podréz az do momentu jej
powrotu do obozu. Narracja konczy si¢ informacja o ponownym wyruszeniu w droge wraz z
Miriam oraz rozbiciu obozu na pustyni Paran (w.16). Kolejny rozdziat (Lb 13) opisuje
pierwsza wyprawe¢ zwiadowcodw do ziemi Kanaan i ich powr6t do Kadesz.

Na poczatku ekspozycji (w. 1) imi¢ Miriam jest skorelowane z czasownikiem
,mowila” [127m], w formie zenskiej liczby pojedynczej, by wyznaczy¢ gltoéwnag lini¢
narracyjng z wiodacg jej rola. Niemniej juz w kolejnym zdaniu orzeczenie jest juz w liczbie
mnogiej ,,powiedzieli”, [17K"]. Komentarz w gramatyce Joiion - Muraoka sugeruje, iz
partykule waw w w.l dolaczajaca imi¢ Aarona u boku Miriam, 78] 27, nalezy
interpretowac jako waw towarzyszgce (waw of accompaniment) zatem nie tylko ,,Miriam
mowila zZle, a takze Aaron, ...”.23% Zaakcentowane jednak w ten sposdb pierwszenstwo

Miriam moze wskazywa¢ na jej dominujaca role w sporze badz fakt, iz pierwotnie narracja

237 Dwukrotne uzycie partykuly X1 przed (jako X3 9X) i po imperativus formy meskiej, singularis, wskazuje na
szczegblne unizenie pro$by skierowanej do Pana; X1 9X stanowi zaprzeczenie trybu rozkazujgcego bez
czasownika, Por. E. Kautzsch. Gesenius’ Hebrew Grammar and Davidson’s Hebrew Syntax. Piscataway, NJ:
Gorgias Press, 2008, §110 d.

237 B. A. Levine, Numbers. A New Translation with Introduction and Commentary Baruch A. Levine. New York:
Doubleday, 1993, 74.

238 P, Joiion, i T. Muraoka. A Grammar of Biblical Hebrew. Roma: Gregorian & Biblical Press, 2018, §151a.
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dotyczyta jedynie Miriam, a Aaron zostat przypisany na pozniejszym etapie.?>* W w. 4 tekst
masorecki odwraca kolejno$¢ wymienionych os6b: JHWH zwraca si¢ najpierw do Aaron,
nastepnie Miriam, cho¢ LXX ponownie przywraca wiodacg rolg Miriam. Czasownik ,,mowi¢”
z przyimkiem bé 2 7127 (w.1) w odniesieniu do innego cztowieka, oznacza mowe przeciwko
komu$ (por. Ps. 50,2)*%°. Tak tez, w wersecie Lb 12,1 chodzi o mowg ,przeciwko”
Mojzeszowi (z powodu jego zony Kuszytki). Nie jest jasne znaczenie terminu ,,Kuszytka”
[n*wp], interpretowanej przez LXX oraz Wulgate jako Etiopka (w.1a).2*! Mozliwe jednak, ze
chodzi ogodlnie o kobiet¢ ciemnoskora ($niadg) (por. Jer 13,23) czy tez moze ,,pigkng”, o
czym zaswiadcza targum Onkelosa Spjrt’ = tac. pulchra, jak i w komentarzu Raszi.?*?
Zdaniem Levine, termin ,,Kuszytka” nie odnosi si¢ do pierwszej midianickiej zony Mojzesza,
Sefory, ktora odestal, lecz innej, ktorg mogl hipotetyczne poslubi¢ w czasie nieobecno$ci
pierwszej zony (Wj 18,1-7). Prawdziwym powodem sporu nie jest zdaniem badacza kwestia
matzenstwa, lecz autorytet i prerogatywy proroka JHWH, do ktorych aspiruja zaréwno
Mojzesz, jak takze Miriam i Aarona na podstawie wiezi rodzinnych.?** Mozliwe, ze istniala
tradycja upatrujaca profetyzm jako prerogatywe rodziny Mojzesza, do ktérej odwoluja sig
Aarona i Miriam.>#

W w. 2 przywotany jest argument przeciw absolutnemu pierwszenstwu Mojzesza,
ktory odwotuje si¢ do faktu ,rozmowy” JHWH nie tylko wylacznie z Mojzeszem ale i z
Aaronem i Miriam [127 12 23 8277 M7 927 7wn1a & pn]. Czasownik 1227, ktoérego podmiotem
jest JHWH, opisuje ogodlnie komunikacj¢ Boga z prorokiem — jednak, jak zauwaza George B.
Gray, jego pelne znaczenie jest trudne do wyjasnienia.>*> Miriam i Aaron poddajg pod
watpliwos$¢, czy Bog rozmawial ,tylko 1 wylacznie” z Mojzeszem. Wobec oskarzenia
Mojzesz nie podejmuje proby dialogowania, ukazany jest jako skromny i pokorny [11¥] (w. 3).

W scenie pierwszej (w. 4-9) w roli jego obroncy wystepuje JHWH, ktéry po mowie o

wyjatkowej relacji z Mojzeszem odchodzi. Mimo, ze gniew JHWH skierowany byt przeciwko

239 G. B.Gray. 4 Critical and Exegetical Commentary on Numbers. Edinburgh: T & T Clark, 1903, 120.

240 Ibidem.

241 Cole, Numbers, 200.

242 Ibidem, 121. Por. Dostep z dn. 12/10/2023:
[https://www.sefaria.org/Numbers.12.1?lang=en&aliyot=0&p2=Rashi_on_ Numbers.12.1.3&lang2=en&w2=Ab
out&lang3=en

243 Abdela, Shaming Miriam,534.

244 Abdela, Shaming Miriam, 534.

245 Ibidem, 123.
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,nim”, tj. Miriam i Aaronowi (w. 9), w biblijnym tekscie Miriam jest jedyna osoba, na ktora
spada konsekwencja tzw. ,,ztej mowy” (przeciw Mojzeszowi) [wna >72wa 1277] (W.8). W
efekcie Aaron staje niejako w roli mediatora miedzy Miriam a Mojzeszem, proszac o jego
wstawiennictwo u JHWH, co moze potwierdza¢, iz u podstaw sporu lezy kwestia autorytetu
dwoch czotowych postaci, Miriam i Mojzesza, ktorzy aspirowali do roli proroka JHWH i
przywodztwa nad ludem. W odpowiedzi na zarzuty JHWH okres$la Mojzesza jako "wiernego
stuge” [1mR1] (w. 7) — jest to nawigzanie do wczesniejszej jego charakterystyki w ekspozycji
,hajpokorniejszego” [T&n 1¥] ze wszystkich ludzi na ziemi (w. 3). Dalej w zestawieniu z
poziomu relacji JHWH z prorokami a Mojzeszem uzyty zostal czasownik w formie hitpa’el
,pozwala¢ si¢ poznaé¢” [VTIn®] — opisuje on zaposredniczone objawienia udzielane innym
prorokom przez wspomniane w tekscie ,,widzenia” [nX n2] oraz ,,sny” [D17n2]. Natomiast
JHWH rozmawia z Mojzeszem ,,usta do ust” [79-5% 179] (w. 8a) w sposob jawny [1X 1] — zas
Mojzesz "wpatruje si¢ w obraz JHWH” (w.8b). Jego relacja z JHWH jest wyjatkowa,
osobista 1 intymna, zgota rézna niz w przypadku innych prorokéw, z ktérymi Bog
komunikuje si¢ przez "stowa ukryte (zagadki)” [n7°m2] (w. 8). JHWH w pytaniu retorycznym
(w. 8b), niosagcym oskarzenie skierowane do Miriam i Aaron, pyta sig, ,,dlaczego nie bali si¢
[ onRY X7 »171]” mowié przeciwko Mojzeszowi, ktorego nazywa ,,moim shugg” [>72v].
JHWH zaplongl gniewem (w.9), w konsekwencji ktorego Miriam zostaje dotknigta
tajemnicza chorobg skory [Ny xn] ,,niczym $nieg” [3%w3] (w.10). Tradycyjnie identyfikuje si¢
ja jako trad, o ktérym mowa jest takze w Lb 5,2 [¥17¥] oraz W] 4,6 [ny1¥n], jednak doktadna
identyfikacja postaci choroby jest problematyczna.?*¢ Zdaniem Crossa jest to zabieg celowy
autora, by przeciwstawi¢ ciemng skore Kuszytki [nwno] bialej jak $nieg skorze Miriam.>*” W
dalszej czegsci opowiadania (w. 12) Aaron przyréwnuje Miriam do ,,umartego (ptodu)” [nn3]
wychodzacego z tona matki — w LXX i Wulgacie dodana jest glosa ,,niczym poroniony pt6d”
[@oel Extpopa]. Miriam zostaje “wykluczona” [1aon] (w. 15) z obozu na siedem dni, a lud
oczekiwat ,,az zostanie przylgczona” [noxi-7v].248

JHWH w przywotanej metaforze ojca karcacego coérke (w. 14) w scenie drugiej
ukazuje tez swoja ojcowska relacje z Miriam. Niemym ,,bohaterem” sceny drugiej jest lud, o
ktérym autor wzmiankuje, iz nie chciat wyruszy¢ w droge, poki Miriam nie powrdcita do

obozu. Scena druga, mimo iz akcentuje motyw ekspiacji, pozwala zauwazy¢ §lad

246 Budd, Numbers, 136-137.
247 Cross, Canaanite Myth. .., 204.

248 w LXX: zostanie oczyszczona [¢xadapicO], por. ,,uzdrowiona” n»onx Tg. Ps-Jon.
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wczesniejszego by¢ moze opowiadania o Miriam, ktore uleglo zatarciu przez kolejne
redakcje. Wystepowata ona w nim jako przywodczyni narodu, ktora aspirowata do tej roli na
mocy swej szczeg6lnej relacji z Bogiem oraz ,.siostrzanej” wigzi z bra¢mi i przywigzaniu do
niej ludu.?#

Zdaniem Notha narracja odzwierciedla konflikt migdzy kaptanami z rodu Aarona oraz
kaptanami z linii Mojzesza.?>® Dwa tematy uwaza za dominujgce: pierwszy to wyzszo$¢
Mojzesza nad Aaronem jako posrednika Boga, drugi — legitymizacja kaptanstwa
mojzeszowego. Podobnie wedtug Burns tekst w formie obecnej zostal zredagowany w
kregach kaptanskich i moze by¢ §wiadectwem konfliktu migdzy kaptanami z rodu Aarona i

Lewitami w kwestii autorytetu do wypowiadania wyroczni.?!

Jej zdaniem zainteresowanie
autora Lb 12 skupia si¢ jedynie na prorockiej misji Mojzesza bez jakiegokolwiek odniesienia
do roli Miriam. Uwaza tez, iz Miriam nie byla prorokinia, a jej tytut prorocki z Wj 15,20

nalezy traktowa¢ jako anachronizm.?>?

Wsrod badaczy nie ma pewnosci, czy posta¢ Miriam w
okresie powstania ksiegi byta bardziej utozsamiana z grupg prorokéw na mocy swego tytulu
,prorokini” czy tez kaptanami jako ,siostra Aarona” (por. Wj 15,20). Zdaniem Georga
Coatsa, mimo zauwazalnej dysharmonii warstw tekstu, narracja nosi cechy legendy, ktorej
celem jest wyeksponowanie wyjatkowych cech Mojzesza jako czlowieka pokornego, ktorego
JHWH powotal do roli proroka i przywédcy ludu.?>® Wersety 3. i 7., okre$lajace Mojzesza
jako cztowieka ,skromnego” [1¥] i ,,wiernego” [1a81] stuge JHWH, sa w jego opinii
wypowiedziami charakteryzujacymi legende oraz tradycje mojzeszowa przekazywang w
Piecioksiegu.?’* Relacja taczgca JHWH z Mojzeszem opisana przez autora biblijnego jest na
tyle osobista 1 bezposrednia, ze nie wpisuje si¢ bezposrednio w tradycje tekstu ustanowienia
urzedu prorockiego (Pwt 18,15.18). Jego zdaniem ma swoje zrodlo w tradycji ludowej i nosi
cechy opowiadania o bohaterze, ktore przekazuje pami¢¢ o wyjatkowych atrybutach
pierwszego przywodcey ludu.?>® Inng hipoteze przedstawit Gordon Wenham, w opinii ktorego

sojusz Aarona (arcykaptana) wraz z Miriam (prorokinig) jest nieprzypadkowy, albowiem obie

249 M. Reiss. “Miriam Rediscovered” JBQ 38 3 (2010): 183-190; Noth, Exodus, 122-123; E. W. Davies.
Numbers: Based on the Revised Standard Version. Grand Rapids (Mich.): Eerdmans, 1995, 23.

230 Noth, Exodus, 203-204.

23! Burns, Has the Lord..., 48-76.

252 Ibidem, 50.

233 G. W. Coats. The Moses Tradition. Sheffield: Academic Press, 1993, 90-98.

254 Ibidem, 98.

25 Ibidem.

66



postacie stanowig ,,dwa archetypy religii Izraela” wystepujace w opozycji do Mojzesza,
jedynego posrednika miedzy Bogiem a Izraelem.?>¢

Wielu innych komentatorow uwaza opowiadanie o wystapieniu Miriam i Aarona
przeciwko Mojzeszowi za wczesng narracj¢ pochodzaca ze zrodet badz to Jahwisty (J),
Elohisty (E) lub tzw. jehowistycznego (JE).2’

Zdaniem Notha najstarsza wersja narracji pochodzi od Jahwisty, ale zauwazalne sa
pOzniejsze prace redakcyjne unifikujace rozne tradycje.?>® Pierwsza warstwa tesktu miataby
odnosi¢ sie do sporu wokot matzenstwa z Kuszytka, pézniejszy — mowiltby o ,,wyjatkowosci”
Mojzesza na tle innych prorokéw. Ponadto Noth zauwaza, iz skoro Miriam byta postacia
zwigzang z Kadesz — na potudniu — zatem narracja powinna zosta¢ przypisana Jahwiscie.?*®
Mialby on zbudowaé narracj¢ na dwoch niezaprzeczalnych faktach: matzenstwa Mojzesza z
cudzoziemka oraz choroby skornej Miriam. Albright wskazuje natomiast na $lady wplywow
poezji ugaryckiej w przemowie JHWH (ww. 6-8), ktéra jest napisana na wzor tekstow
poetyckich na cze$¢ Baala (m.in. potwierdza¢ to moze regularne metrum, 3-3).260

Zwolennicy zrodta E, zwlaszcza Alan Jens i Robert Gnuse, na potwierdzenie swojej
hipotezy wskazuja na wiodagce motyw charyzmatu proroctwa i przywodztwo Mojzesza jako
proroka JHWH.?®! Do pomniejszych argumentow nalezy usytuowanie Namiotu Spotkania
poza obozem (w. 5), podobnie jak w Wj 11, 15-16, a takze argumenty lingwistyczne, jak np.
odwotania do ,,stupa obtoku” [13v Tmv] (w. 5).262

Zdaniem Philipa Budda autor Lb 11 mdgl upatrywaé w linii rodu Dawida postaci ,,na
wzoOr Mojzesza”, co mogto mie¢ znaczenie zwlaszcza w krytycznym dla Judy VII w. p.n.e. 263
Cho¢ w obu rozdziatach Lb 11 oraz 12 wazng funkcje pelnig starsi Izraela oraz prorocy,
jednak niepodwazalny autorytet pozostaje w rekach Mojzesza. Uwaza on, ze wyb6r Miriam
na gtéwna oponentke Mojzesza wynika z faktu, iz w okresie, w ktorym powstawat tekst, byta

ona identyfikowana jako legendarna przywodczyni narodu. W narracji zostat ujety dodatkowy

236 G. J.Wenham. Numbers. Sheffield: Academic Press, 1997, 110.

257 Szerzej ewolucje tych hipotez opisuje m.in.: Levine, Numbers, 48-50.

258 M. Noth. Numbers: a Commentary. London: SCM, 1968, 92.

239 Noth, Numbers, 92.

260 W, F. Albright. Yahweh and the Gods of Canaan: A Historical Analysis of Two Contrasting Faiths. Londres:
The Athlone Press, 1968, 31.

261 A, W. Jenks. The Elohist and North Israelite Traditions. Missoula, MT: Scholars Press, 1983, 54-55; R. K.
Gnuse. The Elohist: A Seventh-century Theological Tradition. Eugene: Cascade Books, 2016, 7.90-91.

262 Gnuse, The Elohist...,9.

263 Budd, Numbers, 138-139.

67



watek malzenstwa z Kuszytka, ktéry moze odzwierciedla¢ faktyczng dyskusje nad zwigzkami
Izraelitow z cudzoziemkami. Jednak pomimo tego centralnym przestaniem narracji jest
ostrzezenie przed konsekwencja proby zanegowania autorytetu przywodcy ,na wzor
Mojzesza”.?%* Wedtug badacza, okres panowania Jozjasza i zwigzanych z nim reform
religijnych, ktore na nowo eksponowaly przywodztwo Mojzesza stanowil odpowiedni
kontekst dla powstania tej narracji.?®> Miriam i Aarona mieliby wedlug tej hipotezy
reprezentowa¢ Srodowisko odpowiednio prorokow i kaptandw, ktdrzy powinni uznaé prymat
mojzeszowego przywodztwa i autorytetu.

Tekst tej perykopy jest wskazywany jako przyklad literackiej niejednorodnosci
(dysharmonii) tekstu. Dwa zachowane we wstepie zarzuty wobec Mojzesza: malzenstwo z
Kuszytka (w. 1) oraz negowanie jego wyjatkowej relacji z Bogiem (w. 2), stanowig $lad
polaczonych tradycji, w ktorych podwazony zostal jego autorytet.?®® Zdaniem Notha
pierwszy zarzut, dotyczacy matzenstwa z Kuszytka, pochodzit oryginalnie od Miriam, gdyz
jako jedyna zostaje ukarana, drugi — negujacy wyjatkowosci Mojzesza — przypisany Miriam i
Aaronowi, zostaje zakonczony przemowa JHWH potwierdzajacg szczegélny autorytet
Mojzesza (ww. 6-9).267 Zdaniem Coatsa tekst nie wpisuje sie w tzw. ,,fabule szemrania”, lecz

raczej ,,opowiesci o buncie”, ktory jest tak naprawde tylko ttem w opowiadaniu.?®®

Jego
zdaniem pierwotna narracja o wystgpieniu badz samej Miriam, badz tez Miriam i Aarona, w
dalszym etapie zostata przeksztalcona w zunifikowang legende, ktorej celem byto
uwypuklenie szczegdlnych cech Mojzesza i legitymizacja jego przywoddztwa.?®® Watek
matzenstwa z Kuszytka, ktéry stanowil uzasadnienie wystgpienia Miriam (i Aarona), nie
uzyskuje w toku narracji spodziewanego rozwigzania i zostaje porzucony na rzecz dyskusji
nad autorytetem Mojzesza.?’® Mimo zauwazalnych dysharmonii w tek$cie badacze uwazaja,
iz w obecnej formie nie jest mozliwe doktadnie oddzielenie poszczegdlnych warstw tekstu.?7!
Kompozycja literacka sceny pierwszej przechodzi dynamicznie od elementu ekspozycji do

momentu wzniecajacego (ww. 1-3), poprzez komplikacje w scenie przy Namiocie Spotkania

264 Ibidem.

265 Ibidem.

266 Ibidem, 133.

267 Noth, Numbers, 92-93.

268 «“Story of rebellion”, por. R. P. Knierim, i G. W. Coats, Numbers. Grand Rapids: W.B. Eerdmans, 2005, 181.
269 G. W. Coats. The Moses Tradition. Sheffield: Academic Press, 1993, 90.

270 Budd, Exodus, 134.

271 Noth, Numbers, 92-93.
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(ww. 4-5), az po klimaks obejmujacy przemowe obrong JHWH (ww. 6-8) oraz rozwigzanie
(w. 9).272 Wersety obejmujgce przemowe JHWH (ww. 6-8) s3g tez uznawane za utwoOr
poetycki (z metrum 3-3), ktory mégt poczatkowo stanowi¢ samodzielng jednostke literacka.
Byta ona skierowana do anonimowego proroka badz grupy prorockiej, a na dalszym etapie
redakcji ksiegi zostata wigczona do narracji o Mojzeszu.?”?

Nalezy zauwazy¢, ze tekst Lb 12, 1-15 jest najdtuzszym opowiadaniem zwigzanym z
postaciag Miriam w Biblii hebrajskiej. Ukazanie jej u boku Aarona oraz Mojzesza moze
sugerowaé istnienie tradycji utozsamiajgcej jg z rolg przywodczyni w okresie exodusu.>’
Dodatkowo nalezy przypomnie¢, jak zauwaza Coast, ze w kontrowersji podwazajacej

autorytet Mojzesza (ww. 2-9) to Miriam jest archetypem proroka.?’>

Lb 20,1-13

Opowiadanie o wydarzeniach w Kadesz-Meriba (Lb 20) jest poprzedzona obszernym i
zagadkowym opisem rytu oczyszczenia: cztowieka, przedmiotu czy miejsca nieczystego przy
uzyciu wody oczyszczenia [7771 1] przygotowanej z popiotu [19X] czerwonej jatowki 719
[n7X] oraz wody zrddlanej [a»n o7 (Lb 19, 1-22). Wielu badaczy, jak Jacob Milgrom
zauwaza, 1z umiejscowienie tego tekstu w 19. rozdziale ksiegi Liczb jest zaskakujace, za$
tre$¢ rozdziatu bardziej odpowiadalby tematyce ksiegi Kpt 11-15 bagdz Lb 5,1-4.276 Jego

zdaniem dwukrotne odwotanie do zanieczyszczenia ,,Przybytku Pana” (Lb 19, 13.20) przez

272 Zdaniem Knierima oraz Coatsa perykopa nie posiada ekspozycji. Narracja rozpoczyna sie dynamicznie i

przechodzi bezposrednio do komplikacji. Narrator pomija kluczowe informacje o pozycji Miriam oraz Aarona, a
takze nie rozwija watku malzenstwa z Kuszytka. Por. Knierim, Coats, Numbers, 179-180.

273 Budd, Exodus, 135; Burns, Has the Lord ...?, 54.

274 Rita Burns neguje prorocki charakter misji Miriam oraz uwaza, iz nie nalezy tgczy¢ tekstu Wj 15,20 z Lb 12.
Jej zdaniem tekst skupia si¢ na postaci Mojzesza, nie Miriam, i to jego cechy oraz jego proroctwo jest punktem
centralnym narracji, por. Burns, Has the Lord ...?, 49-50. Elementy pdzniejszych koncepcji teologicznych
wlaczonych do wersji targumicznych dotycza kary i nagrody, a takze zastug Miriam. TgPsJ ostrzega odbiorcow,
przed postawa Miriam - zostata on ukarana, poniewaz oskarzyla Mojzesza o co$, czego nie popehit. Zatem jesli
kto$ probuje podejrzewaé lub oskarzy¢ niewinng osobg, mozesz zosta¢ ukarany fizycznym cierpieniem. Por. A.
Ku$mirek. ,,Konflikt Miriam i Aarona z Mojzeszem w Targumie Neofiti i Targumie Pseudo-Jonatana” StGd 50
(2022): 27- 41.

275 G. W. Coats. Rebellion in the Wilderness: The Murmuring Motif in the Wilderness: Traditions of the Old
Testament. Nashville: Abingdon, 1968.

276 J, Milgrom. Numbers: the Traditional Hebrew Text with the New JPS Translation. Philadelphia: The Jewish
Publication Society, 1990, 14-15.
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zwloki moze by¢ aluzja do wytracenia Koracha i jego sprzymierzencow (Lb 16-17). W tym
kontekécie rozdzial 19. powinien by¢ interpretowany jako procedura oczyszczenia z
nieczysto$ci zaciagnigtej przez kontakt ze zwlokami. Jednak konieczno$¢ oczyszczenia
czlowieka przez wode oczyszczenia (ww. 9.13.20.21) w kontekscie jego kontaktu z miejscem
$wictym, okre§lanym jako Przybytek badz Swiatynia JHWH [ 1own] (19,20), mogta
przywotywaé¢ w pamigci wydarzenia w Kadesz [w7p], w tym $mierci Miriam (Lb 20,1) —
miejsca, ktore bylo ,,swigte” dla Izraelitoéw, by¢ moze nawet sanktuarium z okresu wedrowki
przez pustkowia.

Rodziat 20. ksiggi Liczb zawiera opis wydarzen na pustyni Sin, ktorych klamre
kompozycyjng tworzy wspomnienie $mierci Miriam (w. 1) oraz Aarona (w. 28-29). Autor
biblijny nie dostarcza czytelnikowi dodatkowych szczegotow okolicznosci ich $mierci —
Miriam umiera i zostaje pochowana w Kadesz (w. 1b), Aaron umiera na szczycie gory Hor
(w. 29), a miejsce jego pochowku nie jest okreslone. Nalezy zauwazy¢, ze krotka wzmianka o
$mierci Miriam poprzedza relacj¢ o buncie ludu przeciwko Mojzeszowi oraz Aaronowi z
powodu braku wody (w. 2). Lud wypowiada stowa: ,,.Lepiej by byto, gdybysmy zgineli, jak i
bracia nasi, przed JHWH”, ktore moga przywodzi¢ w pamig¢ci wydarzenie wytracenia
sprzymierzencow Koracha (Lb 16) badz blizsza kontekstowi — $mier¢ Miriam (Lb 20,1) —
bezposrednio poprzedzajaca epizod braku wodu, ktory skutkowal kryzysem przywddczym w
Meriba.?’” Fragment o wyprowadzeniu wody ze skaty w Meriba (Lb 20, 2-13) jest nicomal
dubletem fragmentu Wj 17,1-7, ktéry zachowuje tez pami¢¢ o wystgpieniu ludu przeciwko
Mojzeszowi oraz Aaronowi.

Celem opowiadania w Lb 20 jest prawdopodobnie wskazanie przyczyny, z powodu
ktorej obydwaj bohaterowie, Mojzesz oraz Aaron, nie weszli do Ziemi Obiecanej — nota bene
stanowi ono alternatywng wersje do Pwt 3,26-27.27® Zdaniem czeéci badaczy fragment z
ksiggi Liczb 20, 1-13 cho¢ wywodzi si¢ z kregdw kaptlanskich, czerpie ze starszej tradycji
przekazu o $mierci i lokalizacji grobu Miriam w Kadesz.?”® Oba wydarzenia — $mieré Miriam
w Kadesz oraz bunt w Meriba — zostaja scalone w jednag narracje (Kadesz-Meriba). Wielu
badaczy, jak Won Lee zauwaza, ze perykopa Lb 20,1-13 sklada si¢ z dwodch czegsci:
okreslenia lokalizacji czasoprzestrzennej nastepujacych dwoch wydarzen (w. la) oraz

opowiadan o nich (ww. 1b-13). Pierwsze z nich jest syntetyczng relacjg o $mierci Miriam (w.

277 Knierim, Coats, Numbers, 228.
278 Budd, Exodus, 219.
279 Budd, Exodus, 219.
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1b), za$ drugie, znacznie dluzsze, przywotuje wydarzenia w Meriba (ww. 2-13).2%° Zdaniem
Burns w. 1 wspominajacy Miriam wywodzi si¢ z dwoch odrgbnych tradycji: w. 1a zachowuje
pamie¢ o przybyciu ,,catej spotecznosci [797773]” Izraela na pustyni¢ Sin, zas w. 1b. mowi o
»ludzie [avn]” w Kadesz. Jej zdaniem redaktor dotaczyt fragment o $mierci i pochéwku
Miriam do tradycji w w. la wspominajacej przybycie ,,catej spotecznosci” na pustyni¢ Sin.
Tworzy w ten sposdéb kompozycje tekstow o $mierciach przywddcow narodu, ktére miaty
miejsce podczas trzech ostatnich postojow na pustyni.?®! Zdaniem Burns relacje ze $mierci
Aarona (Lb 20, 22nn) i Mojzesza (Pwt 34), pochodzace ze zrodta kaptanskiego (P), sg bardzo
podobne: obaj umierajg na gorze, okres zaloby narodu trwa trzydziesci dni, a po ich $mierci
pojawia si¢ nastgpca. Natomiast relacja o $mierci Miriam nie zawiera tych informacji 1 jest
zgota odmienna od wersji kaplanskiej. Nie zostaje okreslony czas zaloby ani nie zostaje
wyznaczona jej nastepczyni. Jednak Timothy Ashley zauwaza, iz brak wzmianki o zalobie po
Miriam, nie wyklucza jej istnienia.?®> Burns podgzajac dalej za Nothem stwierdza, iz autor
biblijny badz redaktor czerpal ze starszej ugruntowanej tradycji, jej zdaniem jahwistycznej,
ktora lokalizowata grob Miriam w Kadesz.?®? Zachowana pamie¢ o miejscu pochowku, w
przeciwienstwie do braku lokalizacji grobu Aarona oraz Mojzesza (Pwt 34,6), wyroznia
tradycje miriamowg, ktdra rozpoczyna sie wiasnie w Kadesz.?%* Zdaniem Notha zachowana
tradycja opowiadajaca o lokalizacji grobu jest najbardziej wiarygodnym potwierdzeniem
znaczenia danej postaci biblijne;j.?8

Perykopa Lb 20,1-13 kontynuuje motyw ,,szemrania ludu” i zarazem wpisuje si¢ w
cykl opowiadan o ,znakach i cudach (JHWH) [>now-nx1 >nnx-nx]” (Wj 7,3.6-10,20).28
Opisuje okoliczno$ci zaistnienia trzeciego gtdéwnego grzechu w centralnej czesci ksiegi, ktory
przypisany zostaje przywodcom: Mojzeszowi i Aaronowi, podczas gdy pierwszy grzech

dotyczyt ludu (Lb 13-14), drugi — Lewitow (Lb 16-17).287 Zarzuty JHWH wobec Mojzesza i

80 W, W. Lee. Punishment and Forgiveness in Israel’s Migratory Campaign. Grand Rapids (Mich.): Eerdmans,
2003), 153.

281 Burns, Has the Lord...?,116-119.

282 T, R. Ashley, The Book of Numbers. Grand Rapids (Mich.): Eerdmans, 1993, 380.

283 Noth, Numbers 145.

4P, Y. Yoo, etal. “The Four Moses Death Accounts” JBL 131 3 (2012): 423-441.

285 M. Noth, i B. W. Anderson. 4 History of Pentateuchal Traditions. Translated with an Introduction by
Bernhard W. Anderson. Englewood Cliffs, NJ: Prentice-Hall, 1972, 170.

286 Knierim, Coats, Numbers, 228.

87 Trzy glowne czesci ksiegi Lb: 1 cze$é: ukonstytuowanie wspdlnoty na Synaju (1,1-9,14), II cze$é: podroz
(9,15) - 25,18, III cze$¢ — ostateczne przygotowania do osiedlenia (26,1-35,34). Por. Budd, Numbers, 219.

71



Aarona dotycza wykazanego przez nich braku wiary, przez co nie ,,uswigcili mnie (JHWH)”
[ 7p09, hif. inf. cstr] wobec ludu (ww.12-13).288 W paralelnym tescie (Lb 27,14) Bog
zarzuca Mojzeszowi, iz nie objawit Jego swietoSci wlasnie ,,poprzez wode” (zwykle th. ,przy
wodzie”) [om2 1w 7pa7].2%° Uswiecenie przez wode jest tez motywem przewodnim narracji o
czerwone] jatowce (Lb 19), a takze cudu w Kadesz-Meriba (Lb 20,1-13). Obie narracje
oddziela informacja o przybyciu Izraelitow do Kadesz i $mierci Miriam (Lb 20, 1), ktora
moze stanowi¢ tematyczne nawigzanie do motywu zanieczyszczenia przez zwloki miejsca
hipotetycznie ,,§wietego”.

W dalszej cze¢sci narracji Mojzesz i Aaron nie wypetniaja wiernie polecenia Boga (Lb
20,2.10). Wydaje si¢ zagadkowe, dlaczego wykazuja wahanie, skoro tuz po cudownym
przejéciu przez Morze Sitowia Mojzesz dokonat w Mara cudu przemiany wody z gorzkiej na
stodkg za pomocg kawatka drewna (por. Wj 15, 22-27).2°° Nalezy jednak zauwazy¢, iz autor
biblijny osadza opis cudu w Mara tuz po wyspiewanej przez Miriam i kobiety piesni
pochwalnej i tancu na cze$¢ Boga, ktory objawil swa moc w wodach morza (Wj 15,21). A
zatem mozliwe, ze istnieje korelacja migdzy postaciag Miriam 1 jej profetyczng aktywnos$cia
(tancem, gra na instrumentach i $§piewem na cze$¢ Pana), a zaistnieniem ,,cudu wody”, przez
ktéora JHWH objawia swoja $swigtos¢. Wobec konfrontacji z nieobecnoscig Miriam (jej
$miercig), zardbwno Mojzesz i Aaron wykazuja wahanie — jakby nieobecno$¢ Miriam
odbierala im pewnos¢ w swoje kompetencje. Ulegaja watpliwosciom co do mozliwosci
wyprowadzenia wody ze skaty: ,,Czy z tej skaly wydobedziemy dla was wode?” [ i ¥o0n-100
o°n 0% X°¥11] (w.10b). Mozna zatem wysnu¢ hipoteze, iz Miriam jako prorokini ,,cudu morza”
(Wj 15,21) we wczesnym okresie petnita swoista funkcje kultyczng zwigzang ze znakiem
wody, a moze nawet rytem oczyszczenia, o ktérym mowa w narracji o ,,wodach (usunig¢cia)

nieczystosci” [7771 1] z ,,popiotu (czerwonej) jatowki” [7197 79K].

2K °32 1Y? SIWOTREY 2 DDIKTRY W IIRON) TYRTIR M MR w1222
289 W przywotywanych zadaniach do$¢ problematyczng jest interpretacja przyimka 3. Tekst hebrajski uzywa
przyimka 21, ktory ma wiele znaczn, m.in. tzw. bet localis (znaczenie przyjete w wielu thumaczeniach), ale tez
instrumentalis.
290 O mitologicznym kontekscie cudow w okresie wedrowki przez Pustynie, w tym cudu w Meriba-Kadesz, por.
W. H. C Propp. Water in the Wilderness: a Biblical Motif and Its Mythological Background. Atlanta: Scholars
Press, 1987, 51-67.
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Toponim Kadesz [w7p] nawigzuje do miejsca S$wigtego, by¢é moze nawet
sanktuarium.?*! Pojawia si¢ w Biblii hebrajskiej 24 razy w odniesieniu do miejsca na
potudniowych pustynnych krancach Kanaanu, z czego 10 razy pojawia si¢ w formie Kadesz-
Barnea.?*?> Odkryte fortyfikacje z systemem muru kazamatowego, bedace prawdopodobnie
czedcig systemu obronnego poludniowej granicy Krolestwa Judy w okolicy kojarzonej z
Kadesz Barnea (Lb 34,4), datowane sg co najmniej na okres poznej monarchii.?*®> Zdaniem
Notha wzmianka o Kadesz w Lb 20 jest pozostatoscia tradycji jahwistycznej w kaptanskiej
narracji.?®* Biblia umieszcza Kadesz w kontekscie dwdch pustyn: Paran 2°°[17x0] (Lb 13,26)
oraz Sin [1¥] (Lb 20,1). Smier¢ i pochoéwek Miriam w Kadesz2® nasuwa skojarzenia
odwotujace si¢ do tradycji opowiadajacych o czasach patriarchy Abrahama. Tu brane sg pod
uwage tradycje zwigzane z postaciami kobiet bliskich Abrahamowi, Sary i Hagar, oraz
lokalizacje wspomnianych w nich starozytnych oaz na pustyni.

W ksiedze Rodzaju nazwa Kadesz pojawia si¢ trzykrotnie. Po raz pierwszy zostaje
wymienione w kontekscie wojen krolow kaanejskich za czasow Abrahama jako ,,zrédto sadu”
[vawn Y] (Rdz 14,7), miejsce pokonania Amalekitéw oraz Amorytow. W drugim fragmencie
wspomniane zostaje w narracji o Hagar i Izmaelu (Rdz 16,14), w ktorej Aniot Panski objawia

si¢ Hagar w czasie ucieczki od Sary nad zrédtem wody na pustyni (w. 7), lokalizowanym

21 Rdzen wTp moze nawigzywaé rowniez do miejsca konsekrowanego, oddzielonego, a takze oczyszczonego.
Por. HALOT s.v. “wp”.

292 Znaczenie Barnea nie jest jasne.

293 1.Yigal. “Numbers 34:2-12, The Boundaries of the Land of Canaan and the Empire of Necho” JANES 30
(2006): 65.

294 Noth, Numbers, 145-151: zdanie uczonych jest podzielone. Dozeman uwaza, ze redaktor przedkaplanski
odwotywat si¢ do Pustyni Sin, za$ pozniejszy, kaptanski, do pustyni Paran. Por. Th. D. Dozeman. “The
Wilderness and Salvation History in the Hagar Story” JBL 117 1 (1998): 35-41.

295 Alternatywna pisownia: 1819 (por. Lb 10,12).

296 Kadesz (Barnea), hebr. wip, w odrdznieniu od Kadesz (w Syrii), miejscu bitwy pod Kadesz migdzy
Egipcjanami a Hettytami w XIII w.p.n.e. Lokalizacja Kadesz na pustyni Sin oraz Paran nie jest jednoznaczna.
Przypuszczalnie dotyczy dwoch lokalizacji na poludniowej granicy Kaananu: wadi Ain el-Qudairat (lub Ain
Qdeis) oraz w okolicach Petry. Zardwno Euzebiusz z Cezarei oraz Jozef Flawiusz wskazywali na dwie
lokalizacje: za wschodzie (pustynia Paran) i zachodzie (pustynia Sin), z czego grob Miriam mial znajdowac¢ si¢
w okolicach Petry. Obecnie naukowcy przystaja na wersj¢ lokalizacji na potudniu w okolicach Wadi Ain el-
Qudairat, po raz pierwszy odkrytej przez Johna Rowlanda w 1842 r. Por. H.A. Brongers, et al. Instruction and
interpretation : studies in Hebrew language, Palestinian Archaeology and Biblical Exegesis : papers read at the
Joint British-Dutch Old Testament Conference held at Louvain. Leiden: Brill, 1976, 55-56; Levin, Numbers
34:2-12, 66-67.
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migdzy Kadesz a Bered.?®” Brzemienna Hagar otrzymuje widzenie nad "Studnig Lachaj-Roj"
[>X7 °7%2 2%2] (Rdz 16,14), ktorej etymologia nawigzuje do objawienia JHWH oraz pozostania
przy zyciu ,,widzacej” Hagar (ww. 13-14). Narracja zawiera obietnice postanca JHWH, iz
stanie si¢ ona matka licznego narodu (w. 10-12), oraz polecenie, aby powrocita do ,,swej
pani” [7P723] 1 pokornie poddata si¢ jej wiladzy (w. 9). Tekst odwotuje si¢ do watku
osadzenia przez JHWH [mm vsy] (w. 5), sporu miedzy Hagar a Sarg. Mozna zatem
przypuszczaé, iz dwa watki wystepujace w narracji o ucieczce Hagar: wyrok JHWH w
kwestii poddanstwa Hagar wobec Sary, oraz zrédta wody (w. 7), nawigzuja do alternatywne;j
interpretacji Kadesz jako ,,zrodto sadu” [vawn 1y] — ,, En-Miszpat, czyli Kadesz” (Rdz 14,7).
Rdz 21 kontynuuje tradycje taczaca Hagar i jej syna z pustkowiami, gdy po narodzinach
Izaaka na zadanie Sary zostaje wypedzona wraz z Izmaelem. Zrozpaczona matka w
oczekiwaniu na niechybng $mieré syna wobec braku wody, zwraca uwage JHWH, ktoéry
posyta do Hagar swego postanca. Ten ponownie wygtasza obietnice, iz z [zmaela powstanie
wielki nardd (w. 18) oraz cudownie odstania przed nig studni¢ z woda [2 R3] (w. 19). Bég
otacza opieka Izmaela przez kolejne lata jego zycia, ktory osiedla si¢ na pustyni Paran, a

2% Thomas Dozeman zauwaza, iz

nastgpnie poslubia za sprawa swej matki Egipcjanke.
redaktor tego opowiadania pochodzacego najprawdopodobniej z okresu poprzedzajacego
redakcje kaptanska, koncentruje swoja uwage na watku rodzinnym oraz samej postaci Hagar.
Redakcja kaptanska przenosi natomiast swoje zainteresowanie z Hagar, ktora ucieka w
okolice Kadesz, na Izmeala oraz jego do$wiadczenia na pustyni Paran. 2

W trzecim fragmencie, Rdz 20, autor biblijny taczy histori¢ Sary i Abrahama z Gerar,
lezgcym miedzy Kadesz a Szur’® (Rdz 20,1). Podczas swego pobytu tam, Abraham

27 O historii Hagar jako prefiguracji Exodusu z Egiptu i wedrowki przez pustynie oraz ironii autora biblijnego
(traktowanie Hagar przez Sar¢ jako paralelne do doswiadczen Hebrajczykow w Egipcie): R. B. Leal.
Wilderness in the Bible: Toward a Theology of Wilderness. New York: Lang, 2004, 99-101; Dozeman, The
Wilderness and Salvation History in the Hagar Story, 23- 43.

298 Wiecej o analizie narracji Rdz 16, por. Ph. R. Drey. “The Role of Hagar in Genesis 16” AUSS 40 2 (2002):
179-195.

299 Dozeman, The Wilderness. .., 25.

300 Pystynia Szur, 11271, pojawia sie jako pierwszy cel wedrowki tuz po przejsciu Izraelitow przez Morze
Czerwone (Wj 15,22); zdaniem Jan J. Simons zlokalizowana na granicy Egiptu, por. J. J. Simons. The
Geographical and Topographical Texts of the Old Testament: a Concise Commentary in XXXII Chapters.
Leiden: Brill, 1959, 217.
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przedstawia Sar¢ krolowi Abimelekowi jako swojg siostre [nnx] (Rdz 20, 2.5.12).3%
Abimelek zabiera Sar¢ na swdj dwor, jednak wobec interwencji JHWH zwraca do Abrahama
1 sowicie obdarza go majatkiem. W tym epizodzie JHWH jawi si¢ jako obronca Sary, Pan
zycia, ktory dotyka dom Abimeleka bezptodnoscia kobiet, a nastepnie ja przywraca na prosbe
Abrahama (w.17) — proroka [X17 X°2173] (w. 7a).

Zaré6wno w Rdz 20 oraz Rdz 16 Kadesz powigzane zostaje z pamigcig o dwoch
kobietach, Sarze i Hagar, oraz interwencja JHWH, ktory staje w ich obronie.**> Dla
pozniejszego autora Kadesz jest starozytnym miejscem na pustyni ze zrodtem wody,
,»Zzrodlem sadu”. Mogto ono upamigtnia¢ objawienia si¢ postanca JHWH brzemiennej Hagar,
ktéry zapowiedzial jej szczegdlne blogostawienstwo dla przysztego jej potomstwa.
Znamienny jest réwniez watek egipskiego pocodzenia pojawiajacy sie wsrdd kobiet
zwigzanych z Kadesz — zar6wno Hagar jak i przyszta zona Izmaela byly Egipcjankami, Sara
zostaje zabrana na dwor faraona jako ,siostra” Abrahama. Pamig¢ o Miriam, ktorej biblijna
historia konczy si¢ w Kadesz, miejscu $mierci i pochowku, jest takze zwigzana z Egiptem,
miejscem jej urodzenia i dziecinstwa. Savina Teubal uwaza, iz w narracji o Hagar zawieraja
si¢ trzy postacie kobiece: Sara, Hagar i nieznana matriarchini z pustyni, ktérych historia
zostaje zwigzana w jedna tradycje. %

Druga grupa tekstow o Kadesz pojawia si¢ w ksiedze Liczb w kontekscie

przywotujacym dwie pustynie, Sin oraz Paran, i jest zwigzana z wedrowka do Ziemi

301 Trzy narracje biblijne odwotujg sie do motywu ,,zony-siostry”: Rdz 12 (Saraj, ktéra zostaje zabrana jako
,siostra” Abrama na dwor faraona), Rdz 20 (Abraham przedstawia krolowi Gerar, Abimelekowi, Sarg jako
swoja siostrg), Rdz 26 (krol Gerar odkrywa, ze Rebeka jest zong Izaaka, nie za$§ jego siostra; motyw zrodet).
Wszystkie trzy narracje nosza cechy podobienstwa. Abraham i Izaak wobec wyjatkowej urody swych Zon,
przedstawiaja je obcym wladcom mianem ,,siostr”, gdyz nie chca narazi¢ si¢ na ich zazdro$¢ i ponies¢ $mierci z
ich reki. Kobiety cho¢ zostajg zabrane na dwor wladcow, moca interwencji Bozej 1 grozby kary, ponownie
zostajg zwrocone do swych mgzow. Mimo odkrytej prawdy, wladcy sowicie wynagradzajg za pomytke w postaci
ziemi badz majatku oraz zapewniajg o szczegdlnej ochronie ze wzgledu na kobiety. W Rdz 12 Abram zostanie
odprowadzony do granicy Egiptu wraz calym swym powigkszonym dobytkiem. Mozna zatem wysnuc¢ hipotezg,
iz ,,zona-siostra” mial zapewni¢ szczegdlny rodzaj ochrony oraz pomys$lnosci na czas pobytu na obcym
terytorium.

302 Phyllis Trible nazywa Hagar-Egipcjanke prototypem wszystkich matek w Biblii: jest pierwszg brzemienng
bohaterka w Biblii (Rdz 16,4), jako pierwsza styszy od Boga obietnice potomstwa (Rdz 16,10), jako pierwsza
otrzymuje widzenie Aniota Panskiego, jako jedyna nadaje Bogu imi¢ i pozostaje przy zyciu mimo widzenia (Rdz
16,13), jest rowniez pierwsza kobieta, ktora ptacze z powodu umierajacego dziecka (Rdz 21,16). Por. Ph. Trible.
Texts of Terror: Literary-Feminist Readings of Biblical Narratives. Philadelphia: Fortress, 1984, 28.

303 S, Teubal. Hagar The Egiptian: The Lost Tradition of Matriarch. San Francisco: Harper &Row, 1990, 196.
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Obiecanej (Lb 13) oraz $miercig Miriam (Lb 20,1). Zdaniem m.in. Dozemana narracja Ksiggi
Liczb zachowata dwie odmienne tradycje podboju Ziemi Obiecanej: pierwsza pochodzaca z

okresu poprzedzajacego kaptanskg redakcje tekstow i eksponujgca Kadesz3%*

oraz druga —
kaptanska, podkreSlajgca obszar pustyni Paran®®>. W przedkaptanskiej wersji lud Izraela
wyrusza spod ,,Gory JHWH” i po trzydniowej wedrowce dociera do Kibrot Chattawa —
Chaserot (Lb 10, 33; 11,35), by na pustyni Sin, pdzniej Paran (w Kadesz) (13,21.26), rozbic¢
oboz i stad dokonywac eksploracji Kanaanu. W obecnej wersji brak doktadnych informacji o
trasie wedrowki, jednak to wlasnie w Kadesz Datan i Abiram podwazaja autorytet Mojzesza
(Lb 16), stad tez prowadzone sa negocjacje z krolem Edomitéw o pozwolenie na przejscie
przez terytorium Edomu (Lb 20,14-21). W Lb 20,16 Kadesz okres$lane jest jako miasto na
granicy z Edomem [7912) n¥p °v]. Po zakonczonych fiaskiem negocjacjach, w ktorych
Edomici nie pozwalaja Izraelitom przej$¢ przez ich terytorium do Kanaan, lud Izraela
opuszcza Kadesz, by uda¢ si¢ okrezng drogg pod Gore Hor (Lb 20,22). Tradycja Kadesz jako
miejsca granicznego zachowana jest takze w Lb 34, 2-12, wedlug autora lezy na
potudniowych rubiezach Kanaanu.3%

Zdaniem Dozemana tradycja kaptanska dostarcza innej relacji o drodze ludu Izraela, w
ktorej Kadesz pojawia si¢ dopiero pod koniec czterdziestoletniej wedréwki od wyjscia z
Egiptu (Lb 20,1).3%7 Jego zdaniem okreslenia Kadesz i Paran reprezentujg dwie odmienne
typologie pustyni w historii ludu JHWH: Kadesz jako czasowe miejsce pobytu ludu
Wybranego, z ktérego wyjscie dokonuje si¢ w konteks$cie starcie z silnymi ludami Kanaanu,
Paran za$§ symbolizuje niejako permanentny stan walki z obcymi ludami, ktory wpisany jest w
historie ludu Wybranego.?®
Podsumowujac nalezy podkresli¢, ze wczesna tradycja biblijna, poprzedzajaca okres

redakcji kaptanskiej, wigzata z Kadesz postacie wielkich matriarchin: Sarg — matka syna-

obietnicy, Izaaka, oraz Hagar — matka pierworodnego syna Abrahama, Izmaela. Natomiast

304 Przedkaptanska redakcja odejmuje nastepujgce narracje: Lb 13, 17b-20a. 21a.22-24.26a (wzmianka o
Kadesz). 27-30; 14,1-4.6-10b.11-25.39-45, por. Dozeman, The Wilderness..., 23—43.

305 Redakcja kaplanska obejmuje nastgpujace teksty: Lb 13,1-17a,21b,25.26b (wzmianka o Paran).31-11;
14,1.5.6-7.10b26-38, por. Dozeman, The Wilderness ..., 40.

306 Takze pozostate teksty biblijne opisujace potudniowe granice Kanaanu podtrzymujg tradycje Kadesz jako
lokalizacji poza poludniowa granica: por. Joz 15,2-4, Ez 47.9.

307 Dozeman zauwaza podobne réznice miedzy relacjami redaktoréw biblijnych w historii Hagar i Izmaela:
redaktor przedkaptanski podkreslal heroiczng posta¢ Hagar, jej konflikt z Sara, za$ kaptanski uwypuklal
charakter oraz styl zycia Izmaela, por. Dozeman, The Wilderness ..., 42.

308 Dozeman, The Wilderness ..., 42.
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Miriam, cho¢ ani razu w Biblii hebrajskiej nie jest okreslona jako biologiczna matka, poprzez
swoja $mier¢ w Kadesz zostaje niejako wlaczong w tradycje wielkich matriarchin i ich synow
pierworodnych. Wszystkie trzy kobiece postacie taczy doswiadczenie zycia w Egipcie oraz
cudownej interwencji JHWH jako dawcy i obroncy zycia nowonarodzonych dzieci (Izmaela,
Izaaka, Mojzesza). Juz w pierwszej scenie nad Nilem (Wj 2, 1-10) zostaje zarysowana
zapowiedz przysztej misji Miriam, ktoéra wpisata si¢ w tradycj¢ hebrajskich potoznych,
ratujacych zycie nowonarodzonych chtopcéw (por. Wj 1,16. 22): inicjuje usynowienie
Mojzesza przez ksig¢zniczke egipska oraz petni role¢ posredniczki miedzy matka biologiczng
(Hebrajka) a przysposabiajaca (Egipcjanka). Miriam umiera na pustyni na rubiezach Ziemi
Obiecanej, migdzy Egiptem a Kanaanem, w czterdziestym roku wedrowki Izraelitow od
Wyjscia z niewoli egipskiej. Narracje o Kadesz — Meriba otwiera Smieré¢ Miriam, za$§ zamyka
$mier¢ Aarona. Fakt ten wyraza zwigzek miedzy obiema postaciami, zasygnalizowany juz w
scenie przej$cia przez Morze Sitowia (Wj 15,20). Utrwalenie w pamigci autora biblijnego
lokalizacji miejsca pochowku Miriam (prorokini) pozwala sadzi¢, iz to wiasnie w Kadesz
funkcjonowato pre-izraelickie sanktuarium, z ktorym moglaby by¢ zwigzana historyczna

posta¢ Miriam.

Lb 26,57-59

Rozdziat 26. Ksiggi Liczb przedstawia spis ludnosci dokonany przez Mojzesza oraz
Eleazara, syna Aarona, na réwninach Moabu (Lb 26,3). Pierwszy fragment (ww. 1-56)
zawiera list¢ pokolen Izraelitow, ktorzy wyszli z Egiptu, oraz okres$la zasady podziatu ziemi
w Kanaanie. Natomiast drugi fragment (ww. 57-62) jest logiczng kontynuacja spisu,
odnoszacacego si¢ wylacznie do Lewitow, ktorzy jako jedyne pokolenie nie uzyskato udziatu
w ziemi. Jest to zarazem drugi chronologicznie spis Lewitéw, po pierwszym dokonanym na
pustyni Synaj (Lb 3,14-39; 4, 34-49). Zdaniem wigkszosci badaczy pochodzi on ze zrédta
kaptafiskiego.>® Autor wskazuje na istnienie dwoch gtéwnych linii pokolen lewickich, z
ktorych pierwsza gtéwna wywodzi si¢ od synow Lewiego, do ktorych zaliczani sg Gerszonici
(od Gerszona), Kehatyci (od Kehata) oraz Meraryci (od Merara). Drugg grupa sa pokolenia
wywodzace si¢ od potomkow synéw Lewiego: Libnici, Chebronici, Machlici, Muszyci i

Korachici (ww. 57-58).>!° Kehat, syn Lewiego, byt ojcem Amrama, ktory pojat za Zong

309 Budd, Numbers, 296.
319 Trudno$ci dostarcza kaplafska genealogia wobec paralelnego zapisow rodow Lewitow z Lb 3,15-39 oraz Wj

6, 14-27, ktére oprocz istnienia trzech gtoéwnych pokolen od synow Lewiego: Gerszona, Kehata oraz Merara,
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Jokebed, réwniez ,,corke Lewiego”. Autor biblijny rozszerza genealogi¢ Jokebed, zony
Amrama, dostarczajac informacji, iz urodzita si¢ w Egipcie (w. 59a). Z jej zwigzku z
Amramem poczgli si¢ Aaron, Mojzesz oraz Miriam. W paralelnym tekscie — Wj 6,20 — autor
biblijny zachowat tradycj¢, w ktorej Jokebed byla ciotka Armama, pomingl natomiast
informacje¢ o narodzinach Miriam.

Nalezy zauwazy¢, ze tradycja kaptanska w w. 58 obejmuje krotsza o cztery pokolenia
liste dalszych rodow Lewitow. Zdaniem badaczy, m.in. Notha czy De Vaux, moze by¢ ona
Swiadectwem innej, przypuszczalnie starszej, wersji listy pokolen lewickich niz w paralelnym
tekscie z Lb 3, pierwszego spisu Lewitow u podndzy gory Synaj.*''! W obu spisach Lewitow,
ktory zostat dokonany na mezczyznach od pierwszego miesigca zycia, liczba jest zblizona,
mimo iz w drugim spisie na réwninach Moabu zabraklo, z wyjatkiem Kaleba i Jozuego oraz
ich rodzin, tych ktorzy wygingli wskutek buntu po powrocie z misji zwiadowczej w Kanaanie
(Lb 13-14).3!2 Autor biblijny w koncowych fragmentach spisu Lewitow podkresla, iz Izraelici
przed wkroczeniem do Ziemi Obiecanej sa odnowiong i oczyszczong czg¢scig ludu Izraela po
czterdziestoletnim okresie wedrowki, ktory byt konsekwencja szemran i buntéw na pustyni
(Lb 26,64-65).3'3 W tym kontekscie drugi spis objal zatem juz nowe pokolenie Lewitow.

Wszyscy ,,Lewici sg (szczegdlng) wlasnoscig JHWH” [201971 °% v»m] — poswigceni ,,za
pierworodnych” [122-%5 nnn] Izraelitow (Lb 3,11-12), ktoérych zadaniem jest stuzba w
Namiocie Spotkania (ww. 23-38). Wedlug Ksiegi Liczb (Lb 3,1-6) $cisle podlegaja oni
autorytetowi Aarona oraz jego synow, przeznaczonych do stuzby kaptanskiej [ o7 Ron=wx
17197]. Redaktor kaptanski, cho¢ wywodzi genealogi¢ Lewitow i Aaronitow od wspdlnego
przodka, to jednak wyrdznia w niej hierarchiczng zwierzchno$¢ z dominujaca rola Aarona i
jego synow. Rola Lewitow, cho¢ jest Scisle zwigzana z postuga w Namiocie Spotkania,

sprowadza si¢ do funkcji stug poddanych nadrzednemu urzedowi kaptana.'* Zdaniem

zachowaly dodatkowo cztery inne: Szimeiego, Amrama, Jishara, Uzziela. Mozliwe, ze autor kaplanski
dysponowat krotsza lista pokolen Lewitow niz autorzy Lb 3 oraz Wj 6, zdaniem Notha starsza. Por. Budd,
Numbers, 296-297.

3 Ibidem.

312 W pierwszym spisie (Lb 3,39) autor biblijny méwi o 22 tys. lewitoéw, w drugim (Lb 23,62) - 23 tys.

313 Zgodnie z wyrokiem Bozym zaden mezczyzna powyzej 20 roku zycia, z wyjatkiem Kaleba i Jozuego, nie
mogli wej$¢ do Ziemi Obiecanej za bunt, ktéorego dokonali tuz po powrocie z Kanaanu. Wylacznie ich dzieci
beda mogli posiasé¢ ziemig (por. Wj 14,31).

314 Zdaniem Leveen celem redaktora/autora kaptafiskiego jest forsowanie pewnych intereséw klasy kaptanskiej
w okresie Wygnania tudziez czasow Drugiej Swigtyni. Por. A.B. Leveen. Memory and Tradition in the Book of

Numbers. Cambridge: Cambridge University Press, 2008, 57-59.
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Adriane Levine podobny chierarchiczny uktad mozna odnalez¢ w opisie z Ksiggi Ezechiela
(Ez 44, 9-14), wedlug ktorego konsekrowani kaptani uzyskuja nadrzedny status wobec
niekonsekrowanych Lewitow.>!® Jego zdaniem tradycja ta wywodzi si¢ badz z czasow
Wygnania badz wczesnych powygnaniowych (nota bene ok. VI w. p.n.e. toczyla si¢ juz
dyskusja nad statusem urzedu kaptana w ramach reform religijnych przeprowadzanych w
Krolestwie Judzkim).*'® Leveen wskazuje na dwa okresy, ktore wymagaly szczegodlnej
reorganizacji kaptanstwa w Izraelu: pierwszy, to upadek Krolestwa Polnocnego (722 w.
p.n.e), ktéory spowodowal naptyw uchodzcow, w tym Lewitdéw z poOlnocy Izraela do
Jerozolimy za czaséw Ezechiasza, drugi zas, to powrdt kaptanow do nowoodbudowanej
Drugiej Swiatyni.3!?

Jacob Milgrom?!'®, w przeciwienstwie do Levine*'® i Leveen, méwi o nadrzednosci
aaronickich kaptanéw nad Lewitami, ktora mialaby odzwierciedla¢ bardzo wczesny okres.?°
Usytuowanie watku o Lewitach w okoliczno$ciach wedréwki przez pustyni¢ poprzedzajaca

321 mialo na celu stworzenie modelu

podbdj Kanaanu zdaniem Josepha Blenkinsoppa
paradygmatu ustroju Izraela na poczatku okresu perskiego — sformutowanego z perspektywy
interesOw warstwy kaptanstwa z linii Aarona.*??> Wplyw kaptanow miat dotyczy¢ nie tylko
sfery religijnej, ale szeroko pojetych ich interesow politycznych oraz spotecznych.

Cho¢ genealogia kaptanska laczyla postacie Aarona i Mojzesza z Miriam, to tradycja
wiezi braterskich migdzy Mojzeszem i Aaronem jest najprawdopodobniej starsza. Levine
uwaza, ze uwaga autora skupiona jest na postaciach dwoch Lewitow: Mojzeszu i w sposob

szczegolny Aaronie, gdyz redaktor kaptanski wymienia go jako pierwszego z rodzenstwa.’??

315 Leveen, Memory and ..., 61-62.

316 Levine popiera swojg teze rOwniez argumentami natury jezykoznawczej: wystepowanie aramaizmow oraz
wyrazen typowych dla hebrajskiego powyganiowego. Por. B. A. Levine. Numbers. A New Translation with
Introduction and Commentary. New York: Doubleday, 1993.

317 Leveen, Memory and Tradition..., 58.

318 J. Milgrom. Numbers: the Traditional Hebrew Text with the New JPS Translation. Philadelphia: The Jewish
Publication Society, 1990.

319 Levine, Numbers, 73-77.

320 Leveen, Memory and ..., 61-62.

321 J. Blenkinsopp. Sage, Priest, Prophet: Religious and Intellectual Leadership in Ancient Israel. Louisville,
KY: Westminster John Knox, 1995.

322 Leveen, Memory and ..., 61-62.

323 B. Levine. Numbers 21-36. A New Translation with Introduction and Commentary. Garden City, NY:
Doubleday, 2000, 327.
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Aaron, jako najstarszy z rodzenstwa, przekazuje w dziedzictwie swe kaptanstwo synom, w
tym Eleazarowi (Lb 26,1.3.60.63). W ksiedze Wyjscia Aaron jest wyraznie okreslony jako
starszy brat Mojzesza (Wj 7,7), ktérego pierwsza misjg jest przemawianie w imieniu
Mojzesza wobec faraona i Izraelitow (Wj 4,14).32* Cho¢ ich relacja jest okreSlana jako
braterska, to jednak nie zaktadata réwnosci. Relacja Mojzesza z JHWH jest wyjatkowa,
dlatego tez to Mojzeszowi ma podlega¢ Aaron, chociaz on rOwniez uczestniczy w rozmowie z
Bogiem, jednak na innym poziomie relacji (Wj 4,27; 6,13). Mojzesz ma by¢ niczym ,,bog”
dla Aarona, ale obydwaj odpowiadaja przed JHWH za wyprowadzenie Izraelitow z Egiptu
(Wj 6,26) oraz dana jest im moc czynienia cudow (znakow) (Wj 7,9.12.20-21; 8,1-13). W
tekscie Wj 29-30 to Mojzesz namaszcza Aarona i jego synow na kaptanow (por. Kpt 8, Aaron
zostaje arcykaptanem), aby petnili §wietg stuzb¢ w Namiocie Spotkania.

Jak juz wspomniano wielokrotnie wedlug Wj 2,4 Mojzesz ma niewspomniang z
imienia siostre*?>, ktérg mozna utozsamia¢ z Miriam, przywotang w dalszym tek$cie Biblii
hebrajskiej. W Wj 15,20 Miriam zostaje przedstawiona jako siostra Aarona bez wzmianki o
Mojzeszu. Dopiero w tekstach kaptanskich wystepuja wszyscy razem, tworzac swoisty
Hriumwirat” (termin uzyty w opracowaniach m.in. przez Erica S. Brown oraz Moshe
Reissa)*?, obejmujacy autorytet proroka, kaptana i przywodcy zarazem — nota bene w Lb
12,4 wszyscy troje, ,,Mojzesz, Aron i Miriam” zostaja wezwani do Namiotu Spotkania. W
genealogii kaptanskiej Lb 26,59 Miriam zostaje okreslona jako ,,ich siostra” [annX]. Uwage
moze budzi¢ pytanie, dlaczego Miriam zostala wymieniona jako ostatnia z rodzenstwa.
Watpliwe jest, by dla autora wazne bylo starszenstwo, co mogloby si¢ zgadza¢ w przypadku
Aarona jako starszego od Mojzesza (por. Wj 7,7), lecz nie w odniesieniu do Miriam (por. Wj
2,10). Mozliwe, ze dla redaktora/autora kaptanskiego wazna jest informacja, ze Miriam jest
zarOwno siostrg Aarona, jak i Mojzesza — siostra dwodch braci, wszystkich ktorych wigze ta
sama krew.’?” Miriam dziedziczy po swojej matce zwigzek z Egiptem, co wpisuje jg w
tradycje wspomnianych wczesniej wielkich matriarchin, Sary (Rdz 12,10-20) i Hagar (Rdz
16,1-16). Zdaniem Burns celem powstania tekstu tej genealogii jest ukazanie lineazu

potomkéw Aarona, wywodzacych si¢ w linii prostej od Amrama, syna Kehata az po

324 pooRy omman ApR) n9h T X, Wi 4, 16: ,0n bedzie dla ciebie ustami, a ty bedziesz dla niego jakby
Bogiem.”

325 9y, dost. ,,jego siostra”, por. Wj 2,4.

326 Por. E. S. Brown. "In Death as in Life: What the biblical portraits of Moses, Aaron and Miriam share" BR 15
3 (1999): 40-47; Reiss, Miriam Rediscovered, 183-90.

327 W Wj 15,20 wystepuje jako siostra Aarona.
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Eleazara/Itamara, spadkobiercoéw aaronickiego kaplanstwa, za§ wzmianki o Mojzeszu i
Miriam stanowig dodatek, wzbogacajacy te genealogic.’?® Burns dalej zauwaza, ze
uwzglednienie kobiety, Miriam, w genealogii jest dowodem, iz pami¢é¢ o niej byla
kultywowana w kregach kaptanskich w okresie jeszcze powygnaniowym. Bylta postrzegana
jako jedna z czotowych postaci, ktére moglyby uwiarygodni¢ genealogi¢ aaronickich

kaptanow poprzez polaczenie jej z tradycjg zarbwno Mojzesza jak i jej wiasng.’?°

2.3 Ksigga Powtorzonego Prawa

Piecioksigg zawiera kilka gléwnych zbioréw praw, wérdd ktérych szczegdlng uwage
badaczy przyciagaja: w Ksiedze Wyjscia — Prawo Przymierza (tzw. Kodeks Przymierza; Wj
20,22-23,19), w Ksiedze Powtorzonego Prawa — Kodeks Deuteronomiczny (Pwt 12,1-26,19),
w Ksiedze Kaptanskiej — Kodeks Swietosci (Kpt 17-26). Ostatnim w Pigcioksiegu
Swiadectwem o Miriam jest wzmianka z Ksiegi Powtorzonego Prawa (Pwt 24.9), ktora
znajduje si¢ w korpusie tzw. Kodeksu Deuteronomicznego. Ksigga Powtorzonego Prawa
zamyka narracj¢ Piecioksiggu, obejmujaca dzieje od stworzenia §wiata do Smierci Mojzesza.
Jest ona zarazem synteza przedstawionego we wczesniejszych ksiggach Tory prawodawstwa
dotyczacego roznych aspektow zycia religijnego i spolecznego biblijnego Izraela.’** W tej
Ksiedze widoczni sg dwaj narratorzy — pierwszy zewnetrzny (,,wszechwiedzacy™), ktory
otwiera i zamyka ksiege i poszczegdlne jej czesci (wprowadza mowy Mojzesza, opowiada o
ostatnich chwilach jego zycia), oraz drugi wewngtrzny (tzw. wielki narrator), Mojzesz, ktory
w swoich mowach przypomina wydarzenia exodusu 1 odnosi je do przysztosci oraz
przedstawia prawa i je objasnia.>’!

Wielu komentatorow, jak Wilhelm De Wette3*?, za Ojcami Kosciota (Hieronimem
oraz Chryzostomem) identyfikowato Ksiege Powtorzonego Prawa z tajemniczym zwojem

Prawa odnalezionym w Swiatyni Jerozolimskiej w czasach reform kréla Jozjasza u schylku

328 Burns, Has the Lord. .., 88.

329 Ibidem, 90.

330 M. Baranowski. Ksiega Powtoérzonego Prawa. Nowy Komentarz Biblijny, t. 5. Czestochowa: Edycja
Swigtego Pawla, 2022, 334.

31 B. Adamczewski. Retelling the Law: Genesis, Exodus-Numbers, and Samuel-Kings as Sequential
Hypertextual Reworkings of Deuteronomy. Frankfurt am Main: Lang, 2012; M. Weinfeld. Deuteronomy and the
Deuteronomic School. Oxford: Clarendon, 1972.

332 Por. W. M L. De Wette. Dissertatio critico-exegetica qua Deuteronomium a prioribus Pentateuchi libri

diversum, alius cuiusdam recentioris auctoris opus esse monstratur. lenaae: literis Etzdorfii, 1805.
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VII w. p.n.e. (2 Krl 22,8). Jego zdaniem ksiega powstata na krotko przed jej odnalezieniem,
tym samym odrzucat mozliwo$¢ autorstwa Mojzesza. Julius Wellhausen®3? uwazat jednak, iz
odnaleziony zwd¢j nie zawieral catego tekstu Powtdérzonego Prawa, a jedynie Kodeks
Deuteronomiczny (12-26). Zauwazyt ponadto, iz urzad kaptanski przypisany zostat calemu
pokoleniu Lewiego. W rozumieniu Gerharda von Rad** geneza ksiegi Powtorzonego Prawa
rozpoczeta si¢ od dwoch kluczowych fragmentow tzw. ,,credo” (26,5b-9; 6,20-24), ktore
ulegaly rozbudowywaniu do celow kultycznych w obchodach wspominajacych Wyjscie z
Egiptu, Przymierza oraz Podboju Ziemi Obiecanej. Jego zdaniem zwienczeniem narracji
exodusu byto zajecie Kanaanu, dlatego tez postulowal hipotezg tzw. Sze$cioksiegu
(Hexateuchu), Pigcioksiggu z Ksiegg Jozuego.>*® Inng propozycje przedstawit Martin Noth?3
w koncepcji tzw. historycznego dzieta deuteronomistycznego (DtrG), zgodnie z ktorg Pwt
stanowito wprowadzenie do zbioru tekstow obejmujacego ksiegi Jozuego, Sedziow, 1-2
Samuela oraz 1-2 Krélewskie. Ten zbidr charakteryzuje spdjna mys$l teologiczna, jedno$é
literacka oraz chronologiczny porzadek wydarzen historycznych.?*” W catym swym wymiarze

dzieto redakcji dueteronomistycznej miatoby by¢ zakonczone ok. 550 r. p.n.e.

Pwt 24,9
:D°I¥MR DONRXA 772 0D PR M JWYTIWR X o7 BHS

Perykopa 24,5-25,4, w ktorej pojawia si¢ wspomnienie o Miriam, okreslana jest

mianem tzw. Tory spolecznej*8

. Jest to zbidr kilkunastu przepisow, ktére cechuje szczegdlna
wrazliwo§¢ na potrzeby o0s6b doswiadczajacych trudnej sytuacji, jak: ubogich,
cudzoziemcéw, sierot i wdow, robotnikéw najemnych. Nie ma konsensusu wérod badaczy co
do okreslenia granic tego zbioru, albowiem poprzedzajaca ja perykopa 24,1-4, porusza
tematyke malzenska (tzw. prawo rozwodowe), podobnie jak nastepujacy 24,5 (zwolnienie

meza ze stuzby wojsku). Wersety 24,1 jak i 24,5 rozpoczyna si¢ identycznie — ,.Jesli

333 Por. J. Wellhausen. Die Composition des Hexateuchs und der historischen Biicher des Alten Testaments : Mit
Nachtrdgen. Berlin: De Gruyter, 2018.

334 G. von Rad, i E.W. Trueman Dicken. The Problem of the Hexateuch and Other Essays. London: SCM Press,
1984.

335 G. von Rad. Teologia Starego Testamentu. Warszawa: Instytut Wydawniczy PAX, 104-106.

36 M. Noth. Uberlieferungsgeschichtliche Studien. Die sammelnden und bearbeitenden Geschichtswerke im
Alten Testament. Tiibingen: N. Niemeyer, 1957.

337 Por. komentarz m.in.: Baranowski, Ksiega Powtérzonego Prawa, 44.

338 Social Tora” za: R. D. Nelson. Deuteronomy: a Commentary. Louisville: Westminster John Knox, 2002,

286.
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mezczyzna poslubi kobietg” [TWR W R np ™3] — co przemawialoby za stusznos$cig twierdzenia,
iz oba naleza do tej samej kategorii praw wzywajacych do wrazliwosci spotecznej migdzy
maltzonkami.**® Za koniec perykopy uznaje si¢ w. 25,4 (przepis o mtdcagcym wole), albowiem
nastepujaca perykopa w. 25,5-16 dotyka problematyki tzw. ,,prawa lewiratu”.34

Badajac formy literackie zawarte w Ksiedze Powtérzonego Prawa Heinrich
Klosterman®*!' zwrocit uwage, iz ksigga zawiera przepisy prawne oraz komentarze do nich,
ktére byly przeznaczone do publicznego odczytywania. W Deuteronomium wystepuja dwa
gtdwne rodzaje praw, wsrod ktorych juz m.in. Albrecht Alt**? rozrdzniat prawa apodyktyczne,
zwane tez ,,normatywnymi” ($cisle zwigzane z objawieniem JHWH udzielonym Izraelowi,
np. Dekalog), oraz kazuistyczne, tj. ,,warunkowe” (pozwalajace uwzgledni¢ okoliczno$ci
wplywajgce na oceng prawng i orzeczenie).**> Werset Pwt 24,9 wspomina przypadek choroby
tradu, ktorego doswiadczyla Miriam. Znajduje si¢ on w przepisie prawa kazuistycznego
dotyczacego tradu (Pwt 24,8-9), ktéory w analizie narracyjnej zaliczany jest do
opowiadania.>#*

Zapis o tradzie w Pwt 24, 8-9 jest jedynym miejscem w Kodeksie Deuteronomicznym,
poruszajacym te kwesti¢. Szczegotowy opis procedury oczyszczenia tredowatego znajduje si¢
w Ksiedze Kaplanskiej (Kpt 13-14). Uzyty w w. 24,9 hebrajski termin 3#ny3 odnosi sie do
réznego rodzaju chordb skornych, dlatego tez jego znaczenie jest szersze niz Zwyczajowo

przyjmowane okreslenie ,trad”. Ten sam termin opisuje tez schorzenie, ktore dotkngto

Miriam wedtug Lb 12, 10 [ny¥»], w wyniku ktorego jej skora stata si¢ ,,jak $nieg” [32wd] — w

339 Raymond Westbrook, “The Prohibition on Restoration of Marriage in Deuteronomy 24:1-4” In Law from the
Tigris to the Tiber (University Park, USA: Penn State University Press, 2021), 387-405.

340 D, I. Brewer. “Deuteronomy 24:1-4 and the Origin of the Jewish Divorce Certificate” JJS 49 2 (1998): 230—
243.

341 Por. H. A. Klostermann. Der Pentateuch: Beitriige zu seinem Verstiindnis und seiner Entstehungsgeschichte.
Leipzig: A. Deichert’sche Verlagsbuchhandlung Nachf. Georg Béhme, 1893.

342 A Alt. “Die Heimat des Deuteronomiums.” W Kleine Schrifiten zut Geschichte des Volkes Israel, t. 2.
Miinchen, 1953, 250-275; podobnie jak: D. L. Christensen. Deuteronomy. Dallas, TEX: Word Books, 1991; J.
Blenkinsopp. Wisdom and Law in the Old Testament: The Ordering of Life in Israel and Early Judaism. Oxford:
University Press, 1995; J. Blenkinsopp. Wisdom and Law in the Old Testament: The Ordering of Life in Israel
and Early Judaism. Oxford: University Press, 1995.

33 Por. G. A. Alt. Die Urspriinge des israelitischen Rechts. Leipzig: Verlag von S. Hirzel, 1934.

344 Por. W. S. Morrow. An Introduction to Biblical Law. Grand Rapids (Mich.): Eerdmans, 2017.

345 HALOT, s.v. ny¥: a) choroba skory (raczej nie trad, gdyz jest uleczalny Kpl 13; raczej bielactwo badz
pokrewna choroba) zaswiadczona 23 razy w Biblii hebrajskiej, b) rodzaj plesni na ubraniach, scianach badz

skorzanych wyrobach.
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konsekwencji sama stata si¢ nieczysta rytualnie. Wersety Pwt 24,8-9 nie wyrazaja dostownie
przepisu prawnego, ile zalecenia zawierajace uzasadnienie historyczne — przywoluja
wydarzenie zwigzane z postacig Miriam z czasow Wyjscia (w. 24,9). Jest to bezposrednia
aluzja do epizodu z Ksiegi Liczb (Lb 12), opisujacego bunt Miriam i Aarona przeciw
Mojzeszowi, ktérego jedng z konsekwencji byta choroba skérna Miriam.

W  Ksigdze Powtérzonego Prawa, a szczegdlnie w czgéci tzw. Kodeksu
Deuteronomicznego, fundamentalng kwestig jest postuszenstwo Izraela Prawu Przymierza —
domyslnie takze Mojzeszowi — ktore stanowilo warunek odziedziczenia Ziemi Obiecanej. W
tym szerokim kontek$cie interpretacja zapisu o Miriam pozostaje otwarta: jaki cel miato
przywotlanie jej postaci w zwigzku z tajemniczg chorobg? Czy autor chcial w ten sposob
zwréci¢ uwage na zgubne konsekwencje tzw. ,,ztej mowy” przeciw Mojzeszowi? Czy tez
wrecz przeciwnie — wskazywal na posluszenstwo Miriam w pokornym poddaniu si¢
procesowi oczyszczenia, w ktory zaangazowani byli Aaron (jako figura kaptana-lewity) oraz
Mojzesz (archetyp proroka JHWH)? Przywotanie uroczystej formuty ,,Pamietaj co JHWH,
Bog twoj, uczynit (...)” [P M7 nwymwR nk 1] (Pwt 24,9) wydaje sie konstytuowac
wieczystg pamie¢ o oczyszczeniu Miriam z kluczowg rolg ,kaptanow-lewitow”34, W tym
kontek$cie wzmianka o Miriam nie wydaje si¢ by¢ zatem przestroga przed ,,grzechem”, a

wrecz przeciwnie — jest zachetg do postuszefnstwa wiadzy kaptanskiej (Lb 12,14-16).347

2.4 Ksiega Micheasza

Ksigga Micheasza — szosta z dwunastu ksigg prorockich w Biblii hebrajskiej —
przypisywana jest Micheaszowi z Moreszet (Mi 1,1), ktory przedstawiony jest jako prorok

JHWH z czasoéw krolow judzkich: Jotama, Achaza i Ezechiasza (ok. 740-690 r. p.n.e.).’*®

346 Wyrazenie ,.kaplani-lewiccy”, on7a 0°321, to polaczenie dwoch termindw ,.kaptani” i ,,lewici” w jedno, co
jest charakterystyczne dla Pwt.

347 Innego zdania jest R.D. Nelson, ktorego zdaniem przyktad Miriam miat stanowi¢ pouczenie dla kaptanow,
aby tredowatych odizolowa¢ od spoteczenstwa. Moim zdaniem przeczy to kontekstowi calej perykopy 24, 1-
25,4, ktory zawiera prawa bronigce praw uci$nionych, wzgardzonych i odtraconych. Zgadzam si¢ jednak z jego
stwierdzeniem, ze ,,Memory of the tradition motivates obedience” - w tym sensie powotanie na tradycje o
Miriam sktaniato do postuszenstwa wiadzy kaptanskiej. Por. Nelson, Deuteronomy, 290.

348 Dwoch prorokéw biblijnych nosi imi¢ Micheasz: prorok Krélestwa Potnocnego, Micheasz syn Jimli, z 1 Krl
22, 8-28 oraz 2 Krn 18, 7-27 z czaséw Achaba (ok. IX w. p.n.e) oraz prorok judzki, Micheasz z Moreszet (Mi
1,1) wspoélczesny Izajaszowi oraz Ozeaszowi, por. B. A. Waltke. A commentary on Micah. Grand Rapids:

William B. Eerdmans Publishing Co., 2007, 1.
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Dominujacymi w niej tematami sg upadek moralny Jerozolimy i Samarii (3,9-12), wygnanie
babilonskie (4,10), utrata ziemi (2,4.10), wybawienie z niewoli i odkupienia (4,10; 7,11).
Zdecydowana wiekszo$¢ egzegetow opowiada sie za redakcja powygnaniows ksiegi.’*
Struktura gldwnej czgsdci sklada si¢ z opisu wizji procesu sadowego nad Izraelem (1,2-3,12),
obietnic dla Syjonu (4,1-5,14), ponownego procesu nad Izraelem (6,1-7,7) oraz zapowiedzi

odbudowy (7,8-20).
Mi 6,4

DY TR AWRTAR TI0Y AYWRY TN 0°7aY 1001 0I¥N PIRD Tnoyn oo BHS

Werset 6,4 z ksiegi Micheasza wspomina o Miriam obok Aarona i Mojzesza — jako
przywodcow ludu z czasow Wyjscia. Tekst ten jest jedynym $wiadectwem o Miriam w
ksiegach prorockich.?*°

Perykopa Mi 6, 1-8%!, zawierajaca wzmianke o Miriam (w. 4), rozpoczyna wyroczni¢
ponownego sadu nad Izraelem (Mi 6,1-7,7). Niejednorodno$¢ gatunkow literackich wewnatrz
Mi 6,1-8, zdaniem wielu wczesniejszych egzegetéw, bylaby argumentem przeciwnym
autorstwu Micheasza. Dlatego tez zwracajac uwage na zwigzki semantyczne analizowanej
wyroczni z Ksiega Powtorzonego Prawa, przesuwaja oni redakcje tego tekstu na okres
niewoli babilonskiej (pierwsza potowa VI w. p.n.e.) jako deuteronomistyczna pareneza’>?.
Theodor Lescow?>? dzieli tekst na dwie czgsci. Druga (ww. 6,6-8) z retorycznymi pytaniami o
rodzaj ofiary oczekiwanej przez JHWH miatby zaleze¢ od 1 Krn 29,21 i 2 Krn 29,32 (ofiary
sktadane za kréla Salomona i Ezechiesza) — na tej podstawie datuje ja na pierwsza potowe VI
w. p.n.e. Natomiast pierwsza (Mi 6,1-5) klasyfikuje jako tekst powygnaniowy, gdyz zawiera
wspomnienie 0 Mojzeszu (Aaronie i Miriam) dopiero po wzmiance o Wyjsciu (w. 4), co jego
zdaniam byloby powieleniem uktad kompozycji z powygnanowych psalméow (Ps 50,4-7 i
81,9-11). Obecnie jednak egzegeci zwracaja szczegdlng uwage na zwigzki semantyczne

tekstu Micheasza z tekstami innych wczesnych prorokéw (Amos, Ozeasz, Proto-1zajasz). W

349 E. Ben Zvi. Micah. Grand Rapids (Mich.): Eerdmans, 2000, 9-10.

330 Por. J. Cornelis de Moor. Micah. Leuven: Peeters, 2020.

351 Por. szczegélowe omoéwienie kompozycji Mi 6,1-8 w: W. Pikor. ,,Rola ofiary w tworzeniu wspolnoty
cztowieka z Bogiem (M1 6,1-8)” V'V 8 (2005): 73-97.

352 Zauwazane sa m.in. zwigzki pomiedzy Mi 6,6-8 i Pwt 10,12-14 (forma pytania i odpowiedzi); Mi 6,8 i Pwt
4,13; 5,5 (czasownik ,,powiedzie¢”); Mi 6,8 1 Pwt 5,24; 8,3 (termin ,,cztowiek™).

333 Th. Lescow. ,,Redaktionsgeschichtliche Analyse von Micha 6-7" ZAW 82 (1972): 188-192.
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tym kontekscie m.in. okreslenie wyprowadzenia z Egiptu w Mi 6,4 przez czasownik 7%
[hif.], zamiast deuteronomistycznego XX’ [hif.], oraz przyréwnanie autorytetu Mojzesza i jego
rodzenstwa — Aarona i Miriam, zdecydowanie odbiega od deuteronomistycznej konwencji
opisywania Wyjscia. Dlatego tez nie mozna wykluczy¢, iz Mi 6,1-5 jest oryginalng
kompozycja Micheasza. Prorok mogt uzywaé roznych gatunkoéw literackich po to, by
wywola¢ wrazenie atmosfery sporu sadowego — kontrowersji miedzy JHWH i Izraelem.

Gatunek literacki okreslany jako riw [271], dysputa sgdowa’>*

, jest zwykle kojarzony z ww.1-
5 (lub tylko ww.1-3). Mialaby to uzasadnia¢ klasyczna struktura rozprawy sadowej miedzy
dwoma podmiotami, a w tym przypadku po zawigzaniu sporu brakuje dalszych
standardowych procedur: oskarzenia, uznania winy lub dowodzenie niewinnosci; reakcji
oskarzyciela i1 ostatecznie pojednania badz tez przekazania wyroku. Wojciech Pikor uwaza, ze
odejscie Micheasza od schematu sporu jest jednak tylko pozorne. Micheasz mialtby si¢ nie
trzymac sztywnych ram dysputy sadowej, lecz ,,dla proroka kluczowa sprawa jest przejgcie
logiki rib, ktora umozliwia mu ukazanie dazenia Boga do przywrdcenia peinej relacji
przymierza ze swoim ludem’.

Jak zauwazono wczesniej pierwsza cze$¢ perykopy, wersety 1-5, to rib, mowa
oskarzycielska JHWH [m7° 27]*%6, ktory przywotuje w formie pytan retorycznych pamie¢ o
dobrodziejstwach uczynionych niewiernemu ludowi.*>” Na §wiadkow wezwane zostajg ,,gory
1 pagorki, posady ziemi”, za$ oskarzonym jest Izrael, o ktérym dwukrotnie JHWH méwi ,,moj
lud” [ny] (ww. 3.5). Pierwszym przywotanym wydarzeniem jest cudowne wyprowadzenie
Izraelitow z Egiptu z postanymi przed ludem: Mojzeszem, Aaronem i Miriam (w. 4), drugim
— jest udaremnienie wrogich zamiaréw krola Moabu, Balaka, poprzez cudowng interwencje
proroka Balaama (w. 5). Odpowiedzig na przywotane wspomnienia zbawczych wydarzen jest
akt skruchy, réwniez wyrazony w formie retorycznych pytan — propozycji zadoscuczynienia

przez winnego, gotowego do ztozenia catopalnych ofiar (w. 6) lub oddania pierworodnego

354 Gatunek ten doczekat si¢ wielu analiz, wérod nich na uwage zastuguje monografia: P. Bovati. Ristabilire la
giustizia. Procedure, vocabolario, orientamenti (AnBib 110). Roma: Pontificio Istituto Biblico, 1997, 19-148.
355 Pikor, ,,Rola ofiary”, 79.

356 HALOT s.v. "2": spor, dysputa, kl6tnia, proces sadowy.

357 “Ludu méj, cézem ci uczynit? Czym ci sie uprzykrzylem? Odpowiedz Mi! Otom cie wywiod! z ziemi egipskiej,
z domu niewoli wybawitem ciebie i postalem przed obliczem twoim Mojzesza, Aarona i Miriam. Ludu moj,
wspomnij, prosze, co zamierzal Balak, krol Moabu, a co mu odpowiedzial Balaam, syn Beora? Co byto od

Szittim do Gilgal - Zebys poznal zbawcze dzieta Panskie.”
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syna za grzechy (w. 7). W zakonczeniu prorok odrzuca mozliwosc rytualnego

zado$¢uczynienia za ,,swe grzechy” [*ws1 nRon] (w. 7) 1 oglasza:

,, co jest dobre i czego Pan zgda od ciebie: tylko, abys wypetnial prawo, okazywat

mitos¢ bratniq i w pokorze obcowat ze swoim Bogiem” (w. 8).

Druga czes$¢ perykopy (ww. 6-8) zawiera mowe obrony przypominajacg liturgiczne
wprowadzenie.*>® Dyskusja nad umiejscowieniem tekstu, jego Sitz im Leben, oscyluje zatem
miedzy procesem prawnym a liturgig zwigzang z kultem $wigtynnym.*>® Zdaniem Theodora
Lescowa Mi 6, 1-4 zawiera starozytne credo przywolujace wydarzenia Wyjscia z Egiptu,
ktore zostato osadzone w kulcie $wigtynnym (Sitz im Kulf).3%°

Bruce Waltke zauwaza, iz zestawienie w teks$cie trzech imion: Mojzesza, Aarona i
Miriam, wskazuje, iz to oni razem legitymizowani postannictwem od JHWH [715% nowx |
(Mi 6,4) byli trojgiem autoryzowanych prorokow z okresu Wyijscia z Egiptu — ich potaczone
przywodztwo okre$la mianem ,triumwiratu”.3¢! Jego zdaniem przywolanie przez proroka
postaci Miriam z jednej strony mialo przypomina¢ Izraelitom o konsekwencjach
niesubordynacji wobec Mojzesza, w tym zaciggnieciu nieczystosci (Lb 12). Z drugiej strony
przypominala najwigksze wydarzenia historii Wyjscia, w ktorych Miriam byta obecna: jako
»siostra” ratujaca Mojzesza (W) 2), prorokini $piewajaca i1 tanczaca na cze$¢ Pana po
przejsciu przez Morze Sitowia (Wj 15) czy tez metaforyczna eschatologiczna Dziewica-
Izraela [7%7w° N3], o ktorej wspomina prorok Jeremiasz (Jer 31,4).36% Takie zestawienie
kluczowych postaci exodusu mozna ttumaczy¢ faktem, iz wszyscy oni byli w Biblii okreslani
mianem ,,prorokow” (Wj 7,1; 15,20), co wpisuje si¢ w tradycje przedstawiong réwniez u
proroka Ozeasza: ,Lecz Pan wyprowadzil Izraela z Egiptu przez proroka [X°2121], i rOwniez

przez proroka [X°2121] otoczyt go opieka.” (Oz 12,14).

358 Waltke, Commentary on Micah, 371.

359 Ibidem, 382.

360 Th.Lescow. ,,Redaktionsgeschichtliche Analyse von Micha 6-7” ZAW 82 (1972): 188-192; por. Waltke,
Commentary on Micah, 371.

361 Ibidem.

362 Waltke, A commentary on Micah, 382.
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2.5 Ksiegi Kronik

Po raz drugi odwotanie do bliskiego pokrewienstwa jako rodzenstwa: Mojzesza,
Aarona i1 Miriam pojawia si¢ w Pierwszej Ksiedze Kronik (1 Krn 5,29) — lista potomkow
Lewiego i arcykaptanow (5,27-41) w ogolnej genealogie Izraelitow (1 Krn 1-9).39 W
dziewigciu pierwszych rozdziatach ksiegi sa przedstawione tablice genealogiczne od Adama
az po potomkow Saula, ze sczegdlng uwagg poswiecong pokoleniu Judy, potomkom Dawida,
mieszkancom Jerozolimy oraz klasie kaptanskiej.’®* Uwaga autora skupiona jest poza
plemieniem Judy réwniez na plemionach Beniamina i Lewiego — wszystkie one tworzyty
gtdwny trzon spoleczno$ci po powrocie z wygnania babilonskiego.’*> Badacze wysuwaja
réznorodne hipotezy wyjasniajace, dlaczego autor umieszcza genealogie na poczatku ksiegi.
Zdaniem Johnsona maja one na celu wykazanie cigglosci etnicznej Izraela po okresie
narodowego kryzysu wygnania.’®® Weinberg natomiast uwaza, iz majg one legitymizowa¢
powygnanione kregi wiadzy skupionej wokot . $wigtyni-miasta-wspdlnoty”.>¢” Zdaniem
Weiberga genealogie 1 Krn 1-9 wywodza si¢ z materialdw pochodzacych z okresu
poprzedzajacego wygnanie babilonskie, do ktorych nalezg listy administracji panstwowej,
wojskowej, opowiesci klanowe (clan tales) oraz listy genealogiczne zakorzenione w tradycji

klanowo-plemienne;j.*®

1 Krn 5,29
PRI MYOR RIPIART 271 7R 2121 0 270 W IR o0y 1 BHS

Perykopa 1 Krn 5,27-41 stanowi spis potomkow Lewiego, ktorzy od Aarona
dziedziczyli funkcje arcykaptana. Ich genealogia rozpoczyna si¢ od synéw Lewiego, poprzez
Amrama i jego dzieci, w tym ,,Aarona, Mojzesza i Miriam” (w.29) i jest kontynuowana
poprzez potomstwo Aarona, w tym miedzy innymi Eleazara, Sadoka az do Josadaka,

arcykaptana uprowadzonego na wygnanie babilonskie. Autor biblijny akcentuje zwigzki

363 Szerzej o kompozycji genealogii w 1 Krn, por. R. B. Dillard. Chronicles. Waco, Texas: Word Books, 1987.
364 Dalej zamieszcone s3 takze spisy: zwolennikow Dawida (1Krn 12), kaptanow i lewitow (1 K 15), stuzby
$wiatynnej (1 Krn 23-26) oraz administracji (w tym wojska) Dawida (1 Krn 27).

365 Ibidem. Nota bene plemie Dana jest wspominane jednym stowem (1 Krn 2,2). Zainteresowanie Kronikarza
jest zatem ograniczone do wybranych plemion oraz pokolen, stosujac zarowno dublety (jak np. w przypadku
Saula czy pokolen Lewiego) czy pomini¢cia (o synach Dana).

366 M. P. Graham, et al. The Chronicler as Historian. Sheffield: Academic Press, 1997, 98.

367 Ibidem.

368 Graham, The Chronicler as Historian, 98.

88



genealogiczne z Aaronem, co zdaniem Burns stanowi przestanke, iz byl to warunek
kwalifikacji arcykaptandw okresu powygnaniowego.’®® Przywotanie Miriam w genealogii
arcykaptandw sugeruje, iz jej obecno$¢ byla w jakim§ wymiarze istotnym elementem
dodatkowo legitymizujgcym pochodzenie najwyzszych kaptanow.3’" Aaron wystepuje jako
pierwszy z rodzenstwa — pierworodny, dlatego to z jego potomstwa wywodzi si¢ linia
arcykaptanéw. Kronikarz opiera si¢ na wczesniejszej tradycji opowiadajacej o rodzenstwa
Mojzesza, cho¢ niejednorodnej, ktéra zaswiadczona zostata w Pigcioksiegu w Lb 26 1 Wj 6.
Burns przypomina, iz podobnie jak w Lb 26, tak i u Kronikarza rodzenstwo wystepuje jako
»iriada” — dwaj bracia i ich siostra Miriam — podczas gdy w Wj 6,20 wzmianki o Miriam nie
ma. Ponadto 1 Krn 5,27-41 nie zawiera informacji o zonach Amrama, Aarona oraz Eleazara,
tak jak Wj 6 czy Lb 26, ale wspomina Miriam z bra¢mi (1 Krn 5,29). Jej zdaniem sposob
przedstawienia Miriam wskazuje, iz objela ona wazne miejsce w genealogii kaptanskiej —
taczacej trzy czotowe postacie exodusu. Nalezy przypomnieé, ze w Piecioksiggu byta ona
identyfikowana jako ,,siostra Aarona” (W] 15,20) najprawdopodobniej z racji jej zwigzku z
kultem. W tym kontekscie epizod przewodzenia kobietom w $piewie i tancu na cze§¢ JHWH
(Wj 15, 20-21), mogt wptynac¢ na wiaczenie jej do genealogii kaptanstwa lewickiego. Burns
uwaza nawet, iz wczesna tradycja przypisujaca Miriam przywodztwo kultyczne poprzedzata
tradycje jej zwigzku genealogicznego z Lewitami, ktéry wydaje si¢ by¢ oczywisty w
przypadku Aarona i Mojzesza (Wj 2,1; 4,14). Dowodzi tez, iz w §wiadomos$ci Kronikarza
Miriam piastowata znaczacg funkcj¢ religijng w starozytnym Izraelu jak Mojzesz i Aaron,
niemniej ostatecznie lewickie kaptanstwo przeszto na tradycje linii Aarona.’”! Bez watpienia
uwzglednienie kobiety w genealogii kaptanskiej, odzwierciedlajacej dawny religijny i
politycznego tadu w czasach odnowy kultu $§wiagtynnego, wskazuje na archaiczno$¢ i
szczegodlng role postaci Miriam w tradycji instytucji kaptanskie;.

Zdaniem Roberta Wilsona zwrdcenie w genealogii szczegolnej uwagi na relacje ,,brat-
siostra” i przypisanie rodzenstwu wspolnych przodkow wyraza wyzszy status tych postaci niz
byloby to w przypadku relacji tylko pochodzenia: syn, corka.’”? Dodatkowo takie zestawienie
rodzenstwa odzwierciedla posiadanie przez poszczegolne osoby podobych przywilejow oraz

obowigzkow w spotecznosci.

369 Burns, Has the Lord..., 92.

370 Ibidem.

37U Ibidem.

372 R, R. Wilson. Genealogy and History in the Biblical World. New Haven: Yale University Press, 1977, 195-
199.
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Rozdzial III: Biblijne narracje o Miriam z perspektywy analizy
retorycznej

3.1 Ksigga Wyjscia

Wj 2,1-10

Narracja o narodzinach i ocaleniu Mojzesza (Wj 2,1-10) zawiera pierwszg wzmianke o
jego starszej ,.siostrze”, ktora odegra istotng role w historii mlodszego brata jak i exodusu.
Mimo iz w tym fragmencie autor biblijny nie wymienia jej z imienia, to wszystkie tradycje
interpretacyjne zawsze odwotywaly si¢ do wspomnianej dalej w tekscie postaci o imieniu
Miriam (Wj 15) — jedynej wspomnianej w spisie Lewitow z Ksiggi Liczb siostry Mojzesza i
Aarona (Lb 26,59).27

Pierwszy rozdzial Ksiggi Wyjscia (W) 1) wprowadza do historii exodusu jak i do
analizowanego opowiadania — wyjasnia jak Hebrajczycy przybyli do Egiptu i wskazuje
powod ich przesladowania. Jako pierwszy zostaje w nim przywotany z imienia patriarcha
Jakub oraz jego synowie, a wérod nich szczegodlne miejsce zajmuje oczywiscie Jozef (Wj 1, 1-
5). Hebrajczycy zaludniaja kraing Goszem, za$§ kolejny faraon, ,.ktéry nie znal Jozefa” (Wj
1,8), podejmuje kroki, by poprzez uciemig¢zenie pracg ograniczy¢ wzrost ich populacji.
Izraelici im bardziej sa n¢kani, tym bardziej wzrastaja w site, co wzbudza zawi§¢ posrod
Egipcjan. Faraon zmienia strategi¢, by rekoma hebrajskich poloznych zabijaé
nowonarodzonych hebrajskich chlopcow, jednak dzigki ich przebiegtej postawie takze i ten
plan nie przynosi zamierzonych efektéw. Ostatecznie faraon nakazuje, by kazdego
nowonarodzonego chtopca hebrajskiego wrzuca¢ do Nilu, a tylko dziewczynki pozostawi¢

przy zyciu (Wj 1,22).

373 Por. Sarna, Exodus: the Traditional Hebrew Text, 10; Talmud Jerozolimski (TJ) Sota "o ,'X:

7272 0} MYV OXWT92 A7 123903 12°9% IR ININR 3XNA1 VAW NN AYY Awng apand ey naven 1wy 1)
7.2y ARND Ty Y03 X7 DY) MY

Por. The Jerusalem Talmud, ed. by Heinrich W. Guggenheimer. Berlin : De Gruyter, 1999-2015; dostep z dn.

13/04.2023: https://www.nli.org.il/he/books/NNL ALEPH001901012/NLI]

Midrasz Szemot Rabba 275 X :
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Pierwszy fragment (W) 1,1-14) zawiera trzy urywki (Wj 1,1-7; 1,8-10; 1,11-14)
tworzace kompozycj¢ koncentryczng, ktore taczy motyw wzrastania Hebrajczykéw w liczbie
i site. W tekscie kilkakrotnie pojawia si¢ wyrazenia z pola semantycznego okreslajacego

»potege”, ,.liczebnos¢” — zarazem wskazuje to tez powdd ich przesladowania przez faraona.

Wj 1, 1-7: [Jozef i bracia umieraja - synowie lzraela rozmnazajg si¢, zaludniajg kraj i
umacniaja|

A synowie Izraela rozradzali si¢, pomnaZzali, poteznieli [127) X 9], § umacniali

sie [xv™] coraz bardziej , tak ze caly kraj sie nimi napetnit.>’* (w.7)

Wj 1,8-10: [W Egipcie nastaje nowy krol, ktoéry nie znal Jozefa - obawia si¢ potegi
synow lzraela]
I rzekt do swego ludu [my]: Oto lud synéw Izraela [P *12 oy] jest liczniejszy i
potezniejszy [0 37] od nas. (w. 9)

Wj 1,11-14: [Egipcjanie zmuszaja synow lzraela do cigzkich prac — a oni tym bardziej si¢
rozmnazajg i rozrastaja|
Ale im bardziej go uciskano, tym bardziej si¢ rozmnazal i rozrastat [y12° 191 727 73],

co jeszcze potegowato wstret do synow Izraela. (w. 12)

Drugi fragment (Wj 1,15-22) koncentruje si¢ na planach faraona, ktéry angazuje do
ich realizacji hebrajskie potozne i swdj lud. Autor ponownie w trzech urywkach, utozonych
koncentrycznie, eksponuje dalszy wzrost w potege i1 liczebnos¢ Izraelitow. Potozne ratujace
zycie chtopcoOw z narazeniem swego, Bog obdarza swym szczegolnym blogostawienstwem.
Dwa segmenty, Wj 1,15 oraz Wj 1,22, stanowig ram¢ perykope — najpierw potozne (w. 15) a
potem ,jego lud” (w. 22) jest adresatem polecenia kréla egipskiego czyhajacego na zycie
hebrajskich chtopcow. Istotnymi motywami lgczacymi czeSci tej perykopy sa: zagrozenie
$miercig hebrajskich chlopcéw i1 zachowanie przy zyciu dziewczynek, oraz odwaga

hebrajskich potoznych, ktére przeciwstawiaja si¢ planom faraona chronigc zycie chtopcow.

374 Thumaczenie za Biblig Tysigclecia.
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W;j 1,15-16: [Polecenie faraon do potoznych hebrajskich]
Jesli bedziecie przy porodach kobiet hebrajskich, to patrzcie na pte¢ noworodka.
Jesli bedzie chlopiec [1270R], to winnyscie go zabic,
a jesli dziewczynka [N270R1]|, to zostawcie jg przy Zyciu. (w. 16)

Wj 1,17-21: [Heroizm potoznych - blogostawienstwo JHWH]
Lecz potozne baly si¢ Boga i nie wykonaly rozkazu krola egipskiego, pozostawiajgc
przy zyciu chfopcow [2>120] (w. 17)
Bog dobrze czynit poloznym, a lud stawat si¢ coraz liczniejszy i poteiniejszy [ 2™
TR XYM avn]. Poniewaz potozne baly sie Boga, rowniez je obdarzyt rodzinami.[
o°na] (ww. 20-21)

W;j 1,22: [Polecenie faraona do jego ludu]
Wszystkich nowo narodzonych chiopcow (dost. kazdy syn) [120722] Hebrajczykow
nalezy wyrzuci¢ do rzeki (dost. do Nilu) [ 312°%%n 78°7),

a dziewczynki (dost. kazda corke) [nan=92] pozostawicé przy zZyciu. (w. 22)

Analizowang w tym miejscu perykope (Wj 2,1-10) otwiera wzmianka o rodzicach
Mojzesza (w. 1) — zardwno matka, jak i ojciec pochodza z rodu Lewiego. W ten sposob autor
pokazuje, ze zarowno Mojzesz jak 1 wspomniana po raz pierwszy w w. 4 jego starsza
,»siostra”, maja pochodzenie lewickie — znajduje to praktyczne uzasadnienie w dalszej narracji
w odniesieniu do kontekstu kultycznego. Werset 2. przedstawia okolicznosci narodzin i
postawe biologicznej matki, ktéra po urodzeniu chtopca urywa go przez trzy miesigce.
Sprzeciwia si¢ ona tym samym wspomnianej wczesniej decyzji faraona (W) 1,22) i w
konsekwencji naraza prawdopodobnie nie tylko swoje zycie, ale takze los najblizszych.
Ukazana jest jako kobieta odwazna i zdesperowana, ktéra za wszelka cen¢ chce ocali¢ zycie
swego syna. Bardzo szczegdtowy opis starannosci w sporzadzeniu skrzynki (arka, sarkofag)

[man]*”°, w ktorej umiescita niemowlecie na brzegu Nilu w sitowiu (w.3), zdradzajg jej wielkg

375 Wyraz pochodzenia egipskiego oznaczajgcy sarkofag, skrzynke, ale takze w tekstach ze Starozytnego

Bliskiego Wschodu jako arke, palac, statek, stuzacy bohaterom mitow symeryjskich oraz babilonskich w czasie
potopu, np. w Eposie o Gilgameszu, gtéwny bohater wyptywa w poszukiwania do ocalonego po potopie miasta

statkiem okreslanym mianem ,,eleppu”, by posias¢ tajemnic¢ niesmiertelnosci i zycia wiecznego).
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determinacje, by zachowaé zycie dziecka. Towarzyszy tym poczynaniom stojaca w oddali
»siostra” dziecka (w. 4a) wspomniana bez imienia po raz pierwszy w opowiadaniu. Jest ona
ogniwem laczacym dwie postacie matek: Lewitki — matki biologicznej oraz ,,corki faraona” —
matki przysposabiajacej. Autor nie uzasadnia powodow jej zachowania — czy wynikato ono z
wig¢zi migdzy rodzenstwem czy tez polecenia matki, ktora naktada na coérke misj¢ opiekunki?
Nastepnie (w. 5) autor biblijny przedstawia zchodzaca [77n] do Nilu cérke faraona, ktora
spostrzegltszy skrzynke posrdd sitowia, posyta po nig swa stuzaca. Widok placzacego
hebrajskiego chtopca (w. 6) budzi w niej wspotczucie. W tym momencie ,,jego siostra”
(Mojzesza) podejmuje dialog z coérky faraona, proponujac przyprowadzenie Hebrajki, by
wykarmita jej dziecko (w. 7). Ksiezniczka egipska przystaje na jej propozycje i ja posyta — w
tek$cie uzyta jest formuta postania: °3% ,,Idz!”. W ten sposéb starsza ,,siostra” postana przez
,matke przysposabiajaca” do ,matki biologiczne;” przyjmuje rola posredniczki, a w
polaczeniu z okazang troska o brata, uzyskuje rys niejako jego ,,matki duchowe;j”, ,,stojacej z
daleka”. Kazda z tych trzech postaci kobiecych, a zarazem typoéw ,matek”: biologicznej,
duchowej i1 przysposabiajacej, by chroni¢ zycie Mojzesza wystepuje przeciw poleceniu
faraona. Ostatecznie uwidacznia si¢ zawarta w narracji ironia sytuacji, oto sprowadzona dla
dziecka karmicielkg jest jego matkg biologiczng [71720 oX]. Co wiecej corka faraona poleca
hebrajskiej matce chtopca, by sama go wykarmita w zamian za zaptate (w. 9). Gdy dziecko
osigga stosowny wiek, matka przyprowadza dziecko z powrotem do corki faraona. Ta go

formalnie usynawia i nadaje mu imi¢ Mojzesz, ,,gdyz z wody go wyciagnelam” (w. 10) — nb.

HALOT, sv. “72p”: a) it is the ark in the story of Noah’s voyage; Sept. kifwtodg;, Vulg. arca chest, box,
cupboard; the word ark comes from this Latin word: Gn 6:14-9:18 (26 times); [72n] Fitzmyer GenApoc. x:12, cf.
p- 99; on its form, especially in connection with the story of the voyage of Utnapistim (Epic of Gilgamesh tablet
11), see Westermann BK 1/1: 564-566, which includes the statement that in Gilgamesh 11 it is to be noted that a
gigantic cubic chest is understood to be a ship, while in Gn 6 the ark, which had already been likened to a ship, is
described as a box; this shows that the descriptions and the designations each have their own history. On the
form of the ark, see e.g. von Rad ATD 2-4 (°1972) 95; b) the little casket made from papyrus that sheltered
Moses in the reeds beside the Nile Ex 2:3, 5; Sept. accusative 6ipwv (see Liddell-Scott Lex. 801b; 8B or Bifig a
small basket made out of strips of papyrus); Vulg. for X»3 nan vs.3 accusative fiscellam scirpeam a little basket
made out of rushes; 7207 vs.5 accusative fiscellam.

W pracy uzywam terminu ,,skrzynka” (nie kosz) z dwoch powodow: 1) jest szczelnie pokryta warstwa
bitumicznej masy, ktora przypuszczalnie ma za zadanie zapewnia¢ jej nieprzepuszczalno$¢ w wodzie, 2) jest
zamykana, co sugeruje w. 6. Wydaje si¢, ze czytelnikowi polskiemu blizsze oryginatowi jest odpowiednik
skrzynki — w staropolskim ,,skrzynia” oznaczata ark¢ oraz trumng, podobnie jak w hebrajskim biblijnym (por.

arka Noego). HALOT, s.v. ,,72n”.
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nalezy tu tez pamigta¢ o wspomnianej wczesniej ukrytej ironii zwigzanej z gramatyczng
forma imienia Mojzesz.

Ramy kompozycji analizowanego tekstu sa wyznaczone przez paralelne urywki, w
ktorych gléwnymi bohaterkami sa dwie ,,corki”: w pierwszym corka Lewiego (matka

biologiczna); a drugim corka faraona (matka przysposabiajaca).

CORKA Lewiego [»7-n2] (2,1):
rodzi SYNA [12 7°m] (2,2), ukrywa go i umieszcza go w sitowiu na
brzegu rzeki - Nilu (2,3).

CORKA Faraona [7v97n2] (2,10):
uznaje go za SYNA [127 177-1] i nadaje mu imi¢ Mojzesz [wn], gdyz
»Wyciagnetam go [3nwn] z wody” (2,10).

Autor konfrontuje w narracji dwie przeciwstawne postacie: Hebrajka — Egipcjanka,
bogata — biedna, zniewolona — wolna. Paradoksalnie obie stajg si¢ matkami tego samego
syna: pierwsza wydaje go na $wiat i ukrytego w skrzynce umieszcza na wodach rzeki
(perspektywa $mierci), druga: wydobywa go z wody, a nastepnie przysposabia i nadaje nowa
tozsamos$¢ (perspektywa nowego zycia). W tym konteks$cie funkcje taczaca te przeciwstawne
postacie wypetnia starsza siostra Mojzesza — staje si¢ niejako ,,duchowa matka” dziecka,
ktora niejako aczyta jego hebrajska tozsamosci z egipska.

Akcja narracji rozgrywa si¢ w Egipcie, nad Nilem, w miejscu potozonym
prawdopodobnie blisko palacu faraona (2,5). W tekécie nie ma zadnych jednoznacznych
wskazowek pozwalajacych na okreslenie czasu historycznego narracji: wczesniej autor
wspominat §mier¢ Jozefa (1,6) oraz panowanie nowego krola w Egipcie, ktory go ,,nie znal”
(1,8). Patrzac na analizowany fragment z perspektywy analizy narracyjnej mozna zauwazyc,
ze cala narracja jest hipotaktyczna, gdyz logiczne i czasowe zwigzki miedzy scenami sa
wyrazone za pomocg Srodkow lingwistycznych (w tym m.in. konstrukeji wayyigtol
charakterystycznej dla sekwencji narracyjnej), niemniej wystepuja luki (m.in. brak
odniesienia do imion postaci kobiecych) oraz przerwy (m.in. brak motywoéw powodujacych
siostrg Mojzesza). Rytm opowiadania niekiedy ulega przyspieszeniu (m.in. w scenie narodzin
i ukrycia Mojzesza przez okres 3 miesiecy, ww. 1-2), badz zwalnia, zblizajac si¢ czas
dyskursu do czasu opowiadania np. w scenie dialogu miedzy siostra Mojzesza a corka

faraona, ww. 7-8.
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Opowiadanie o narodzinach i ocaleniu Mojzesza jest narracja jednorodng (wszystkie
epizody sg istotne dla fabuty)*’®: pochodzenie dziecka i okoliczno$ci jego narodzin (ww. 1-3),
odnalezienie skrzynki w sitowiu przez corke faraona i dialog z siostrg (ww. 7-8), dialog z
matka (w. 9), oraz usynowienie chtopca przez corke faraona i nadanie mu imienia (w. 10).
Migdzy poczatkowa a konicowa sytuacja widzimy istotng zmiang: dziecko hebrajskie zostaje
uratowane od $mierci w Nilu paradoksalnie przez coérke faraona i przez nig usynowione.
Otrzymuje w ten sposob niejako nowe ,,zycie”: w sensie dostownym — unika $mierci oraz w
przenosni otrzymujagc nowg tozsamosc¢z hebrajskiego syna niewolnikow na syna corki
faraona. Na tej podstawie mozemy zaklasyfikowa¢ narracj¢ w schemacie problem-

377w ktorej nastepuje odwrdcenie pierwotnej sytuacji’’®. Scena przy rzece Nilu

rozwigzanie
(ww. 5-6) jest momentem najwyzszego napiecia, stanowi kulminacj¢ opowiadania i punkt
zwrotny w dramaturgii narracji. Jej ramy wyznaczaja dwa paralelne wersety koncentrujace
uwage na postaci ,,siostry” dziecka (ww. 4 i1 7). Opowiadanie ulozone jest w klasyczny
schemat piramidy z wyraznie zaznaczonymi trzema gldéwnymi monetami fabuly: poczatek
(komplikacja) — narodziny chlopca hebrajskiego; szczyt (kulminacja) — odnalezienie dziecka
przez corke faraona; zakonczenie (rozwigzanie) — usynowienie dziecka i nadanie mu nowej
tozsamosci.>”’

Okreslenie struktury narracyjnej analizowanego epizodu ulatwi wyszczegolnienie w

nim jednostek retorycznych (urywkow odpowiadajacych poszczegdlnym scenom) m.in.

wedhug takich kryteriow jak: zmiana charakterow, miejsca, czasu, tematu oraz glosu.

376 Zdaniem Van Setersa w tekscie odnajduje dwa oddzielne zrodla: A (1-3, 5-6, 10b) oraz B (4, 7-10a). Na
problematyczng wskazuje jednak hipoteze, iz A jest wczesniejsze niz B. Por. J. Van Seters. The Life of
Moses : The Yahwist as Historian in Exodus-Numbers. Kampen : Kok Pharos, 1994, 24-25.

377 R. C. Culley. Studies in the Structure of Hebrew Narrative. Philadelphia: Fortress, 1976, 36-70.

378 R. S. Crane. ,,The concept of Plot”, In The Theory of the Novel. New York: The Free Press, 1967, 141-145.

379 A. Berlin. Poetics and Interpretation of Biblical Narrative. Sheffield: The Almond Press, 1983, 101-110.
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1,22, przytaczajacy nakaz faraona skierowany do catego ludu by wrzuca¢ do Nilu niemowleta
hebrajczykoéw pici meskiej, taczy narracje o potoznych (Wj 1,15-22) z narracja o narodzinach
Mojzesza (Wj 2,1-10).38° Sufiks kierunku 71 dotgczony do stowa ,,rzeka (Nil)” 2x> wskazuje, iz

miejscem $mierci syndw hebrajskich maja by¢ wody Nilu. W szerszym kontekscie Wj 1,22

Patrzac na najblizszy kontekst analizowanego tekstu nalezy zauwazy¢, ze werset Wj

380 Relacje te dyskutuje m.in.: Van Seters, The Life of Moses, 24-25.



tworzy pomost mi¢dzy opowiadaniem o tragicznym losie kazdego nowonarodzonego chtopca
Hebrajczykow (Wj 1) a historig jedynego szczegdlnego dziecka (Wj 2,1-10). Edykt faraona
uzaleznia los noworodka od jego pici: ,kazdy syn” jest skazani na $miercia w Nilu a
pozostawiona przy zyciu ma by¢ ,kazda corka”. To rozrdznienie znajduje paralelne
rozwiniecie w narracji analizowanego fragmentu:

[Wj 1,22]: edykt faraona

[kazdy syn (SYNOWIE)] - ,, Kazdego syna [}271~22] narodzonego nalezy wyrzuci¢ do rzeki”
[kazda corka (CORKI)] - ,,a kazda dziewczynke [n2i-921] pozostawié przy zyciu.”

[Wj 2,1-10]: opowiadanie o narodzinach Mojzesza

[dziecko (SYN)] - ., ... dziecko [72°77], umie$cita w sitowiu na brzegu rzeki.,, (w.3)

[jego siostra (CORKA)] —,, ... jego siostra [\nnix] stala z daleka ...” (w.4)

[dziecko (SYN)] —,, ... zobaczyta dziecko [7771] .... spo$rdd dzieci Hebrajczykow” (w.6)
[jego siostra (CORKA)] —,, Jego siostra [INNX] rzekta wtedy do corki faraona ...” (w.7)

Srodkowe urywki B-C-B’ analizowanej narracji (Wj 2,1-10) ,zejécia-wyjécia”, posiadaja
wewnetrzng dodatkowsa paralelng strukture, wyrazong w sekwencji postaci: syn- corka/ brat-
siostra.

Zestawienie taczacej z poprzednig narracjg frazy (Wj 1,22) przywolujacej nakaz
faraona: ,,wrzuécie go do rzeki-Nilu” z koncowymi stowami corki faraona uzasadniajacym
wybor imienia Mojzesza: ,,bo wyciggnelam go z wody (Nilu)” (Wj 2, 10) — poza ukryta
ironig (przeciwstawiajaca nakazowi faraona dziatanie jego corki) —  uwidacznia
przedstawiong w ponizszym schemacie kompozycji fragmentu 2,1-10 zmiang¢ kierunku akcji:

do i od rzeki (Nilu).
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[ZEJSCIE] [WYJSCIE]
WPWR TN WWR DM

,swyrzuccie go do Nilu” ..z wody wyciggnelam go”

A (ww. 1-2) A’ (w. 10)

dom - corka Lewiego corka faraona - patac

B (ww. 3-4) "B’ (w. 79)

migdzy domem migdzy brzegiem

a domem

a brzegiem
C (ww. 5-6)
rzeka-Nil

Koncentryczna struktura Wj 2,1-10 $cisle zwigzana jest z lokalizacja centralnego
epizodu narracji, rzeka Nil. Kierunek ,,zstepowania” jest antycypowany w narracji przez
polecenie faraona: 312°%Wn 7K1, ,,do Nilu wyrzuécie go” i znajduje dopetnienie w scenie C,
w ktorej skrzynka z dzieckiem znajduje si¢ juz w wodach rzeki. Zmiang¢ kierunku —
,Wstepowanie” zapoczatkowalo otwarcie skrzynki znalezionej przez corke faraona (B’)
1 dopetnione nadaniem dziecku imienia Mojzesz (A’) — nota bene jak wspomniano wczesniej
forma imienia zawiera ironi¢ w odniesieniu do sceny wylowienia. Podsumowujac mozna

stwierdzi¢, ze narracja zbudowana jest wg schematu koncentrycznego®®': AB -C - A B’

381 Helmut Utlzschneider proponuje nieznacznie inny podziat segmentéw w strukturze narracji, cho¢ rowniez
potwierdza, iz jest to struktura koncentryczna: (ww.1-2a) corka Lewiego rodzi syna, (w.2b-3) corka Lewiego
ukrywa dziecko w skrzynce w Nilu i opuszcza, (w.4) siostra obserwuje opuszczone dziecko, (ww.5-6) corka
faraona ratuje dziecko, (ww.7-8) siostra proponuje przyprowadzenie karmicielki, (w.10) corka faraona adoptuje
dziecko na syna oraz nadaje imi¢ Mojzesz. Zdaniem badacza struktura narracji jest typowa narracja sceniczna,
ktora zostaje wyznaczona wraz z pojawianiem si¢ i aktywno$ciag poszczegélnych postaci. Potwierdza, iz
centralnym segmentem jest scena odnalezienia- wylowienia. Por. Utzschneider, Helmut, and Wolfgang Oswald.

Exodus 1-15. Stuttgart: Verlag Kohlhammer, 2013.



A/ ww. 1-2: [Narodziny SYNA — ,,corka Lewiego” (dom Hebrajczyka)]
., Pewien cztowiek z pokolenia LEWIEGO przyszed!, aby wzig¢ za zong jednq z kobiet z tegoz
pokolenia (dost. CORKA LEWIEGO) ["o=n3). Ta kobieta poczeta i urodzita SYNA [33 1707, a

widzqc, Ze jest piekny, ukrywata go przez trzy miesigce.”

B / ww. 3-4: [Ukrycie DZIECKA — ,,jego siostra” i matka (brzeg Nilu)]
., A nie mogqc ukrywac go dituzej, wziela skrzynke z papirusu [8»3 nan], powlekta jg zywicq i
smolq, i wloZzywszy w nig DZIECKO [77°77], umiescita w sitowiu na brzegu rzeki (Nilu) [ 9102

N7 NOWYY]. SIOSTRA jego ['nnN] zas stala z dala, aby widzieé, co si¢ z nim stanie.”

C / ww. 5 — 6: [Wyciagniecie SKRZYNKI - ,,corka faraona”, ,jej sluzace” i ,,chlopiec”
(NiD]

,,A CORKA FARAONA [77979°n3] zeszla ku rzece (Nilowi) [WX°71], aby sie wykgpad, a jej stuzgce
przechadzaly sie nad brzegiem rzeki (Nilu) [OR°71]. Gdy spostrzegta SKRZYNKE posrod sitowia
[707 7h2 7207], postata stuzgcq, aby jg przyniosta. A otworzywszy jq, zobaczyta DZIECKO
[7277]: byt to placzgcy CHLOPCZYK [7752 731]. Ulitowata sie nad nim mowigc: Jest on sposrod

DZIECI HEBRAJCZYKOW [2°12¥71 >77n].

B’/ ww. 7-9: [Wykarmienie DZIECKA - ,jego siostra”, ,matka” ,corka faraona” i
»dziecko” (brzeg Nilu)]|

»Jego SIOSTRA [\NnR] rzekta wtedy do CORKI FARAONA [ny19~n1]: Chcesz, a pojde zawotac ci
kobiet karmicielke sposrod HEBRAJCZYKOW [N M2¥1 12 npn), ktora by wykarmita [p1m] ci to
DZIECKO [12°7]? IdZ - powiedziala jej CORKA FARAONA [ny79~na]. Poszia wowczas
DZIEWCZYNA [7a2vi] zawola¢ MATKE DZIECKA [12°7 OR]. CORKA FARAONA [7v197n3] tak jej
powiedziata: Wez to dziecko [12°71] i wykarm je [\pm] dla mnie, a ja dam ci za to zaplate.

Wéwczas kobieta zabrata dziecko [1°1] | wykarmita je [\npoam].”

A’ / w. 10: [USYNowienie DZIECKA — matka, ,,corka faraona”, ,dziecko” (palac
faraona)|
,, Gdy DZIECKO [1°11] podrosto, zaprowadzita go do CORKI FARAONA [ny9-n1), i byt dla niej

jak SYN [12% 7%=, Data mu imi¢ MojZesz [nwn] mowige: Bo wydobylam go z wody.”




Paralelne urywki A (ww. 1-2) oraz A’ (w.10) rozgrywaja sie¢ w dwoch
przeciwstawnych sobie lokalizacjach: dom hebrajskich niewolnikdw z pokolenia Lewiego,
oraz dwor corki faraona — ciemigzcy Hebrajczykéw. Urywek A opisuje okoliczno$ci narodzin
syna w domu potomkow Lewiego, natomiast A’ jego usynowienie przez corke faraona. W
obu przypadkach bohaterkami sg kobiety (corki), ktére reprezentujg przeciwstawne grupy

etniczne jak i klasy spoteczne:

A- "7~ n3, corka Lewiego, Hebrajka - niewolnica.

A’-7v727n3, cérka faraona, Egipcjanka - ksi¢zniczka.

Tematem przewodnim obu urywkow sa narodziny syna [j2]: dla matki naturalnej —
corki Lewiego (A), oraz dla matki przysposabiajacej — corki faraona (A’). W ten sposob oba
teksty tworza ram¢ kompozycji calego fragmentu o narodzinach Mojzesza. Opowiadanie
koncentruje si¢ wokot postaci nowonarodzonego chtopca hebrajskiego, jedynej postaci, ktora
autor przedstawia z imienia, podczas gdy pozostate bohaterki pozostaja bezimienne.
Towarzyszy temu zamierzona ironia wywotana paradoksem poczatkowej 1 koncowej sytuacji.
Cho¢ matka-Hebrajka wydaje dziecko na $wiat, to Egipcjanka, corka faraona, jest ta, ktora
nadaje mu imi¢ i nowa tozsamos¢. Bezimienne biologiczne dziecko hebrajskiej niewolnicy
staje si¢ Mojzeszem, synem corki faraona i tym samym wnukiem faraona, ktory wydat rozkaz
zabijania nowonarodzonych hebrajskich niemowlat (1,16.22). Pomigdzy sceng miejsca
narodzin — domem Hebrajczyka z pokolenia Lewiego [*1? n°2], a miejsca usynowienia — patac
corki faraona — autor umieszcza rzeke (Nil), ktora jest them centralnej cze$ci opowiadania.

Urywki B i B’ sytuuja wydarzenia w pewnej bliskosci rzeki, nad jej brzegiem w
sitowiu, tudziez w zasiegu wzroku osoby stojacej ,z dala”. W ten sposob akcja
przedstawianych opowiadan rozgrywa si¢ pomiedzy ,,domami” obu ,,matek-corek” a rzeka.
W B matka rodzicielka przenosi ,,skrzynke z trzciny (papirusu)” [¥n3 nan] szczelnie pokryta
smotg 1 zywicg, a nastgpnie umieszcza dziecko ,,w sitowiu nad brzegiem Nilu”. W obu
urywkach, B i B’, wystepuje postac (starszej) siostry dziecka (Mojzesza). Cho¢ w urywku B
stata ona ,,z daleka” [Pr72], to w urywku B’ mimo dzielacego ja poczatkowo dystansu zbliza
si¢ do rzeki i corki faraona — ostatecznie to ona sprowadzi dla dziecka matke-karmicielke.

Akcja centralnego urywku C rozgrywa si¢ w wodach rzeki (Nilu). Cérka faraona jako
jedyna kobieta zstepuje [779m] do rzeki, by si¢ wykapaé [ynn?], podczas gdy jej stuzace

spaceruja brzegiem rzeki. To ona jest aktywnym uczestnikiem wydarzen: dostrzega [R711]
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skrzynke posrod sitowia, po ktorg posyla [n2wm] jedng ze swoich stuzacych?®?, a nastepnie
zabiera ja [nmpm]P®® i otwiera [nnom]. Narracja zbliza sie do klimaksu, gdy w w. 6 corka
faraona otwiera skrzynke i zauwaza placzacego chlopca, nad ktérym si¢ ostatecznie lituje
[Pnnm]. Dwukrotnie narracja znaczaco zwalnia, co sugeruje sktadnia zdania: pierwszy raz,
gdy dostrzega ptaczacego chlopca [722 “y1-737)], a nastepnie, gdy odkrywa, iz chtopiec jest
dzieckiem Hebrajczykow [n7 02y >772%]. Odnalezienie chtopca, bedace klimaksem narracji
oraz punktem zwrotnym, rozpoczyna kierunek ,,wstepowania” akcji dopetniony decyzja corki
faraona o usynowieniu dziecka.

Urywek B’ zawiera dwie sceny z dialogami: ,,siostry” z ,,corkg faraona” (ww. 7-8)
oraz matki-rodzicielki z ,,corka faraona” (w. 9a). Siostra chlopca pojawia si¢ w kontekscie
napigcia zwigzanego z odkryciem tozsamosci jej brata-Hebrajczyka, wtedy to inicjuje dialog z
corky faraona. Nie zdradza przy tym swojej tozsamosci i w formie retorycznego pytania
sugeruje, iz moze przyprowadzi¢ karmicielke¢ dla dziecka sposréd kobiet hebrajskich.
Dwukrotne uzycie przyimka z koncéwka zaimka osobowego 2 z.sg. ,tobie” [77] nadaje
bardzo osobistego wydzwicku propozycji dziewczyny. Cho¢ jest ona pozornie
bezinteresowna to jednak staje si¢ elementem intrygi nakierowanej na dobro jej brata i matki.
Na pytanie ,,Czy pojsc...?”°[7780], corka faraona odpowiada poleceniem wyrazajagcym

'77

poczatek misji ,,idz!” [*3%]. Jak wspomniano wczesniej postac siostry pelni w narracji funkcje
»funkcjonariusza”, pojawia si¢ jako skuteczny tacznik miedzy Egipcjanka (matka
przysposabiajaca) a Hebrajka (matka-karmicielkg). W dalszym kontek$cie poprzedzajacym to
opowiadanie czyn ,siostry” odpowiada pod wzgledem charakteru aktywno$ci poloznych
narazajacych swoje zycie dla ratowaniu nowonarodzonych chlopcéw hebrajskich (Wj 1, 15-
19). Ucieka si¢ ona do intrygi, by dziecko powrdcito do prawdziwej matki [1927 ok]. W
drugiej scenie corka faraona nie§wiadoma, kim jest naprawde sprowadzona hebrajska mamka,
powierza ostatecznie prawdziwej matce wykarmienie dziecka, ktére po wykarmieniu bedzie
jej oddane (w. 10). W ten sposob powrdt dziecka do biologicznej matki wpisuje si¢ w
pierwszy etap ,,wyjscia” zapoczatkowana w urywku C — opowiadajacym o wytowienia
dziecka z rzeki.

Jak juz zauwazono wczesniej w dramaturgii narracji zawarta jest tez dodatkowa

ironia: podczas gdy faraona skazuje na $mier¢ nowonarodzonych chtopcow Hebrajskich w

382 HALOT, s.v. “m¥”: stuzaca, niewolnica, stuzebnica.
383 Badacze uwazajg, iz BH nie wskazuje jednoznacznie, kto wziagt skrzynke czy stuzgca, czy tez sama corka
faraona. Moim zdaniem logika tekstu sugeruje corke faraona, ktora wystepuje jako podmiot zdania w trzech

poprzedzajacy zdaniach: ,,Postata swoja stuzaca i wziela ja (skrzynke).”
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wodach Nilu (,,wyrzuécie go do Nilu”, 1,22), jego coérka schodzi do rzeki 1 lituje si¢ nad
jednym z nich — nie tylko go ratuje z wod Nilu ale i usynawia. Nadanie imienia chiopcu,
zamykajace narracje, odzwierciedla charakterystyczny dla wielu postaci w Biblii proces
etymologizacji imion. Imig¢ jest formowane w oparciu o asonacj¢, podobienstwo brzmienia
miedzy formg imienia a wyrazeniem niosgcym konkretne znaczenie.*3* Corka faraona nadaje
hebrajskiemu chtopcu imi¢ Mojzesz [wn] 1 dodaje wyjasnienie etymologii tego imienia
,»2dyz z wody go wyciagnetam [3n°wn]” (w. 10) — nb. uzyta jest tu forme utworzona od hebr.
czasownika nwn ,wycigga¢”. Jak juz wspomniano liczni komentatorzy zauwazaja, iz w
kontekscie historii ocalenia, imi¢ chtopca powinno mie¢ forme¢ imiestowu biernego, "wn
,wyciagniety (z wody)”, odpowiadajaca wyjasnieniu podanemu przez cérke faraona.
Natomiast w aktualnej formie imi¢ to przypomina imiestow czynny: ,,wyciagajacy (z wody)”.
Wskazywatoby ona zatem na przyszlg rolg i misj¢ chiopca, ktorag bedzie miat do wypetnienia
wobec swego ludu Izraela — jako ,,wyciagajacy” go z niewoli.’®

Narracja osiagngwszy swoj punkt kulminacyjny w urywku C, gdzie tez zmienia
kierunek: przechodzi od ,,zstepowania” do ,,wyjscia” z Nilu, ukazuje przy tym zachodzace
zmiany w postaciach bohateréw. W urywkach B i B’ zauwazalna zmiana postawy ,,siostry”
Mojzesza: z biernej obserwatorki stojacej z daleka, w aktywna i odwazng mloda kobiete
[nby ]38, ktora wychodzi z ukrycia i inicjuje dialog z wysokiego pochodzenia Egipcjanka, a

nastepnie sprowadza matke (w. 7). Podobnie matka Mojzesza, w urywkach A i B ukazana jest

384 Childs wskazuje, iz nadanie imienia zazwyczaj zostaje dokonane tuz po narodzinach. W narracji o
narodzinach i adopcji Mojzesza zostaje przesunigty w czasie i umieszczony na koncu jako swoisty appendix do
historii 0 Mojzesza, aby tym lepiej dopasowac¢ si¢ do specyfiki narracji. Imi¢ Mojzesz przez wiele lat uwazano
za zdrobnienie egipskiego imienia teoforycznego typu Totmes, gr. Tutmosis, ktére znaczy ,,syn”. Mozliwe
jednak, iz autor biblijny nie mial takiej wiedzy. Por. B. S. Childs. The Book of Exodus: A Critical, Theological
Commentary. Westminster Press: Louisville, 1974, 19.

385 Por. m.in. Lemanski, Ksiega Wyjscia, 122.

386 Siostra Mojzesza zostaje okreSlona w w. 8 hebrajskim terminem nby;3, HALOT, s.v. ‘mn%y’: 1. Dziewczyna
do zamazpdjscia, 2. Mloda kobieta do momentu urodzenia pierwszego dziecka; odpowiednik w Septuagincie
napBévoc. 1. a) marriageable girl Gn 24:43 Ex 2:8 Ps 68:26, as a description of the beloved Song 1:3 6:8; b) a
girl who is able to be married Pr 30:19; c) a young woman (KBL: until the birth of her first child: Wildberger
BK 10:290) Is 7:14 Sept. mapBévoc (< Matthew 123), Aq., Symm., Theodotion vedvig, on the interpretation of
this passage see Wildberger BK 10:290f; Gese Vom Sinai zum Zion (1974):142ff; Brunet Essai; —2. niny~2y Ps
46:1 1C 15:20, uncertain meaning: (singing) in the style of young girls, soprano (Gesenius-B.; Ullendorff Eth.
Bib. 91: high-pitched musical instrument), Delekat ZAW 76 (1964): 292f rd. n°»7y; so also Gunkel-Begrich 457,
and Rudolph Chr. 118, but “in the Elamite style” :: Mowinckel Isr. Worship 2:215ff: related to I o%¥; cj. Ps
48:15 — ninyy.
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jako corka Lewiego [*Y77n3a], oraz bezimienna kobieta [7wX], dopiero pézniej w urywku B’
zostaje okreslona mianem matki [aX] (w. 8), ktora dopelnia swej macierzynskiej misji jako
karmicielka swego dziecka [npIn nwX] oraz Hebrajka [n"12v7 2] (w. 9). Intensywny proces
zmian autor wigze z postacig dziecka: od bezimiennego dziecka [72°77] (w. 3) i ptaczacego
chtopca [132 1] (w. 6a) do dziecka Hebrajczykow [11 02v7 °77°] (w. 6b), a ostatecznie jako

syna [127 171] dla corki faraona (w.10).

Wj 15, 20-21

Wickszos¢ referencyjnych komentarzy do Ksiggi Wyjscia jak i edycji jej tekstu uznaje
tekst Piesni Miriam®®’ (Wj 15,20-21) za kontynuacje Pie$ni Mojzesza, zwang takze Pie$nig
Morza (15, 1-19), ktéra poprzedza bezposrednio opowiadanie o przejsciu Izraelitdéw przez
Morze Sitowia (W] 14).38 Dlatego tez szczegdétowe analizy fragmentu Wj 15,20-21 biorg pod
uwage ramy szerszej kompozycji Wj 15,1-21.

W powszechnej opinii badaczy kompozycja Piesni Miriam (Wj 15, 20-21)% jest
niejednorodna pod wzglgdem gatunku i fragmentaryczna:
7772 N7 DX TR MR AX°217 2% 1pm (w. 20)
NYma2Y 0°5N2 TPINR DOWIT DI IREM

Miriam prorokini, siostra Aarona, wzigta bebenek do swej reki,

387 Cross i Freedman uzywaja nazwy Piesn Miriam dla catego hymnu Wj 15,1-21 dla odroznienia od Pie$ni
Mojzesza z Pwt 32: ,,It seems fitiing to designate the hymn in Exodus 15, ,,The Song of Miriam”. Such a title
need imply nothig as to the authorship of the poem. It does, however, distinguish the poem form the “Song of
Moses” in Deut. 32, and suggets the superiority of the tradition (E?) which associates the song with Miriam
rather than with Moses. It is easy to unerstand the ascription of the hymn to the great leader. It would be more
difficult to explain the association of Miriam with the song as a secondary development. Moreover, the
designation indicates, with regard to the nature and structure of the poem, that it is an occasional piece, with a
unified pattern including vss. 1b-18. The opening verse also served as the title of the song in antiquity, in
taccordance with standard practice in entitling poems. Hence vs. 21 is not a different or shorter or the original
version of the song, but simply the title of the song taken form the different cycle of traditions.” Por. F. M. Jr.
Cross, i D. N. Freedman. Studies in Ancient Yahwistic poetry. Grand Rapids: Eerdmans, 1997, 31.

388 W. Johnstone. Exodus. Sheffield: Academic Press, 1990, 326. “There are two songs in 15:1-21, the Song of
the Sea (15,1b-18) and the Song of Miriam (15,21b). Both songs celebrate the deliverance of the Israelites at the
sea. There is no indication that the songs were associated with Moses or Miriam in their original composition.
Yet both are now thoroughly embedded in the larger narrative context. Each song has an introduction naming
the singers as Moses and Miriam. The introduction much like psalm titles, in which songs become associated
with events in the life of a hero”.

3% Ttumaczenie wlasne.
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a wszystkie kobiety wyszly za nig z bebenkami w tancach.
o ok wm (w. 21)
2°2 77 1207 D10 7R3 7IRA 9D MY 1w
A Miriam odpowiedziata im:
Spiewajcie Panu, gdyz chwalebnie zatriumfowal, gdy konia i jego jezdéca

pogrqzyt w morzu.

Zawiera ona dwie czg$ci: pierwsza jest narracyjnym wstepem (w. 20), druga — poetycka
(w. 21). W pierwszej narrator opisuje gtbwng bohaterke przez dwa kluczowe okres§lenia
TOR Mg X233, ,,Miriam prorokini, siostra Aarona”, przypisujagc tym samym Miriam
kluczowe role w spoteczno$ci izraelskiej ,,prorokini” i ,,siostry Aarona”. Narracyjny wstep
sktada si¢ z dwoch zdan podrzednie zlozonych, ktérych podmiotami sg: Miriam oraz
pozostate kobiety izraelskie podazajace ,,za nig” [7R]. Miriam przedstawiona jest jako
inicjatorka dziatania, przewodniczka i reprezentantka wszystkich kobiet. Autor biblijny
przypisuje bohaterce atrybut w postaci bebenka/tamburynu [AR]*°°, ktory jak to zauwazono
wczesniej pojawia si¢ takze w paralelnych obrazach z mitologii starozytnego Bliskiego
Wschodu.’*! W dalszej czeSci wstepu pojawia sie informacja, iz kobiety wykonujg taniec w
kregu badz szeregu’®? [77mn] oraz grajag na bebenkach, celebrujgc zwycigstwo JHWH nad
nieprzyjacielem. Wiersz 2la kontynuuje cze$¢ narracyjng utworu, ukazujagc Miriam jako
gtowny dziatajacy podmiot: ,, (i) przyspiewata im”’[037 1wm] — intonuje piesn i wzywa do
$piewu caly lud Izraela.’** Na podstawie tej obserwacji cze$¢ badaczy sugeruje antyfonalng
tradycj¢ wykonywania Pie$ni Mojzesza i Miriam z podzialem m.in. na chér mezczyzn
(Mojzesza z lIzraelitami, Wj 15,1-18) oraz kobiet (Miriam z Izraelitkami, Wj 15,20).
Zachowany najprawdopodobniej tylko fragment Piesni Miriam zawiera jeden werset, ktory

sktada si¢ z trzech czgéci: wezwanie (w. 21b), wyjasnienie przyczyny (w.21c) oraz

390 HALOT, s.v.An : hand-drum, tambourine. Wiecej o instrumentach muzycznych i ich roli w Starozytnym
Izraelu, por. J. Braun. Music in Ancient Israel/Palestine: Archaeological, Written, and Comparative Sources.
Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing Co., 2002; Th.W. Burgh. Listening to the Artifacts: Music
Culture in Ancient Palestine. London: T & T Clark, 2006.

391 Omowienie paraleli miedzy Pie$nig Mojzesza i Miriam a mitologia kanaanejskg: Th.B. Dozeman. ,,The Song
of the Sea and Salvation History.” W On the Way to Nineveh : Studies in Honor of George M. Landes. Atlanta
GA : Scholars Press, 1999, 94-113.

392 HALOT, s.v. 77mn: takze w formie 292 taniec (w kregu), instrument muzyczny.

393 Te ideg wyraza uzycie meskoosobowej formy zaimka dopeienia dalszego ,,ich”.
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uzasadnienie (w.21d).’** Wezwanie skierowane jest w formie meskoosobowej [17°% 17w]
wSpiewajcie Panu”, nawotuje do wykonania pie$ni dzickczynnej na czes¢ JHWH w
odpowiedzi na cud morza. Werset 21 jest paralelny do w.l, w ktérym podmiot liryczny
uzywa formy pierwszej osoby liczby pojedynczej imperfectum [77UR] ,,zaspiewam”. W tym
kontek$cie Miriam jest ukazana jako wzywajaca caly narod do dzigkczynienia JHWH.
Mozliwe tez, ze jej piesn wiaczona do tradycji stata si¢ motywem inspirujacym pozniejszych
autorow psalmow.’?> Powod tego wezwania zostat sformutowany za pomoca konstrukcji
infinitivus absolutus z perfectum Qal: 7%} 7R), intensyfikujaca znaczenie calego wyrazenia,
ttumaczony jako ,,chwalebnie zatriumfowal”. Do tego triumfu Miriam nawigzuje w zwi¢ztym
uzasadnieniu, ktoére przywotuje motyw pograzenia konia i jezdzca w morzu [ 71»7 1257 010
o°1]. Nalezy zauwazy¢, ze Pie$n Miriam nie wspomina nic o cudownym przejsciu przez
morze, lecz jedynie motyw pokonania nieprzyjaciela. Miriam jest zatem przedstawiona jako
swiadek kleski nieprzyjaciela Izraela ukrytego w metaforze ,,konia i jezdzcy”, ktora zarazem
jest wyrazem tryumfu JHWH — do wys$piewania pochwaly Jego wielko$ci nawotuje
ocalonych. Srodowisko morza, ktére bylo potencjalnym obszarem zagrozenia dla Izraelitow,
okazato si¢ miejscem tryumfu JHWH i unicestwienia jego wroga.

Jak wspomniano Pie$n Mojzesza i Piesh Miriam nawet w obecnej kanonicznej formie
nie tworzy wyraznej jednosci kompozycyjnej.’*® Na podstawie zmiany podmiotu lirycznego
zwykle wyodrebnia si¢ w rozdziale Wj 15 dwie gléwne jednostki poetyckie o cechach hymnu
pochwalnego przypisywane Mojzeszowi i ludowi Izraela (15,1-18) oraz Miriam i kobietom
(ww. 20-21).%7 Obie cze$ci miataby Iaczy¢ glosa redakcyjna w w. 19, ktora zarazem bytaby
wprowadzeniem do Pie$ni Miriam.

1398

Uwzgledniajgc zatozenia analizy retorycznej**® jak i zauwazone dotychczas przez badaczy®®’

wewnetrzne relacje zachodzace pomiedzy cze$ciami fragmentéw schemat kompozycji catej

394 Por. szersza dyskusja w Jasinski, ,,Miriam- zapomniana bohaterka Exodusu”, 47.

395 np. Ps 149: , Spiewajcie JHWH...”, mms 1w

396 Durham, Exodus, 205: W obecnym ksztatcie Pie$n ma kompozycje dwoch (ww.1b-12 oraz 13-18) a nawet
trzech piesni (z dodatkowym podziatem ww. 13-18 na: 13a.14-16 oraz 13b.17-18), przy czym za najstarsze
uwaza ww. 1.21.

397 Cross, Freedman, Studies in Ancient Yahwistic poetry, 31-45.

398 Por. Szczegdlowy opis anallizy retorycznej Wj 15,1-18 w: R.Meynet. "Le cantique de Moise et le cantique de
I'Agneau (Ap 15 et Ex 15)" Gregorianum 73 1 (1992): 19-55. Wykazuje, ze Piesn Mojzesza (W] 15,1-18) sklada
si¢ z trzech czesci: dwie dhuzsze czgsci (ww. 1b-10 i 12-17) otaczajg krotsza czes¢ srodkowa (w. 11) — zawiera

ona jedyne dwa pytania jakie padly w hymnie [71512 *n].
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sekwencji Wj 15,1-21%% (zawierajacej Pie$ni Mojzesza i Miriam) moze by¢ przedstawiony

nastgpujaco:
FRAGMENT I (ww. 1-12) [72r5» wr 7 ,, JHWH wojownik” / 2° ,,MORZE”]
CZESC A (ww. 1-5): konstrukcja koncentryczna (autor odwotuje si¢ do JHWH w 111

osobie). Peini ona funkcje wprowadzenia do gtownej cze$ci utworu (B), przedstawiajac:

podmiot liryczny (Mojzesz 1 dzieci Izraela), postacie dramatu (faraona i jego wojska, lud

399 M.in. por. J. Muilenburg. “A Liturgy on the Triumphs of Yahweh” W Studia Biblica et Semitica.
Wageningen: H. Veenman & Zonen, 1966, 233-51:

Wprowadzenie hymniczne (1b)

- Czg$¢ pierwsza (2-5): Wyznanie hymniczne (2-3); Opowies¢ epicka (4-5); Odpowiedz na hymn (6)

- Cze¢$¢ druga (7-10): Wyznanie hymniczne (7-8); Opowies¢ epicka (9-10); Odpowiedz na hymn (11)

- Czgs¢ trzecia (12 -16ab): Wyznanie hymniczne (12-14); Epicka opowies¢ (15-16ab); Odpowiedz hymniczna
(16cd)

Aklamacja koncowa (18)

D. N. Freedman. “Strophe and Meter in Ex 15.” W A Light unto my Path: OT Studies in Honor of Jacob M.
Mpyers, (ed.) H.N. Bream, et al., Philadelphia, 1974, 163-203:

Refren wprowadzajacy (1b); Wstep (2); Wprowadzenie (3-5); Refren A (6); Strofa I (7-10) [A(7-8) B (9 -10)]
Refren B (11); Strofa II (12-16a) [A(12-14) B(15-16a)]; Refren C (16b); Zakonczenie (17-18); Refren koncowy
2n.

400 1 'Watts zaproponowal podziat na dwie glowne czesci z dodatkowymi podziatami na nizszym szczeblu: ,, The
hymn may be neatly divided into two parts on the basis of theme and subject matter. Vss. 1b-12 hold fast to the
central theme of God'’s victory over Pharaoh. Vss. 13-17 turn to the effect of this deliverance upon Israel’s later
history. (...) The first section shows two decidedly different literary forms. Vss. 1-5 speak of God and of his act
in the third person, while vss. 6-12 address him in a declamatory manner speaking only of the enemy in the 3"
person. In the midst of these is placed a verse (2) which can only be called a confession of personal faith whose
presence here cannot be accounted for on the basis of the theme. Its place can be explained on liturgical
grounds. The letter part of The Song, in its present form, seems intened to show the results of this great act of
redemption for Israel’s future.” J. D. W. Watts. “The Song of the Sea - Ex. XV” VT 7 (1957): 371-380. Coats
zauwaza jednak wyrazny brak konsensusu wsrod uczonych pomimo zastosowanych réznych metodologii,
dokonujacych prob wyznaczenia struktury tekstu Piesni Mojzesza: ,, Questions about structure in the ,,Song of
the Sea” (Ex 15,1b-18) persist among OT scholars with a maze of divergent hypotheses demonstrating a
remarkable lack of consensus. Contributions to the discussion concentrate on literary, specifically metrical and
strophic analyses. Form-critical questions have not been ignored. But particular form-critical studies of this
unit, limited the scope to consideration of genre, have not contributed significantly to clarification of the

structure.” G. Coats. “The Song of the Sea” CBQ 31 1 4 (1969): 1-17.
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Izraela), adresata lirycznego (JHWH) oraz okolicznosci powstania utworu (przejscie ludu
Izraela przez Morze Sitowia [710™0°] 1 pograzenie wojsk egipskich w wodach).

CzESC B (ww. 6-12): konstrukcja koncentryczna w tzw. uktadzie menory*’! (JHWH
jest adresowany w II osobie). W tym poetyckim rozwini¢ciu wydarzen z Morza Sitowia
JHWH jest przedstawiony jako ,,wojownik™ [[anon w°R]. Pojawiajgce si¢ motywy to: prawica
i tchnienie JHWH, ktéry niweczy zamiary nieprzyjaciela i ostatecznie dokonuje zwyciestwa
w morzu, JHWH objawiajacy chwale i §wigtos¢ w straszliwych czynach i cudach. Na
poczatku (w.6) i w centrum (w.9) kompozycji znajduje si¢ okreslenie ,,nieprzyjaciel” [2K],
do ktorego nawigzuje w ostatnim segmencie (w. 12) sufiks zaimka dzierzawczego w
wyrazeniu: ,,pochtongta ich ziemia” [yaR my%an]. Czgs¢ konczy si¢ wraz z wprowadzeniem

motywu ziemi [7R], ktory stanowi role pomostu pomiedzy fragmentem I 1 I1.

FRAGMENT II (Ww. 13-21) [ %2> mm ,,JHWH Kkroluje” / ¥R ,,ZIEMIA”]

CZzESC C (ww. 13-17) - ulozona jest rowniez koncentrycznie w uktadzie tzw. menory.
Autor nawigzuje do wydarzen po przejsciu ludu z morza na lad [yX], a w ich centrum
umieszcza relacje o lgku ludow [o°ny]. Zawiera m.in. motywy odkupienia ,,ludu (tego)” [-av
1], oraz osadzenia go na ,,gérze” [17] ,,dziedzictwa (JHWH)”.

CZzESC D (ww. 18-21) — konstrukcja koncentryczna paralelne do czgsci A (wstgpu)
petni funkcje zakonczenie catej kompozycji. Koncowy urywek zawiera Piesn Miriam,

stanowiacg rodzaj klimaksu catego utworu.

401 Takie okre$lenie konstruckcji koncentrycznej z 7 elementami odwolujgc sie do przyktadu Psalmu 67
(zwanego w kabale Psalmem Menorg) zaproponowal Roland Maynet — por. tenze, L analyse rhétorique, une

nouvelle méthode pour comprendre la Bible. Textes fondateurs et Exposé systematique, Paris 1989, 49.
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FRAGMENT I: CZESC A (ww. 1-5)

(w.1): Wtedy $piewat MOJZESZ i dzieci Izraela taka piesn dla JHWH:

Bede spiewat dla JHWH, gdyz wielce sie wywyzszyt [83 R3],

a
gdy konia i jezdzca jego wrzucit [77a0] w MORZE [2°3].
(w.2): JH [7°] jest moja mocg i zrodlem mestwa! I stat si¢ zbawieniem [¥12°] moim;
On Bogiem moim [*7X], uwielbia¢ Go bede, I b
C
On Bogiem ojca mego [ *a& *n9R], bede Go wywyzszal. [
(w.3): JHWH, WOJOWNIK [7nnon wR], JHWH jest imi¢ Jego. b T
(w.4): Wrzucit [77°] w MORZE [2°2] rydwany faraona_i jego wojsko
Wyborowi jego wodzowie**? ["w5w] potoneli [Wwav] w MORZU Sitowia [M10-0°2]. l

(w. 5) Tonie ich ogarnety, jak kamiefi opadli [177°] w glebiny [n?1%n1].

Czeg$¢ A jest skonstruowana koncentrycznie wg schematu ab-c-b’a’ 1 pelni funkcje
wprowadzenia do catego utworu. W skrajnych urywkach a (w.1) i a’ (w. 4-5), przywotani sa
wladcy obu konfrontowanych ludéw: JHWH i faraon, oraz ich przedstawiciele — Mojzesz i
,dzieci Izraela” oraz ze strony egipskiej ,.jego wodzowie (BY, trdjzapasnicy)” [»wow] i ,,jego
wojsko” [n]*3. W tej formie paralelizmu odwroconego los Izraelitow zostaje
przeciwstawiony losowi Egipcjan. Podczas gdy Mojzesz z Izraelitami $piewa piesn chwaty na
czes¢ JHWH, wojsko Egipcjan ,,opada jak kamien w glebiny” razem z ,,jego wodzami”.
Roéwniez segmenty b (w.2a) i b’ (w. 3) sa paralelne — pochwatla ,,zbawienie” [7312°] od JHWH
(w. 2a) jest komplementarna z obrazem JHWH jako ,,wojownika™%*[mn7n wX] (w. 3), ktory
pokonuje bezposredniego wroga Izraela. Elementem centralnym jest urywek c¢ (w. 2b)
sktadajacy si¢ z dwoch segmentéw dwuczionowych, ktore tworza kompozycje rownolegta
(paralelng): AB-A’B’. Zawiera on deklaracje czci JHWH, ktoérego dziatanie podmiot
aktualnie doswiadcza (,,m6j Bog” [*7X]), tak jak za czasow patriarchow (,,Bég mego ojca”
[*aX 12R]) — nb. zmiang kontekstu czasu uwidacznia tez zapis apelatywow (9% vs. D2R).

Skrajne urywki tej czgsci tworza konstrukcje ramowa. W urywku a ostatni segment

oraz w urywku a’ pierwszy segment mowig odpowiednio o ,koniu i jezdzcy” i ,,rydwanie

402 Trojzapasnicy”- thumaczenie za Nowg Biblig Gdanska.
403 Ibidem.

404 W Pigcioksiegu Samarytanskim oraz Peszitcie wystepuje jako 2’3, wojownik, bohater.




faraona”, ktorych JHWH wrzucit do morza — nb. wyrazaja to dwa synonimiczne czasowniki:
7 405 (w. 4), oraz 7m1 4% (w. 1c). W ten sposob podmiot liryczny odnosi wielkg porazke
faraona (w. 4) do wywyzszenie si¢ [83 X3] JHWH (w. 1b) — jak i $piew ,,dzieci Izraela”
(w.la) przeciwstawiony jest kleske wojska faraona (ww. 5).

Czgs¢ A jako wstep wprowadza kluczowe motywy, ktére beda kontynuowane w
czedciach B i C. Zawarty w urywku b (w. 2) motyw JH(WH) ,,zbawienia” zostanie rozwinigty
w cze$ci C. Natomiast motyw JHWH ,,wojownika” rozprawiajacego si¢ z nieprzyjaciotmi z
urywaka b’ (w. 3) zyska rozwinigcie w czesSci B. Na koncu nalezy rowniez zauwazy¢, ze
czasowniki w formie perfectum: ,,potoneli” [Wwav] i ,,opadli” [177°], w urywku a’ (ww. 4b-5)
niejako wskazuja zejscie wydarzen w kierunku obszaru okreslonego w czgsci B jako ,,srodek
morza” [dost. ,,serce morza” o> 2% | (w. 8, urywek ¢), gdzie morze ,,ich (Egipcjan) przykryto”

[1m03] i ,,potoneli” [29%] (w. 10, urywek c”).

FRAGMENT I: CZESC B (ww. 6-12)

(w. 6): Prawica Twa [ 7], o JHWH, chwalebna moca,
Prawica Twa [ 71°], o JHWH, starta nieprzyjaciela [21X].

(w. 7): wielkoscig majestatu [71IR3] Twego obalite$ przeciwnikow Twoich [7T1p].
Zsytasz Twoj gniew, spala ich jak $ciernisko. b

(w. 8): Pod TCHNIENIEM [m1] Twoich nozdrzy spigtrzyty si¢ wody [27].
Potopy stanety jak waty, posrodku morza (2° 29) zakrzepty otchtanie.

(w. 9): Powiedzial nieprzpjaciel [2X]: ('1

Bedg Scigal, pochwyce, zdobycz podziele;
nasyce nimi mg duszg, miecza mego dobede, reka moja [>7°] ich zgarnie.

(w. 10): Wionate$§ TCHNIENIEM Twoim [7M7] i przykrylo ich morze, c’
zatoneli jak oléw posrod wod [o°n] majestatycznych. T

(w. 11): Ktoz jest jak Ty [non3] posrdd bogow [ooxa], JHWH, , b’
Ktoz jest jak Ty [71913] wzniosty w $wietosci [wTp1],

straszliwy w chwale, dziatajacy cuda!

(w. 12): Prawica Twg [711°] wyciagnales; potkneta ich [ay72an] ziemia [YOX].

405 HALOT, s.v. ,,77: wrzucaé, strzelaé. Por. Joz 18,4: ,rzucaé losem.”

406 HALOT, s.v. ,,m7”: rzucad, ciskaé, naciggaé tuk, strzela¢. Por. Jer 4,29: , fucznik”.
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Czes¢ B rozwija gtdéwne motywy zawarte w czesci A. Osadza wydarzenia w glebinach
Morza Sitowia [0 2], co juz w poprzedniej czgsci byto antycypowane w w. 5. Zawiera ona
ztozong z siedmiu urywkow koncentryczng struktur¢ w tzw. formie menory abc—d—c’b’a’, w
ktorej centrum znajduje si¢ wewngtrzny dialog nieprzyjaciela [21X] (w. 9). Autor ukazuje w
nim zaciekto$¢ wroga Izraela, m.in. przez nagromadzenie czasownikéw w formie 1 os. 1.poj.
imperfectum: ,bede Scigal” [A7XR], ,, pochwyce” [»wX], ,,podziele” [p?nx], ,,(miecza mego)
dobede” [PX] (w. 9). Skrajne, pelnigce funkcje ramy w czgsci B, urywki (odpowiadajace
dlugo$cia segmentowi) a (w. 6) 1 a’ (w. 12) eksponujag motyw ,,prawicy” [A1»n’] JHWH —
obrazujacy Jego moc i panowanie nad wrogami. Ukazane w urywkach c i ¢’ (w. 8 1 11)
panowanie JHWH nad zywiotem wod znajduje swe komplementarne odniesienie w motywie
,,polykajacej ich” [vy2an] ziemi w urywku a’ (w. 12). Kolejne paralelne urywki: b (w. 7) i b’
(w.11), sg laudacja na czes¢ JHWH (przywotywanego przez suf. 2 os. l.poj.), ktéry pokonuje
przeciwnikéw 1 ktéremu nie doréwnuja inni bogowie. Wersety te tworza rownolegla
kompozycje, ktora tematycznie nawigzuje w czesci A (w. 3) do motywu: ,,wojownika” [ ¥X
nnon] - ktory jest: ,,wielkiego majestatu” [17R3] (w.7), ,,wzniosty w $wigtosci” [wTpa 17X1]
oraz ,,czynigcy cuda” [X70 wy] (w. 11). Dwukrotnie uzyte w urywku b’ pytania retoryczne
,Ktoz jak Ty?” [7om>—n] (w. 11) w funkcji anafory, koresponduje bezposrednio z
wspomnianymi w urywku b (w.7) ,przeciwnikami twymi” [7°»2] (dosl. powstajacymi
przeciw tobie)”, ktorzy sa pochtaniani ,,jak $ciernisko” [Wp2] — wskazuje na to m.in. aliteracja
poczatkowej sylaby przyimka k [3] (ww. 7.11). Nawigzaniem do wprowadzanego w czg$¢ A
(w. 4.6) obrazu ,,wrzucania” przez JHWH wroga do morza jest w urywkach ¢ (w. 8) 1 ¢’ (w.
10) czesci B motyw ,tchnienia (JHWH)” [mn] poruszajacego wodami morza. Te dwa
paralelne urywaki (ww. 8.10), przywotuja wspomnienie opisu stworzenia $wiata (Rdz 1) —
obok motywu ,,tchnienia (ducha)” JHWH, takze motyw ,,otchtani” w ,,$Srodku morza” nnin]
[2m2%2 (w. 8) i ,,majestatycznych wod” [27& 2] (w. 10).

W czgséci B gldéwnymi atrybutami manifestacji JHWH pokonujacego wroga w ,,$rodku
morza” jest Jego ,prawica” [71°] oraz ,tchnienie (duch)” [mn]. Nalezy tez ponownie
zwréci¢ uwage, ze podmiot liryczny w przywotanej sekwencji rzeczownikéw pospolitych

zawiera aluzje do elementow teoforycznych znanych m.in. z ugaryckich mitow o Mot*’

407 nyinn: czastka N [Mot] hebr. $mieré, odwotuje do postaci w mitologii ugaryckiej bog $mierci, pan $wiata
podziemnego. Byl fenickim bozkiem suchej ziemi, bezptodnosci oraz suszy. Por. U. M. David Cassuto. “Baal

and Mot in the Ugaritic Texts. W Biblical and Oriental Studies. Jerusalem: Magnes Press, 1975, 77-86.
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[nwnn], Jam?**® [29] czy Lewiatanie*® [@» a%]. W ten sposéb ukazuje ,,morze” jako miejscem
tryumfu JHWH nad wrogimi sitami $mierci i zta — pokonuje je ,,tchnienie” JHWH (motyw
,howego stworzenia”). Kompozycja koncentryczna tej czeSci eksponuje wielko$¢ i
panowanie JHWH (urywki: a, b, ¢, ¢’, b’, a’) nad pokonanym w $rodku morza zaciektym
wrogiem (urywek centralny d). Ostateczna kleska nieprzyjaciela zostaje dopetniona moca
,prawicy YHWH” — w urywku ¢’ pochtonie go ziemia (w. 12). W ten sposéb ostatni segment
czesci B pelni funkcje facznika z drugim fragmentem kompozycji, gdzie dominuje motyw
ziemi (kraju) [y&]. Ukazuje to juz m.in. w. 13a, nalezacy juz do drugiego fragmentu (cz¢s$¢
C), ktory koresponduje z w. 12 poprzez rym poczatkowych form czasownikow:

PR Y20 T pov w. 12

R7¥3 Y 77002 M3 w. 132

408 @»: [Jam], hebr. Morze, bog morza z kananejsko-fenickiego panteonu, boég morza, brat Mota, syn Ela.
Tyraniczny, brutalny, prowadzacy konflikt z Baalem.
409 @ ab: hebr. serce morza, moze nawigzywaé do postaci 1077 [Lewiatana/Lotana), alter ego Jama, morskiego

weza.

111



FRAGMENT II: CZESC C (ww. 13-17)

(w.13): Wiodte$ Twq taska [770m2] lud [av], ktory odkupites [noR3],

przeprowadzites [go] Twg mocg do siedziby [1] Twej swigtosci [T0Tp] a

(w.14): Ustyszaty narody [2ny], drzaty,

Strach [°11] objat mieszkancow [*2w°] Filistei. (o

(w.15): Przerazili si¢ wtedy ksigzeta Edomu,

wodzow Moabu ogarneto drzenie [7v7],

struchleli wszyscy mieszkancy [*2v°] Kanaanu.

(w.16): Strach i przerazenie [0 nnnX] padly na nich. b
Wobec wielkosci ramienia Twego [73177] oniemieli jak kamier,

dopdki przechodzi lud Twoj [Ta¥], o JHWH,
dopdki przechodzi lud [17-2¥], ktorys sobie nabyt [n°1p].

(w.17): Wprowadzites ich i zasadziles
na gorze ["na] Twego dziedzictwa [Tn%7n1],
w miejscu, ktore uczynites Twq siedzibg [10aw5], JHWH
w sanktuarium [wpn], PANIE, ktorg zatozyly Twoje rece [197°].

Drugi fragment kompozycji rozwija wprowadzony w czgsci A motyw ,,zbawienia”
[Fvw] JHWH (w. 2a) oraz w czgsci B motyw ziemi [y7X] (w. 12), ktora dla wroga stala si¢
miejscem ostatecznej klgski (w.13a), za§ dla JHWH i jego ludu — miejscem zamieszkania i
dziedzictwa (w. 17). Cze$¢ C podobnie jak B ma budowe koncentryczng w uktadzie menory:
abc —d — c’b’a’. Kazdy ze skrajnych urywkoéw a (w. 13) i a’ (w.16¢d.17) sktada si¢ z dwoch
paralelnych podurywkéw (segmentdow) tworzacych kompozycje ramowa o schemacie AB -
A’B’. Podurywki A i A’ podejmuja temat ,,odkupienia/wyprowadzenia” ludu, natomiast B i
B’ jego ,,wprowadzenia/osadzenia”. Bohaterami tych skrajnych urywkow a i a’ jest ,lud
(ten/ktory)” [1-ay], ktory zostaje ,,odkupiony” [2X3] (w. 13a), oraz ,,nabyty” [mp] (w. 16b)
przez JHWH, a nastgpnie wprowadzony na ,,gor¢ (Twego) dziedzictwa” [Tn>m1 271] — do
,siedziby (Twojej)” [1naw] JHWH) i ,,sanktuarium” [ w7pn] (Pana) (w. 17).

Uwage nalezy zwr6ci¢ na uzyte w tekscie paralelne pary czasownikow opisujace:
,,odkupienie” [A7%3 — (w.13a) n°3p (w. 16b)] oraz ,,wprowadzenie” [n°m1 - (w. 13a), n701 — (w.
13b), "axan (w. 17a)].



Czas opowiedziany w tej czeséci piesni obejmuje okres prowadzenia ludu (urywek a) i
jego osadzenie (urywek a’) w $wigtej ,,siedzibie” JHWH. Cezura czasoprzestrzenng jest
natomiast przywolanie wspomnienia o ludach [27n¥] (w. 14), ktére ,,oniemialy” (w. 16) —
przywotywane sag w réznych okresleniach w urywkach od b do »’. Ludy ogarnia strach przed
przechodzagcym ,ludem (tym)” [7-av] (w. 13), ktory prowadzi [n°m] JHWH w swej *!%70n
(w.13a) — ,,lojalna mito$¢”, ,,wierna taskawos¢”, i doprowadza [n%n1] do ,.siedziby twojej
swigtosci” [TwTp M1] swa ,,moca” [TT¥2a] (w. 13b).

W. 13b wspomina cel, do ktérego JHWH wiedzie swoj lud nazwany ,,siedzibg Twojej
swigtosci” [TwTp M1i]. Z kontekstu wynika, iz z jednej strony jest to miejsce pobytu [M1]
narodu— czasowego badz statego, a z drugiej strony ma ono charakter §wigtyni, miejsca
,, Twojej” $wietosci [Twp].4!! Cho¢ wyrazenie ,,siedziba Twojej $wigtosci ” [Twp 1] (w. 13)
jest paralelne do okreslenia ,,géra Twego dziedzictwa” [Tn>m 1] (w.17), kojarzonego z
Syjonem, to wydaje si¢ jednak, ze ich lokalizacja nie jest zbiezna. Z kontekstu urywku a
wynika, iz pierwsze okreslenie odnosi si¢ do czasowego przystanku w trakcie wedréwki do
Ziemi Obiecanej na rubiezach terytoriow ,,narodéw”. Taka lokalizacja mogtaby odpowiadac
Kadesz, lokalizowanemu na granicy Kanaanu, hipotetycznemu sanktuarium istniejacego juz

w czasach wedrowki ludu Izraela przez pustkowia.*!?

To wilasnie w Kadesz lud przebywat
najdhuzej ze wszystkich innych przystankow w wedréwee (Pwt 1,46; Lb 13, 1-26; 14,40-46;
20,1-22) — odpowiadatoby to kontekstowi literackiemu oraz historycznemu owego segmentu.

Zatem koncowy urywek a’ (w. 17) okreslalby punkt docelowy wedréowki ludu. JHWH
wprowadza go na gore, na ktdrej przygotowat ,miejsce” [1191], ,,sanktuarium Pana” [37X
vipn]. To sanktuarium Pana na gorze z czesci C utworu (Fragment II) jest niejako
przeciwstawione gltgbinom ,,$rodku (sercu) morza” z cze$ci B (Fragment I). W urywkach a i

a’ JHWH jest przedstawiony jako strona aktywna: wprowadza i osadza swoj lud, czyni

O HALOT, s.v. 79m: lojalnoéé, wzajemne zobowigzanie, lojalna mito$¢, wiernosé, faskawosce.

M HALOT, s.v. mi: pastwisko, przystanek, mieszkanie. Cho¢ badacze domniemaja, iz takie okreslenie dotyczy
Syjonu, niemniej zasadnicza watpliwo§¢ nasuwa, iz mowa o lokalizacji w okresie poprzedzajacym podbdj,
spotkanie z obcymi narodami oraz ostateczne osadnictwo na gorze (urywek a’). Por. Sarna, Exodus, the
traditional Hebrew text with the new JPS translation, 80: “This phrase has been variously understood to Mount
Sinai, the entire Land of Israel, and the Temple of Mount Zion™.

412 J. Jaeyoung. From the Reed Sea to Kadesh: a redactional and socio-historical study of the pentateuchal
wilderness narrative. Tiibingen:Mohr Siebeck, 2022; J. Van Seters. “The Desert Journey from Sinai to Kadesh.”
W The Jahwist. The Yahwist. A Historian of Israelite Origins. Winona Lake : Eisenbrauns, 2014.
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mieszkanie, zaktada sanktuarium. Jedynie czasownik w formie imperfectum 71y’, ,przejdzie”,
w. 16b pelni funkcje orzeczenia w zdaniu ktérego podmiotem jest lud.

Urywki wewnetrzne czesci C: b ¢ — d — ¢’b’, koncentrujg si¢ na opisie strachu przed
nadchodzacym ludem do Ziemi Obiecanej. Strach ogarnia wszystkie obce ludy (urywek b b°),
mieszkancoéw Filistei oraz Kanaanu (urywek c¢ ¢’), jak réwniez Moabu oraz Edomu (urywek
d).*3 Podmiot liryczny, wymieniajgc te rozne ludy, uzyskuje efekt w postaci wrazenia
,przemarszu” ludu JHWH. Podczas gdy w czgsci B oddziaty faraona (Egipcjanie) zostaja
starte przez zywioty wody i ziemig, to w czesci C obce narody zostaja pokonane ,,strachem”

przed ,,moca Twa (JHWH)” [71¥], ktory sprawia, iz staja si¢ jak ,.kamien” (w.16).

FRAGMENT II: Cze¢s¢ D (ww. 18-21)

(w.18): JHWH bedzie krolowat [79°] na wieki [0797] 1 zawsze!

(w.19): Gdy weszly konie faraona [7v19] z jego rydwanami i jezdZzcami w morze [2°21],

JHWH zawrocit na nich wody morza [0°71 ]
za$ synowie Izraela przeszli po suchym [w2°a] po$réd morza [27]. | b

(w. 20): MIRIAM prorokini [7X°217], siostra AARONA, wziela bgbenek [ni1] do swej reki [7°]
a wszystkie kobiety [0°w171] wyszly za nig z bgbenkami [0°5n] w tancach [nonn].

(w.21): A MIRIAM odpowiedziata im: Spiewajcie [17°w] JHWH,
gdyz wielce sie wywyzszyl [7%3 R3],

gdy konia [010] i jego jezdZca [1207] pogrgzyl [71] w morzu [D71].

Czes$¢ D, paralelna do czg$¢ A (wstepu do Piesni), ma strukture koncentryczng: a-b-a’,
stanowi podsumowanie catego utworu. Ponownie jak poprzednio tak i tu w urywkach a (w.
18-19a) i a’ (w. 21) dominuje réwnolegly uktad: AB (urywek a) oraz A’B’ (urywek a’) —
segmenty nawigzuja kolejno do motywu wywyzszenia JHWH (A) oraz ponizenia Egipcjan
(B). Autor laczy dwie przeciwstawne lokalizacje oraz postacie: faraona i jego wojsko
pograzonych w morzu (ww.19.21b) i JHWH wywyzszonego i krolujacego (ww. 18.21a). W

centrum kompozycji znajduje si¢ urywek b, ktory ponownie przywotuje motyw pokonania

413 Childs, Exodus, 252: ,,A certain parallelism has been noticed between motifs in the first and second parts of
the poem. The danger from the Egiptians in vv.1b-12 parallels th threat of the enemy in vv. 13-15. In both cases
Yhahweh renders the enemy helpless. The paralleism is emphasied in the Vulgate between ‘congealing’ of the
waters (v. 8, congregate) and the ‘becoming stiff” of the Canaanites (v. 15, obriguent). (...) Finally, there is a
type of refrain in vv. 6 and 11.”
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Egipcjan (w. 19b) oraz zbawienia Izraela (w.19¢). Podczas gdy Egipcjanie zostali pochtonigci
przez morze, Izraelici w tym samym czasie przemierzajg morze po suchym ladzie. Urywek a’,
zawierajacy wzmianke o Miriam oraz kobietach jest paralelng kompozycja do wstepu czes¢ A
— opowiada on o Mojzeszu i synach Izraela, ktorzy $piewaja piesn ku czci JHWH. Poprzez to
zestawienie w rownoleglym ukladzie na poczatku i1 koncu catej kompozycji, stajg si¢ oni
chorami paralelnymi — izraelskich mezczyzn (Mojzesz) 1 kobiet (Miriam). Wzmianka o
Aaronie moze by¢ celowym zabiegiem literackim scalajacym troje przywodcow w kontrze do

BG» [ypwhw] faraona (w. 4). Paralelizm skrajnych cze$ci A i D wyraza, iz to

,»trdjzapasnikow
caly narod, zarowno kobiety jak i m¢zczyzni, $piewaja piesn ku czci JHWH oraz sg razem
swiadkami kleski faraona i jego wojsk w odmetach morza. Sita Egipcjan — konie, rydwany i
ich jezdzcy (w. 19b) — wydaje si¢ kontrastowaé z zachowaniem kobiet i ich instrumentami
(w. 20a). Podmiot liryczny zwraca w ten sposob uwage, iz [zraelici nie mocg swoja ani swego
or¢za pokonali nieprzyjaciela, lecz dokonat tego JHWH, ktéremu nalezy si¢ cze$¢ na wieki.
Wewngtrzny uktadu kompozycji pozwala wyrazniej dostrzec kluczowe elementy w
tresci catego utworu. W pierwszym fragmencie (ww. 1-12) koncentryczna konstrukcja (tzw.
menory) czesci B (ww. 6-12) zwraca uwage na czelusci ,,$rodka (serce) morza” (w. 8), ktére
przywotuja legendarng pami¢¢ o mieszkajacych tam mitologicznych bdstwach $§mierci 1 zta
(Jama, Mota i Lewiatana). Zatem morze, jako miejsce naznaczone obecnoscig
spersonifikowanych sit zta, staje si¢ réwniez odpowiednim miejscem przeznaczenia dla
faraona oraz jego wojsk. W tym kontekscie JHWH jest ukazany jako zwycigski wojownik,
ktéremu nie doréwnuje mocg zaden z ,,nieprzyjaciol” (w. 9) — sg oni ,,jak Sciernisko” (w. 7b),
,Jak kamien” (ww. 5.16a). Drugi fragment tekstu (ww. 13-21) charakteryzuje si¢ zmiang tta
wydarzen — centralny dla fragmentu pierwszego motyw morza zostaje tu przejgty przez
ziemi¢. W czesSci C posiadajacej tez koncentryczng konstrukcje (tzw. menory), podmiot
liryczny pie$ni opisuje relacje JHWH z jego ludem, ktory prowadzi go w ,,wiernej mitosci”
[7o1] z ,,mieszkania (Twej) swigtosci” [TwTp mMi] (w. 13) na pustyni (Kadesz?) do swego
,.sanktuarium” [w7pn] na ,,gorze (Twego) dziedzictwa” [nom 2n2] (w. 17). W odroznieniu od
pierwszego fragmentu, ktory ukazuje aktywnie dzialajacego JHWH jako wojownika
pokonujacego nieprzyjaciol, fragment drugi akcentuje dziatanie JHWH wobec ludu, ktory
wybawia swg moca (1V) i wprowadza, by osadzi¢ go na ,,gorze (Jego) dziedzictwa”. W
drugim fragmencie nieprzyjaciel staje si¢ niemym S$wiadkiem — ,jak kamien” (w.16b) —
»przejscia” ludu: zostaje pokonany wilasnym strachem przed moca JHWH. Przywolana z
imienia w utworze trojka gtoéwnych postaci — Mojzesz, Miriam oraz Aaron — wydaja si¢

korespondowa¢ z ,,wybranymi wodzami (trdjzapasnikami)” faraona. Wszyscy dzielg los
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swoich wladcow: Egipcjanie wraz z faraonem ging w morzu, Izraelici osiadaja na ,,gorze”

JHWH.

Miriam w Ksiedze Wyjscia

Posta¢ Miriam pojawia sie w kontekscie historii Mojzesza*!'* — glownego protagonisty
Ksiegi Wyjscia — bedacej tez antycypacja losu Izraela. Sekwencja opowiadan poswieconych
wczesnym dziejom Mojzesza do jego powotania (rozdzialy 2-4), obejmujaca opis: narodzin,
adopcji, powotania i postania do ludu Izraela w Egipcie. Obok funkcji wprowadzenia ma tez
znaczenie prolepsis — zapowiada przyszte kluczowe wydarzenia w historii ludu Izraela, jak:
niewola, Wyjscie (przejécie przez wody morza), ucieczka na pustyni¢, teofania (na gorze) i
zawarcie Przymierza.

Mojzesz dzieli los nowonarodzonych chlopcoéw hebrajskich skazanych przez faraona
na eksterminacj¢ — doswiadcza zamknigcia w skrzynce [72n] szczelnie pokrytej warstwa
bitumicznej masy, co moze by¢ tez uznane za metaforg niewoli i Smierci. Ostatecznie zostaje
wydobyty z wod Nilu i oswobodzony przez coérke faraona — adopcja jest rownoznaczng z
nadaniem mu nowej, egipskiej tozsamosci (Wj 2,1-10). Ucieczka do Madianu oraz pobyt na
pustyni w ,,okolicy gory Bozej Horeb” [7271 oonoxn 9a]*1° (por. 2,11-4,30) wyznaczajg nowy
etap w jego zyciu. Tam otrzymuje misj¢ wyprowadzenia swego ludu z niewoli (3,1-4,17). W
relacji o powrocie Mojzesza z ziemi Madian do Egiptu jest wprowadzony istotny dla catej

narracji exodusu motyw synow pierworodnych.

A ty wtedy powiesz do faraona: To mowi JHWH: Synem moim pierworodnym [ °12
M21] jest Izrael. Mowie ci: Wypus¢ mojego syna, aby mi czes¢ oddawat, bo jesli
zwlekacé  bedziesz z wypuszczeniem go, to Ja zesle Smieré na twego syna

pierworodnego [77122 712]. Wj 4, 22-23

414 7. Van Seters. The Life of Moses : The Yahwist as Historian in Exodus-Numbers. Kampen : Kok Pharos,
1994, 13-360. Van Seters dokonuje szczegétowej analizy tekstow dotyczacych zycia Mojzesza w Ksigdze
Wyjscia. Wyrdznia tu 3 okresy: Mojzesza jako Wybawiciela (Wj 1-15,21), Mojzesza w tradycji Wedrowki po
pustyni (15,22-18), Mojzesza na Synaju (19-34).

415 71270 2OA9RT IR R V2780 R IRYT™NR A1 7772 172 1100 107 IRXTNR 7Y7 73°0 Awm W_] 3:1.

Horeb (= Synaj) w Wj 3,1 jest glosa, podobnie jak w 17,6 — nazwa ta wystepuje powszechnie w Pwt oraz w

tekstach redakcji deuteronomistyczne;j.
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Po tych stowach nastgpuje enigmatyczny opis nocnego ,,ataku JHWH” na Mojzesza
(Wj 4, 24-26). Krew z odcigtego napletka jego pierworodnego syna staje si¢ elementem
tajemniczego rytuatu wypetnionego przez Seforg, ktory ochronit Mojzesza przed $miercig —
zostaje nazwany ,,0blubiencem krwi” [o%7 100] (W) 4,25).41® Zapowiedziane wcze$niej
przestanie do faraona i to nocne wydarzenie sg zapowiedzig przysztej plagi, ktora dotknie
pierworodnych Egipcjan (Wj 11; 12,29-33) oraz Przymierza JHWH z ludem (W) 24,8).
Wydarzeniem wienczacym pierwszy etap dziejoéw Mojzesza (Wj 2-4), ktéry mozna by byto
okresli¢ jako ,.exodus Mojzesza”, jest spotkanie z Aaronem (Wj 4,27) na pustkowiach w
poblizu ,,Gory Boga” [ 2R 73],

W hebrajskim biblijnym wystepuja dwa paralelne terminy okreslajace pierworodnych
z ludzi i zwierzat: #'77952 oraz *'®om7 7y, lit. ,,rozwigzujacego/ otwierajgcego (Twd) tono
(am)”. W tym pierwszym okresleniu pierworodny jest tym, ktory niejako wyzwala si¢ z ona
(metaforycznej niewoli). Z perspektywy pierwszego rozdziatu ksiggi Wyjscia, nawigzujacego
do narodzin hebrajskich synow oraz potoznych asystujacych przy ich porodach, mozna
przypuszczaé, iz wprowadzenie tego watku jest w kompozycji Ksiegi Wyjscia
nieprzypadkowe. Mojzesz, mimo iz nie jest biologicznie pierwszym z rodzenstwa, to z racji
swego powolania jest niejako typem pierworodnego, ktoéry doswiadcza tez drugich narodzin
jako usynowiony przez coérke faraona. W tym kontekscie Mojzesz moze by¢ postrzegany jako
pierwszy sposrdd pierworodnych nalezacych do JHWH, ktoéry przechodzi powtorne narodziny
w symbolicznych aktach: zamkniecia w skrzyni i zanurzenia w wodach Nilu oraz
nastepujacego wyzwolenia.

Narracja ,,Exodusu Izraela” (W] 1; 5-40) rozpoczyna si¢ wraz z pierwszym wersetami
pierwszego rozdziatu Ksiggi Wyjscia przypominajagcymi okolicznosci przybycia synow
Jakuba do Egiptu (1,1-5). Pierworodny syn Jakuba Ruben cho¢ jako pierwszy zostaje
wymieniony na li§cie przybylych do Egiptu braci (wj 1,2), to jednak autor biblijny podkresla,

416 Por. obszerniejsze opracowanie w: J.Lemanski. ,,Dlaczego Jahwe nasz Bog jest jedynym Bogiem? Refleksja
egzegetyczno-teologiczna nad tekstem Pwt 6,4-9” Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie 5 (2000): 59-68.

47 HALOT, s.v. ,,702”: first-born, oldest offspring (animal and man) of men and women, first of the mother,
later of the father.

418 HALOT, s.v. ,,an7”: Akk. rému(m) womb, mercy, compassion; Syr. rahma womb, inner parts of the body,
bowels, mercy, love; Arb. rahim, rihm womb. HALOT, s.v. "1v5": basic meaning probably to split, to discharge,
liberate, to open the mouth wide.

7v9: what breaches the womb, first-born ( o737 '3 originally the first-born of animals (:: 7()22 of humans) Ex
13:12f, 15 34:19f; Ezk 20:26 ' ' human first-born; Ex 13:2 Nu 3:12 18:15 7 '5 parallel with 252.
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iz jego mlodszy brat, Jozef, byl juz tam zanim dolaczyli pozostali (Wj 1,5). Ta pozornie
oczywista 1 jakby nieistotna wzmianka wywoluje refleksje nad kwestig pierworddztwa, ktore
jak w przypadku Rubena moze zosta¢ utracone wskutek grzechu (por. Rdz 35,22; 49,3-4).41°
Pierwszy rozdziat Ksiggi Wyjscia stanowi pomost mi¢dzy dziejami patriarchéw a historig
exodusu. Zawarte w nim informacje genologiczne i1 watek przesladowania (w tym
noworodkow ptci meskiej) nie jest tylko wprowadzeniem do historii narodzin Mojzesza (W]
2,1-10). Tworzy on kontekst interpretacyjny dla catej Ksiggi, ktora opowiada dzieje narodzin
wolnego ludu Izraela — rozumianego metaforycznie jako ,,pierworodnego syna” JHWH.*20

Jak wspomniano wczesniej, antycypacja przysziego losu Hebrajczykow jest okres
wczesnego dziecinstwa oraz mtodosci Mojzesza. Jego symboliczne zamknigcie w skrzynce,
ponowne narodziny w wodach Nilu oraz objawienie pod Boza Gorg stanowig milowe
kamienie narracji ,,Exodusu Izraela”. W tej perspektywie przedstawiony okres niewolnictwa
Izraela w Egipcie moze by¢ rozumiany metaforycznie jako stan zycia plodowego w lonie
matki, om.*?! Nota bene etymologia nazwy Egipt, o¥»n, mogla autorowi biblijnemu

kojarzy¢ sie z formg 0>-%-» : jako wod ucisku*?? (77% + 1), wod porodowych*?? (+ oon

419 Do innych przyktadow dominacji mlodszego nad starszym bratem mozna jeszcze zaliczy¢ postacie: Abel i
Kain, Abraham i Nachor, Izaak i Izmael, Efraim i Manasses, Mojzesz i Aaron, Dawid i jego bracia, a takze
Salomon i jego bracia.
420 Termin pierworodny w Starym Testamencie wystepuje w trzech znaczeniach: dostownym, prawnym i
przenosnym. Termin ten moze odnosi¢ si¢ nie tylko do pierwszego dziecka w porzadku chronologicznym,
naturalnym, lecz takze do ustanowionego pierworodnym na mocy zwierzchniej decyzji, a zatem w porzadku
prawnym. Tak na mocy postanowienia Jahwe pierworodnym begdzie mesjanski krol wykonujacy wladze nad
krolami ziemi (por. Ps 89, 28)10. Jeszcze wazniejsze jest zlozenie ,,pierworodny Jahwe”, gdzie chodzi o Izraela
(Wj 4, 22; por. Psalm Salomona 18, 4; 2Ezdr 6, 58). Rozwinigcie koncepcji Izraela jako pierworodnego syna
JHWH, por. J. Lemanski. “Israel as the Living Temple of God (Exod 19:5-6)” V'V 41 1 (2023): 17-31.
421 Prz 30,16: ,, Szeol, nieptodne tono, ziemia wody niesyta, ogien, co nie méowi: Dos¢.”

T APRTR? W) 07 IYARNY YN 2 ey TRy
Szeol jako miejsce niewoli, zamknigcia i opresji, przyrownane do ,,zamknigtego” kobiecego tona, z ktorego nie
ma wyjscia.
HALOT, s.v. ,,0%¥”: 1. closure of the op) 2. a) oppression, pressure: i) distress, oppression ii) captivity,
imprisonment.
22HALOT, s.v. ,,7%”: potrzeba, niepokoj, ucisk, obawa, lek, bol np. Jer 6,24: 77912 2°0 ung1a 78 ,,bol, niby
423 HALOT, s.v. ,,07°%”: skurcze (np. porodowe: 7779 %), synonim: 2°721, por. Iz 13,8: ,,wijg si¢ z bolu jak ta,
ktora rodzi”; 21,3: ,,chwycity mnie skurcze bolesne jak bole rodzacej”; 1 Sm 4,17: ,,porodzita, bo przyszty na nig

boéle porodowe”.
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0>x) badz wod kobiety rodzacej (mgn+oom)*24, co moze uzasadnié tzw. ,,porodowy kontekst”
poczatkow ksiegi Wyjscia.*?>

Z tej tez perspektywy bardziej zrozumiatym staje si¢ tez fakt, ze w momencie Wyjscia
Izraelitow z Egiptu, JHWH ustanawia wieczyste prawo, obejmujace nakaz poswigcenia

pierworodnych fona matki oraz zwierzat dla JHWH:

,JHWH tak powiedzial do Mojzesza: Poswiecécie Mi [*2w1p] wszystko pierworodne
[1102790]. (Co) otwiera wszelkie tono [an=92 1] u synow Izraela - zaréwno czlowiek,
jak i zwierze - do Mnie naleze¢ bedq. (...) Gdy cie syn zapyta w przysztosci: Co to

oznacza? - odpowiesz mu: Pan rekq mocng wywiodtl nas z Egiptu, z domu niewoli.

Gdy faraon wzbranial si¢ nas uwolnié, Pan wybil wszystko, co pierworodne [712775]
w ziemi egipskiej, zarowno pierworodne z ludzi [D78 23], jak i pierworodne z bydta

[7072 M33], dlatego ofiaruje dla Pana meskie pierwociny tona [21217 and qw9=73] i

wyvkupuje kazdego pierworodnego mego syna [7798 *12 M327921]. Bedzie to dla ciebie

znakiem na rece i ozdobg miedzy oczami [przypominajqc], ze JHWH potezng rekq
wywiodt nas z Egiptu.” (Wj 13, 1-16)

Historia opowiedziana w Ksigedze Wyjscia od samego poczatku wprowadza w tle idee
pierworodztwa, ktore nie jest podporzadkowana wzgledom biologicznego pierwszenstwa,
lecz Bozego wybrania. Posta¢ ,,siostry” Mojzesza dwukrotnie pojawia si¢ w kontekscie wody
1 metaforycznie rozumianych narodzin: po raz pierwszy towarzyszy uratowaniu Mojzesza nad
brzegiem Nilu (Wj 2,1-10), a nastgpnie wyzwoleniu ludu JHWH nad brzegami Morza Sitowia
(Wj 15,20-21). Zauwazalna jest natomiast jej nieobecno$¢ w drugiej czesci obu narracji
»Exodusu Mojzesza” (Wj 2-4) 1 ,,Exodusu lzraela” (W] 1; 5-40), ktérej centralne wydarzenia
skupione sg wokot ,,gory” JHWH. Nalezy zauwazy¢, ze obszar wokot Gory Synaj jest swigty,
a przekroczenie go zwigzane jest ze $miercig, dlatego tez lud oraz kaptani przyblizajacy si¢ do
niej, powinni by¢ oczyszczeni i wolni do kontaktu z kobietami (Wj 19, 9-15.20-25). Aaron-
arcykaptan oraz jego synowie — kaplani, ktorzy maja stuzy¢é w Przybytku (Wj 29,4-9), w
sposob szczegdlni zostaja zobowigzani do czystosci rytualnej oraz sg konsekrowani (Wj

29).426 Miriam jako jedyna z ,trojga” przywodcoOw Wyjscia nie spetnia rygoru czystosci

424 HALOT, s.v. ,,01%" 1,778 nyX :: kobieta rodzaca, por. Jer. 48,49: , serce rodzacej kobiety.”

425 Badacze czesto wskazujg na forme liczby podwdjnej od 19%n, oblezenie, twierdza badz ¥n: rozpacz, por. Lm
1,3.

426 Arcykaplan ma by¢ ,.$wiety dla Pana”, mm»2 wip (Wj 28,36; 39,30).
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rytualnej, co moze stanowi¢ uzasadnienie jej nieobecnos$ci w narracji wydarzen przy gorze
Boga. Natomiast jej dwukrotne aktywne uczestnictwo w wydarzeniach metaforycznych
,harodzin” wskazuje na przypisang jej w narracji funkcje¢ niejako ,,duchowej matki” Mojzesza
i wolnego ludu JHWH. W obu narracjach (Wj 2,1-10 oraz 15,20-21) przebija si¢ symbolika
wody (Nil, Morze Sitowia), ktéra w mitologicznej interpretacji jest siedliskiem $mierci i

walki, a w przekazie biblijnym staje si¢ miejscem tryumfu JHWH nad wrogami Izraela.
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3.2 Ksiega Liczb

Lb 12, 1-16

Opowiadanie o narzekaniu (tzw. zlej mowie) Miriam i Aarona przeciw Mojzeszowi w
Chaserot (Lb 12) kontynuuje rozpoczety w poprzednim rozdziale (Lb 11) motyw szemrania
ludu przeciwko JHWH oraz Mojzeszowi. Podejmuje ono teraz watek przywodztwa Mojzesza
oraz wyjatkowosci jego profetyckiej misji na tle innych prorokow.*?” Podczas gdy w Lb 11 to
caly lud wystgpit przeciwko JHWH 1 doswiadczyl ostatecznie tez Jego gniewu, tak w
nastepujacym rozdziale s3 to tylko osoby z najblizszego otoczenia Mojzesza, jego
rodzefstwo, ktore jak on uprawnione bylo do wstepu do Namiotu Spotkania. *® Symboliczna
zmiana lokalizacji obozu, w czasie wedrowki przez pustynic w Lb 11,35%°, z Kibrot
Hattaawa na Chaserot wyznacza przejscie pomiedzy obydwoma narracjami. Zdaniem Coatsa
pierwotnie narracja ta byta tylko opowiescig o buncie Miriam i Aarona, z czasem ulegta
rozszerzeniu o legendarne watki heroicznosci cnét ,,stugi JHWH” jako najwierniejszego i
najskromniejszego ze wszystkich prorokow. 43° Z tego tez wzgledu relatywnie krotka relacja o
buncie w aktualnej formie przypomina legende.**!

Narracja Lb 12 sktada si¢ z trzech fragmentéw: I — ekspozycja (ww.1-3), I — rozmowa

przy Namiocie (ww. 4-10) oraz III — oczyszczenie (ww.11-16).

427 Wigcej o paralelizmach struktur narracji Lb 11-12, por. D. Jobling. The sense of biblical narrative: structural
analyses in the Hebrew Bible : II. Sheffield : JSOT, 1986, 31-65.

428 Abela o intencji narratora Lb 12: ,, The narrator’s intention in his act of narrating is “epistemological” rather
than “informative”, in that he means to share his views on certain issues rather than to inform his readers or
listeners on what really happened.” Por. A. Abela, “Shaming Miriam, Moses’s Sister, in Number 12,1-16.” W
The books of Leviticus and Numbers. Leuven, Paris, Dudley: Peeters, 2008, 522.

429 Zdaniem Romera Lb 11,35 oraz 12,16 tworza ramy tekstu Lb 12,1-12,15, jednakze nie s3 jego czescig. Por.
Romer. The books of Leviticus and Numbers, 525.

430 Coats, The Moses Tradition, 90-96. “In its final form, then, the pericope Num. 12,1-15 appears as a well
unified legend. Each element of the structure in the unit exhibits a transformation form a foucus on opposition to
Moses’s leadership to depiction of Moses’ virtue as a leader. And the final element shows the unit as a picture of
an honorable man, a man whose virtue is exemplified by his intercession for his opponent.”

1 Wiecej o legendzie: por. G. Coats. Saga, Legend, Tale, Novella, Fable : Narrative Forms in Old Testament
Literature. Sheffield: JSOT Press, 1985.



FRAGMENT I (ww. 1-3)

121 + MIRIAM + moéwita [127M]
| AARON przeciw MoJzeszow [1wina] z powodu Kuszytki, ktéra wziat za zone.
Rzeczywiscie bowiem wzigf za zone Kuszytke.
12,230 4 Mowili [1nR]: Czy tylko przez MoJzesza mowit [127 nwna]  JHWH ?
Czy nie takze przez NAS ~ mowit [127112]?
B 22 A u s t v s z a t [ymwm] (to) J H W H
» | > MoJzesz za$ byt cztowiekiem [w°K] bardzo skromnym [11¥],
A Yy
ze wszystkich ludzi [07X7] na ziemi [[787].

Pierwszy fragment zawiera uklad koncentryczny: czes¢ 4 (ww. 1-2a) ukazuje ,,zla
mowe” Miriam i Aarona przeciwko Mojzeszowi wywotang ich pycha daru proroctwa;
centralny segment B (w. 2c) sygnalizuje zainteresowanie JHWH tymi zarzutami (2b); czgs$¢
A’ (w. 3) — przeciwstawia zarzutom z czg¢sSci A deklaracje o nadzwyczajnej skromnosci
Mojzesza (w. 3). Fragment ten jako ekspozycja ukazuje kontekst opowiadanych wydarzen i
przedstawia gldwne postacie: Miriam i Aarona oraz JHWH i1 Mojzesza.

Czgs¢ A przeciwstawia Miriam i Aarona, ktorzy ,,mowia” — Mojzeszowi w czesci A’
ktory milczy. Tre$¢ ,ztej mowy” zlozona jest z dwodch zarzutdw przedstawionych w
rownolegtych segmentach: cywilnego, dotyczacego matzenstwa z Kuszytka (w. 1) oraz
religijnego, podwazajacego wytacznos¢ jego prorockiego autorytetu (w. 2a). Miriam i Aaron
w formie pytan retorycznych podwazaja uprzywilejowang relacje Mojzesza z JHWH,
przeciwstawiajac jej ich osobistg. Autor tworzy subtelng ironi¢ uzywajac tej samej konstrukceji
czasownika z przyimkiem 2 72’7 w odniesieniu zaréwno do ,,zlej mowy” przeciw Mojzeszowi

oraz przemawiania JHWH przez niego.*3?

Mimo, iz autor tekstu pomingl informacj¢ o
potencjalnych odbiorcach wystapienia Miriam i Aarona, to w sposob ironiczny informuje w
czesci B, ze zarzutéw stucha sam Bog — z pewnoscig nieintencjonalny adresat ich mowy (w.
2¢).

Czeg$¢ A’ zawiera komentarz autora na temat Mojzesza, ktoérego cechuje domysine

milczenie 1 brak reakcji wobec zarzutow rodzenstwa. Autor przez porOwnanie go z

42 Levine: ,,It is likely that in this chapter a play on the ambiguity of dibber b- was intened” (por. B. Levine.
Numbers 1-20. A New Translation with Introduction and Commentary Baruch. New York : Doubleday, 1993-
2000, 328). Abela: “Ambiguity is part and parcel of the narrator’s strategy in telling the story. It is the story
itself that is ambiguous. Lexical and linguitic ambiguity are the exteranl sigh of this deeper characteristic”. Por.

Abela, “Shaming Miriam...”, 532.
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wszystkimi ludzmi uwypukla jego szczegdlng ceche skromnosci [11v]43, ktora poniekad moze

uzasadnia¢ jego postawe.

FRAGMENT II (ww. 4-10)

A 1241 zwrécit sig nagle PAN do Mojzesza, Aarona i Miriam: Wyjdzcie (3Y) wszyscy troje do Namiotu Spotkania

poszli (WRgN)wszyscy troje,

25PAN ZSTAP 1L (ﬂl:-l: 71:1_) w stupie obloku, zatrzymat si¢ u wej$cia do namiotu

| + i zawotat na Aarona i Miriam. Gdy obydwoje wyszli (3R¥),

126 _ rzekt: SLUCHAJCIE MOICH SLOW.

126 jegli jest u was prorok + objawi¢ mu si¢ przez widzenia,
- w snach bede méwit do niego

127 Lecz nie tak jest ze stuga moim, MojZeszem (7Wh *12p). Uznany jest za wiernego w catym moim domu.

B
[b] 128 _Usta w usta méwig do niego —

W sposob jawny,
a nie przez wyrazy ukryte.
+ On tez posta¢ Pana oglada.

Czemu oémielacie sig przeciwko memu studze, przeciwko Mojzeszowi zle mowi¢ (Mwha *72pa 12719)?

129 _ 1 zapalit si¢ gniew PANA przeciw nim.

IODSZEDL ('I?ZT_) [ 1210 3 oblok oddalit si¢ od namiotu,
a’

+ lecz oto Miriam stala si¢ nagle biata jak $nieg od tradu.
+ Gdy Aaron do niej si¢ zwrocit, spostrzegl, Ze byla tredowata.

Centralny fragment narracji ma miejsce gtoéwnie przy Namiocie Spotkania [73171 27K]:
rozpoczyna si¢ wezwaniem ,,(was) trojga” [0onwow] przez JHWH (w. 4) i konhczy sceng
pojawienia si¢ choroby, prawdopodobnie tradu, na Miriam (w. 10), po tym jak odszed obtok
znad Namiotu (w. 9). Protagonista jest JHWH, jedyny przemawiajacy podmiot, ktérego
aktywno$¢ jako sedziego dominuje nad pozostatymi postaciami. Dwie gtéwne czg$ci narracji
sa wydzielone przez kryteria dramatyczne: w pierwszej 4 (w. 4) Bog wzywa ,troje”,
Mojzesza, Aarona i Miriam, do Namiotu Spotkania; w dtuzszej czg¢éci B (ww. 5-10) JHWH
ponowne wzywa tym razem ,,dwoje”, Aarona i Miriam. W opini wielu komentatoréw czgs¢ 4
zawiera wezwanie powodow, Aarona i Miriam, oraz pozwanego, Mojzesza, do Namiotu
Spotkania. W cze$¢ B (urywek a) przy drugim wezwaniu JHWH Mojzesz wydaje si¢
pozostawa¢ w Namiocie, natomiast Miriam i Aaron wychodza [WXx™] przed wejscie.
Rozpoczgcie rozprawy nastepuje wraz ze zstapieniem w stupie obloku JHWH (w. 5), za$ Jego

odejscie wyznacza koniec procesu (ww. 9-10).43

433 HALOT, s.v.m3y": skromny, pochylony, ponizony, cierpiacy, cichy, delikatny, zasmucony.
434 Jobling zauwazyl, iz obdz i namiot stanowily dwa systemy komunikacji — Namiot Spotkania wypetniat

Zwyczajowa” (,,regular”) funkcje przywddztwa, podczas gdy oboz ,,nieregularnego” (por. Lb 12,7; Wj 33,7-
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Cze$¢ B ma cechy konstrukeji koncentrycznej: a — b — a’. Segmenty a 1 a’ stanowia
formalne rozpoczecie i zakonczenie rozprawy, ktore wyznaczaja dwie rownolegle wobec
siebie syntagmy: ,JHWH zstagpit [711]” (w. 5) oraz ,,(JHWH) odszedt [151]” (w. 9b).43 W
urywku a JHWH zstepuje i przywotuje Aarona i Miriam. W urywku a’ stajg si¢ oni
adresatami gniewu JHWH, ktory odchodzi poczym pojawia si¢ choroba skory u Miriam (ww.
9-10). Natomiast Mojzesz pozostaje w dalszym ciggu niemym obserwatorem.

Pojawienia si¢ choroby wytacznie u Miriam nie zdejmuje z Aarona odpowiedzialnosci
za wspolng wine (w. 10). Fakt, iz Miriam przez chorobg¢ skory wpada w nieczysto$¢ rytualna,
moze sugerowac, iz niejako dokonuje ekspiacji nie tylko za czyn swdj ale i Aarona — bierze
na siebie calg egzekucje winy. Aaron jest jednak pierwszym, ktory dostrzega i rozpoznaje
konsekwencje wyroku JHWH (w. 10).

Centralny urywek b jest monologiem JHWH, wystepujacego w podwdjnej roli
sedziego oraz $wiadka. Jego przemowa w postaci bezposrednich aluzji do czgsci A we
fragmencie [ (w.2) zawiera argumenty dowodzace niestuszno$ci twierdzen Miriam i Aarona.
Urywek ten sktada si¢ z dwoch réwnoleglych podurywkéw wspominajacych: (dost.) ,,proroka
waszego” [0oX°21] (w. 6b), w konteks$cie aspiracji Miriam i1 Aarona oraz ,,stluge mojego
(YHWH) Mojzesza” [nwn >72y] (ww. 7-8), jako argument wykazujacy wyjatkowos¢ jego
misji. Cho¢ w. 6 potwierdza, iz Bog rzeczywiscie moze komunikowac si¢ bezposrednio z
wybranymi prorokami, to w ww. 7-8 wskazuje na wyjatkowos¢ 1 wyzszos¢ profetyzmu

Mojzesza nad pozostalymi prorokami.

11). W narracji Lb 12 Miriam i Aaron towarzysza Mojzeszowi w Namiocie, jednak wkrotce go opuszcza, a
Mojzesz pozostanie w nim sam. Joblig zwroécil rowniez uwage na wyjatkowos§¢ Miriam na tle innych narracji Lb
11-12: ,, Miriam is unique in our two chapters in occupying at different times all three locations: tent, camp,
outside the camp; she undergoes a pattern of up- and downswings, the reverse of that which we discovered for
Moses”. Por. Jobling, The sense of biblical narrative, 56.

435 Zdaniem Joblinga ,,0odejécie JHWH” nalezy interpetowaé jako utrate daru prorokowania, ktory dany byt
Miriam i Aaronowi: ,, This departure surely signals the departure of the prophetic gift they have enjoyed (in
what follows, Aaron is content to act through Moses, v. 11). In fact, there are two points being made; a static
one, prophecy is inferior to Moses leadership, and dynamic one, in that even prophecy disappears in the course

of the course of the combined narrative.” Por. Jobling, The sense of biblical narrative, 41.
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Schemat kompozycji urywka b (ww. 6b-8)*3:

126 jesli bedzie Wasz prorok (0o§’a1) + objawi¢ mu si¢ przez widzenia,
- w snach bede mowit do niego

127 Lecz nie tak jest ze shuga moim, Mojzeszem (7% *72¥). Uznany jest za wiernego w catym moim domu.

128 _ Usta w usta mowig do niego —
X W sposob jawny,
X a nie przez wyrazy ukryte.
+ On tez posta¢ Pana oglada.

Czemu o$mielacie si¢ przeciwko memu studze, przeciwko Mojzeszowi zle mowi¢ (Ayn32 *72y32 121Y) ?

Kompozycja w. 6b zawiera dwa réwnolegte cztony, ktoére podejmuja temat sposobow
komunikacji Boga z prorokami w formie: (+) widzen oraz (-) snéw. Pod-urywek ww. 7-8 ma
konstrukcje koncentryczng a b a’, gdzie segment §rodkowy ma budowe chiastyczng AB-
B’A’. W segmentach skrajnych a i @’ JHWH nie nazywa Mojzesza ,,prorokiem” [X°11], lecz
,moim shuga” [>72¥]. W w. 7b zostaje podkreslona jego cecha ,,wiernosci” [1281]. Informacja,
iz Mojzesz jest najwierniejszym stuga JHWH w ,caltym (Jego) domu”, koresponduje z
pierwszym fragmentem, gdzie jest on takze okreslony jako ,,najskromniejszym” [11v] (Lb
12,3) sposrod ludzi na ziemi. Wzoér Mojzesza, proroka — stugi, przeciwstawiony zostaje
postawie Aarona i Miriam: podwazenie autorytetu Mojzesza narusza suwerenno$¢ JHWH, za$
ich ,,zta mowa” przeciwstawiona jest skromnosci Mojzesza. Centralny segment w. 8a jest

paralelny do w. 6b opisujacego ,proroka waszego” [DdX°21] — okreslajacego sposoby

436 Noth wskazal, iz ww. 6-8 sg napisane przez autora w podniostym stylu, jednak bez wyraznych cech
rytmicznych konstrukcji. (Por. M. Noth. Numers: A Commentary. London : SCM, 1968, 91-97).
Cross zauwazyl jednak, iz ww. 6-8 ma cechy poetyckie, a struktura tego urywku oparta jest na bikolach i
trikolach tworzacych strukture ,.kopertowa” (,,envelope construction) badz ,,stychochiazmu’:
A Jesli bedzie Wasz prorok,
B objawig mu si¢ przez widzenia
C w snach bede mowit do niego
D Lecz nie tak jest ze stugq moim, Mojzeszem
D’ Uznany jest za wiernego w calym moim domu
C’ Usta w usta mowieg do niego
B’ w sposob jawny, a nie przez wyrazy ukryte
A’ On tez postac Pana oglgda
(Por. F. M. Cross. Canaanite Myth and Hebrew Epic : Essays in the History of the Religion of Israel.
Cambridge: Harvard University Press, 1973, 203-204).
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komunikacji z JHWH poprzez: (-) rozmowe w snach, oraz (+) widzenia.**” Natomiast w w.
8a: (-) Bog rozmawia z Mojzeszem ,,usta w usta” [71972X 719], wyraza to wyjatkowg blisko$¢ i
poufnos$¢; zas jego widzenia (+) sa doktadne i realne, co wyraza czasownik ©2? [v21 hiphil
imperfectum, 3 os., r. meski] oznaczajacy: ,patrzenie”, ,przygladanie si¢”, ,,dokladne
ogladanie”. Mojzesz oglada ,,posta¢ JHWH” [mi> nian] nie przez sny jak inni prorocy.
Kolejne paralelne cztony (x) podkreslaja jawnos¢ komunikacji JHWH z Mojzeszem, ktéra
jest bezposrednia, nie jak objawienia udzielane innym prorokom w ,zagadkach” [m7n].
JHWH odpowiada Mojzeszowi tez wiernoscia — jako jego jedyny obronca w sporze z
rodzenstwem, ktory wstawia si¢ za swoim stuga. Koncowy segment a’ zawiera skierowane do
Miriam 1 Aarona pytanie retoryczne wyrazajacym nie tyle wyrzut, ile zdziwienie JHWH,
odwotujgce si¢ do boskiej ,,bojazni”, ,,strachu” 438
SN2 °72v2 9279 22890 RY 311 (Lb 12,8 @)
,,Dlaczego nie boicie si¢ mowic przeciw studze mojemu, przeciw Mojzeszowi?”
Wystapienie przeciwko studze JHWH jest jednoznaczne z wystapieniem przeciwko
autorytetowi, ktéry za nim stoi. Uzyty w tym kontek$cie czasownik X7 mozna zatem

rozumie¢ jako zapowiedz ewentualnego boskiego sadu i kary.

FRAGMENT III (ww. 11-16)

| 12,11 Wtedy rzekt Aaron do Mojzesza + Proszg, panie mdj (*17X), nie karz nas za grzech (X1 7X), ktorego$my si¢ nierozwaznie dopuscili (nX1)
i zgrzeszyli§my (xvn).

1212 + Nie dopus¢ (X19X), by ona stala si¢ jak martwy [ptéd], ktéry na pét zgnily wychodzi z fona swej MATKI.

12,13 Wtedy Mojzesz blagat glosno PANA: - O Boze, spraw, prosze X1 ‘7& by znowu stala si¢ zdrowa.
y Moj gat g P! P! G Na /8, by ¢ zdrowa.

1214 PAN rzekt do Mojzesza: +Gdyby jej OJCIEC plungi w twarz, czyz nie musiataby sigprzez s i e d e m d n i wstydzié?
+Takmabyéonaprzez s i e d e m d n i wylgczonazobozu, a potem moze znowu powrdcié.

B 1215 7oodnie z tym zostata Miriamna s i e d e m d n i wylaczona z obozu.
LUD jednak nie ruszyt dalej, zanim Miriam nie zostata przyjeta z powrotem.
1216 Nastepnie LUD wyruszyt z Chaserot i rozbit obdz na pustyni Paran.

Fragment trzeci sktada si¢ z dwoch czescei: czgs¢ A (ww.11-12) — dwie prosby Aarona
za Miriam do Mojzesza, oraz ztozong z dwoch urywkow w czegsci B (13-16). Urywek
pierwszy (w. 13-14) zawiera prosb¢ Mojzesza za Miriam do JHWH (w. 13) i odpowiedz
JHWH (w. 14). Urywek drugi narracyjny (w.15-16) opisuje oczyszczenie Miriam i wspomina

o wyruszeniu ludu z Chaserot (w. 151 16).

437 O paralelizmach w ww. 6-8, por. J. S. Kselman.“A Note on Numbers XII 6-8” V'T 26 (1976): 500-504.
438 HALOT, s.v. &7 ba¢ sig, obawia¢, ba¢ sic Boga, drze¢.
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Aaron do Mojzesza (w. 11): Prosba o niepoczytanie grzechu (jego i Miriam)

A l (w. 12): Prosba o uzdrowienie Miriam

Mojzesz do BOGA (w. 13): Prosba o uzdrowienie Miriam

: 1 Bog do Mojzesza (w. 14): Laska - proces oczyszczenia i powrotu

Pierwsza czg$¢ (A) zawiera prosby Aarona do Mojzesza, ktore otwiera inwokacja:
,moj Panie” [*I7}], po czym nastepuje wyznania wspodlnej winy — podmiotu (Aarona) i
Miriam (w. 11). Wyrazaja to dwa czasowniki w pierwszej osoby liczby mnogiej:
,postapilismy nierozwaznie” [9X1], ,,zgrzeszyliSmy” [Rwvn]. Zarowno w w. 11 jak i 12
Aaron zwraca si¢ do Mojzesza uzywajagc formuty prosby ,,nie pozwdl (nie dopusé)” [R177K].
Po prosbie o uwolnienie od odpowiedzialno$ci za grzech (dost. ,,nie ktadZz na nas grzechu”
[nxvn %Y nwn R1-9KR], w. 11), Aaron prosi Mojzesza o zaangazowanie w uzdrowienie Miriam
z tradu (w. 12). W uzasadnieniu przywotuje metafore ,,umartego” [n»] (ptodu) w czasie ,,jego
wyjscia z tona swej matki” [aX apgn nX¥2]. Aaron odwotujac si¢ do metafory tona matki,
chce rowniez przypomnie¢ Mojzeszowi wspdlne wigzi rodzinne jak i doswiadczen exodusu,
aby zyskac taskawo$¢ w oczach rodzonego brata.

Autor pomija informacj¢, dlaczego wytacznie na Miriam spadaja konsekwencje ,,ztej
mowy”, chociaz obydwoje wystgpili przeciwko Mojzeszowi.*** Wydaje sig, iz w tym miejscu
narracji Aaron jest przedstawiony jako reprezentant urzedu arcykaplana, do ktorego
kompetencji nalezy interpretacja choroby Miriam jako konsekwencji grzechu. Wczesniej

jednak w pierwszej prosbie uznaje swg wspotwing.*4?

439 Burns uwaza, iz postaé Aarona jest poznym dodatkiem redakcyjnym wobec pierwotnej wersji relacji o
ukaraniu Miriam: ,,daron was probably introduced into the punishment story at the same time that the
controversy over oracular authority (vv. 2-9) was inserted into the early tradition of Miriam’s sin (v. 1) and
punishment (vv. 10-15). If Num. 12,2-9 is a late composition, as was suggested above, then the addition of Aaron
to the punishment story must also be regarded as late.” Burns, Has the Lord Indeed...?, 73.

449 Tnng hipoteze przedstawia Stubbs: “Why was only Miriam and not also Aaron struck with leprosy? The
feminine singular Hebrew verb “spoke against” in Num. 12,1 seems to indicate that Miriam was the instigator
and thus fairly bears a stronger punishment. Or perphaps Miriam was treated infairly in a way that “preserves
the androcentrism of the culture that preserved the strony”. Either way, she is shamed in the front of the
community, while Aaron is humbled in a different way. He pleads with Moses to plead with God to heal her.
Instead of directly addressing God, Aaron is made to realize that Moses has a unique relationship with God and

calls Moses “my lord” (12,11).” Por. D. L. Stubbs. Numbers. Grand Rapids: Brazos Press, 2009, 124.
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Podczas gdy pierwszy fragment narracji ukazuje wiodacg role Miriam w ,,ztej mowie”
(jako pierwsza zostaje wymieniona z rodzenstwa), tak w zakonczeniu nie wypowiada ona juz
zadnego stowa. Autor nie odkrywa przed czytelnikiem jej reakcji na do§wiadczong kare¢ oraz
ponizenie, ktore stalo si¢ tylko jej udziatem. Ukazuje to jej pelng zaleznos$¢ oraz subordynacje
wobec obydwu braci, Aarona oraz Mojzesza — jak i ich urzedow.*4!

Pierwszy urywek (w. 11-12) cze$ci B zawiera dwa paralelne segmenty: prosbe
Mojzesza o uzdrowienie skierowang do JHWH (w. 13) oraz Jego odpowiedz (w. 14).
Motywem przewodnim jest prosba o uzdrowienie (prosba Mojzesza) oraz oczyszczenie z
nieczystosci (odpowiedz Boga, w. 14). Tekst ukazuje ironi¢ sytuacji, w ktorej Mojzesz
okazuje si¢ by¢ prawdziwie skromnym stuga JHWH — nie broni swego autorytetu, ale
wstawia si¢ za oskarzycielami. Jego prosba — w formie modlitwy — skierowana do JHWH, jest
jedyna wypowiedzig ,,wiernego shugi JHWH”. Autor biblijny dwukrotnie przywotuje
partykule X1, aby podkresli¢ blagalny charakter prosby przybierajacy forme modlitwy
,Blagam Boze, uzdrow ja prosze” [n% X1 97 X1 9X]. Mojzesz, ktory wystepuje w roli
posrednika migdzy Aaronem arcykaptanem, Miriam prorokinig a JHWH, jest ukazany jako
archetyp proroka w Izraelu.

W drugim urywku (w.13-14) czeéci B JHWH odpowiada Mojzeszowi i cho¢ nie
zwraca si¢ bezposrednio do Aarona i Miriam, to Jego stowa nawigzuja do wypowiedzi
arcykaptana. W tej czeSci narracji nastgpuje zamiana rél w pordéwnaniu do pierwszego
fragmentu: obok Aarona to JHWH z Mojzeszem sg teraz aktywng strong — w przeciwienstwie
do Miriam. JHWH dialoguje wylacznie ze swym ,,pokornym stuga”, a milczenie Miriam oraz
pominigcie w rozmowie Aarona podkresla dezaprobate obydwojga. Oczyszczenie Miriam jest
odniesione do metafory relacji ojca z corka, ktora po ,,splunieciu” ojca w jej twarz, doznaje
wstydu. Pomimo tego wystepku JHWH zachowuje jednak relacj¢ z Miriam: jest jak jej ojciec,
ktoéry doswiadcza ja, karci i wychowuje. Tak jak corka, ktora doznaje wstydu po skarceniu
przez ojca, tak tez Miriam powinna zosta¢ wylaczona z obozu na czas jej oczyszczenia
trwajacy siedem dni.

Po zakonczeniu mowy JHWH w czg$ci B nastepuje narracyjny urywek (w. 15-16),
ktéry kontynuuje watek oczyszczenia Miriam. Pelni on funkcje¢ tacznika migdzy narracja

osadzong w Chaserot (Lb 12) a wydarzeniami na pustyni Paran (Lb 13) przy granicy z

441 Ciekawe spojrzenie na Miriam i Aarona proponuje Jobling: ,, Mirim aims not merely to share the leadership,
but to have Aaron join her in this aim. In each case punishment falls no on the seduced party (though the text
makes reference to the possibility of it!), but only on the seducers.” Por. Jobling, The Sense of Biblical
Narrative, 40.
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Kanaanem. Pierwszy segment tego urywka (w. 15) jest paralelny do wcze$niejszej przemowy
Boga (w. 14) i opowiada o siedmiodniowym okresie oczyszczenia Miriam poza obozem.
Drugi segment (w. 16) zawiera juz informacj¢ o przemarszu Izraelitow na pustyni¢ Paran.

W tym fragmencie tajemnicza choroba skory (trad) Miriam jest interpretowany jako
forma kary a zwigzany z nig okres oczyszczena — ekspiacji za grzech (wlasny i Aarona). Po
wykazaniu winy na sadzie doznaje kary, ktora pocigga za soba rytualng nieczysto$¢. Proces
oczyszczenia (uzdrowienia) poprzedza etap ,,wygnania” (pobytu poza obozem w niewoli
grzechu) i ponownego ,,wyjscia” (powr6t do obozu).**? Miriam przechodzi droge rytualnego
oczyszczenia, ktdra rozpoczyna wstawiennictwo arcykaptana, po ktéorym nastepuje ryt
oczyszczenia. Polega on na wydaleniu z obozy na w symboliczny okres ,,siedmiu” dni.

Narracja Lb 12 uzasadnia wyjatkowo$¢ profetycznej misji Mojzesza na tle aspiracji do
roli przywddcéw innych prorokéw JHWH: Miriam i Aarona. W tym konteks$cie prorokini
Miriam jest zwigzana z kaptanem i prorokiem Aaronem, ktory ostatecznie wypelni funkcje
posrednika miedzy nig a Mojzeszem — wiernym ,,stugg JHWH”.#43

Nalezy zauwazy¢, ze przywolanie z imienia posta¢ Miriam wpisuje si¢ w ramy
kompozycji Lb 12 — otwiera narracj¢ w w. 1 (nb. potwierdza to rowniez orzeczenie w formie
zefiskiej w formie wayyiqtol 727m), oraz w. 15 — gdzie si¢ konczy narracja.*** Miriam jest w
tej sekwencji pierwsza (literalnie badz syntaktycznie), a zarazem ostatnig osobg wymieniong z

imienia;

442 Zdaniem Burns historia trgdu Miriam jest wtorna do pierwotnej relacji o wystgpieniu Miriam przeciwko
Mojzeszowi (Aaron jest zatem poznym dodatkiem redakcyjnym). Wiecej: ,, The early tradition of Miriam’s
leprosy probably stems more form theological interpretation than form historical fact, for in the scriptures
leprosy is widely attested as a divine punishment brought on by some wrongdoing.”

Por. Burns, Has the Lord Indeed, 72-3.

443 Zdaniem Leveen Ksiega Liczb ukazuje napiecia miedzy rolg ,,proroka” a ,.kaplana”, a takze specjalng relacje
Boga z kazdym z nich: ,, The placement of Numbers after 11 could be understood in part as a response to such a
recognizably human Moses. As we have seen, God vigorously defends largely silent Moses, restoring his
singular role as trusted advisor to God. Moses does briefly intercede on Miriam’s bhalf after aaron urges him to
do so. Thus his superiority to the priest is also reinforced. Both moves strengthen Moses’ stature as prophet.”
Por. A. Leveen. Memory and tradition in the Book of Numbers. Melbourne: Cambridge University Press, 2008,
50.

444 Abela, ktory jest autorem tej obserwacji, z tej przyczyny nazywa Lb 12,1-15 “narracjg Miriam”. Por. Abela,
“Shaming Miriam”, 525-526.
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w.1  Wtedy moéwila Miriam i Aaron przeciw wna IgRY amn 1aTm
Mojieszowi

w. 15 1 byla Miriam wylaczona z obozu przez siedem DR DAY a2 VI Q2R TAem
du, 222 AONTTY Y03 X oY)
a lud nie ruszyt w pochod, az powrécila Miriam

Ta niepozorna koincydencja z punktu widzenia retorycznego ma istotne znaczenie.
Pozycja ,,pierwszej” i ,,0statniej”” w narracji oznacza, ze to ona jest glbwnym punktem uwagi i
przewodnim tematem opowiadania. Miato ono najprawdopodobniej kanonizowaé tradycje
pamigci o Miriam, sytuujac ja we wiasciwej hierarchii w stosunku do centralnej postaci
pigcioksiegu — Mojzesza. Nie zmniejsza i nie odbiera to jej relatywnie wysokiego statusu
,prorokini”, ,siostry” Aarona arcykaptana i Mojzesza stugi/proroka JHWH. Fakt ten
potwierdza ,,ostatnie” jej wspomnienie w kontekscie oczekiwania ludu na jej powrdt po

oczyszczeniu.

Lb 20,1-13

Narracja Lb 20, 1-13 przedstawia wydarzenia na obrzezach pustyni w Kadesz, ktore
obejmuja wzmianke o $mierci Miriam, relacje sporu Izraelitbw o wode (odniesiong do
etiologii nazwy, Kadesz-Meriba) oraz kryzys przywodczy.**> Tekst rozpoczyna si¢ opisem
przybycia Izraelitow na pustyni¢ Sin do Kadesz (w. 1), za$ jego koniec wyznacza poselstwo
do kréla Edomu (w. 16), rozpoczynajace narracj¢ kolejnego fragmentu. Watek kryzysu
przywodczego stanowi climax serii buntow: pierwszy — ludu (Lb 14), drugi — Lewitéw oraz

naczelnikow rodow (Lb 16), ostatecznie — Mojzesza i Aarona (Lb 20,1-13).#46 Konsekwencje

45 Stubbs wskazuje na paralelny tekst w Wj 17, 1-7, ktory opowiada o podobnym wydarzeniu w Massa i

Meriba, ktorego gtownym watkiem jest zaspokojenie pragnienie wody zbuntowanego ludu. Por. Stubbs,
Numbers, 158. Zdaniem Buddsa autor kaptanski dokonat rewizji tekstu Wj 17, ktory postuzyt si¢ pierwotnym
tekstem do wyjasnienia pozbawienia Mojzesza i Aarona dziedzictwa w Ziemi Obiecanej. Por. Budds, Numbers,
217.
446 Stubbs wskazuje na paralelny tekst w Wj 17, 1-7, ktory opowiada o podobnym wydarzeniu w Massa i
Meriba, ktorego gtownym watkiem jest zaspokojenie pragnienie wody zbuntowanego ludu. Por. Stubbs,
Numbers, 158. Zdaniem Buddsa autor kaptanski dokonat rewizji tekstu Wj 17, ktory poshuzyt si¢ pierwotnym

tekstem do wyjasnienia pozbawienia Mojzesza i Aarona dziedzictwa w Ziemi Obiecanej. Por. Budds, Numbers,

217.
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sa dla wszystkich te same — nikt z tego wiarotomnego pokolenia nie obejmie w dziedzictwie
Ziemi Obiecanej, albowiem wszyscy oni umrg w czasie wedrowki przez pustynie.*’

Smieré Miriam w kompozycji ksiggi Liczb jest usytuowana miedzy opisem rytu
oczyszczenia z pomocg prochu z czerwonej jatowki 1 wody (Lb 19), a narracja o nieudanej
probie przejscia Izraelitow przez Edom (Lb 20,14-21) oraz $Smierci Aarona na Gorze Hor (Lb
20,21-29).4% Odniesienie do lokalizacji w Kadesz (Kadesz-Meriba) pozwala dokonaé
delimitacji fragmentu na nizszym poziomie. Nalezy rowniez zauwazy¢, ze szerszy kontekst
fragmentu jest istotny w interpretacji okoliczno$ci $mierci Miriam.

Fragment sklada si¢ z pieciu koncentrycznie utozonych czg$ci AB-C-B’A’4:

I-czgs¢ A (ww. 1-2): ekspozycja

IT - czgs¢ B (ww. 4-5): skarga ludu przeciw Mojzeszowi i Aaronowi
III - cze$¢ C (ww. 6-11): cud wyprowadzenia wody ze skaty

IV - czg$¢ B’ (w. 12): skarga Boga przeciw Mojzeszowi i Aaronowi

V czgs¢ A’ (w.13): epilog (etiologia Kadesz-Meriba)

447 Budd: ,, (Priestly author) had at hand Yahwistic tradition about the stay at Kadesh, in particular the account
of death of Miriam which he duly records (v.1b), but it was the name Kadesh which attracted his attention.
Etiological reflection on the name, a feature of the Yahwist’s own work in relation to other names, led him to
think of “snatification”, and of the need to affirm the holiness of Yahweh. It is in this that he sees the failure of
Moses and Aaron. The author was also familiar with Yahwistic story of water from the rock (...).” Por. Budds,
Numbers, 219.

448 Milgrom zauwaza paralele w dwoch ,panelach” tekstow Lb 20-21: pierwszy — Lb 20,1-13- 21,3,
opowiadajacy ,klgske przywdodcow”, oraz drugi — Lb 21,4-35. Kazdy panel sktada si¢ z 5 paralellnych sekcji —
ABCDE - A’B’C’D’E’, z czego sekcje A (20,1 — $mierc Miriam) i A’ (21,4), stanowig zapowiedz niechybne;j
tragedii. Por. Milgrom, Numbers, XXVIII.

449 Budds, Gray czy Milgram nie dokonuja wyznaczenia struktury narracji, opierajg sic gtownie na krytyce

redakcji.
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Schemat kompozycji Lb 20,1-13

201 + W pierwszym miesigcu PRZYBYLI [27] synowie Izraela, cata SPOLECZNOSC [77],
na pustynie¢ Sin.

202 _ Gdy zabrakto SPOLECZNOSCI wody, zeszli si¢ przeciw Mojzeszowi i Aaronowi.

203 T ktocit sie LUD z Mojzeszem, wotajac: Lepiej by bylo, gdybySmy zgineli, jak i bracia
nasi, przed JHWH.

204 + Dlaczego WYPROWADZILISCIE [anX27] ZGROMADZENIE [27i7] JHWH na pustynie,
by$my tu razem z naszym bydtem zgineli [nn7]?

205_ Dlaczego WYWIEDLISCIE nas [un"9vi] z Egiptu by PRZYPROWADZIC [x°277%] na to
zle miejsce [V 21P117],

gdzie nie ma ziarna, drzewa figowego, winoro$li, ani granatu, a nawet nie ma wody do picia?

206 Mojzesz i Aaron odeszli od thumu i skierowali si¢ ku wejsciu do Namiotu Spotkania.
Tam padli na twarz, a ukazala si¢ im chwata JHWH. 2*7 I przeméwit JHWH do Mojzesza:
=208 Wez laske
» 1zbierz cale zgromadzenie, ty wespot z bratem twoim Aaronem.
o Nastepnie przeméwcie w ich obecno$ci do SKALY [v7017],
= aonawyda z siebie wode.
¢ Wyprowadz wode ze SKALY
¢ 1daj pic LUDOWTI oraz jego bydtu.

=209 Stosownie do nakazu zabrat Mojzesz laske sprzed oblicza JHWH.
» 2010 Nastepnie zebral Mojzesz i Aaron zgromadzenie przed SKALA
o 1 wtedy rzekt do nich: Stuchajcie, wy buntownicy!
= (Czy potrafimy z tej SKALY wyprowadzi¢ dla was wode?
» 2011 Nastepnie podnidst Mojzesz reke i uderzyt dwa razy laskg w SKALE.
¢ Wtedy wyptyneta woda tak obficie,
¢ ze mogt sie napi¢ zaréwno LUD, jak i jego bydlo.

B’

20.12 Rzekt znowu JHWH do Mojzesza i Aarona:

Poniewaz nie uwierzylicie we mnie, aby uswigci¢ mnie wobec synow Izraela,

dlatego wy NIE WPROWADZICIE [>an 7] tego ZGROMADZENIA [277] do Kraju, ktory im
daje.

A’

2013 _ To sg wody Meriba [12 *n], gdzie sie spierali synowie Izraela z JHWH

+ 1 gdzie On objawil wobec nich swietos¢ [wTp™].

Czgséci skrajne A 1 A’, pelnig funkcje wstgpu i zakonczenia narracji. Pierwsza
wprowadza istotne dla narracji miejsca a ostatnia wyjasnia ich etymologi¢: ,,wody Meriba” -

jako miejsca sporu ludu z Bogiem; ,,Kadesz” — jako miejsca objawienia JHWH w cudzie




wody. Paralelne cze$ci B i B’ koncentruja si¢ na skardze ludu (B) i wyroku Boga (B’)
przeciw Mojzeszowi i Aaronowi. Pojawia si¢ w nich motyw wyprowadzenia z Egiptu (B)
oraz wprowadzenia do Ziemi Obiecanej (B’). Centralna czgs¢ C, zlozona z dwodch
rownolegtych urywkéw, konfrontuje w  szczegdtach polecenie JHWH  dotyczace

wyprowadzenia wod ze skaty z opisem jego wypelnienia przez Mojzesza.

CZESC A (ww. 1-2)

20.1 + W pierwszym miesigcu przybyli synowie Izraela, cata SPOLECZNOSC [77V], na pustynie
Sin.
- LUD zatrzymat si¢ w Kadesz [w7p]; tam tez umarta i tam zostata pogrzebana Miriam.

202 + Gdy zabrakto SPOLECZNOSCI wody, zeszli si¢ przeciw Mojzeszowi i Aaronowi.
203 _ T ktocit si¢ LUD z Mojzeszem, wotajac: Lepiej by bylo, gdybySmy zgineli, jak i bracia
nasi, przed JHWH.

Otwierajaca narracj¢ cze$¢ A ztozona jest z dwoch rownoleglych urywkow: pierwszy
(w. 1) oraz drugi (ww. 2-3) — o konstrukcji réwnolegtej AB A’B’. Przywotuja one paralelne
motywy: braku wody / pustyni (+) oraz $mierci Miriam / Izraelitow (-). Pierwszy werset
precyzyjnie okresla czas przybycia Izraelitow na pustyni¢ Sin do Kadesz. Wedlug autora
biblijnego nazwa Kadesz, wywodzaca si¢ od rdzenia w-7-p, ma znaczenie symboliczne — jego
etymologia zostaje wyjasniona w zakonczeniu narracji (A’) jako miejsce, w ktorym JHWH
»objawit §wigto$¢” [wp1] wobec zbuntowanego ludu (w. 13). Zatem wydarzenia $mierci i
pochowku Miriam zostaja powigzane z miejscem objawienia $wietosci JHWH (cudu
wyprowadzenia wod ze skaty), a takze dtuzszym postojem Izraelitéw na pustyni. Werset 1
zestawia bohatera zbiorowego, ,,spotecznos¢” [17¥] Izraela, z postacig Miriam, podczas gdy w
ww. 2-3 | spotecznos$¢” staje do konfrontacji z Mojzeszem 1 Aaronem. Motyw kryzysu wody
w obu urywkach (+) przejawia si¢ w synonimicznych syntagmach: ,,pustynia Sin” [jX=02771]
oraz ,,brak wody” [ 777R2]. Podobnie motyw $mierci (+) wyraza pochowek Miriam i
reminiscencjg $mierci Izraelitow. Nalezy zauwazy¢, ze wzmianka o $§mieré Miriam na pustyni
zestawiona jest z kryzysem autorytetu Mojzesza i Aarona oraz kryzysem wiary ludu Izraela, u
ktorego podstaw lezy lek przed $miercig wywolany brakiem wody.**°

CZESC B (ww. 4-5)

450 Miriam jest jedyna osobg ze spolecznoéci izraelskiej z czasow wedrowki przez pustyni¢ (w tym jedyng z
trojga z rodzenstwa), ktorej Smier¢ w relacji biblijnej nie jest interpretowana jako konsekwencja grzechu. Por.

Burns, Has the Lord Indeed, 120.
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204 + Dlaczego WYPROWADZILISCIE ZGROMADZENIE [277p] JHWH na pustynie, by$my tu
razem z naszym bydlem zgineli?

205. Dlaczego WYWIEDLISCIE nas z Egiptu i przyprowadziliscie na to zle miejsce [2pn7
¥11], gdzie nie ma ziarna, drzewa figowego, winorosli, ani granatu, a nawet nie ma wody do

picia?

Paralelne wersety: w. 4 oraz w. 5, nawigzuja do motywow z czgsci A. Lud w formie
pytan retorycznych wypowiada skarge przeciw Mojzeszowi i Aaronowi. Przez anaforyczne
pytanie ,,dlaczego” [[1191], lud dokonuje autorefleksji przywotujac motyw wyjscia z Egiptu na
pustyni¢. Paralelne czasowniki ,,wyprowadziliScie (zgromadzenie)” [anXai] (w. 4) oraz
,2wywiedliscie nas” [1anovi] (w. 5) odwotujg uwage do pustyni i interpretujg jg jako ,,zte
miejsce” [¥17 2pni]. Skarga przeciw Mojzeszowi 1 Aarona (w. 5) wyraza w konsekwencji
brak wiary w obietnice JHWH. Autor wykorzystuje asonacje liter v-1-1 w zestawieniu
paralelnych syntagm: ,,do tego ztego miejsca” [777 ¥77 DWpna~2%] a ,,nie miejsce nasienia” [ X2
y71 2pn], przez co probuje uwypukli¢ rozczarowanie ludu obietnicg obfitosci i plodnosci -

,,miejsce nasienia”, a rzeczywisto$cig pustyni, ,,miejsce zte”.#!

O YT QPRITR w. Sa yropn X2 w. 5b

Bez watpienia z perspektywy ludu znajdujacego si¢ na pustyni, do§wiadczajacego
sytuacji braku wody i leku przed $miercig, Egipt jawi si¢ jako symbol stabilnosci i relatywnej
pewnosci bytu. Brak wiary w autorytet przywodcoéw interpretowany jest jako akt buntu wobec
JHWH 1 niewiary w jego obietnice. Cz¢§¢ B wykazuje zwigzki z cze$cia A poprzez
nawigzanie do motywu $mierci (-) oraz braku wody (+). Niemniej z perspektywy kompozycji
calej jednostki B, skupionej na skardze przeciw Mojzeszowi i Aaronowi, jest ona paralelna do
skargi Boga takze przeciw nim w czes$ci B’. Zaistnialy kryzys jest zatem dwuwymiarowy —
obejmuje perspektywe ludzka, wyrazong w czesci B (brak wody i pozywienia, $mier¢,
bezptodnos¢) oraz perspektywe JHWH (brak wiary w obietnice Przymierza), ktorego

konsekwencje w formie zamierzonej ironii s3 widoczne w czgsci B’.

41 Przeciwienstwo opisu Kanaanu, por. Pwt 8,7-8: ,,Albowiem Pan, Bég twoj, wprowadzi cie do ziemi pieknej,
ziemi obfitujqgcej w potoki, zrodla i strumienie, ktore tryskajg w dolinie oraz na gorze, do ziemi pszenicy,

Jjeczmienia, winorosli, drzewa figowego i granatowego - do ziemi oliwek, oliwy i miodu.”
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CZESC C (ww. 6-11)

206 Mojzesz i Aaron odeszli od thumu i skierowali si¢ ku wejsciu do Namiotu Spotkania.
Tam padli na twarz, a ukazala si¢ im chwata JHWH. 27 I przeméwit JHWH do Mojzesza:
=208 Wez laske
» 1izbierz cale zgromadzenie, ty wespot z bratem twoim Aaronem.
o Nastepnie przeméwcie w ich obecnosci do SKALY, a ona wyda z siebie wodg.
= Wyprowadz wode ze SKALY
¢ idaj pi¢ LUDOWI oraz jego bydtu.

=209 Stosownie do nakazu zabral Mojzesz laske sprzed oblicza JHWH.
» 2010 Nastepnie zebral Mojzesz wraz z Aaronem zgromadzenie przed SKALA
o 1 wtedy rzekl do nich: Stuchajcie, wy buntownicy! Czy potrafimy z tej SKALY
wyprowadzi¢ dla was wode?
= 2011 Nastepnie podniost Mojzesz reke i uderzyt dwa razy laskg w SKALE.
Wtedy wyplynela woda tak obficie,
¢ ze mogt sie napi¢ zaréwno LUD, jak i jego bydto.

Czes¢ C zajmuje centralne miejsce w kompozycji narracji Lb 20,1-13. Zlozona jest
ona z dwoch réwnolegtych urywkow: a (ww. 6-8) oraz a’ (ww. 9-11) — o rownoleglej
strukturze ABCDE — A’B’C’D’E’. Wersety 6-7 stanowig narracyjny pomost miedzy
ekspozycja (A) oraz momentem wzniecajagcym (B) — wprowadzaja tez do punktu komplikacji
akcji (w. 8). Mojzesz z Aaronem odchodza od ludu i nastgpuje zmiana miejsca akcji na
Namiot Spotkania, przy ktorym dokonuje si¢ objawienie JHWH (w. 6). Postacig aktywna tej
sceny jest JHWH, ktory przemawia do Mojzesza wydajac mu polecenia: wyprowadzenia
wody ze skaly wobec ludu oraz napojenie zaro6wno ludzi jak i zwierzat. Konstrukcja polecen
w urywku a jest réwnolegta do opisu ich wypelnienia w urywku a’. Kazdy z nich obejmuje
pig¢ paralelnych elementow: zabranie laski, zgromadzenie ludu przed skata, przemowe,
wyprowadzenie wody, napojenie. Bezposrednim wykonawca polecen jest Mojzesz, ktéry ma
wypehi¢ wszystkich pieciu punktow. Jedynie w dwodch z nich uwzgledniona jest pomoc jego
brata, Aarona, tj. zgromadzenie ludu oraz przemowa. Wyprowadzenie wody ze skaly ma
nastapi¢ wskutek przemowy do skaty w obecnos$ci ludu, za$ ostatecznym zadaniem Mojzesza
jest napojenie ludzi i bydta.*>?

W pierwszych wersetach (ww. 9-10) urywku a’ nast¢puje zmiana miejsca — odejscie

od Namiotu Spotkania, oraz zmiana bohateréw — pojawia si¢ lud zgromadzony przez

452 Szczegblowe omoOwienie problematyki zagadnienia ,,winy” Mojzesza i Aarona w Lb 20,1-13 por. M.

Margaliot. “The Transgression of Moses and Aaron: Num. 20:1-13” JOR 74 2 (1983): 196-228.
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Mojzesza z pomoca Aarona pod skala. Urywek a’ jest relacja z wypelnienia poszczegolnych
punktéw polecenia wydanego przez JHWH. Mojzesz bierze laske, zwotuje wraz z Aaronem
lud przed skalg i wspolnie przemawiaja, wyprowadza wodg, ostatecznie poi lud i jego bydto.
Opis ma strukture klimaktyczna, ktora buduje napiecie prowadzace do rozwigzania —
wyptynigcia wody i napojenia ludu oraz bydta (w. 11).43* Cho¢ formalnie Mojzesz wypehnia
wszystkie z pigciu punktéw polecenia, zauwazalna jest zasadnicza roznica w przemowie oraz
sposobie wyprowadzenia wody. Mojzesz w imieniu swoim i Aarona zamiast do skaty kieruje
stowa do ludu, w ktéorych dodatkowo zawiera skarge na lud i dodatkowo przejawia
watpliwo$¢ w mozliwo$¢ wyprowadzenia wody ze skaty. Fakt podjecia dyskusji z ludem nad
zasadnoscig polecenia JHWH, podwaza jego wlasny autorytet (stugi JHWH) do wypetnienia
misji, jak 1 wiarygodno$¢ obietnicy JHWH. Mojzesz, ktory nazywa lud buntownikami, sam
niejako stawia si¢ po ich stronie. Staje si¢ de facto buntownikiem wystepujacym przeciw
misji otrzymanej od JHWH. Dodatkowo Mojzesz dwukrotnie uderza laska w skate, mimo iz
polecenie JHWH tego nie obejmowalo — powstaje w ten sposob ironiczna sytuacja
konfrontujaca ludzkie wysitki, by skruszy¢ skatg, z mocag JHWH. Natomiast zgodnie z
obietnica JHWH skata wyda¢ miata wod¢ na stowa Mojzesza i Aarona, nie za$ przez ludzka
fizyczng aktywnos$¢. Brak wiary, ktéry przejawit si¢ w wypetnieniu tego zadania nie wptywa
na ostateczny rezultat — woda wyplywa ze skaty, a lud i bydto sa napojeni. Autor siega po gre
stow migdzy syntagmami opartg na powtarzanych spotgtoskach »/9/n: buntownikami — a7,
a obfita woda — '3 o. Skata, z ktdrej ostatecznie wyplywa woda staje si¢ symbolem
niewiary Izraelitow powodowanej lekiem i strachem przed $miercig. Przypomina ona réwniez

434 Ostatecznie jak ze

o kryzysie zaufania Mojzesza i Aarona, ktorzy tez ulegli zwatpieniu.
skaty na pustyni JHWH wyprowadza wbrew sitom natury obfita wodg, tak zbuntowanemu

ludowi i jego przywddcom przywraca wiar¢ w skuteczno$¢ Jego stowa.

453 J. Blenkinsop. “Structure and Style in Judges 13-16” JBL 82 1 (1963): 67-75.
454 Budd: “The story gives the priestly author of Numbers an opportunity to stress one of his principal
theological interests. Moses and Aaron have failed to “believe in” Yahweh, by claiming that they themselves can
bring water form the rock. In so doing they fail to “sanctify” him in the eyes of Israel, and thereby deprive him

of his due honor.” Por. Budd, 220.

136



CZESC B’ (ww.12)

B’

20.12 Rzekt znowu JHWH do Mojzesza i Aarona:
Poniewaz nie uwierzyliscie [onaaRn-xX?] we mnie, aby u$wieci¢ mnie wobec synow Izraela,

dlatego wy NIE WPROWADZICIE [°an 7] tego ZGROMADZENIA [7717] do ziemi [y2X:7],

ktory im daje.

W tej cze$ci aktywnym przemawiajagcym podmiotem jest ponownie JHWH, a
odbiorcami Jego stow Mojzesz i Aaron. Autor nie ujawnia ani miejsca ani czasu wydarzen:
odbiorca nie wie, czy Boég ponownie wzywa braci do Namiotu Spotkania, czy §wiadkami
przemowy Boga jest takze lud oraz w jakim odstgpie czasowym nast¢puje reakcja Boga?
Autor biblijny konstruuje czes¢ B’ jako logiczng konkluzj¢ centralnej czesci C. Mojzesz,
mimo iz dokonal wyprowadzenia wody ze skaly i napoit lud, nie wykazal si¢ jednak
doskonata wiernoscia 1 zaufaniem do polecenia JHWH. Skarga JHWH przeciwko
Mojzeszowi i Aaronowi jest paralelna do urywku B. Oba laczy motyw skargi wobec tych
przywodcow: w B strong jest lud, w B’ — JHWH, oraz paralelne motywy: w B —
wyprowadzenie z Egiptu, w B’ — wprowadzenie do Ziemi Obiecanej. Zarzut Boga dotyczy
kwestii niewiary Mojzesza i Aarona [*2 opiaRa~X?], ktorych zadaniem bylo ,,uswiecenie
JHWH” [aw7pn?] wobec syndéw  Izraela. Autor postuguje sie konstrukcjg zdania
okolicznikowego przyczyny za pomocg spojnika 431> ,,poniewaz”. Przedstawia ono zarzut
JHWH odnoszacy si¢ nie do formalnego, lecz moralnego rozliczenia przywddcow. JHWH
odwotujac si¢ do wyrazonego przez nich publicznie braku wiary zapowiada, iz obydwaj nie
wprowadza ludu do Ziemi, ktorg ,,im daje”. Druga cze$¢ zdania potwierdza udzielong ludowi
obietnice odziedziczenia Ziemi — jest to odpowiedz na urywek B. Bog mimo niewiary swoich
prorokow dochowuje wiernosci ludowi: tak jak wyprowadzit wode ze skaty na pustyni, tak
tez przeprowadzi swdj lud do Ziemi Obiecanej mimo niewiary ich przywodcow. Kwestia
niespelnionego ,,u§wiccenia JHWH” wobec ludu jest kluczowym elementem tej sceny.

Uwydatnia ona niespelnione oczekiwanie JHWH wobec przywodcow. 3

455 B. K. Waltke, i O'Connor M. (ed). An Introduction to Biblical Hebrew Syntax. Winona Lake, Eisenbrauns,
1990.

46 Leveen: ,,4s a result God denies Moses (and his brother Aaron, who is somehow implicated in the act) entry
to the promised land: “Because you did not believe in Me to sanctify Me in the sight of the children of Israel,
therefore yoou shall not bring this assembly into the land that I have given them.” (Num. 20,12). Many possible

interpretations, most unsatisfactory, have been offered to explain this incident and God’s motives. For present
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CZESC A’ (w.13)

A’

20.13 . To sg wody Meriba[12™ "n]. gdzie si¢ spierali synowie Izraela z JHWH

+ 1 gdzie On objawil wobec nich swoja swigtos¢ [W1p™].

Zakonczenie ma form¢ dwoch paralelnych segmentoéw przedstawiajacych etiologie
dwoch nazw: (-) wod Meriba, (+) Kadesz. Nawigzanie do Kadesz nie jest oczywiste,
albowiem gltowny akcent wypowiedzi narratora skupia uwage na wodach Meriba jako
wodach ,,sporu”.#7 Z perspektywy kontekstu tej czeSci mozna zauwazy¢, ze autor podejmuje
probe powigzania dwodch lokalizacji w jedna, jako: Meriba-Kadesz.**® Taka intencje¢ autora
zauwaza m.in. komentarz BHS* do w. 13a, proponujac lekture: wip na + 73mn.

Konstrukcja zakonczenia (A’) jest paralelna do wstepu (A), gdzie: segmenty (+) tacza
nazw¢ Kadesz z miejscem $mierci i pochowku Miriam (w.1) oraz objawienia $wigtosci Pana
wobec Izraelitow (w.13); natomiast segmenty (-) kojarza miejsce wod Meriba z narzekaniem i
sporem Izraelitow z Mojzeszem (w.1) oraz JHWH (w.13).

Narracja Lb 20,1-13 taczy dwa wydarzenia z czasow wedréwki przez pustkowia: (I)
pobyt Izraelitbw w Kadesz, podczas ktérego umiera Miriam, oraz (II) spoér Izraelitow z
przywodcami nad wodami Meriba — zakonczony zapowiedziag JHWH, wedtug ktorej Mojzesz

459

1 Aaron nie wprowadza ludu do Ziemi Obiecanej.*” Ostateczny los ,.trojga” przywodcow

zostaje zwigzany w jedng opowies¢: Mojzesz i Aaron, podobnie jak Miriam, umrg poza

purposes, suffice to say that the incident provides a dramatic opportunity to lessen the prestige of Moses. And
even though it also diminishes the prestige of Aaron at the same time, the end result opens the way for a shift in
the balance of authority between leaders in the next generations”. Por. Leveen, Memory and tratition in the
Book of Numbers, 53.

457 Zdaniem Levine okreSlenie 72 *n odwoluje do ,,sporu/ktétni” (72>) oraz toponimu. Rézne wersje tego
toponimu w literaturze biblijnej to: 1).Wody Meriba (Lb 20,24; Pwt 33,8; Ps 81,8; 106,32); 2. Wody Meriba
Kadesz (Lb 27, 14; Pwt 32,51; Ez 47,19; 48,28); 3. Massa i Meriba (Wj 17,7). Por. Levine, Numbers 1-20, 490-
491.

458 Von Rad uwazal, iz Massa i Meriba najprawdopodobniej byty oazami w okolicach Kadesz. Por. G. von Rad.
Old Testament theology. New York : Harper & Row, 1962, 11-12.

49 Burns za Nothem twierdzi, iz pamigé o $mierci i pochéwku Miriam w Kadesz moze by¢ wczesng ( i
autentyczng) tradycja taczaca Miriam z wezesnym sanktuarium izraelskim od czaséw wedréwki na pustyni. Por.
Burns, Has the Lord..?, 120; M. Noth. A history of Pentateuchal traditions (Englewood Cliffs, NJ : Prentice-
Hall, 1972, 169-170.
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granicami Ziemi Obiecanej. Opowies¢ o powstaltym kryzysie w czasie przejscia przez
pustyni¢, gdy brak wody stanowit $miertelne zagrozenie dla ludu, staje si¢ niejako odwrdcong
historig cudu Morza (Wj 14-15,21). W narracji o wydarzeniach w Kadesz-Meriba nastgpuje
odwrécenie znaczenia symboli: woda, ktéra w Wj 15 jest siedliskiem demonodw, tu staje si¢
zrodtem zycia 1 §wictosci, za§ miejsce suche (pustynia) w Lb 20 — utozsamieniem zla,
bezptodnosci i czyhajacej $mierci. Obie historie laczy motyw JHWH objawiajacego swa moc
poprzez wode. W narracji o Kadesz-Meriba do$wiadczenie pustyni ujawnia wewngtrzny
konflikt pomiedzy spotecznoscig Izraelitow a ich przywddcami, gdzie to juz nie faraon i jego
rydwany stanowig $miertelne zagrozenie, lecz brak spodziewanej stabilizacji i
bezpieczenstwa.

Relacja o tancu i $piew Miriam w Wj 15,20-21, ktéra jest paralelna do piesni
Mojzesza i m¢zezyzn w Wj 15,1-19, zostaje w narracji Lb 20 skonfrontowany ze $§miercia
Miriam w Kadesz oraz zapowiedzig odejscia takze Mojzesza i Aarona. W koncowych
dziejach exodusu brak Miriam u boku jej braci stoi w tle zastanawiajacego kryzysu autorytetu
przywodcow i utraty wiary w mozliwo$¢ dokonania kolejnego cudu ,,wody”.** Wszyscy
komentatorzy zauwazaja, ze juz na poczatku Wyjscia (Wj 15,22-27) Izraelici znalezli si¢ w
podobnej sytuacji na pustyni Szur, gdy po trzech dniach od przejscia przez Morze Czerwone
nie mogli znalez¢ wody, to lud zaczat szemraé. Po dotarciu do Mara Mojzesz dokonal na
polecenie Pana cudu przemiany wody z gorzkiej na stodka za pomoca kawatka drewna.
Zastanawiajace jest zatem, iz w Kadesz-Meriba Mojzesz wobec otrzymanego polecenia od
JHWH zdradza watpliwo$¢ w jego moc. Uwazna lektura dziejow exodusu ukazuje, iz cud
Mara poprzedzony jest Pie$nig Miriam i wspomnieniem jej tanca uwielbienia JHWH za cud
morza, podczas gdy narracje w Lb 20 otwiera wspomnienie $mierci Miriam 1 jej pochéwku na
pustyni, poprzedzone narracjg o rytuale przygotowania ,,wody oddzielenia (oczyszczenia)” [ »

7] z prochu czerwonej jatowki (Lb 19)*!. Mozliwe, ze nieobecno$¢ ,,siostry” z ,,trojga”

460 Reiss: ,,Is there a connection between Moses and Aaron striking the rock — istead of speaking — and their
consequent punishment of never entering the Promised Land and Miriam’s death? We can explain that perphaps
Moses was so upset with his sister’s death that he momentarily forgot God’s instructions. It may be that violently
hitting the rock was an expression of rage over his sister’s death, or his prfound sandness upon suddenly
realizing the importance to Miriam’s health and himself”. Por. Reiss, ,,Miriam rediscovered”, 188.

461 Obrzedy te sa naleza do niezrozumialych obrzedéw biblijnych. Istnieje wiele watkow interpretacji ich
znaczenia, np. sugestia, iz jest to element przeblagania za grzech zlotego cielca. Por. J. Lemanski. ,,Woda
oczyszczenia” i jej parakultowe zastosowanie (Lb 19,1-22) jako problem egzegetyczny i teologiczny” CTO 36
(2020): 221-260.
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rodzenstwa przywodcow - prorokéw, wyznacza krytyczny moment zaréwno dla ludu, z
ktérym Miriam jest zwigzana (por. Lb 12,15-16), ale takze dla jej braci: Mojzesza, w ktorego
histori¢ wpisata si¢ juz z momentem wyciagni¢cia go z Nilu (W) 2,1-10), oraz Aarona

kaptana (Lb 12,1-16).

Lb 26, 57-62

Werset Lb 26, 59 w tzw. spisie lewitow z Ksiegi Liczb (Lb 26, 57-62) zawiera ostatnig
w ramach Pigcioksiegu wzmianka o Miriam, ktdra jest niezwykle istotnym $wiadectwem
tradycji o wspdlnej genealogii Mojzesza, Aarona oraz Miriam. Jest ona wpisana w dtuzsza
liste w Lb 26, zlozong z dwdch tematycznie podobnych czesci: pierwsza (ww. 1-56) — spis
Izraelitow wedlug pokolen powyzej 20-go roku zycia, ktorym przypadnie udziat w podziale
Ziemi Obiecanej, oraz druga (ww. 57-62) — spis meskich potomkéw Lewiego od pierwszego
miesigca zycia, ktorzy nie otrzymajg dziedzictwa.**?> Kontekst tych spisow osadzony jest na
stepach Moabu po $mierci Miriam (Lb 20,1) i Aarona (Lb 20, 29). Na poleceniec JHWH
Mojzesz i Eleazar, syna Aarona, dokonuja drugiego spisu ludnosci po wyjsciu z Egiptu, ktory
obejmuje wylacznie mezezyzn powyzej dwudziestego roku zycia (w. 2), zdolnych do walki
(por. Lb 1)*3. Jest to juz nowe pokolenie Izraelitow, albowiem — wylgczajac Mojzesza —
zaden (poza Kalebem oraz Jozuem) ze spisanych przez Mojzesza i Aarona na pustyni Synaj
synéow Izraela nie dozyl czasoOw obecnego spisu (por. Lb 14,20-38). Mimo iz spisy
powszechny i lewitow dotycza wytacznie meskich potomkdéw, oba zawierajg jednak po dwie
wzmianki przywotujace imiona kobiet, wykazujace ich pokrewienstwo z glowami rodow. W
pierwszym, tzw. spisie powszechnym, pojawia si¢: pie¢ corek Selofchada (w. 33) oraz
Serach, corka Asera (w. 46), w spisie Lewitow: Jokebed, zona Amrama (w. 59a) oraz Miriam,

siostra Mojzesza i Aarona (w. 59b).#64

462 Urywek ww.63-65 jest zakonczeniem opowiadania Lb 26 - scala dwa oddzielne opisy: spisu powszechnego
[zraelitow (ww.1-56) oraz Lewitow (ww. 57-62).

463 Spis powszechny Izraelitbw na pustyni Synaj rowniez nie obejmowal spisu lewitow zgodnie z zapisem Lb
1,47-54; 2,33; Szczegblowe obliczenie Lewitow na pustyni Synaj zostato przeprowadzone pdzniej na oddzielne
polecenie Pana, por. Lb 3,14-49.

464 Dla poréwnania rodowdd naczelnikéw rodow w Wj 6, 14-27, koncentruje si¢ na meskich potomkach, z
pominigciem corek, dlatego tez Miriam zostaje pomini¢ta we wspolnym rodowodzie Mojzesza i Aarona.
Wymienione z imienia kobiety, Jokebed oraz Elzbieta, zostaja przywotane jedynie w celu podkreslenia ich roli

jako zon (Amrama, Aarona) oraz matek meskich potomkow.
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Schemat kompozycji

[a]™37 + A oto spisani ["17pp] LEWICI wedhug ich rodzin [onnown]:
od Gerszona pochodzi rodzina [own] Gerszonitow;

od Kehata rodzina Kehatytow;

od Merariego rodzina Merarytow.

[a ™ 3% + Oto rodziny LEWIEGO: rodzina Libnitdow, rodzina Chebronitéw, rodzina
Machlitéw, rodzina Muszytéw i rodzina Korachitow.

Kehat byt ojcem [77177] Amrama.

w-59 + Zona Amrama nazywala sie Jokebed, a byta CORKA LEWIEGO,

ktéra urodzita sie LEWIEMU w Egipcie.
C |

BI

[a’]™®! + Jednak Nadab i Abihu zgineli, gdy niesli przed oblicze JHWH inny ogien.

[a] ¥ %2 + A spisanych [0°7p5] wszystkich mezczyzn bylo dwadziescia trzy tysigee - [w
wieku] od jednego miesigca wzwyz.

AI

[a] +Nie byli jednak spisani [1725n177] posrdd synow Izraela
1 nie otrzymali dziatu posréd synoéw Izraela.

Spis lewitow ma strukture koncentryczng, AB - C - B’A’, podzielong na 5
urywkow*63:
A — (wprowadzenie do spisu): gtéwne rody LEWITOW
B — (pochodzenie ojciec-syn): Kehat ojcem Amrama.
C — (wzmianki o kobietach): Jokebed i Miriam.
B’ — (pochodzenie ojciec-syn): synowie Aarona

A’ — (zakonczenie spisu): podsumowanie, brak udziatu w dziedzictwie.

465 W swej najnowszej monografii Hedda Klip dokonuje poglebionego studium wszystkich biblijnych genealogii
(przy pomocy analizy krytyczno-literackiej, z wyznaczeniem glownych wzorcow literackich i ich odmian).
Analiza genealogii Lb 26, 57-60. Hedda wyznaczyta por. K. Hedda. Biblical genealogies : a form-critical

analysis, with a special focus on women. Leiden, Boston : Brill, 2022, 104-107.
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URYWEK A (ww. 57-58a)

[a]™ 37 + A oto spisani [*115] LEWICI wedtug ich rodzin:
od Gerszona pochodzi rodzina Gerszonitow;

od Kehata rodzina Kehatytow;

od Merariego rodzina Merarytow.

[a’] ¥ 3 + Oto rodziny LEWIEGO: rodzina Libnitow, rodzina Chebronitow, rodzina
Machlitéw, rodzina Muszytéw i rodzina Korachitow.

Urywek A jest wprowadzeniem do spisu lewitow*®®, ktory zostat przeprowadzony
przy okazji spisu powszechnego i stanowi odrgbng liste. Pierwszy urywek tworza dwie
utozone paralelnie listy rodzin lewickich: a (w. 57), zawiera imiona trzech synow Lewiego,
od ktorych pochodza gltowne rody (pierwsze pokolenie)*®” oraz a’ (w. 58) nazwy rodzin od
jego czterech wnukow i jednego prawnuka (drugie i trzecie pokolenie lewitow).*® Podczas
gdy w segmencie a autor eksponuje imiona zatozycieli rodow — bezposrednich potomkow
Lewiego (Gerszona, Kehata oraz Merariego), tak w liscie a’ zawiera imiona rodzin z
kolejnych pokolen — pomijajac imiona zalozycieli rodow. Nalezy zauwazy¢, ze w a’
przywotanych jest pie¢ rodzin lewickich z drugiego i trzeciego pokolenia, co stoi w
sprzeczno$ci z lista genealogiczng z Wj 6,16-18, gdzie mowa jest o co najmniej o$Smiu
wnukach Lewiego. Urywek A, jak i paralelny urywek A’, podaje listy meskich potomkow

uzywajac form tego samego czasownika [725] ,,wyznaczy¢, zaliczy¢ do (zapisac)”.

URYWEK B (ww. 58b)

B | 7% Kehat byl ojcem [777] Amrama.

Paralelne urywki B 1 B’ taczy identyczny schemat relacji genealogicznej: ojciec-syn

(wspolny leksem formy czasownika 79° ,,urodzi¢”). W urywku B autor zwraca uwagg na lini¢

466 O najnowszej hipotezie etymologii nazwy Lewitow, por. L. Niesiotlowski-Spano. ,, The Levites, *ra-wo, Aaog
/ Aooi”. A New Proposal for Lexical and Historical Relationship” Bib 101 3 (2020): 444-452.

467 Zdaniem Milgroma wymienieni s3 wg chrolonogii urodzin, te trzy pokolenia byty odpowiedzialne za
transport i stuzb¢ przy Arce. Por. Milgrom, The JPS Torah Commentary. Numbers, 228.

468 Jako ostatni zostaje wymieniona rodzina Korchitow: Korach byt prawnukiem Lewiego, synem Jishara.
Poprzedzajace w w.58 imiona rodzin s3 drugim pokoleniem lewitow, od wnukéw: rodzina Libnitéw od Libniego
(syna Gerszona), Chebronici od Chebrona (syn Kehata), Machlici od Machlona (od Merariego), Muszyci od

Musziego (syna Merariego).
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Kehata, drugiego syna Lewiego. W ten sposob laczy postacie wymienione w centralnym
urywku C z Lewim, protoplasta rodu — postacie Kehata i Amarama to drugie i trzecie
pokolenie. W przeciwienstwie do segmentu a’ w urywku A zachowujacego kolejnos¢ postaci
wedlug pierwszenstwa urodzin, urywek B odchodzi od tego porzadku. Bez watpienia zasada
pierworodztwa nie jest tu podstawowym argumentem wybrania — Kehat nie byl pierwszym

synem Lewiego (por. Rdz 46,11).

URYWEK C (ww. 59)

[a] Y% Zona Amrama nazywata si¢ Jokebed,
a byla cérka LEWIEGO, ktora urodzita sie LEWIEMU w Egipcie.

oraz ich siostre, Miriam.

W centralnym urywku C autor w dwoéch paralelnych segmentach eksponuje postaé
Jokebed: w segmencie a (w.59a) wspomina jej egipskie pochodzenie oraz zwigzek z
genealogia lewicka; w segmencie a’ (w.59b) wymienia imiona jej dzieci. Posta¢ kobiety
wpisanej w genealogie meskich potomkéw wyrdznia si¢ nie tylko na tle spisu lewitow (ww.
57-62), ale takze w szerszym kontek$cie spisu powszechnego Izraelitoéw (ww. 1-56). Jokebed
jako ,,corka Lewiego” ma szczegdlnie wazng pozycje posrod lewitéw, co zostaje podkreslone
poprzez dwukrotne pojawienie si¢ w segmencie a imienia wilasnego Lewi [*7]. Autor
przypisuje Jokebed dwa genealogiczne zwiazki, jako: zony Amrama [0y NWX] oraz corki
Lewiego [M7"n2]. Z dostownej interpretacji spisu mogloby wynikaé, ze Jokebed byla tez
ciotka Amrama — raczej autorowi chodzito o podkreslenie iz obydwoje malzonkowie sg blisko
spokrewnieni z postacig Lewiego, syna patriarchy Jakuba. Jednak jej pokrewienstwo z Lewim
byloby blizsze niz jej meza, dlatego tez jej status jest wyjatkowo wysoki — rowny jej braciom,
zatozycielom trzech rodow lewickich: Gerszonitow, Kehatytow oraz Merarytow. Jako matka
»irojga” zostaje uznanana za niejako zatozycielk¢ nowego rodu przywddcoéw Izraela, z
ktoérego uformuje si¢ rodowdd lewickich arcykaptandéw i1 kaptandéw. Segment a zamyka
przywotany okolicznik ,,w Egipcie”, odnoszacy si¢ do miejsca urodzenia Jokebed i zarazem

wigzacy jej pochodzenie z dziejami Wyjscia z Egiptu.*®® Najprawdopodobniej autor chcial w

469 Setel dostrzega w zrodtostowie hebrajskiej nazwy Egipt, 0121, nawigzanie do motywu narodzin oraz bolow

porodowych (por. Wj 1-2; Wj 15): narodziny jako metafora wyzwolenia dokonanego w czasie Exodusu:
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ten sposob zwrdci¢ uwage na to, ze Lewiemu urodzita si¢ corka w Egipcie (segment a), a jej
potomstwo: Aaron, Mojzesz i Miriam, obdarzone szczegdlng misja od JHWH wyznaczy
poczatek nowych dziejow exodusu (segment a’). Informacja o Egipcie na koncu segmentu a
wyznacza zarazem dwie gléwne czesci genealogii: Q (ww.57-59a) — okres prymatu linii
Lewiego do czasu wyjscia z Egipcie; Q’ (59b-62) — czas dominacji linii Aarona. Pierwsza
cze$¢ genealogii Q otwiera i zamyka posta¢ Lewiego (jego imi¢ pojawig si¢ w sumie cztery
razy). W drugiej czesci (Q’) Lewi nie jest juz wspominany, ustepuje niejako miejsce postaci
Aarona oraz jego synéw. Autor w informacji o narodzinach Jokebed w Egipcie mogt ukry¢

etymologi¢ jej imienia oraz niejako zapowiedzie¢ tres¢ kompozycji czesci Q’.

273R2
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W tym wersecie jest zauwazalna gra slow oparta na rdzeniami czasownika ,,rodzi¢”
[72°] i rzeczownika ,.chwata, splendor/ ci¢zar, jarzmo” [723]. Imi¢ Jokebed [7221] stanowitoby
potaczenie formy imiestowowej od tematu ,rodzaca” [(N)7?°] oraz rzeczownika
,chwata/ciezar” [723]. W ten sposéb forma tego imienia okreslataby jej misj¢: ,,rodzaca
(tych, ktérzy przyniosa) chwate/ splendor”. W okoliczno$ciach zwigzanych z ,jarzmem
(egipskim)” to znaczenie moglto by brzmie¢ dos¢ ironicznie. W drugiej czeéci urywku C, w
segmencie a’, autor przedstawia imiona dzieci Jokebed oraz Amrama. Na poczatku
wymieniony jest Aaron, drugi Mojzesz, a na koncu Miriam — nie odpowiada to jednak
domniemanej kolejnosci narodzin®’’, ale waznosci tych 0sob z punktu widzenia autora tekstu.
Segmenty tego urywku zestawiaja w konstrukcji paralelnej dwie postacie kobiet, Jokebed

(matki) i Miriam (coOrki).*’! Przywotanie z imienia w genealogii postaci siostry jest

,,Stories and imagies of birth serve as metaphors of liberation in Exodus. While there is no acknowledgment of
birth as an explicitly female expression of divine power, women are central to several of these stories. It is
midwives, in fact, who initiate resistance to Pharaoh’s oppression of the Israelites [1,17]. The very emergence of
the people from confinement in Egypt occurs through a dramatic image of birth: the parting of the waters of the
sea. As if to underline this connection, the Hebrew word for Egypt [0>932] is also associated with labor pains
(see, e.g., Jer 49,24) . O. D. Seters. ,,Exodus.” W The Women's Bible commentary. London : SPCK, 1992, 29.

470 Nastepuje zgodno$¢ kolejnosci urodzin miedzy Aaronem a Mojzeszem: Aaron jest starszym bratem Mojzesza
(por. Wj 6,20; 7,7), jednak nie w przypadku Miriam (jedynej znanej z imienia siostry obydwojga), ktora jest z
kolei starsza od Mojzesza (por. Wj 2,4).

471

Zdaniem Heddy zwraca uwagg na relacj¢ matka-corka w genealogii Lewitow, co jej zdaniem zauwazalne jest

na poziomie narracji Wj 2,1-10: ,, Is these women are called daughters, it is mostly in relation to their father (...)
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wyjatkowe, gdyz nie dotyczy bezposrednio kwestii zrodzenia potomstwa (relacja maz-zona)
czy dziedziczenia (relacja ojciec-corka).*’? Miriam wspomniana jest jako ostatnia z trojki
rodzenstwa 1 dodatkowo autor podkresla jej relacje¢ z braémi na koncu zdania emfaza: ,,ich
siostra” [annX].

Nalezy zauwazy¢, ze urywek C eksponuje zmiang w pozycji i funkcji spotecznej
wspomnianych kobiety w do$¢ zaskakujacej sekwencji. Podczas gdy w czesci tzw. genealogii
»egipskiej” (Q) autor podkresla relacje subordynacji kobiety wzgledem meskich cztonkow
rodziny w roli Zzony czy corki (segment a), to w drugiej czesci (Q’) przedstawia status kobiety
jako nieomal réwnorzgdny pozycji mezczyzny — cho¢ pozostaje pewna zalezno$¢ w relacji
pomiedzy rodzenstwem (bratersko — siostrzanej). Rola spoleczna Jokebed (zony/corki) z
punktu widzenia autora jest istotna gtownie ze wzgledu na urodzenie potomstwa
(macierzynstwo naturalne). Natomiast w przypadku Miriam (,,ich siostry”) jej rola spoleczna
staje si¢ bardziej symboliczna — zwigzana z funkcja przywodcza jej braci.

Potaczenie tych trzech postaci exodusu w jednej genealogii potwierdza nie tylko ich
wazng kolektywna role w dawnych dziejach, ale i nieomal réwnorzedny autorytet — pamig¢ o
nich musiata by¢ wciaz zywa w czasach autora. Kluczowa postacig dalszej czesci genealogii
(Q’) pozostaje jednak tylko Aaron, a Mojzesz i Miriam niejako zanikaja — by¢ moze jest to
zwigzane ze szczego6lng cechg przypisywanego im charyzmatu prorockiego, ktdry nie byt

dziedziczny.

URYWEK B’ (ww. 60-61)

B,

[a] ¥ Urodzit sie [771] Aaronowi: Nadab, Abihu, Eleazar oraz Itamar.

[a’] V¢! Jednak zginat [n»71] Nadab i Abihu, ofiarujgc obcy ogien [r-wx] przed JHWH.

Urywek B sklada si¢ z dwoch antytetycznych segmentow: a (w. 60) podejmuje temat
narodzin; a’ (w. 61) umierania. Urywek B’, paralelny do B, kontynuuje motyw schematu
relacji ojciec-syn: tak jak Kehat przekazal dziedzictwo Amramowi, tak Aaron swym czterem
synom. Posta¢ Aarona jako jedyna z ,trojga” rodzenstwa zyskuje szczegdlng uwage autora.

To on po wyjsciu z Egiptu przekazuje jako dziedzictwo urzad arcykaptana JHWH swym

In Exodus 2 there is some relation between Miriam and Jochebed, but still it reads: ““So the girl wend and called
the child’s mother.” Jochebed is not called the mother of Miriam”. Hedda, Biblical genealogies, 347-348.
472 W Lb 26 (spisie powszechnym Izraelitow) dwukrotnie autor wspomina o kobietach w odniesieniu do corek:

pig¢ corek Selofchada wymienionych z imienia (w. 33) oraz Sarach, corce Asera (w. 46).

145



synom. Segment a otwiera czasownik ,urodzit si¢” [7730], odnoszacy sie¢ w porzadku
chronologicznym do czterech synow. Natomiast paralelny segment a’ otwiera antynomiczny
czasownik ,,umarl” [n»"], odnoszacy si¢ zar6wno do pierworodnego Nadaba, oraz drugiego
syna Abihu — z enigmatycznym wyjasnieniem okoliczno$ci $mierci. W ten sposob autor
przekazuje informacje, iz pierwszym w kolejnosci dziedziczenia urzgdu arcykaplana

pozostaje Eleazar.

URYWEK A’ (w. 62)

AI

[a’] W62 + A spisanych [03°7p9] wszystkich mezczyzn byto dwadzieScia trzy tysigce - [w
wieku] od jednego miesigca wzwyz.

+ Nie byli jednak spisani \7p5n7] posrod synow Izraela
1 nie otrzymali dziatu posrod synow Izraela.

Zamykajacy list¢ genealogiczng urywek A’ (w. 62) sktada si¢ z dwoch réwnolegtych
segmentow: a (w. 62a ) — podsumowowania liczby spisanych; oraz a’ (w. 62b-c ) — informacji
o nieposiadaniu przez nich udzialu w dziedzictwie Izraela. Podobnie jak w podsumowaniu
spisu powszechnego (Lb 26, 51) segment a zawiera informacj¢ dotyczacej liczebnosci
meskich cztonkéw rodéw, niemniej sposdb obliczenia jest jednak rézny: w spisie lewickim
liczeni s3 wszyscy mescy potomkowie w wieku od miesigca, natomiast w powszechnym — od
dwudziestego roku zycia. Segment a’ przypomina o spisie powszechnym Izraelitow ktory nie
obejmowat Lewitow (w. 62b), gdyz nie otrzymaja oni udzialu w dziedziczeniu ziemi (w.
62c¢).

Ogolna struktura retoryczna spisu lewitow*’® wyjasnia i usprawiedliwia przekazanie

dziedzictwa Lewiego linii Aarona — jego dwoém synom, Eleazarowi oraz Itamarowi.*’*

473 Hedda w ostatnim rozdziale dokonata podsumowania wnioskéw dot. obecnosci kobiet w genealogiach
biblijnych. Oto najwazniejsze z nich:

“1. A linear genealogy does not necessarily exclude women, 2. Women mark the most important generations, 3.
Women are present at crucial moments of genealogy; 4. The presence of women can be an indication of the
importance of a tribe; 5. Mothers have a natural place to distinguish the branches of the family; 6. If wives have
important brothers, the husbands disappear form the limelight (...) If the wife is more important than the
husband, the children may be recorded within the genealogy of the family of the wife; 7.Wives called daughter
are often the most important women, 8. Pseudo-Philo adds new names, not new women.” Por. Hedda, Biblical

genealogies, 357-360.
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Lewici, wyodrebnieni ze spotecznosci Izraelitéw sa ,,wtasnoscia JHWH”, a ich dziedzictwem
jest stuzba w Swiatyni.#’> Chociaz spis lewitow otwieraja i zamykaja postacie meskich
potomkoéw Lewiego, to w centrum zostaje wyeksponowana posta¢ Jokebed (o relatywnie
wysokim statusie w genealogii lewickiej jako cérka Lewiego), ktora zapoczatkuje genealogie
przywodcow exodusu — kontynuacja bedzie linia Aarona. Miriam, siostra Aarona i Mojzesza,
jako coérka przejmuje po czeéci odpowiedzialno§¢é matki w asystowaniu braciom w ich misji.
W tym kontek§cie mozna dopatrze¢ w jej funkcji takze wymiaru opiekunczego jako
,,duchowej matki”, ktéra asystuje narodzinom nie tylko Mojzesza ale i ludu JHWH. Ukazany
w spisie wspolny rodowod rodzenstwa nie tylko taczy ich postacie jako przywodcow

(triumwiratu) exodusu, ale tez niejako spaja ich charyzmaty i funkcje.

Miriam w Ksiedze Liczb

Ksigga Liczb przedstawia obraz wedrowki ludu JHWH spod Synaju az po granice
Kanaanu. Poczatek i cel tej wedrowki wyznacza nie tylko geograficzne ale i teologiczne ramy
catej ksiegi. Ukazuje proces przygotowania ludu JHWH do przejecia w posiadanie Ziemi
Obiecanej.*’¢ Posta¢ Miriam pojawia si¢ w niej trzykrotnie — najwigcej razy sposrod

pozostatych ksiag Pigcioksiggu.

474 Budd: ,,Having reconstituted the community after the disasters of the journey (Num. 26,1-56) the autor now
reconstitutes the Levitical order by means of a of a seond census. Just as vv. 1-56 echo Num 1,1-47 so these
verses echo and balance the establishment of the Levitical community as outlined in Num 3-4. The author does
this by reasserting the definitive basic stucture of the Levitical genealogy (v. 57), by linking Moses and Aaron
with it (v.59), by vindicating the priesthood of Eleazar and Ithamar once again (vw. 60-61), and by conducting a
second census of Levites (v 62).” Por. Budd, Numbers, 298.

475 Levine: ,, This second census is anticipatory of the total settlement and conquest program, on both sides of the
Jordan, a concern that carries forward in Numbers 27 in connection with the dispensation to the daughters of
Zelophehad (...) Finally, Numbers 34 presents a geographic delimitation of Canaan, followed by instructions for
the distribution of the land to the ten and one-half tribes. Numbers 34 assumes that the problem of the
Transjordanian tribes has already been resolved. This distribution will be administered by Joshua, the son of
Num, who took over form Moses in Numbers 27,16-23, and Eleazar, Aaron’s son, who had been active for quite
a while”. Por. Levine, Numbers 21-36, 47.

476 Olson wysnut ,,chronologiczng” (zwang inaczej ,,pokoleniowa”) hipoteze dotyczacg kompozycji ksiegi Liczb,
ktora zaklada, iz opowiada ona histori¢ dwoch pokolen, ,,starego” — ktory doswiadczyl Exodusu, jednak okazat
si¢ niepostuszny JHWH, oraz ,,nowego” — wiernego pokolenia, ktore weszto do Ziemi Obiecanej. Por. D. Olson.
The Death of the Old and the birth of the new : The Framework of the Book of Numbers and the Pentateuch.

Chico, CA : Scholars Press, 1985. Inna hipoteza “geograficzna” wskazuje na relacje z podrozy Izrealitow,
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Pierwszym epizodem ja wzmiankujagcym w Ksiedze Liczb jest relacja o zmowie
Miriam i Aarona przeciw Mojzeszowi (Lb 12), w ktérej podwazaja wyzszos¢ jego
profetycznego autorytetu. Wydarzenie to ma miejsce w pierwszym etapie wedrowki, tuz po
wymarszu spod Synaju i obchodach drugiej Paschy na pustyni (Lb 9). Wystapienie Miriam i
Aaron przeciw Mojzeszowi jest zwigzane z wczesniejszym narzekaniem ludu (Lb 11). Wtedy
uzalajgcemu si¢ Mojzeszowi na cig¢zar przywodztwa JHWH udziela wsparcia. Daje cze$¢ z
»ducha (prorockiego) Mojzesza” siedemdziesi¢ciu starszym z Izraelam, aby razem z nim
dzwigali ,,cigzar ludu” [ayn ®wn] (Lb 11,17). Zaréwno watek profetyczny oraz szemranie ludu
znajdujg paralelne odniesienie w Lb 12, gdzie Miriam i Aaron w opozycji do Mojzesza
wyrazajg swoje aspiracje do rownorzednego autorytetu.’’ Jako jedyna kobieta, Miriam
prorokini, siostra Mojzesza i Aarona, jest z braémi ,,wezwana” do Namiotu Spotkania.
Zarazem jako jedyna z przywddcow (triumwiratu) jest w konsekwencji ztego postepowania
wydalona poza granice obozu, skad tez po oczyszczeniu powraca.

W tym kontek$cie Miriam jest pierwszg (jedyna) kobieta do$wiadczong tradem w
tradycji Biblijnej — jest to zarazem sytuacja, w ktorej jeden z trojga przywodcoéw exodusu
wchodzi w stan rytualnej nieczystosci. Uwazna lektura stéw wstawiennictwa Aarona (Lb 12,
11-12) ukazuje, ze wraz z do$wiadczeniem tradu dotykaja ja w metaforycznym sensie
wszystkie trzy typy nieczysto$ci wymienione w Lb 5, 1-4: tredowata” (nieczysto$¢ tradu),
»zmarly (ptdd)” (nieczystos¢ kontaktu ze zmartym), ,,wychodzacy z fona matki” (nieczystos¢
wyciekéw zwigzanych z porodem).*’® Obraz ludu oczekujgcego na powrdt Miriam do obozu,

by wyruszy¢ w dalszg droge (Lb 12,15-16) wskazuje nie tylko na jej szczegdlng zazytos$¢ z

poczawszy od Synaju po grnice Ziemi Obiecanej jako gléwnych opowiesci wokot ktorych zbudowana jest
struktura ksiggi. Por. E. Davies. Numbers: Based on the Revised Standard Version. Grand Rapids: Eerdmans,
1995.

477 W opinii R. Burns Miriam nie pelnila funkcji prorockiej par excellence, a jej tytul prorocki z Wj 15,20 nalezy
traktowa¢ jak anachronizm. Wigcej: ,,Regarding the biblical portrait of Miriam as prophetess, I conculde that,
although Miriam figures prominently in Num. 12,2-9 as an oracular figure, her role thre is not specifically a
prophetic one. Neither is her activity which is described in Exod. 15,20-21 specifically prophetic. When it is
said, then, that Miriam was called a prophetess, it must at the same time be admitted that the title is probably
anachronistic and hence does not shed much light at all on the portrait of Miriam in the scriptures.” Por. Burns,
Has the Lord indeed spoken only through Moses?, 79.

478 Stubbs: ,, Miriam’s sin, similar to that of Korah, was one of envy, pride, and the pursuit of leadership status
for the wrong reasons, a sin that led to its own uncleanness (12,14-15). Like Miriam, that uncleanness had to die
in order for Israel to make progress toward its goal. It was a cstly and difficult journey.” Por. Stubbs, Numbers,

156-157.
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nim, ale rowniez autorytet przywodcy. Cho¢ jako prorokini wystapila razem z Aaronem
arcykaptanem przeciw Mojzeszowi ,,studze JHWH” , to ekspiacje za wing dokonuje tylko ona
sama — ale to Aaron zauwaza jej chorob¢ i wstawia si¢ za nig u Mojzesza. Dalsze
wstawiennictwa Mojzesza przed JHWH za siostrg udowadnia nie tylko wyjatkowos¢, ale i
wyzszos$¢ jego autorytetu nad rodzenstwem.

Nalezy zauwazy¢, ze tak jak wczesne dzieje Mojzesza w Ksiedze Wyjscia staty sie
niejako zapowiedzig i wzorem dalszej historii ludu do czas6w zawarcia Przymierza, tak
historia buntu rodzenstwa i oczyszczenia Miriam (Lb 12) jest reminiscencjg dalszych dziejow
ludu JHWH w czasie wedréwki spod Synaju do granic Kanaanu. Kryzys wiary dotyka
zaréwno lud, lewitow oraz przywddcow, a konsekwencje buntow sa dotkliwe dla wszystkich.
Punktem znaczacym w narracji jest Kadesz na skraju pustyni i ziemi Edomitow, miejsce
dhuzszego postoju Izraelitow na pustyni. Tam rozegraly si¢ trzy dramatyczne epizody: dwa
bunty po powrocie zwiadowcow z Kanaanu (Izraelitéw oraz Korachitdéw) oraz po $mierci
Miriam kryzys wiary Mojzesza i Aarona nad wodami Meriba. Autor biblijny nie wigze
$mierci Miriam z konsekwencja jej winy. Miriam uprzedza los swych braci i umiera poza
Ziemig Obiecang, aczkolwiek niemal na granicy, w miejscu §wietym dla Izraelitow, Kadesz-
Meriba, zwigzanym z cudem wody.

Dopiero po jej odejsciu nastepuje zapowiedz §mierci braci, pozostatych przywodcow
ludu: Aarona i Mojzesza.*’® We wzmiance o $mierci Miriam i jej pochowku mozna zauwazy¢
aluzj¢ do silnej wiezi taczacej ja z ludem exodusu — tak jak lud nie chcial wyruszy¢ bez
Miriam z Chaserot w dalsza droge, tak teraz jej grob zostaje w granicach pustyni razem z
innymi zmartymi Izraelitami, do ktorych dotacza tez jej rodzeni bracia. Po raz ostatni
wspomnienie o Kadesz pojawia si¢ tuz po dokonanym cudzie w Meriba, w kontekscie proby
przekroczenia granicy z Edomem (Lb 20,17). Znamienne, iz do Kadesz Izrealici nie maja
blizszego kontaktu z obcymi narodami. Nawet podczas oczekiwania na powrdt zwiadu, stojac
z daleka od zagrozenia. Natomiast od momentu wyruszenia z Kadesz s3 juz w stalej
konfrontacji z obcymi narodami — nierzadko krwawej. Smier¢ Miriam w Kadesz wigze sie
chronologicznie z poczatkiem tradycji rytualu oczyszczenia za pomoca wody zmieszanej z
popiotem z czerwonej jatowki — dokonywanego gldwnie w przypadku nieczystosci

zaciagnietej po kontakcie z ciatem zmartego.*°

479 Wiegcej o motywie $mierci i narodzin w Lb, por. D. Olson. The death of the old and the birth of the

new : The Framework of the Book of Numbers and the Pentateuch. Chico, CA : Scholars Press, 1985.
489 Simpson uwaza, iz Miriam byta zwigzana z preizraelickim kultem w Kadesz (mozliwe nawet, ze byla pehita

tam funkcje kaptanki), ktory Izrealicki napotkali w czasie swej wedréwki po pustyni. Por. C. A. Simpson.
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Znamienym jest fakt, ze cho¢ wszyscy z przywodcoOw exodusu umierajg przed
wkroczeniem do Ziemi Obiecanej, to tylko Miriam nie przekazuje swojego ,,urzedu”, jak i nie
pozostawia po sobie potomstwa. W przypadku zaréwno Aarona i Mojzesza wyznaczenie
nastepcy zlaczone jest w ramach jednej narracji z miejscem ich $mierci: Mojzesz przekazuje
wtadze Jozuemu w okolicach Gory Nebo (Lb 27, 12-23), Aaron natomiast Eleazarowi na
Goérze Hor (Lb 20,22-29). Mozna zatem podejrzewac, ze w dyptyku Lb 19-20,1-12 zawarty
jest w metaforyczny sposob opis przekazania ,miriamowego dziedzictwa” dla przysztych
pokolen Izraelitow w powigzaniu z rytuatem wody oczyszczenia. Trzy tzw. miriamowe
narracje ukazuja, iz Miriam byla niejako typem ,,uniwersalnej” nieczystej: jako tredowata (Lb
12), jako zmarta (Lb 20,1) oraz jako kobieta (Lb 26,57), ktéra po oczyszczeniu powraca do
oczekujacego na nig ludu w obozie.

Ostatnig czg¢$¢ narracji Ksiegi Liczb rozpoczyna opis wyjscie Izrealitow z Kadesz (Lb
20,14). Obejmuje on spis powszechny ,,Nowego Izraela” oraz lewitéw na stepach Moabu (Lb
26) i relacje o przemarszu po Zajordani¢ (Lb 33) az po granice Kanaanu (Lb 34). Dwa spisy
powszechne ludnosci dokonane na pustyni Synaj (Lb 1, 1-47) oraz stepach Moabu (Lb 26)
ukazuja zmiang¢ pokoleniowg jaka nastgpita w spolecznos$ci Izraelitow — ci, ktorzy wyszli z
Egiptu i zwatpili w obietnice Przymierza nie doszli do Ziemi Obiecanej. Wprawdzie motyw
pierworodztwa w Ksiedze Liczb podobnie jak w Wyjscia jest wyraznie zaakcentowany, ale to
ostatecznie Lewici sa poswigceni za wszystkich pierworodnych Izraela. Ukazany w spisie
wspolny lewicki rodowdd rodzenstwa: Aarona, Mojzesza i Miriam, nie tylko taczy ich
postacie jako przywodcow (triumwiratu) exodusu, ale tez niejako spaja ich charyzmaty i

funkcje.

3.3 Podsumowanie — Miriam w Torze

Pierwszg relacj¢ o Miriam z Ksiggi Wyjscia poprzedza bezposrednio cykl opowiadan

o dziejach patriarchow (Rdz 12-50), w ktérym roéwniez pojawiaja si¢ postacie waznych i

The early traditions of Israel: a critical analysis of the Pre-deuteronomic narrative of the Hexateuch. Oxford :
Basil Blackwell, 1948. Podobnego zdania jest Burns: ,,If the Hebrew wanderers first met Miriam at Kadesh,
what was it about her which led tradition to present her as it did, i.e. as a leader, as a cult official and as a
mediator of God’s word? The most plausible explanation seems to be that at Kadesh the wanderers encountered
in Miriam an already-established leader of cult of that shire.” Por. Burns, Has the Lord Indeed..?, 126.
Masymalistyczny poglad glosi Beyerlin, w ktorego opinii wigkszo§¢ hebrajskich tradycji tekstow pochodzi
wlasnie z Kadesz ( w tym Dekalog, organizacja spoteczna, etc.). Por. W. Beyerlin. Origins and history of the
oldest Sinaitic traditions. Oxford : Basil Blackwell, 1965, 146-150.
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wptywowych kobiet. Poczawszy jeszcze od ,,pramatki” Ewy (Rdz 2-3) poprzez
,matriarchinie” — zony patriarchéw (Rdz 12-50: Sare, Rebeke, Rachele i Leg) oraz inne
postacie zenskie (m.in. ,,pierwszej widzacej” Hagar, Tamar czy Dinie), mozna zauwazyc¢, iz
posta¢ prominentnej kobiety u boku protagonisty pojawia si¢ nieomal zawsze w kluczowych
momentach dziejow biblijnych jako swoisty schemat literacki. W Ksiedze Rodzaju pojawia
si¢ one niejednokrotnie w momentach komplikacji narracji, czego przyktadem jest obecnos¢
Sary u boku Abrahama w konfrontacji z faraonem (Rdz 12, 11-20) czy Abimelekiem, krolem
Geraru (Rdz 20,1-20). Podobnie ukazanie Miriam u boku najwigkszego proroka i stugi
JHWH, Mojzesza, czy pierwszego arcykaptana, Aarona, moze by¢ celowa konstrukcja autora,
czego dowodzil Edmuch Leach w swej strukturalistycznej interpretacji ,,mitu biblijnego” o
Miriam w eseju ,,Siostra Mojzesza.”*8! O waznos$ci postaci Miriam dla redaktoréw i autorow
biblijnych $§wiadczy tez fakt, ze jej wspomnienie jest rozwijane rownolegle do postaci jej
legendarnych braci, Mojzesza i Aarona, w dwoch centralnych ksiggach Piecioksiegi (Wyjscia
i Liczb). Historie wszystkich poprzedzajacych ja biblijnych bohaterek z reguty ograniczone sa
do pierwszej (i tylko jedynej) ksiegi Tory. Miriam zostaje w ten sposdb wpisana na czoto
pocztu wielkich kobiet Tory — stajac si¢ dla pozostatych w pewnym wymiarze réwniez
wzorem literackim i duchowym.

Nie moze by¢ to przypadek, iz Miriam po raz pierwszy w Pigcioksiegu pojawia si¢
obok postaci Mojzesza na poczatku Ksiegi Wyjsécia — jako niewymieniona z imienia, ,,jego
siostra” (nb. wtedy takze Mojzesz nie otrzymal jeszcze swego imienia). Ma to miejsce w
okoliczno$ciach najwigkszego ucisku w niewoli egipskiej: $mierci hebrajskich chtopcow i
bezposredniego zagrozenia zycia jej brata w wodach Nilu. Po raz drugi wspomniana jest juz z
imienia po przejsciu przez Morze Sitowia w towarzystwie drugiego brata Aarona — jako
prorokini. W tym kontek$cie Mojzesz, najmtodszy z rodzenstwa, jest ukazany jako wybraniec
JHWH. Dlatego od samego poczatku posta¢ Miriam wydaje si¢ by¢ drugoplanowa w
odniesieniu do obydwu braci, chociaz jest zwigzana z nimi od poczatku do konca swego zycia
— calg drogg exodusu: od Nilu az po granice pustyni w Kadesz.

Historia ,,siostry” Mojzesza nawigzuje w swoich motywach do opowiadan o ,,zonach”
(nb. okreslonych tez mianem sidstr) patriarchow: Sary zony Abrahama, Rebeki Zzony Izaaka,

dzigki ktérym ich mezowie zyskuja przychylno$¢ obcych wladcoéw (w tym tez faraona) oraz

481 B, Leach. ,,Dlaczego Mojzesz miat siostre?” W Siostra Mojzesza. Poznah: Zysk i S-ka Wydawnictwo, 1998,
49-88.
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pomnazajg swoj majatek.*3> W tej perespektywie Mojzesz niejako zamyka dzieje patriarchow
i ich rodzin, a rozpoczyna histori¢ ludu JHWH. Jako ,,wierny stuga” i prorok JHWH, a
zarazem symbolicznie ,,0jciec ludu”, ma u swego boku ,siostr¢”, ktoéra przypomnina
matriarchini¢. W konsekwencji staje si¢ niejako ,,matka” uformowanego przez Przymierze na
Synaju ludu JHWH oraz archetypem prorokini.**?

Na szczegbdlng uwage zastuguje opowiadanie o protoplascie lewitow, Lewim, synu
Jakuba, ktory wraz z Symeonem, dokonuje krwawej zemsty na Symechitach za zhanbienie
swej siostry, Diny (Rdz 34). Ich czyn nie zyskat aprobaty ojca, ktéry obarczyt wing obydwu
braci za przyszta wrogo$¢ Kananejczykow oraz Peryzzytéw oraz zapowiada utracenie przez
nich przysztego dziedzictwa (Rdz 49,5-7).*%* Mozliwe, iz posta¢ Miriam ,,siostry” Mojzesza i
Aarona umieszczona w rodowodzie Lewiego (w Ksiedze Wyjscia oraz Liczb) byta pewnym
nawigzaniem do wczesniejszej historii obydwu ,,braci” — symbolicznie odwracata skutki winy
Lewiego w krytycznym momencie powrotu dzieci Jakuba do Ziemi Obiecanej zamieszkatej
przez wrogie mu narody, w tym Kananejczykow.

Miriam w ksigdze Wyjscia dwukrotnie pojawia si¢ nad woda (Nil i Morze Sitowia) i
tym samym wpisuje si¢ w tradycje utartej form literackiej takze innych opowiadan biblijnych
o spotkaniach (wydarzeniach) przy wodzie. Jest ona juz zauwazalna na poczatku Ksiggi
Rodzaju: wody sa srodowiskiem stworzenia, a nad nimi unosi si¢ ,,tchnienie”” Boga (Rdz 1,2),
wody potopu sprowadzaja $mierci 1 unicestwienie tego, co jest grzeszne (Rdz 6,5-8).
Patriarchowie spotykaja swoje przyszte zony przy studni z woda, np.: Jakub spotyka Rachele
(Rdz 29:9-12), sluga Abrahama szuka zony dla Izaaka (Rdz 24,11-21), w koncu takze
Mojzesz staje w obronie corek Jetry (W) 2,16-17), itp.

W tym kontekécie Miriam ukazuje si¢ tez jako $wiadek uwolnienia i usynowienia
wybranego (pierworodnego) JHWH w rycie przejscia przez wode. Podobnie jak Mojzesz w
wodach Nilu zostaje ocalony ze skrzynki (arki), tak lud Izraela przeprowadzony przez wody
Morza Sitowia zostaje uwolniony z niewoli egipskiej.*®> Od przejscia przez morze Miriam

staje si¢ czasowo nieobecna, pojawia si¢ ponownie dopiero w czasie drugiego etapu

482 por. Abraham i Sara w Egipcie (Rdz 12,10-20), a nastepnie u Abimeleka w Gerarze (Rdz 20); Izaak i Rebeka
u Abimeleka w Gerarze (Rdz 26).

483 Wszystkie zony Mojzesza sg z ,,obcych” narodow: Sefora-Madianitka i bezimienna Kuszytka.

484 Ta zapowiedz ma szczegélne znaczenie w odniesieniu do lewitow, ktorzy nie beda mieli dziedzictwa w
Kanaanie.

45 Zdaniem Burns tytul ,,siostry” w odniesieniu do Aarona i Mojzesza wskazuje na Miriam paralelny status

religijnego przywodztwa w stosunku do swych braci. Por. Burns, Has the Lord Indeed...?, 121.
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wedrowki przez pustyni¢ po zawarciu Przymierza na Synaju. W narracji Lb 12 zostaje
ukazana jako podwazajgca wyzszo$¢ profetycznego autorytetu Mojzesza.*®¢ Jej rozmowa z
Aaronem poddajaca w watpliwos¢ szczegolne wybrania Mojzesza przez JHWH, jest historig
przypominajaca rozmowe i bunt pierwszych rodzicéw, Ewy i Adama w ogrodzie Eden — jako
wyraz nieufno$ci JHWH. Miriam jak Ewa — pierwsza matka rodzaca w bodlach — zostaje
ukarana za swoj bunt, w konsekwencji staje si¢ pierwszg tredowatg (nieczystag) w Biblii. Co
wigce] staje si¢ uniwersalnym typem nieczystej, ktora dotykaja trzy rodzaje nieczystosci:
wyciekow (jako kobieta po potogu), zmarta i tredowata. W przeciwienstwie do Ewy Miriam
powraca do stanu ,sprzed” grzechu, zapoczatkowuje tym samym droge rytualnego
oczyszczenia. Zauwazalne jest rowniez podobienstwo pomigdzy ,,pierwsza” prorokinia,
Miriam, a pierwsza ,,widzaca”, Hagar (matkg pierworodnego syna Abrahama, Izmaela), ktérej
objawit sie aniot JHWH przy studni Lechaj Roj (Rdz 16,14 ) w okolicach Kadesz. Miriam,
podobnie jak Egipcjanka Hagar, do§wiadcza wygnania — jako tredowata zostaje wydalona
poza oboz, by po oczyszczeniu powrdeié.

Jej misja konczy si¢ z chwilg, gdy tuz przed wejsciem na rubieze Kanaanu zostaje
ustanowiony rytuat oczyszczenia przez pokropienie wodg zmieszang z popiotem czerwonej
jatowki (Lb 19). Miriam umiera 1 zostaje pochowana w Kadesz, dzielac los pokolenia ludu
exodusu, a pozniej dolacza do niej jej wielcy braci, ktérzy tez nie wkrocza do Ziemi

Obiecane;.

486 Hebrajska narracja Lb 12,1 rozpoczyna si¢ od zefiskiej formy 0772 127/
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Rozdziat IV: Biblijne prorokinie versus Miriam

Przedstawiony w poprzednich rozdziatach szczegdlowy opis postaci Miriam —
pierwszej 1 jedynej prorokini wspomnianej w Torze — pozwala zweryfikowaé tezg, iz
podobnie jak Mojzesz dla prorokéw, tak i1 ona stata sie¢ w pewnym zakresie wzorem
kompozycji literackiego obrazu pdzniejszych prorokin wspomnianych w Biblii hebrajskiej
oraz Nowym Testamencie. Analizie porownawczej beda poddane w porzadku
synchronicznym teksty biblijne, ktore przedstawiaja postacie zenskie (jednostki badz grupy) z
przypisanym im tytulem ,,prorokini” (hebr. f&"21, gr. mpooftic), badz wykazujace okreslong
forme¢ aktywnos$ci prorockiej. Opis bedzie uwzglgdnial zarowno kontekst, w ktorym te
postacie sa przywotane, oraz ich inne cechy charakterystyczne (tytuly, funkcje spoteczne,
itp.). Przeprowadzona analiza wyodrgbni gléwne funkcje literackie obrazu ,,prorokini
Miriam” jako mozliwego archetypu zenskiego profetyzmu towarzyszacego formowaniu si¢
tekstow Biblii hebrajskiej oraz Nowego Testamentu.

W Biblii hebrajskiej poza Miriam znane z imienia sg trzy inne prorokinie: Debora
(Sdz 4-5), Chulda (2 Krl 22,11-20; 2 Krn 34, 22-28) i Noadia (Ne 6,14), oraz bezimienne:
zona Izajasza (Iz 8, 3) i prorokinie z Ksiegi Ezechiela (Ez 13,17-22). W Nowym Testamencie
taki tytul przypisano: Annie z dziedzinca Swiatyni (Lk 2,36-38), corkom Filipa (Dz 21,9) i
Jezabel (Ap 2,20).

Kwestia intertekstualnosci w Biblii i ,,echo” Miriam

Juz w zeszlym wieku rosnace zainteresowanie procesem kanonizacji ksiag biblijnych
doprowadzito niektorych badaczy do powaznego potraktowania kwestii intertekstualno$ci
ksigg zaré6wno Biblii hebrajskiej i w szerszym zakresie Starego Testamentu, wiaczajac tez
Nowy Testament. W ten sposob fakt obecnosci danej ksiggi posrod innych ksiag
kanonicznych postawil pytanie nie tylko o jej miejsce w tym zbiorze, ale i o to, jak jej tekst i
temat zalezy od innych pism Starego Testamentu. Odpowiedz zakladata przynajmniej

hipotetycznie mozliwe zwigzki danego tekstu z innymi tekstami biblijnymi.**

47 Ciekawym przykladem jest Ksigga Koheleta. Juz niektore wczesniejsze komentarze do Ksiegi Koheleta
zauwazaly aluzje do pierwszych rozdziatow Ksiggi Rodzaju. Niewielu jednak badaczy poswigcili w swoich
pracach uwage zagadnieniu wplywu Ksiegi Rodzaju na Ksiege Koheleta. Podjgli oni ostrozne i do$¢
szczegodtowe studia zwigzkow istniejacych pomigdzy obydwoma tekstami. Por. Ch. C. Forman. “Koheleth's Use

of Genesis” Journal of Semitic Studies 5 (1960): 256-63; M. Filipiak. “Kohelet a Ksigga Rodzaju” RBL 26 (2-3)
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Szeroko komentowanym przyktadem jest Ksiega Koheleta, w przypadku ktérej wigkszos¢
badaczy zmaga si¢ zwykle z okresleniem mniej lub bardziej prawdopodobnej zaleznosci
autora od dwczesnych wptywow kulturowych (m.in. pradow filozofii greckiej), jak i innych
tekstow starozytnego Bliskiego Wschodu.

Uwzglednienie w tym kontekscie zjawiska intertekstualnosci stato si¢ podstawa
rozwijajacej si¢ dyskusji m.in. nad wykorzystaniem przez Eklezjastyka Ksiggi Rodzaju.
Russell L. Meek =zastosowal termin “echo” na okres$lenie potwierdzanego w wielu
opracowaniach fenomenu obecnosci w Ksiedze Koheleta stow, fraz i tematdow, ktére znajduja
si¢ w chronologicznie wczesniejszym tekscie Ksiggi Rodzaju. Zauwazyt on, ze sekcje tekstu
Koheleta klasyfikowane jako “echo” Ksiegi Rodzaju spetniaja pewne kryteria, ktore mozna w
uogolnionej postaci zastosowa¢ w badaniu innych tekstéw kanonicznych: (I) musi by¢
zbieznos$¢ tematdw (fopoi) w tekscie danej ksiegi i domniemanej paraleli zrodtowej; (1) musi
by¢ odpowiednio$¢ przynajmniej jednego stowa pomigdzy danym tekstem (traditio) a
sugerowang paralelg (traditum).**® Razem te kryteria tworzg metodologiczne granice w
poszukiwaniu ,,echa” jednej ksiegi (tekstu, tematu, tradycji) w inne;.

Przeprowadzona uprzednio lektura tekstow o Miriam z perspektywy historyczno-
krytycznej i retorycznej (rozdziaty: 11 1) dostarczyta doktadnego opisu kanonicznych tekstow
zrédtowych bedacych podstawa do weryfikacji obecnosci ,,echa” Miriam (prorokini) w
innych kanonicznych tekstach. Dla pierwszego kryterium (fopoi) mozna wskaza¢ nastepujace
charakterystyczne motywy (tematy) zawarte w tekstach zrodtowych: obecnos$¢ kobiety
okreslonej jako prorokini, zwigzanej z liderem (religijnym i spotecznym), bedaca w wiezi
rodzinnej (siostra); ratujagca swego partnera w sytuacji zagrozenia i wspierajagca w misji, w
przetomowym momencie historii jest okreslona jako prorokini, co wyraza m.in. przez swoj
$piew 1 taniec; przechodzi ona takze okres buntu (spisku) przeciw liderowi; doswiadcza kary i
poddaje si¢ proces rytualnego oczyszczenia, matka narodu. Drugie kryterium odwotuje si¢ do
obecnosci najbardziej charakterystycznych terminéw ze zrodlowych przekazéw o Miriam,
jak: prorokini, siostra (zona), piesn, taniec, bebenek [71n], woda (morze), mloda niezamezna

kobieta [n7y], etc.

(1973): 78-85; oraz E. Dor-Shav. “Ecclesiastes, Fleeting and Timeless: Part 1.” JBQ 36 (2008): 211-21; R.
Antic. “Cain, Abel, Seth, and the Meaning of Human Life as Portrayed in the Books of Genesis and
Ecclesiastes” AUSS 44 (2006): 203—-11. W rzeczywistosci nie napotyka si¢ badaczy, ktorzy by zaprzeczali
uzyciu przez Koheleta tresci zaczerpnigtej z Ksiggi Rodzaju, lecz przeciwnie.

488 Meek, The Meaning of 5377 in Qohelet, 246.
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4.1 ,,Echo” Miriam w Biblii hebrajskiej
Debora (Sdz 4-5)

Debora, druga chronologicznie wspomniana prorokini Biblii z Ksiggi S¢dziow, moze
by¢ pierwsza kontynuatorka tradycji Miriam. Juz na poziomie kompozycji obu narracji —
Miriam z Ksiggi Wyjscia oraz Debory z Sedzidw — mozemy zauwazy¢ zwigzki pomig¢dzy
obydwoma przekazami. W obu przypadkach m.in. po narracji ,,0 wybawieniu” nastepuje
,piesn chwaly” na cze$¢ JHWH wyspiewana przez prorokinie (por. Wj 14-15,21 i Sdz 4-5).
Wedhug kryteriow Meeka w historii Debory mozna odnalez¢ wyrazne ,,echo” postaci Miriam
zaréwno na poziomie leksykalnym jak i tematycznym, ktére potwierdzaja korelacje opisow
obu postaci.

Ksigga Sedzidw, =zaliczana w kanonie Biblii hebrajskiej do ksigg Prorokéw
Weczesdniejszych, zawiera opisane z perspektywy historii Wyjscia dzieje osadnictwa Izraelitow
w okresie poprzedzajacym ukonstytuowanie si¢ wladzy krolewskiej. Lud dos$wiadcza
cyklicznych okreso6w ucisku ze strony obcych narodéw jako bezposredniej konsekwencji
tamania Przymierza z JHWH, m.in. w wyniku ulegania synkretyzmowi poprzez kult Baala i
Asztarte (Sdz 2,13). Litujac si¢ nad swoim ludem, Bog powotuje charyzmatycznych sedzidw-
wybawicieli, ktorych rzady przynosza Izraelitom okres dobrobytu, zwyciestw nad wrogami
polaczonych z powrotem do wiernosci JHWH.*® Historia Debory, czwartej z czternastu
sedziow*” po Otnielu, Ehudzie i Szamgarze, jest przedstawiona w dwoch rozdziatach: w
formie opowiadania (Sdz 4) oraz wienczacego go hymnu (kantyku) zwyciestwa (Sdz 5).4!

We wstepie do narracji (Sdz 4,1-3) autor dokonuje syntetycznego opisu
dwudziestoletniego okresu ucisku Izraela przez Jabina, kréla Kanaana, ktérego dowddca
wojsk jest Sisera. Pod koniec tego czasu sady nad Izraelem przejmuje Debora okreslona jako
,prorokini i zona Lappidota” [m75% nwk 1x°21 7mwK 71M27] (Sdz 4,4), ktora nie tylko rozsadza

spory posrdd Izraelitow, ale takze inicjuje zwycigskg wyprawe wojenng przeciwko Siserze,

489 Sedziowie sprawowali faktyczne rzady, obejmujace znacznie wicksze spektrum dziatalnosci niz ,,rosgdzenie”
Izraelitow. Wigcej: R. G. Boling. Judges: Introduction, Translation, and Commentary. The Anchor Yale Bible.
New York: Doubleday, 1975, 5-6.

40 Tronina, ,,Per Ecclesiam ad Mariam”, 280; M. A. Jasinski. ,,Prorokini Debora-,,wskrzesicielka” nadziei
Izraela. Studium egzegetyczno-teologiczne Sdz 4-5” BibAn 7 4 (2017): 424.

“1W. G. Barry. The book of Judges. Grand Rapids: William B. Eerdmans publishing company, 2012, 199.

156



dowddcy wojsk Jabina. Autorytet Debory*®? byl bez watpienia znaczacy, skoro sze$¢ z
dziesieciu plemion na jej wezwanie podejmuje si¢ wspolnej wyprawy na wroga.*® To ona
dokonuje wyboru dowddcy — zostaje nim Barak syna Abinoama z Kedesz [ ov1aR=j2 P72
vpn] (Sdz 4,6), ktéremu towarzyszy w zwycieskiej wyprawie militarnej, przynoszac ludowi
stabilizacj¢ na kolejne czterdziesci lat. Centralne wydarzenia osadzone sg nad wodami rzeki
Kiszon (Sdz 5,21), gdzie rozgrywa si¢ decydujgca bitwa.***

Wspomniany okres ucisk ze strony Kananejczykow 1 scenariusz wyzwolenia
przywotuje w wyobrazni odbiorcy obraz wyjscia z ,,nowej” niewoli, w ktérym podobnie jak
za czasOw Mojzesza kluczowa scena uwolnienia narodu odbywa si¢ nad wodami (rzeka
Kiszon i Morze Czerwone) z udziatem kobiety-prorokini. Pojawienie si¢ postaci Debory w
okresie ucisku i militarnej inwazji kananejskiej na tle opiséw innych okreséw ucisku ze
strony obcych narodéw z czaséw Se¢dziow moze stanowi¢ domniemane ,,echo” postaci
Miriam, ktora podobnie jak Debora petita funkcje przywoddcy i prorokini jednocze$nie.

Podobienstwo pomigdzy obydwoma bohaterkami sugeruje nie tylko przypisany im
tytul prorokini [X°11], ale takze zbiezno$¢ tematyczna kontekstow, w ktorym sg osadzone
obydwie kobiety, co wypetnia leksykalne i tematyczne kryterium ,,echa”. W ww. 4-5 Debora
jest przedstawiona najpierw jako ,kobieta prorokini” [AX°2] AWX], a nastepnie jako ,,zona

Lappidota” [M787 nyix].**® Ta struktura tytulacji odpowiada przedstawieniu Miriam z Wj

492 Jasinski dokonuje rewizji rabinicznej interpretacji imienia Debory, ktora autorzy Talmudu Babilonskiego (b.
Megilla 14b, 10-13) intepretuja jako ,,pszczota/osa” badz nawet ,samica szerszenia”, co ttumacza brakiem
naleznego szacunku wobec Baraka. Jego zdaniem hebrajskie imi¢ gtéwnej bohaterki, zbudowane na bazie
rdzenia 7-2-7 , odwotuje do dwoch gtéwnych pdl semantycznych ,,moéwienia, wypowiadania” oraz ,,rzadzenia,
wladania, kierowania”, ktére Debora taczy w obu funkcjach, prorockiej oraz sedzi. por. Jasinski, Prorokini
Debora, 423-424.

493 Plemiona Efraima i i Beniamiana, na terenie ktorych Debora dokonywata sadow, a takze Manassesa,
Zebulona, Issachara, Neftalego, por. Sdz 5,14-15 — wiecej por. Jasinski, Prorokini Debora..., 430.

494 Podwdjna relacja narracyjna i poetycka podobnie jak w Wj 14-15,21, cudownego przejscia Izraelitow przez
Morze Sitowia, gdy cze$¢ poetycka kantyku Mojzesza i Miriam stanowi rodzaj podsumowania czgsci
narracyjnej.

495 Konstrukcja kolejnych konfrontacji Izraelitobw z wrogimi narodami na kartach Ksiegi Sedziow (m.in.
Kananejczykami, Madianitami, Ammonitami czy Filistynami) w sposob symboliczny nawigzuje do walk z
okresu poprzedzajacy podbo;.

49 M. Jasinski proponuje niezwykle cickawg odmienng interpretacje syntagmy M2 Ny (podobnie jak
A.Tronina), jako ,,ptomienna kobieta” lub ,kobieta pochodni”, w znaczeniu kobiety $wiatlej, kompetentnej.
Obydwaj autorzy wskazuja, iz imi¢ wiasne Lappidot nie wystepuje w zadnym innym tekscie biblijnym, por.

Jasinski, Prorokini Debora. .., 423-424; Tronina, Per Ecclesiam..., 280.
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15,20 [7hgx mnx Ax°237 o1 n], w ktorej obok tytutu prorockiego okreslony jest tez jej zwigzek
z meskim cztonkiem rodziny. Uzycie hebrajskiego terminu @& w dwoch formach
gramatycznych, niezaleznej (status absolutus, T¥R) oraz zaleznej (status constructus, N¥R),
pozwala na refleksje jej podwdjnej roli — jako kobiety petnigcej funkcje religijng (prorokini)
oraz spotecznej (zony) w korelacji z meskim czlonkiem rodziny (mg¢zem). Nalezy réwniez
zauwazy¢, iz Debora ,,sadzita” Izraela [2%7%°-n& nvow], podobnie jak jej poprzednicy bez
tytulu ,,s¢dzi” (m.in. Otniel, Sdz 3,10) — by¢ moze jej autorytet opieral si¢ gltoéwnie na
charyzmacie prorockim. Takze Miriam byla uwazana za prorokini¢-przywddczyni¢ w ramach
autorytetow triumwiratu (Mojzesz-Aaron-Miriam) bez formalnego tytulu wiadzy, o czym
zaswiadcza m.in. Mi 6,4.

Cho¢ autor biblijny nie wspomina o jej potomkach biologicznych, Debora nazwana
jest ,,matkg Izraela” [2%7¢°2 oX] (5,7), co przypomina postawe Miriam wobec ludu JHWH w
czasach exodusu. Zachowanie Baraka, pelnego Igku (4,8-9), przypomina takze o obawach,
ktére przezywal Mojzesz na poczatku swej misji. Debora zgadza si¢ towarzyszy¢ Barakowi w
wyprawie przeciw Jabinowi, tak jak Miriam towarzyszyta w drodze zaréwno ludowi i
Mojzeszowi w wypetnieniu misji. O szczeg6lnej wigzi Miriam z ludem za§wiadcza m.in. jego
postawa w Chaserot (Lb 12), gdzie wiernie oczekiwal na jej powrdt do obozu po dniach
oczyszczenia (Lb 12,14-16).

Debora, mimo iz jest druga kobieta po Miriam okreslong formalnym tytutem
prorokini, to jednak jest pierwsza w Biblii, ktéra wyglosita wyrocznie w imieniu JHWH,
rozpoczynaca si¢ formulg prorocka: ,,czy nie tak nakazat tobie JHWH, Bog Izraela” [ mx X1
T2 oKW ] (w.6). Woimieniu JHWH przekazuje polecenia Barakowi, by zwotat
pokolenia Izraela i poprowadzit je do walki z Kananejczykami (4,6-10).47 Jej obecno$¢ przy
Baraku, cho¢ symboliczna, jest dla niego zapewnieniem pomyslnosci i zwycigstwa (4,14) —
uprzedza jego czyny niczym strateg, wskazuje miejsce i okoliczno$ci bitwy, Barak za$
postusznie wypetnia jej slowa. Debora cho¢ formalnie nie uczestniczy w walce, zostaje
wezwana do $piewu (por. 5,12) w momencie, gdy wodzowie i lud staja do walki z
nieprzyjacielem. W ten sposob orez przeciwnika zostaje niejako przeciwstawiony piesni
kobiety, ktora btogostawi JHWH (5,3). Debora niczym ,,nowa” Miriam w okoliczno$ciach
,howej niewoli” wpisuje si¢ tym samym w panteon kobiet, ktoérych §piew staje si¢ orgzem w

ostatecznym pokonaniu przeciwnika.

497 Zasieganie rady wyroczni przed wyprawa wojenng stanowit zwyczaj w starozytnym S$wiecie, w tym

starozytnym Izraelu, por. Gedeon Sdz 6,17-40; 7,1-7; 8,22-27 czy Micheasz 17-18. Por. Boling, Judges, 99-100.
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Ucisk Izraelitbw ze strony nieprzyjaciot (faraona i Jabina) oraz oczekiwanie
wybawienia — nowego ,,wyj$cia” z niewoli (tym razem kananejskiej) — wypetniaja takze 1
pierwsze kryterium tematyczne echa Miriam. Piesn Debory, ktora jest biblijnym
swiadectwem pierwszych prob konsolidacji plemion izraelskich, nieprzypadkowo przywotuje
posta¢ ,,matki Izraela” u poczatkow kolejnego etapu formowania pafstwowosci Izraela.**® Jak
mozna zauwazy¢ obie prorokinie wpisujg si¢ w tradycje ,,matek narodu”, a ich piesni
zwycigstwa na czgs¢ JHWH stajg si¢ piesniami kolejnych etapow narodzin ludu JHWH —
nota bene w symbolicznym i metaforycznym kontekscie wod (Morze Sitowia 1 potoku
Kiszon). Obu postaciom sg przypisane piesni, w ktérych opiewaja §wietg walke, ktéra JHWH
toczy za swdj ludu w odmetach wod — pokonuje wroga: symbolicznego jezdzca,
dosiadajacego konia/rydwan. Piesn dla JHWH intonowana przez prorokini¢ (oraz taniec) nad
woda mogla by¢ reminiscencjg starozytnego rytualu profetycznego, zawierajacego
mitologiczne motywy walki Baala — pokonania wroga w odmetach wod. Pamie¢ o nich mogty
zachowa¢ dwa uwazane za najstarsze w Biblii kantyki pierwszych prorokin — Miriam i

Debory.*”

Chulda (2 Krl 22,11-20; 2 Krn 34)

Relacje o trzeciej z prorokini Biblii hebrajskiej, Chuldzie, osadzone w czasach
panowania krola judzkiego, Jozjasza (druga potowa VII w. p.n.e.), dostarczaja dwa teksty: w
drugiej Ksigdze Krolewskiej (22,11-20) oraz powielona wersja w drugiej Ksiedze Kronik (34,
22-28). Rzady jego poprzednikow Jozjasza, Manassesa i Amona, s3 opisywane jako okres
glebokiego kryzysu religijnego wérod ludu i we wladzy. Szerzyt si¢ wowczas synkretyzm —
kult na wyzynach i wrozbiarstwo, a do Swiatyni Jerozolimskiej zostaje wprowadzony kult
Aszery 1 bostw astralnych. Izraelici przejmuja praktyki okultystyczne obcych ludow, jak np.
blizej nieokreslone pod wzgledem znaczenia ,,przeprowadzanie dzieci przez ogien”(2 Krl

21,6; por. Pwt 18,10-12).5% Za czaséw panowania Manassesa, krola-odstepcy, lud nieustannie

498 Tronina, Per Ecclesiam..., 282.

499 Szerokie omoOwienie roznic i podobiefistw miedzy Piesnig Miriam a Pies$nig Debory: A. J. Hauser. “Two
Songs of Victory: A Comparison of Exodus 15 and Judges 5.” W Directions in Biblical Hebrew Poetry, (ed.)
E.R. Follis. Sheffield: JSOT Press, 1987.

500 Zwlaszcza rzagdy Manassesa, najdiuzej panujacego krola judzkiego (55 lat), spotykaja si¢ z ostrg krytyka w
2Krl 21,1-18 — zdaniem W. Phipps Juda za czas6w jego panowania stala si¢ ,,centrum astrologii”, ktora przejeli
wobec asyryjskiego wplywu kultu planet. W. E. Phipps. Assertive Biblical Women. Westoport, London:
Greenwood Press, 1992, 83-84.
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tamie przymierze z JHWH. Dopiero okres rzadow Jozjasza, bogobojnego i prawego kréla (na
wzor Dawida), wyznacza kres batwochwalstwu, ktory pieczgtuje reforma religijna (2Krn
34,2; 2 Krl 22,2).

Obie wersje, 2 Krl i 2 Krn, zawieraja paralelne narracje o tym samym wydarzeniu,
cho¢ przedstawione w réznej chronologii.’® W 2 Krl cykl reform Jozjasza poprzedza
odnalezienie zapomnianych zwojéw Prawa w czasie przebudowy Swigtyni Jerozolimskie;j,
podczas gdy w 2 Krn jest to konsekwencja reformatorskich przedsiewzig¢ krola przy okazji
remontu Swiatyni. Zdaniem Hobbsa te dwie wersje opisu tego samego wydarzenia (2 Krl 23,
24-27 oraz 2 Krn 35, 1-17) odstaniaja odmienne punkty uwagi ich redaktorow.
Zainteresowanie Deuteronomisty, domniemanego autora 2 Krl, skupia si¢ wokot kwestii
centralizacji kultu i oczyszczenia Judy i Jerozolimy z obcych wpltywow, w tym m.in.
uprawiania réznych technik wroézbiarskich — co znajduje prawne usankcjonowanie w Pwt
18.592 Towarzyszy temu nawotywanie do nawrdcenia i powrotu do wiernosci przymierzu z
JHWH (wyrazone czasownikiem 2w). % Zainteresowanie Kronikarza jest odmienne —
podkresla wyjatkowa role lewitéw w sluzbie $wigtynnej w czasie reform Jozjasza jako
spadkobiercow oraz kontynuatoréw tradycji urzedu prorokow.’** Z tego tez wzgledu rdznice
w chronologii wydarzen ukazuja posta¢ prorokini Chuldy w réznych momentach catej
narracji.

W redakcji deuteronomistycznej narracja rozpoczyna si¢ od zlecenia przez kroéla
Jozjasza prac remontowych w Swiatyni (2 Krl 22,3-8), w czasie ktorych zostaje odnalezione
Prawo Mojzesza i przekazane do wladcy (ww.9-10). Uslyszawszy stowa ksiegi krol rozrywa
szaty 1 posyta kaptana Chilkiasza wraz ze innymi ze $wity krolewskiej z zapytaniem o
wyroczni¢ JHWH do prorokini Chuldy (ww.11-13) — tak odnaleziony dokument staje si¢
inspiracjg do reform. Wedtug Kronikarza reforma religijna poprzedzata prace w Swiatyni i
tym samym odnalezienie Prawa (2 Krn 34,3-21). Mimo przestawionej chronologii, takze w tej
relacji Chulda pojawia si¢ bezposrednio po odnalezieniu Prawa — gdy krél posyta po ,,rade

JHWH” (2 Krn 34, 11-28; por. 2 Krl 22, 3-20). Zatem tylko w 2 Krl wyrocznia JHWH

S0LT, R .Hobbs. 2 Kings. Waco: Word Books, 1985, 316-317.

502 Ibidem.

503 D. Dziadosz. ,,Teocentryczna historiografia Izraela, czyli kim byl deuteronomista i jego dzietlo?”CT 74 4
(2004): 5-24. 10-11.

304 R. B. Dillard. 2 Chronicles. Waco: Word Books, 1987, 282.
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przekazana przez Chuld¢ osadzona jest w okresie poprzedzajacym reforme, podczas gdy w 2
Krn zostaje wpisana w okres reform kréla.>%

Pierwsza wzmianka o postaci Chuldy, zarowno w Ksiggach Krélewskich i Kronik (2
Krl 22,14; 2 Krn 34, 22a), obejmuje dwa cztony : wpierw zostaje ona przedstawiona z imienia
i funkcji jako ,,Chulda prorokini” [n%°237 n777], nastgpnie w korelacji w meskim czionkiem
rodziny jako ,,zona Szaluma” [0%W nYX]. Taka dwustopniowa konstrukcja przypomina
sposoby przedstawienia jej dwoch poprzedniczek: Miriam (Wj 15,20) oraz Debory (Sdz 4,4)
— w pierwszej kolejnosci uwaga jest zwrocona na petniony przez nie urzad (autorytet) —
prorokini, a w drugiej na rol¢ spoleczng — zony badz siostry. Autor deuteronomistyczny jak i
kronikarz zamieszcza informacj¢ réwniez o pochodzeniu jej m¢za i wspomina o niejasnym
urzedzie czy funkcji jego przodka, ,,straznik szat” [2*72327 W] (2 Krl 22,14b; 2 Krn 34,22b).
Moze to sugerowaé zwigzek rodziny meza Chuldy z kultem sprawowanym w Swigtyni i
wskazuje na Jerozolime jako miejsce zamieszkania.’’® Wedhlug relacji obu wersji Chulda
mieszkala w Jerozolimie, w ,,drugiej dzielnicy” [mwn]. Podobnie relacja z Ksiegi Sedziow
okreslata miejsce aktywnosci Debory, mowigc o Palmie Debory w goérach Efraima (Sdz 4,5).
W przypadku Miriam powigzanie jej aktywnosci z konkretnym miejscem nie byto mozliwe,
gdyz towarzyszyta ludowi w wedrowce od Egiptu az do Kadesz. By¢ moze w przypadku
Debory i1 Chuldy takie konkretne okreslenie miejsca aktywnosci prorockiej bylo
uwarunkowane wi¢zami rodzinnymi — ich rolg spoteczng jako ,,zon”. Oba teksty biblijne nie
dostarczaja informacji, dlaczego krdl zasiega rady kobiety-prorokini, podczas gdy w tym
samym czasie prorokami JHWH sg Sofoniasz oraz Jeremiasz.>"’

Chulda przekazuje delegacji krola Jozjasza wyrocznie JHWH, zapowiadajacg przyszie
wydarzenia — nb. jest to jedyna wypowiedz Chuldy. Sktada si¢ ona z dwdch czeéci: pierwsza
obwieszcza zaglade ,,miejsca i mieszkancow” (2 Krl 22,16-17; 2 Krn 34,24-25); druga, nieco
dluzsza, zapowiada wczesng $mieré¢ kréla (2 Krl 22,18-20; 2 Krn 34,26-28). Wyrocznia
skierowana do Jozjasza zawiera wlasciwie obietnica, albowiem unizenie przed JHWH
,ocalito” krola od doswiadczenia zagtady krolestwa. W teks$cie widoczna jest gra stow
opierajaca si¢ na asonansie mi¢dzy rdzeniami ,unizy¢ si¢/ poddac”, v13, a ,rozedrzec/

rozdzieli¢”, ¥yp, by polaczy¢ akt rozdartych szat z unizeniem si¢ przed JHWH. Zaréwno w

505D, A. Glatt-Gilad. “The Role of Huldah's Prophecy in the Chronicler's Portrayal of Josiah's Reform” Bib 77 1
4 (1996): 17-18.

306 Dillard, 2 Chronicles, 281.

507Por. komentarz w: M. A. Sweeney. I & II Kings: a commentary. Louisville/London: Westminster John Knox

Press, 2007, 445.
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relacji kronikarza jak i deuteronomisty po powrocie wystancow od Chuldy dochodzi do
odnowienie Przymierza — po odczytaniu odnalezionego zwoju Prawa przez krola w Swigtyni,
wobec catego narodu, oraz dodatkowo w 2 Krl 23,2 $wiadkami s3 o ,kaptani i prorocy”
[o®°23m 2°370m], podczas gdy w 2 Krn 34,30 ,kaptani i lewici” [on%m oo1om] —
najwyrazniej kronikarz postrzega lewitow jako nastepcoOw prorokow.

Publiczne odczytanie Prawa przez krola i odnowienie Przymierza przywotuje histori¢
Wyjscia — przyjecie Przymierza przekazanego przez Mojzesza, ktore poprzedzato oficjalny
kult $wigtynny. Postacie z czasow panowania Jozjasza s3 przedstawiane wedlug wzoru
przywddcow z okresu Wyjscia — Jozjasz/ Mojzesz, Chilkiasz/ Aaron oraz Chulda/ Miriam.
Dodatkowo autor w sposéb szczegolny taczy postacie Chilkiasza i Chuldy — Jozjasz wysyta
delegacje do prorokini z arcykaptanem Chilkiaszem na czele (2 Krl 22,12; 2 Krn 34,20).5%
Scena ta stanowi kolejne wypetnienie kryterium tematycznego echa o ,,Miriam prorokini,
siostrze Aarona” (por. Wj 15,20), ktora u boku brata-arcykaptana towarzyszyta Mojzeszowi w
prowadzeniu ludu. Co ciekawe zaréwno kronikarz i deuteronomista osadzaja posta¢ Chuldy w
okresie poprzedzajacym liturgi¢ odnowienia przymierza (2 Krl 22, 14-23,3; 2 Krn 34,22-33).
Prorokini nie tylko dokonuje autoryzacji odnalezionego Prawa, ale takze wypelniajac swoj
urzad przekazuje wyrocznie oceniajgcg i interpretujgcg aktualne wydarzenia.’®® Cho¢ Jozjasz i
Chulda nie spotykaja si¢ bezposrednio, to prorokini przekazang wyroczni¢ otwiera mu droge
do odnowienia Przymierza w imieniu calego narodu. Zauwazalna jest tez nieobecnos$¢ Chuldy
w Swiatyni — to arcykaptan odkrywa Prawo w czasie prac remontowych majacych na celu
odnowienie Swiatyni (2 Krl 22,8; 2 Krn 34,15) a Jozjasz (,nowy Mojzesz”) dokonuje
uroczystej proklamacji Prawa w uroczystej liturgii odnowienia Przymierza. Rola Chuldy —
,howej Miriam” — ogranicza si¢ jak w przypadku pierwszej do asystencji z ,,oddali”.

W dalszym konteks$cie tego wydarzenia sa wspomniane uroczyste obchody Paschy w
Jerozolimie (2 Krl 23, 21-23; 2 Krn 35) — przywolujace wspomnienie o czasach exodusu i
postaciach jego przywoddcoéw: Mojzesza, Aarona i Miriam. Kronikarz w sposob szczegolny
rozwija opis rytuatu paschalnego w Swiatyni (2 Krn 35), gdzie nadrzedng role petnig lewici

jako kontynuatorzy tradycji prorockich.>!?

508 Rownorzedny zwigzek jest widoczny miedzy postaciami Jozjasza (nowego Mojzesza) oraz Chilkiasza
(nowego Aarona).

509 R.J. Weems. ,,Huldah, the Prophet: Reading a (Deuteronomistic) Woman's Identity.” W 4 God So Near:
Essays on Old Testament Theology in Honor of Patrick D. Miller. Winona Lake: Eisenbrauns, 2003, 323.

319 Dillard, 2 Chronicles, 282.
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Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze zar6wno na poziomie leksykalnym i
tematycznym zauwazalne jest w analizowanych fragmentach echo postaci Miriam -
archetypu pierwszej prorokini (nota bene takze lewitki). Prawdopodobnie przez nie autorzy
chca uwiarygodni¢ autorytet Chuldy i zarazem okreslaja jej role w reformie Jozjasza

odnawiajacej pierwsze Przymierza.

Noadia (Ne 6,14)

Ksigga Nehemiasza — wspominajgca prorokini¢ Nadi¢ — pierwotnie wraz z Ksigga
Ezdrasza stanowila zwarte dzieto, bedace logiczng kontynuacjg historii 1-2 Kronik.>!!
Przedstawia wydarzenia z okresu perskiego, gdy wraz z edyktem Cyrusa (538 r. p.n.e., por.
Ez 1,1-4), nastepuje powrdt Judejeczykéw z Babilonii.’'? Dzieki przychylnosci kolejnych
krolow perskich, Dariusza oraz Artakserksesa I, Zydzi osiedlaja sie w Judei i okolicach oraz
reorganizuja zycie spoteczne oraz religijne, czego symbolem staje sie odbudowana Swiatynia.
Gtéwnymi liderami i reformatorami aprobowanymi przez kréla perskiego Artakserksesa I sa
kaptan Ezdrasz oraz namiestnik Judei, Nehemiasz, tytutowi bohaterowie i domniemani
autorzy spisanych wydarzen.’!3 Ukfad tekstu ksiag prawdopodobnie nie odzwierciedla
rzeczywistej kolejnosci wydarzen.’'* Ksiega Nehemiasza, stanowigca najprawdopodobniej
uzupetnienie ksiggi Ezdrasza, opisuje wydarzenia rozpoczynajace si¢ na wygnaniu, gdy
Nehemiasz jako podczaszy krolewski zostaje postany do Judy celem odbudowania muréw
Jerozolimy (Neh 1-2). Cala ksiega ma charakter kompilacji — wiekszos¢ jej tekstu (1,1-7,5;
11,1-13,31) napisana jest w formie pamigtnikow (tzw. Pamigtniki Nehemiasza), ktore

515

uzupehniajg listy spisow ludnosci i genealogiczne. W tek$cie autor uzywa czgsciej

pierwszej a niekiedy trzeciej osoby, co wyznacza charakterystyczng ceche tej ksiegi. Zdaniem

51O podziale wspominat juz Orygens (III w.n.e.) oraz Hieronim (IV w. n.e.), co tez zostalo uwzglednione
podczas druku pierwszej Biblii hebrajskiej w 1488 1.

512 H. Langkammer. ,.Edykt Cyrusa w Ezd 1 w $wietle tekstow biblijnych i pozabiblijnych a my$l teologiczna
kronikarza” BibAn 18 (2017): 21-32; R. Rumianek. ,,Interpretacja Edyktu Cyrusa” WST 19 (2006): 153-160; Z.
Matecki. ,,Krol perski Cyrus Wielki i jego rola w historii Izraela” Saeculum Christianum: pismo historyczno-
spoteczne 4 1 (1994): 189-197.

513 Wiecej o kompozycji oraz autorstwie, por. J. H. Blenkinsopp. Ezra-Nehemiah: A Commentary. Philadelphia:
Westminster Press, 1988, 41-47.

514 O dyskusji nad chronologia postaci, por. H. G. M. Williamson. Ezra, Nehemiah. Waco: Word Books, 1985,
XXXIX- XLVII; A. Demsky. “Who Came First, Ezra or Nehemiah? The Synchronistic Approach” Hebrew
Union College Annual 65 (1994): 1-19.

515 Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, 41-47.
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badaczy fragment 7,6-10,40 stanowi odrgbng jednostke, ktorej gtéwny temat koncentruje si¢
na reformie religijnej (Neh 10). Zawiera ona listy repatriantow i opisy obchodéw Swicta
Namiotow, liturgii przeblagalnej az po opis odnowy przymierza (Neh 10) — ten kulminacyjny
punkt ksiegi jest chronologicznie jej najpdzniejszym fragmentem.>!®

Przekaz biblijny nie okresla statusu spotecznego Nehemiasza, gdy zostaje on postany
przez Persow do Judei (Ne 2,1-10). Wedlug pdzniejszej relacji (5,14) przez dwanascie lat
petil urzad namiestnik perskiego w Judei. Z jednej strony Nehemiasz ukazany jest jako
cztonek zydowskiego narodu, ktoremu bliski jest los powracajacych do Jerozolimie (Ne 1-2),
z drugiej strony jest to lojalny urzednik Artakserksesa, ktory uzyska przychylnos¢ kréla, by
odbudowaé zniszczone miasto. W pierwszej czesci ksiegi (1-7) glownym tematem jest
odbudowa muréw Jerozolimy. Dzialalno$¢ ta spotyka si¢ ze sprzeciwem ze strony
namiestnika Samarii — Choronity Sanballata, jego ,shugi”— Tobiasza(Ne 2,10), oraz
gubernatora ammonickiego — Araba Geszema oraz ich sprzymierzencow (2,19-20; 3,33-
4,2).°>!7 Gdy budowa muru dobiega konca, knujg oni spisek przed wtadca Persji, oskarzajac o
probe buntu Zydéw z Nehemiaszem na czele (Ne 6, 2-7).

Perykopa 6,1-19, w ktérej pojawia si¢ posta¢ Noadii, jest kontynuacjg tematu intrygi
przeciwko Nehemiaszowi w koncowym etapie odbudowy murow:

I cze$¢ (ww. 1-9): wezwania na spotkanie w dolinie Ono,

IT czes$¢ (ww. 10-14): spisek proroka Szemajasza i opozycja prorokow,

IIT czgs¢ (ww. 15-19): korespondencja od Tobiasza.

Wzmianka o prorokini Noadii pojawia si¢ w drugiej, srodkowej czesci perykopy, ktora
opisuje zagrozenie czyhajace na Nehemiasza ze strony prorokow. Okalajace fragmenty —
pierwsza 1 trzecia cz¢§¢ — wspomina sprzeciw wiladzy, ktora wywiera wplyw réwniez na
religijne autorytety, w tym prorokoéw (ww. 10-14). Intrygi wymierzone w Nehemiasza maja
zardbwno personalny wymiar, ale takze i szerszy — dotycza m.in. odbudowy Jerozolimy.
Wizerunek prorokéw w drugiej czgsci perykopy jest jednoznacznie negatywny — ich misja
jako posrednikow JHWH jest zanegowana, albowiem ulegaja wptywom i1 manipulacjom
wladzy $wieckiej. W pierwszej cze$ci Sanballat, Tobiasz i Geszem probuja przez
posrednikow podstepem zwabi¢ Nehemiasza na narade do doliny Ono, by go tam zgtadzi¢. Po

tym nieudanym spisku w drugiej czesci najmuja proroka Szemajasza, by pod pretekstem

316 4. G. M. Williamson, Ezra, Nehemiah, XXXIV.
517 Imie Sanballat pojawia si¢ w tekécie papirusu z Elefantyn, gdzie nazwany jest ,,namiestnikiem Samarii”.

ANET, 492.
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ratowania zycia $ciagnat Nehemiasza do Swiatyni Panskiej. Tekst nie precyzuje, czy mowa
jest o probie zamachu, czy sankcji kary $mierci po przestgpieniu miejsca przeznaczonego dla
kaptanéw, co moze sugerowaé¢ w. 11. Bez watpienia w obu przypadkach intencja jest
jednoznaczna — u$miercenie Nehemiasza. Ten jednak nie ulega lgkom i nie zniecheca sig, lecz
modli do JHWH przekonany, iz wykonuje Jego misje (w.16). Posta¢ Noadii autor wprowadza
bezposrednio po epizodzie z Szemajaszem. Nehemiasz wypowiada modlitwe blagalng (w.
14), by Bog nie zapomnial czynéw zar6wno namiestnikom, Sanballatowi i Tobiaszowi, a
takze prorokini Noadii [78°217 7>791] 1 innym prorokom, ktérzy probowali go zastraszy¢ (w.
14). Mimo iz Noadia jest przedstawiona w pejoratywnym $wietle, to autor przypisuje jej tytut
prorocki, ktory na poziomie leksykalnym jest echem tytulatury Miriam [7%°217 2] (W]
15,20). Nalezy takze zauwazy¢, iz autor tez nie neguje urzedu zadnego z wspomnianych dalej
prorokow, mimo iz ich czyny nie odpowiadajg misji ,,proroka JHWH” (Pwt 18,15-21).5!%

Chociaz Szemajasz i Noadia sg jedynymi prorokami wymienieni tu z imienia, to
wydaje si¢ ze reprezentuja pozostata czes¢ srodowiska prorokow (mezczyzn i kobiet), ktorzy
wystepuja przeciwko Nehemiaszowi (w.14). Zestawienie tych dwodch postaci prorockich —
mezezyzny 1 kobiety — jest meryzmem, wyrazajacym szersze zjawisko sprzeciwu prorokow
wobec dziatalno$ci Nehemiasza. Wzmianka o Noadii, cho¢ ma charakter wtracenia, $wiadczy
o dos¢ szerokiej opozycji prorokdéw przeciw Jozjaszowi, ktérej ona mogta by¢ jednym z
liderow.

Przytoczona powyzej historia wraz z towarzyszaca jej konfiguracja postaci tworzy na
poziomie schematu kompozycji paralele do epizodu buntu przeciw Mojzeszowi z Chaserot
(Lb 12), w ktora byla zaangazowana pierwsza prorokini Miriam wraz z kaptanem Aaronem.
Woweczas pretekstem do tzw. ,,ztej mowy” wymierzonej w Mojzesza bylo jego malzenstwo z
Kuszytka, co z perspektywy powygnaniowego autora moglo by¢ odniesione do reform
religijnych Nehemiasza i Ezdrasza, ktore byty wymierzone w matzenstwa mieszane kaptanow
-Lewitow (Ne 13, 23-28). Jak zauwazono to wczesniej, zenska forma gramatyczna
czasownikowa we frazie ,mowita Miriam [0 927M] 1 Aaron” otwierajaca narracje w
Ksiedze Liczb (Lb 12,1) sugeruje, iz to Miriam byla inicjatorka buntu przeciw Mojzeszowi,
ktory spotyka si¢ z gniewem JHWH 1 karg ,,zlej mowy” w postaci nieczysto§ci wywotanej
tradem.

Wspomniana w ksiedze Nehemiasza Noadia (Ne 6,14) byla w grupie prorokéw,

tworzacych opozycj¢ przeciw Nehemiaszowi. Fakt wymienienia jej imienia moze sugerowac,

S18 T, Brzegowy. Prorocy Izreala cz. I. Tarnéw: Wydawnictwo Biblos, 2014, 30.
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iz byta aktywng inicjatorka spisku lub co najmniej rozpoznawalng postacig z tej grupy. Obie
prorokinie, Miriam 1 Noadii, s3 ukazane w opozycji do glownego bohatera
(Mojzesza/Nehemiasza), co moze by¢ uznane za przyklad wypekienia kryterium
tematycznego potwierdzajacego obecnos¢ ,,echa” tradycji o pierwszej prorokini Miriam w
przekazie o Noadii.
Podobnie fakt przywotania tej postaci w kontek$cie poprzedzajacym liturgie¢ odnowienie
Przymierza (Ne 10), ktora rozpoczynata reformy Nehemiasza i Ezdrasza wprowadzajace tez
zakaz malzenstw mieszanych — jest dosy¢ sugestywne. Wspomnienie o prorokini przed
odnowg Przymierza odpowiada schematowi obecnosci postaci Miriam w dziejach exodusu.>!"”
Nalezy tez zauwazy¢, iz powstata opozycja prorokéw zwigzanych ze §rodowiskiem
lewickim (por. dyskusje r6éznicy lektury 2 Krl 23,2 , kaptani i prorocy” a 2 Krn 34,30 ,,kaptani
lewici”)>?° mogta by¢ wywotana wprowadzanymi reformami, w tym m.in. nakazem oddalenia
cudzoziemskich zon (Ne 6, 10-14). Przywotanie postaci prorokini Noadii na tle archetypu
lewickiej prorokini Miriam niejako autoryzowato jej obecnos$¢ w tym srodowisku. Nalezy tez
zauwazy¢, ze wzmianka o prorokini Noadii potwierdza, iz po powrocie z Babilonii w dalszym

ciggu kobiecy profetyzm byt zjawiskiem znanym i akceptowanym.

Prorokinie z Ksiegi Izajasza (1z 8, 3)

Izajasz, prorok z Jerozolimy i autor pierwszej czeSci ksiegi Izajasza (tzw. Proto-
Izajasz) z okresu dominacji asyryjskiej w Palestynie (druga potowa VIII w. p.n.e.), zawarl w
cz¢sci nazywanej Ksiega Emmanuela (Iz 6,1-9,6) wzmianke o bezimiennej prorokini, matce
jego syna (Iz 8,3). Pierwsze 39 rozdziatow przypisywanych Proto-Izajaszowi obejmuje: dwa
zbiory yroczni nad Judg i Jerozolima (Iz 1-12; 28-33), w tym Ksiege Emmanuela, wyrocznie
przeciwko obcym narodom (Iz 13-23), apokalipsy (Iz 24-27; 34-35) oraz inne teksty

historyczne paralelne z 2 Krl (36-39).>2! Izajasz byt $wiadkiem burzliwych wydarzen w czasie

519 Miriam w ksiedze Wj pojawia sie w kontekécie pozaswigtynnym. Jej rola jest kluczowa w okresie
poprzedzajacym Przymierze.

520 Nalezy zauwazy¢, ze wspomniane obok Noadi imie proroka Szemajasza ma w biblii kilka postaci. Wsrod
nich: jest takze Szemajasz syn Netaneela, pisarz wywodzacy si¢ sposrod lewitow, ktory za czaséw krola Dawida
dokonat spisu kaptanéw (1 Km 24,6); jak i Szemajasz Nechelamita — falszywy prorok, ktory dzialat wsrod
wygnancow znajdujacych si¢ w niewoli babilonskiej (Jr 29,24-32).

321 Brzegowy, Prorocy Izraela cz. I, 49-50.
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wojny syro-efraimskiej za panowania krola judzkiego, Achaza (Il potowa VIII w. p.n.e.)’*?, w
tym oble¢zenia Jerozolimy przez sprzymierzone wojska antyasyryjska koalicje Syrii (Aramu) i
Efraima (Izraela) oraz ostatecznego upadku Krolestwa Izraela (ok. 722 r. p.n.e.).’? Krol
Achaz, wbrew namowom Izajasza, wezwatl na pomoc Tiglat- Pilesera III i stal si¢ wraz z calg
Judg wasalem Asyrii.>**

Ksigga Emmanuela (Iz 6,1-9,6) nalezy do pierwszego zbioru wyroczni przeciwko
Judzie i Jerozolimie (Iz 1-12), by¢ moze przeznaczonego do recytacji publicznej.’?® Juz
pobiezna tematyczna analiza retoryczna wskazuje na koncentryczng strukturg, ktora tworzy
pig¢ gtownych czesci: AB-C-B’A’°. Motywem przewodnim srodkowych trzech czeéci B-C-B’,
sg postacie trzech synow, z ktorymi sa zwigzane ,,wieszcze znaki” dane 1zajaszowi na Syjonie
(9,18). Centralna cze$¢ ksiegi C (7,10-18), eksponujaca posta¢ wybawiciela narodu
tytutowego Emmanuel i jego matki [hebr. n5vi ,,mtoda kobieta (zastonigta)” 326, LXX gr.
napbévog ,,panna, dziewica”] (7,14). Paralelne $rodkowe czesci, B (7,1-9) i B’(8,1-10),
przedstawiajg jeszcze dwoch synéw o symbolicznych imionach, Szear Jaszuw i Maher Szalal
Chasz Baz [ wv (7,3); 12 wn 9% 202 (8,1.3)], ktorych ojcostwo przypisane jest
Izajaszowi. Ramami catej Ksiggi Emmanuela sg dwie zewngtrzne czesci A (6) 1 A’ (8, 11-
9,6), odwotujace sie do misji [zajasza oraz objawienia chwaly JHWH panujacego na tronie.

Uproszczona tematyczna struktura Ksiggi Emmanuela ukazuje schemat kompozycji i
relacj¢ pomigdzy postaciami dwoch bezimiennych kobiet: ,,alma (mtoda kobieta)” [mnov] z

centralnej czgsci C oraz ,,prorokini” [AX°21] z sasiadujacej czgsci B’, oraz ich synami.

522 Wedtug E. R. Thiele. The Mysterious Numbers of the Hebrew Kings. Grand Rapids: Kregel Academic, 1983,
131). Achaz rozpoczat rzady wspdlnie z Jotamem od 736/735 r. p.n.e., a samodzielne od 732/731 r. p.n.e., ktore
zakonczyl w 716/715 r. p.n.e. Natomiast wedlug W. F. Albrighta panowat w latach 744-728 p.n.e. Nota bene
Ewangelia Mateusza wymienia go w genealogii Jezusa.

523 J. Blenkinsopp. 4 history of prophecy in Israel. Louisville, London: Westminster John Knox Press, 1996, 98-
109.

524 J. Warzecha. Historia dawnego Izraela. Warszawa: Wydawnictwo UKSW, 2005, 308-310.

525 Istnienie cyklu wyroczni potwierdza powracajagcy refren (5,25; 9,11.16; 10,4) oraz siedmiokrotna formuta
biada. Ibidem, 57.

526 Aby oddaé¢ najpelniej istote leksemu ;mby zostanie zaproponowane ttumaczenie jako ,,(zakryta) mioda
kobieta”, co najpetniej odpowiada thum. LXX parthenos, gr. panna, dziewica; Wulgata — virgo, lac. dziewica. W
niniejszej analizie zostanie utrzymana transkrypcja fonetyczna hebrajskiego terminu dla podkreslenia

unikalnosci jego znaczenia.
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Uproszczony schemat kompozycji Ksiegi Emmanuela (Iz 6-9,6):

A Iz 6: Prolog - powotanie proroka
[Pan na TRONIE, oczyszczenie zarzacy wegiel]

B 1z 7, 1-9b: Pierwszy etap znaku
[syn Izajasza - Szear Jaszuw |

C 1z 7, 10-18: Drugi etap znaku
[syn ,,panny” — Emmanuel]

B’ 1z 8, 1-10: Trzeci etap znaku
[syn Izajasza i ,,prorokini” - Maher Szalal Chasz Baz]

A’ 1z 8, 11-9,6: Epilog — misji [zajasza
[oczyszczenie ogniem; ,,syn” na TRONIE Dawid]

Opis powotania do misji prorockiej [zajasza z cz¢éci A (Iz 6) petni funkcje prologu do
Ksiegi Eamnuela.’?’ Izajasz doznaje wizji ,,Pana” zasiadajagcego na ,,tronie” [X®3] (6,1) i
wserafinow” [0°97w] stojacych ponad nim (6,2). Po oczyszczenie z ,,win 1 grzechow” [
TnRum] (6,7) deklaruje gotowo$é do bycia ,,postanym” [>an%w *1171] (6,8) ,,do tego ludu” [ oy?
7] (6,9), ktory doswiadezy kary — ziemia opustoszeje (6,11-12). Reszta ocalatych — ,,jego
pien” — stanie si¢ ,,Swigtym nasieniem” [wTp ¥77] (6,13). Czg$¢ ta jest paralelna z czgécig A’
(Iz 8, 11-9,6) uznawang za zamknigcie ,,$Swiadectwa” [aTwn] Izajasza przekazane jego
uczniom (8,16). On sam i jego dzieci sg ,,znakami i cudami” [2°nM? MNR?] w Izraelu
danymi od JHWH, ktéry zamieszkuje na gorze Syjon (8,18). Na koncu powraca motyw
panowania i pokoju na ,,tronie” [R03-7¥] — ,,Dawida” i w ,,jego krolestwie” (9,6). Poprzedza
go obwieszczenie ,,narodzin dziecka” [19-72 79°70], ktérego imiona przywotujg atrybuty
Boga i Jego Mesjasza.

W trzech srodkowych cze$ciach B-C-B’ s3 wyeksponowane postacie trzech synow,
ktérzy sa ,,znakiem” dla Izraela. Dwaj z nich, umieszczeni w paralelnych czesciach B (7, 1-
9b) i B’ (8, 1-10) sa bez watpienia rodzonymi synami Izajasza, a ich symboliczne imiona

odnosza si¢ do realnych skutkéw politycznych uwiktan wladcy. W pierwszym epizodzie

527 Brzegowy, Prorocy Izraela, 50.
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spotkania z Achazem (B) lzajasz zapowiada kleske koalicji kroélow, Resina i Pekacha. Imig
pierwszego syna lzajasza, Sze’ar Jaszuw [21W WY, thum. ,Reszta powrdci”] (7,3) jest
zapowiedzig odrodzenia z ocalatych.’2® W B’, ukazana jest posta¢ drugiego syna o imieniu
Mabher-Szalal-Chasz-Baz [r2 wn 970 -gn, ttum. ,rychty tup szybka zdobycz’]’*(8,1.3)
zapisanym z polecenia Boga na duzej ,.tablicy” [11°23], zapowiada szybki upadek i ostateczne
zwyciestwo wojsk asyryjskich nad Samarig i Efraimem. W sposob bardzo lapidarny tekst
wspomina o jego narodzin ze zwigzku Izajasza z bezimienng ,,prorokinig” [X°2177] (w. 3). W
centralnej czesci C (7,10-18) przedstawiony jest najbardziej tajemnicza postaé ,,syna” o
imieniu Emmanuel [2% 2ny, thum. ,,Bég z nami”] (7,14), ktérego ,,pocznie i porodzi” nieznana
blizej kobieta okreslona jako hebr. ,,alma” [9¥] ,,(jeszcze nie rodzgca) mloda kobieta”. 330
Tekst dwukrotnie podaje informacj¢, kim sg matki synow: w czgsci C - ,,alma” [7n7¥],
w B’ — ,prorokini" [7%°237], ale nie wskazuje, kim jest matka pierwszego syna Izajasza
wspomnianego w B Szear Jaszuwa. Pewng korelacje do tej sytuacji mozna zauwazy¢é w
okreslaniu ich ojca — tylko w dwoch przypadkach (B i B’) mozemy by¢ pewni, iz jest nim sam
prorok Izajasz. W przypadku proroctwa o Emmanuelu w cz¢sci C nie ma takiej informacji. W
tej sytuacji rzuca si¢ w oczy fakt, iz wylacznie w czgsci B’ pojawia si¢ informacja o
obydwojgu rodzicach — bezimiennej prorokini oraz proroku Izajaszu. Kluczowa dla
zrozumienia struktury catego fragmentu i relacji migdzy poszczegdlnymi cze$ciami (zarazem
pomiedzy trzema synami), jest interpretacja wypowiedzi Izajasza w koncowej czesci A’ —
zamykajaca wyrocznig (8,18):
1P°¥ 172 W3 NIRQX 7)) aYR PR3 0N9In1 NINRD M) 971N WK 00T "I I

Oto ja - i dzieci moje, ktore dat mi JHWH — na znaki (mnN) i na przepowiednie (2°n912) w

Izraelu; od JHWH Zastepow, zamieszkujgcego gorze Syjon.

Izajasz w zakonczeniu Ksiggi Emanuela wyjasnienia istote swej profetyckiej misji —
on sam, jak i jego dzieci s3 ,,znakami i przepowiedniami” dla Izraela. Bez odniesienia tego
wersetu do struktury calego tekstu wypowiedz Izajasza nie pozwala jednoznacznie ocenic,
czy miat on na mysli wszystkich trzech synéw (wspomnianych w cze$ciach B C B’), czy tez

wylacznie dwdch jednoznacznie mu przypisanych (w B i B’).

528 Autor biblijny w odwolaniu do syna Szear Jaszuwa uzywa fomy sufiksa dzierzawczego ,,tw6j”, 732 (,twdj
syn”).

529 Thumaczenie za: J. Baldock. Kobiety Biblii. Warszawa: Wydawnictwo Bellona, 2008, 186-187.

330 W tradycji chrze$cijaniskiej jest interpretowane jako zapowiedz nadejscia czasow mesjanskich. Por. m.in.: , R.

Rumianek. ,,Proroctwo mesjanskie o Emmanuelu Iz 7,14 WST 10 (1997): 185-292.
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W tym kontek$cie nalez odwota¢ si¢ do tzw. potrdjnej formuly ,,znaku” [mX] w
Ksiedze Emmanuela, ktéora odpowiada symbolicznemu schematowi potrojnego aktu
prorockiego — zidentyfikowany przez Finley’a.”3! Badacz ten wskazal, iz obejmuje on trzy
etapy: polecenie JHWH skierowane do proroka, wypetienie oraz dodatkowe objasnienie jego
spetlnienia. Wyjsciowym tekstem o ,,znaku”, ktéry odpowiadatby pierwszemu etapowi, jest
polecenie skierowane do Achaza, aby prosit o znak dla siebie (7,11). Krél odmawia,
zastaniajac si¢ Prawem: ,, Nie bede prosit, i nie bede wystawiat JHWH na probe ”(7,12). Drugi
tekst — etap wypetnienia — przedstawia odpowiedz JHWH na slowa Achaza, w ktorej

zapowiada konkretng postac ,,znaku” jako narodziny Emmanuela (7,14).

2R MY MY NXIRY 12 DT TT N7 730 MR 022 XIT 17N I 127

Dlatego Pan sam da wam znak: Oto Panna pocznie i porodzi Syna, i nazwie Go imieniem

Emmanuel.

W teks$cie jest uzyte wyrazenie ,,Pan sam da wam [25% | znak”, ktorego sufiks zaimka
3 os. m. Lmn. ,wam” uzyskuje interpretacjc w ostatnim, trzecim tek$cie o znakach —
odpowiada on trzeciemu etapowi aktu profetycznego, jakim jest objasnienie symbolicznego
znaku. W w. 8,18 prorok deklaruje, iz to jemu ,,JHWH dal” dzieci na ,,znaki i przepowiednie”
w Izraelu.

Potrojna sekwencja profetycznego ,,znaku” odnosi si¢ do nastepujacych faktow:
Achaz nie przyjat Bozego wezwania do prosby o ,,znak”, wobec czego Bog sam dokona
znaku w postaci narodzin ,,syna”, Emmanuela. Chociaz jest on centralnym znakiem to nie jest
jedynym — zaré6wno sam prorok Izajasz i ,,dzieci”, ktére dat mu Pan s3 ,,znakami” dla calego
Izraela. Wynikatoby z tego, ze takze Emmanuel jest dany Izajaszowi, jak pozostali dwaj jego
rodzeni synowie wspomniani w czgsciach B i B’. Prorok w. 8,18 laczy zatem ,znak
Emmanuela” zarowno ze swoja dzialalnoscig jak i symboliczng misja jego rodzonych synow
— jest to etap objasnienia symbolicznego aktu profetyckiego. Uzycie w 8,18 syntagma ,,znaki i
przepowiednie” taczy nadzwyczajne narodziny Emmanuela z ,,panny” [71%¥] z symbolicznym

znaczeniem imion pozostatych synow Izajasza — jak i1 imieniem ich ojca-proroka Izajasza

S3UT. D. Finlay. The birth report genre in the Hebrew Bible. Mohr Siebeck: Tiibingen, 2005, 168.
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[»yw°] ,,JHWH jest zbawieniem”. Celowy brak informacji o biologicznym ojcu Emmanuela
sugeruje, uwydatnia role JHWH w przekazaniu tego znaku.>*?

Nalezy zatem zauwazy¢, iz skoro postacie syndw zostaja ztaczone w potrojnej
sekwencji znaku, tak tez dwie kobiety, ich matki — ,,panna” [[%¥] oraz ,,prorokini” [8°21] —
réwniez zostaja niejako ze sobg utozsamione. Obie pelnig t¢ samg role i wypelniaja misje
urodzenia”syna” ( 7,14 i 8,3).53*

W 7,14 matka Emmanuela jest okre$lona niejasnym terminem 1%y, ktory w Biblii
hebrajskiej pojawia si¢ jeszcze w opisie duch innych kobiet: Rebeki (Rdz 24,43), takze
bezimiennej ,,siostry” Mojzesza (Wj 2,6).3** W szerokiej dyskusji nad jego znaczeniem
podkresla sie, iz hebrajski termin %Y nie jest tozsamy z 7202 ,,dziewicg”, a raczej opisuje
mloda kobieta, ktora moze juz by¢ biologiczng matky. Kontekst w jakim pojawiajg si¢
Rebeka 1 siostra Mojzesza pokazuje, ze obie s3 pannami (zapewne dziewicami), ktore
pozostaja pod pieczg swoich rodzin, ale wykazuja si¢ tez pewng samodzielnos$cig i inicjatywa
dzialania. Miriam (Wj 2,1-10) jest opiekunka 1 inicjatorka usynowienia Mojzesza —
posredniczy migdzy matka rodzicielka a corka faraona. Rebeka jako zona Izaaka da mu
potomstwo, ,tysigce nieprzeliczone” (Rdz 24,60). Obie postacie taczy wspolny kontekst
,wydarzen przy wodzie”: Rebeka ochoczo poi woda ze studni stuge 1zaaka i jego wielbtady,
co stanowi znak ,wybrania” przez JHWH; Miriam za§ nad woda inicjuje usynowienie
Mojzesza oraz przewodzi Piesni na czes¢ JHWH. Prawdopodobnie celowe uzycie przez
autora biblijnego terminu hebr. %y, jako tej, ktora ,,pocznie i porodzi” syna bez dalszej
wzmianki o m¢zu uwypukla nadzwyczajnos¢ ,,znaku” — narodzin Emmanuela.

Zaréwno ,mloda kobieta” z w. 7,14 jak réwniez ,,prorokini” z w. 8,3, nie maja
jednoznacznie okeslonego statusu zon. Zbyt pochopnie powielane przez komentatorow
okreslenie ,,zona Izajasza” w odniesieniu do ,,prorokini” moze sugerowac, iz ten termin zostat

jej przypisany wylgcznie ze wzgledu na jej zwigzek malzenski z prorokiem.’?> Uwazna

532 J. M. Ward wskazuje, iz w najnowszych badaniach nad proroctwem o Emmanuelu dominuje poglad, iz
Emmanuel jest trzecim synem Izajasza, majacym si¢ narodzi¢. Przez wiele lat dominowal poglad, iz proroctwo
odnosito si¢ do syna Achaza, Ezechiasza: Por. Brzegowy, Prorocy Izraela cz. I, 101.

W 7,14: 12 077 797, w 8.3 12 Tom mam

534 W sumie termin ten pojawia sie w Biblii hebrajskiej 8 razy - cztery razy w liczbie pojedynczej (trzy w
odniesieniu do konkretnych postaci: Rebeki, Miriam oraz matki Emmanuela z 1z 7,14, raz w odniesieniu do
nieokreslonej blizej ,,alma” z Ksiggi Przystow 30, 19) oraz 5 razy w liczbie mnogiej: dwukrotnie w Pnp 1,3; 6,8,
dwukrotnie w Ksiedze Psalméw 68,26; 46,1 oraz jeden raz w 1 Krn 15,20. Wiecej: por. H. M. Wolf. “A Solution
to the Immanuel Prophecy in Isaiah 7:14-8:22” JBL 91 4 (1972): 449-456.

335 C.B. Reynolds. “Isaiah’s Wife” JTS 36 142 (1935): 182-185.

171



lektura tekstu nie sugeruje takiej mozliwo$ci — obydwoje rodzice sg prorokami i z nich maja
pochodzi¢ ,,znaki i przepowiednie” w Izraelu. Zatem narodziny syna w cze$ci B’ sg tez
profetycznym znakiem bezimiennej prorokini.

Okreslenia kobiet wspomnianych przez Izajasza — ,miodej kobiety” [mn7y] i
,prorokini” [7X"21] sugeruja, iz mogl odwota¢ si¢ on do wzorca postaci prorokini jak Miriam.
Swiadcza o tym paralelne okreslenia Miriam w Ksiedze Wyjscia — ,,mtoda kobieta” [7n5y]
(Wj 2,8) oraz ,,prorokini” [7%21] (Wj 15,20) u boku Mojzesza, archetypu proroka w Izraelu.
Terminy te moga by¢ uznane za wypekniajace leksykalnego kryterium obecnosci ,.echa”
pierwszej prorokini Tory. Co wigcej, w Wj 2,1-10 Miriam pojawia si¢ jako bezimienna
,siostra” Mojzesza, odpowiadajaca w Ksiedze Emmanuela postaci bezimiennej ,,prorokini”.
Jej macierzynski aspekt misji prorokini, zwlaszcza cudowne narodzin syndéw-znakoéw, jest
réwniez tematycznym ,,echem” tradycji Miriam.

Analiza retoryczna pozwala odkry¢ wewnetrzng logike catego tekstu i ewentualny
wzorzec literacki danej postaci, to jednak nie wyklucza mozliwosci, iz ,,narodziny syna”

336 Obecno$é echa

dotyczylby takze historycznej postaci, jak np. zony Achaza czy lzajasza
Miriam — ,,panny i prorokini” pozwala odczyta¢ wyrocznie i wydarzenia opisane w Ksigdze

Emmanuela z perspektywy dawnego exodusu, Wyjscia z Egiptu.

Prorokinie z Ksiegi Ezechiela (Ez 13,17-23)

Ksigga Ezechiela zachowatla krétkie §wiadectwo o ,,prorokujacych corkach (twego)
narodu” [mx2inmn uy mi2] (Ez 13,17), ktorych zwodnicza dzialalno$¢ stala si¢ tematem
drugiej czegsci wyroczni proroka przeciw prorokom 6wczesnego Izraela — mezczyznom (13, 1-
16), a nastepnie takze kobietom (13,17-23).

Ezechiel byl pierwszym prorokiem wygnania, ktory rozwingt swoja dziatalno$é
prorocka po uprowadzeniu do Babilonii w 597 r. p.n.e. Pochodzit z jerozolimskiej rodziny

kaptaniskiej i byt $wiadkiem tragicznych wydarzen przesiedlenia babilofskiego.>’

Jego misja
prorocka obejmowata dwa gltéwne okresy, ktorych cezurg czasowa stanowi 587 r. p.n.e. —

ostateczne zburzenie Jerozolimy i Swiatyni. Jest okreslany jako glosiciel ,,stowa zbawienia”,

336 Finley, The birth report genre in the Hebrew Bible, 178; A. Strus. “Rozwdj proroctwa o Emmanuelu jako
przyktad hermeneutyki w Starym Testamencie” RBL 39 3 (1986): 197-211; R. Krawczyk. ,,Mesjasz w Ksigdze
Protoizajasza” SW 46 (2009): 31-45.

337 Por. W. Eichrodt. Ezekiel: A Commentary. Philadelphia: Westminster Press, 1970, 1-10.
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gtdwnie w okresie po upadku Jerozolimy oraz jako prorok piszacy.*® W wielu publikacjach
zwrdcono uwage, ze literacki obraz jego postaci zawiera archetyp ,,proroka jak Mojzesz” —
szczegblng uwage zwraca sie na ostatnia wizje zawartg w tzw. Torze Ezechiela (Ez 40-48).5°
Koncowe widzenie ,,na wysokiej gorze” (Ez 40,2), intepretowane jako ,,wizja teokratycznego

krolestwa eschatologicznego” 34

, przedstawia Nowa Jerozolime¢ — z odbudowang $wiatynia,
w ktorej stuzbe petnig kaptani z linii Sadoka oraz Lewici (40,46), a rzady nad krajem
sprawuje ,,ksigze” [Rw1] (44,3). Prorok zapowiada nowe wieczne Przymierze JHWH z ludem,
ktore otworzy ere pokoju (Ez 16,15nn; 36,24-28; 37,26).>*! Kulminacyjnym punktem ksiegi
jest opis powrotu chwaty JHWH do $wigtyni (Ez 43,1-12)°*? posrdd odnowionego i
zjednoczonego ludu. Gtownym watkiem przewijajacym si¢ w opisie wizji obok wezwanie do
nawrdcenia jest ,,odpowiedzialnosci indywidualna”.>43

W pierwszej czesci ksiegi (3,16-24) z okresu poprzedzajacego zburzenie Jerozolimy,
prorok w formie wyroczni skierowanych do Izraela przedstawia jej upadek moralny. Wskutek
jej licznych grzechéw zapowiada kare dla jej mieszkancow (Ez 4-9) — zniszczenie obejmie
wszystkich nieprawych z Izraela, tylko nieliczna reszta ujdzie z zyciem (Ez 9). Réwniez sam
JHWH opusci Swigtynig, by zamieszkaé posrod wygnancow (10,18-22; 11, 22-25).
Przywraca jednak nadziej¢ — tak jak przez wiarotlomstwo Bog wygnat ich posrod obce narody,
tak tez na nowo zgromadzi w ziemi Izraela (11,14-21). Powrdt zaktada odnowe moralng

uwarunkowang odnowieniem przymierza z JHWH (,,nowe serce i nowy duch”, 11,19-20).

Dalej podejmuje temat proroctw (12,21-28), ktére zostang niezwlocznie zrealizowane na

338 O strukturze literackiej ksiegi, por. H. McKeating. Ezekiel. Sheffield: JSOT Press, 1993, 15-21; M. A.
Lyons. An Introduction to the Study of Ezekiel. Bloomsbury T&T Clark Approaches to Biblical Studies; London:
T&T Clark, 2015, 20-24.

539 Por. R. L. Kohn, i R. Levitt. “A Prophet Like Moses? Rethinking Ezekiel's Relationship to the Tora” ZAW
114 (2002): 236-254; H. McKeating. “Ezekiel the "Prophet Like Moses”?” JSOT 61 (1994): 97-109.

340 Brzegowy, Prorocy Izraela, cz. 1, 229-237.

34 Ibidem, 232.

542 Por. A. Jasinski. ,,Powrot chwaty Jahwe do $wigtyni (Ez 43, 1-12 : Zuriick der Herrlichkeit JHWH’s zu den
Tempel (Ezekiel 43:1-12).” W To urzeczywistniajcie w Kosciele, co w Chrystusie Jezusie Flp 2,5 : ksiega
pamiqtkowa dla Ksigdza Profesora Jana Flisa w 70. rocznice urodzin, (ed.) P. Goniszewski i C. Korc, Szczecin:
Volumina.pl Daniel Krzanowski, 2015, 269-291.

543 Rozdziat 18 Ksiegi Ezechiela przerywa mowy proroka przeciw grzesznym mieszkaficom Jerozolimy i Judy w
pierwszej czgsci Ksiggi (rozdz. 1-24). Jego tresci skoncentrowana jest na stosuneku cztowieka do Boga oraz
odpowiedzialnosci indywidualnej za popelnione czyny — por. J. Jachym. ,,Sprawiedliwy wedhug Ez 18 £ST 6
(1997): 197-208; oraz Eichrodt, Ezekiel, 22-48.
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oczach ,,zbuntowanego” ludu (12,24nn) jako kara dla Jerozolimy. Kontrowersyjne stowa
Ezechiela mogly budzi¢ sceptycyzm wsérod stuchaczy, a nawet opozycje wsrod innych
prorokow z Jerozolimy.>**

Ezechiel kontynuuje rozpoczety watek proroctw w rozdziale 13, ktory zawiera dwie
wyrocznie przeciwko prorokom (Ez 13,1-16) oraz prorokiniom (Ez 13,17-23). W pierwszej
wyroczni do prorokow izraelskich (13,1-16) nazywa ich ,,glupimi prorokami” [0°92377 0°X°217]
(w.3) i ,,prorokami ich wnetrz (serc)” [0a%n *R°21] (w.2) oraz ,lisami po$rod ruin” [ 2°oyw
m2a7na] (w. 4a). Jest to zarzut falszywego zrodia ich natchnienia, ktére nie pochodzi od
JHWH, oraz zwodniczego optymizmu w czasach moralnego upadku. Prorocy ci nie
przygotowali ludu na czas kary, dlatego zapowiada ich zaglad¢ — ,,nie beda zapisani do listy
domu Izraela” i ,,nie wejda do ziemi Izraela” (w. 9b). W kolejnej mowie do ,,corek (twego)
narodu” [Ty ma-9K] (ww.17-23) Ezechiel ponownie krytykuje falszywe zrédta ich
proroctwa — okresla je jako ,,prorokujace z ich wnetrza (serca)”, tj. z wlasnego natchnienia
[172%7 mxannn] (w.17). Uzycie tu formy imiestowu o rdzeniu X-2-1 w Kkoniugacji hitpael
moze tez wskazywaé¢ na ekstatyczng forme ich profetyzmu. Ezechiel ma natomiast
prorokowac¢ przeciwko nim [}9¥ R237], zostaje to wyrazone odmienng formg tego samego
rdzenia w koniugacji niphal, uzywanego zwykle do wyrazenia slownego przekazu
prorockiego. Zestawienie przez autora dwoch réznych form koniugacyjnych tego samego
czasownika stuzy najprawdopodobniej wskazaniu na réznice pomigdzy forma profetyzmu
Ezechiela i profetyzmu kobiet. Uzycie form czasownikowych wywodzacych si¢ z tego
samego rdzenia, co okreslenie ,,prorokini” [7X°21], wypelnia pierwsze tzw. leksykalne
kryterium ,,echa” Miriam — ktdrej aktywnos$¢ prorocka uwidoczniala si¢ w zewnetrznej formie
zachowania (tancu i $piewie), a nie stowach wyroczni.

Ksigga Ezechiela nie uzywa terminu ,,falszywy prorok” — odwotuje si¢ natomiast do
oceny wiarygodnosci proroka opartej na treSci proroctwa, jego wypelieniu oraz zrddle
natchnienia. Ezechiel podobnie jak nieco wczesniej Jeremiasz przestrzega lud przed
prorokami przepowiadajacymi pomyslnos¢, ktorzy go zwodza i utwierdzaja w niemoralnym
zyciu.>*® Prawdziwi prorocy JHWH wzywaja do nawrdcenia i pokuty, w przypadku odmowy
zapowiadaja niechybne konsekwencje sadu Bozego i zaglade.

Stowa Ezechiela wskazuja, iz aktywno$¢ wspomnianych przez niego prorokin mogta

mie¢ cechy profetyzmu ekstatycznego — by¢ moze tez z elementami obcych magicznych

344 R. E. Clements, Ezekiel. Louisville: Westminster John Knox Press, 1996, 55-57.
5% Brzegowy, Prorocy Izraela, cz.1, 30-31.
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praktyk, jak wytwarzanie i obwigzywanie wstazkami nadgarstkow oraz zarzucanie welonow
na gtowy (w. 18). Ezechiel zarzuca im, ze prorokujg za wynagrodzenie ,,dla gar$ci jgczmienia
i kesa chleba” oraz oskarza je o ,,usmiercanie dusz” [mws1 n°»i2] niewinnych jako glosicielki
,klamstwa” [213] (w.19). Prorok zapowiada wyzwolenie usidlonego przez nie ludu w
metaforze uwolnionego ptaka (ww. 20-21). Ezechiel uzywa dwoch fraz (w. 23), ktoére
okreslajg charakter ich profetyzmu: ,,nie bedziecie mie¢ ztudnych widzen”, n1nn X)W X7, oraz
,hie bedziecie uprawiaty czarow”, 71opn-x> 0pp.>* Brak tytulu prorockiego przypisanego
,corkom ludu”, ktére samozwanczo prorokuja i zwodza lud dla wiasnej korzysci, stanowi
dodatkowy element deprecjonujacy ich dziatalno$¢. W tym tez rozumieniu ,,cérki ludu”, ktére
cho¢ aspiruja do tytutu prorockiego, zostaja go pozbawione — nie weszty w poczet wielkich
prorokin Pana, cho¢ ich opozycja do ,,prawdziwego proroka Pana” wskazuje na miriamowy
rys postaci (por. Lb 12).

Kwestia autentyczno$ci misji profetycznej ,,innych” prorokéw z czaséw Ezechiela
mozna odnies¢ do epizodu z Lb 12, eksponujacego wyzszos$ci proroctwa mojzeszowego.
Wiele komentarzy dostrzega w postaci Ezechiela ,,proroka jak Mojzesz” — przez analogi¢ w
krytyce profetyzmu kobiecego mozna zauwazy¢ kryterium tematyczne ,.echo” postaci
Miriam, ktéra jako prorokini czaséw niewoli egipskiej, mogta uzyskaé szczegdlng pamieé w
okresie niewoli babilonskiej. Byla prorokinig towarzyszaca wyzwoleniu, przej$ciu z niewoli
do wolnosci, a takze przewodniczka ,.kobiecego” kultu i czci JHWH. W tym kontekscie
przywotana przez Ezechiela metafora uwolnienia usidlonego ptaka staje si¢ wymownym

znakiem uwiarygodnienia prawdziwej prorokini JHWH.

4.2 ,,Echo” Miriam w Nowym Testamencie

Prorokini Anna (Lk 2,36-38)

Pozytywny wizerunek kobiet wytania si¢ takze z kart Ewangelii. Zwlaszcza tukasz,
ktory zachowat pamigé o prorokini Annie, w odroznieniu od pozostalych ewangelistow
zwraca on szczeg6lng uwage na kobiety — rozpoczyna swoja wersje ewangelii od ukazania

postaci Maryi i Elzbiety, ktore poprzedzaja swoim przyktadem wiar¢ mezczyzn, a takze

346 Clements, Ezekiel, 57-62.
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kontynuuje przywotujac m.in. postacie: wdowy z Nain, corki Jaira, Marty i Marii czy tez
kobiet z najblizszego kregu Jezusa, etc.>¥

Anna, pierwsza prorokini Nowego Testamentu, jest wspomniana w Lukaszowej ewangelii
dziecigctwa Jezusa (Lk 1,5-2,52) — w scenie ofiarowania w Swigtyni Jerozolimskiej (Ek 2,22-
38). Maryja oraz Jozef, wypelniajg nakaz Prawa Mojzeszowego wobec pierworodnego syna —
6smego dnia po porodzie poddaja go obrzezaniu i nadajg imi¢, za§ po nakazanych dniach
oczyszczenia rodzacej dokonuja symbolicznego aktu ofiarowania w Swiatyni Jerozolimskie;.
Wedhug Lukasza zapowiadany Mesjasz — pierworodny Syn Maryi, narodzony si¢ w Betlejem
zgodnie z proroctwem Mi 5,1 — rozpoczyna swa misje w Swiatyni w Jerozolimie od
symbolicznego aktu wykupienia pierworodnego (zgodnie z Lb 18, 15-16). Nieprzypadkowo
Lukasz przywotuje posta¢ Anny w konteks$cie obrzedu siegajacego tradycja do czasow
Wyjscia z Egiptu oraz urzedu kaplanskiego zwigzanego z pokoleniem Lewitow, z ktorego
pochodzita Miriam.

Opowiadanie o ,,przedstawieniu Jezusa w Swiatyni” w Jerozolimie (Ek 2,22-38)
obejmuje: objasnienie samego rytualu (ww. 22-24) oraz relacj¢ ze spotkania z Symeonem
(ww. 25-35) i prorokiniag Anng [Avva mpooefitig] (ww. 36-38). Nie bez przyczyny Lukasz
akcentuje profetyczny aspekt tego wydarzenia, ktére w jego perspektywie zapoczatkowato

przywrocenie charyzmatu proroctwa w Izraelu zgodnie z zapowiedzig proroka Joela (J1 3,1):

., A potem wyleje mojego Ducha na wszelkie ciato [~2379% >MI™NR TOWK 197K M
1), i wasi synowie i wasze corki prorokowac bedg [02°N112) 03°12 WIAN], wasi starcy bedg

’

snili, a wasi mtodziency bedq mieli widzenia.’

Postacie m¢zczyzny i1 kobiety o cechach profetycznych, Symeona i Anny, symbolizuja
,powszechnos$¢” proroctwa, ktore wylewa si¢ na ,,synow” i ,,corki” wraz z nadejSciem czaséw
mesjanskich.3*® Na Symeonie — choé nie jest nazwany prorokiem — spoczywa ,,Duch Swiety”
[nvedpa v dyov] (2,25), z Jego natchnienia przychodzi do Swigtyni na spotkanie z

,Mesjaszem Pana” [10v ypiotov kupiov] (2,26), a nastgpnie wyglasza w uniesieniu prorockim

547 William Barclay nazywa dzielo Lukasza ,Ewangelia Kobiet”. Wysuwa rowniez hipoteze, iz byt on z
pochodzenia Macedonczykiem, gdzie kobiety zachowaty relatywnie wysoki status spoleczny, co thumaczylo
przychylny wizerunek kobiet w Ewangelii Lukasza, por. W. Barclay. The Gospel of Luke. Louisville:
Westminster John Knox Press, 4-5.

548 Symeon cho¢ nie jest nazwany prorokiem, wypowiada proroctwo: kantyk Nunc dimittis (ww. 29-32) i

proroctwo o Synu Maryi (ww. 34-35).
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stowa blogostawienstwa (2,29-32) i wyroczni dla Maryi (2,34-35). Anna jako jedyna w tej
scenie nosi tytul ,,prorokini” [wpoefitig], mimo iz w odroznieniu do Symeona nie wyglasza
proroctwa, stawi Boga 1 mowi ,,0 Nim wszystkim, ktérzy oczekiwali wyzwolenia
Jerozolimy.”(Lk 2,38b). Wspomnienie prorokini wielbigcej publicznie Boga, przypomina
posta¢ Miriam — pierwszej prorokini i jej Piesn znad Morza Sitowia (Wj 15, 20-21) — fakt ten
wypelnia tematyczne kryterium obecnosci w tym tekscie ,,echa” Miriam.

Ewangelista zestawiajac razem posta¢ kobiety i mezczyzny, tworzy konstrukcje w funkcji

meryzmu — odwoluje si¢ w ten sposob do calego Izraela’®

, a sedziwy wiek bohateréw
symbolizowatby dlugie oczekiwanego Izraela na przyj$cie Mesjasza. Obydwoje sa zwigzani
ze Swiatynig Jerozolimska, gdzie Symeon zapowiada uniwersalno$¢ zbawienia dla
,wszystkich narodow” [mévtov t@v Aadv] (ww. 30-32), natomiast prorokini Anny zwraca si¢
do ,,wyczekujacych wyzwolenia Jerozolimy” [10i¢ Tpocdeyopévolg ATpwcty &v Tepovsoinp]
(w. 38b).

Wzmianka o prorokini Annie nastepuje bezposrednio po relacji o Symeonie. Cho¢ jest
znaczaco krotsza (Symeon, ww. 25-35; Anna, ww. 36-38), zawiera relatywnie szczegblowy
opis biograficzny. Najpierw autor przedstawia ja jako ,,prorokini¢” [mpo@fitic], a nastgpnie
jako ,coérke Fanuela, z pokolenia Asera” [Buydtmp DavounA, €k @uAfic Aonp] (2,36).
Odwotanie do genealogii osadza ja w dziedzictwie pokolen Izraela siggajacym czasow
exodusu. Jej uznana i rozpoznawalna funkcja prorokini moze sugerowaé, iz byla postacig
znang w $rodowisku $wigtynnym.>>® Anna, podobnie jak Symeon, jest ,,bardzo podeszta w
latach”, co sugeruje jej wiarygodno$¢ i szacunek, jakim mogla by¢ otaczana przez lokalng
spotecznos¢.>! Ewangelista wymienia kolejne role spoleczne jakie przechodzita Anna:
panny, zony oraz wdowy (w. 36-37), tworzac w ten sposéb jakby uniwersalny wzor kobiecej
stuzby liturgicznej. A zatem wbrew dominujacej opinii komentatorow Anna nie jest

99552

wylacznie wzorem ,,wdowy”>>* we wczesnej wspolnocie chrzesdcijanskiej. Brak informacji o

imieniu jej me¢za i potomstwie moze by¢ literackim zabiegiem, przez ktdry autor wyraza

desperacje oczekiwania ludu Izraela (zwlaszcza Jerozolimy) na nadejécie Mesjasza.>>3

549 M. F. Patella. The Gospel According to Luke. Collegeville: Liturgical Press, 2005, 20.

350 Por. D. E. Garland, et al. The expositor's Bible commentary: Luke — Acts. Grand Rapids: Zondervan, 2007.

351 O dyskusji nad wiekiem Anny: por. J. B. Green. The Gospel of Luke. Grand Rapids: William B. Eerdmans
Publishing Co., 1997, 151.

352 P, Vakayil. Women shall Prophesy (Joel 2:28): Anna, the Prophetess (Lk 2:36-38): a study in Luke's feminine
perspective. Bangladore: Asian Trading Corporation, 2007, 27-28.

353 Patella, The Gospel According to Luke, 21.
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Dodatkowo nalezy zauwazy¢, ze faktyczny brak informacji o jej potomstwie podkresla
,duchowy” aspekt jej misji jako prorokini — Anna podobnie jak Miriam, a takze kolejne
wspomniane prorokinie ze Starego Testamentu (Debora czy Chulda) jest typem duchowe;j
,matki narodu”, do ktoérego zostaje postana.

W relacji Lukasza Anna jest roOwniez pierwszg ewangelizatorska, poniewaz swoje spotkanie z
Dziecigciem-Mesjaszem oglasza ,,wszystkim, ktérzy wyczekiwali wyzwolenia w
Jerozolimie” (w. 38).%3* Podczas gdy pasterze po spotkaniu u ztobka ,,wrocili, wielbigc i
wystawiajac Boga za wszystko, co styszeli i widzieli” (w. 20). Ewangelista nie wspomina o
jej proroctwie (jak byto w przypadku Symeona), dlatego tez powstaje pytania dotyczace
rozumienia jej tytut prorockiego.’> Wedtug relacji Lukasza Anna intepretuje wydarzenie,
ktorego byta swiadkiem w Swiatyni — ,,wiclbita Boga i mowita o nim wszystkim, ktorzy
oczekiwali odkupienia Jerozolimy” (Lk. 2:38).

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze istnieje szereg intertekstualnych przestanek,
ktére potwierdzaja, iz posta¢ Anny odbija w sobie wiele cechy prorokin Starego Testamentu
(Debory, Chuldy, Noadii czy zony Izajasza), a zwlaszcza Miriam.>>® Wzmianka o gloszacej
nadejscie czaséw mesjanskich prorokini Annie przywoluje zarazem histori¢ niewoli
Hebrajeczykow w Egipcie oraz narodziny i cudowne ocalenie Mojzesza. W tym tez
rozumieniu przyniesiony do Swiatyni Jezus jest kojarzony z postacia ,,nowego Mojzesza” jak
i ,,nowym Przymierzem”, ktorego autorytatywnos$¢ niegdy$ potwierdzita prorokini Hulda). W
Ewangelii Lukasza Anna jest pierwsza prorokinig ,,nowego Przymierza” podobnie jak Miriam

— Tory. Obie zwigzane sg postaciami wielkiego proroka’

, od ktorego sa starsze — rozpoznaja
w nim wyzwoliciela narodu i u jego boku biorg udziat w ,,uwolnieniu” swego ludu. Anna
podobnie jak Miriam nie ma potomstwa (przynajmniej nie jest wspomniane), z tego tez
powodu misja obydwojga przybiera zauwazony juz wczesniej rys ,,duchowych matek™ ludu.

Przekaz tukasza zwraca szczeg6lng uwage na kwesti¢ ,,wypetnienia Prawa” [t0 €iBiopévov
00 vopov] (2,27) przez rodzicow pierworodnego syna i zestawia ze sobg trzy postacie:
niemowlgcia Jezusa (Mesjasza) oraz w podesztym wieku Symeona i prorokini¢ Anng. Taka

konfiguracja 0so6b tworzy analogi¢ do sposobu prezentowania Mojzesz i opisu jego genealogii

554 Ibidem.

355 Vakayil, Women shall Prophesy..., 30-32.

356 Vakayil, Women shall Prophesy..., 31.

557 Green, The Gospel of Luke, 354; J. S. Croatto. “Jesus, “Prophet like Elijah, and Prophet-Teacher like Moses
in Luke-Acts” JBL 124 3 (2005): 451-465.
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w Torze (Wj 2,1-10; Lb 26,57-59): Mojzesz (dziecko), Aarona (starszy brat) oraz prorokini
Miriam (starsza siostra). Obecnie nieomal wszystkie krytyczne komentarze do Ewangelii
uznajg iz ich autorzy tworzyli portret Jezusa w odniesieniu do archetypu postaci ,,proroka jak
Mojzesz” — jako ,,nowego Mojzesza”.>>® W tej perspektywie rola Anny, pierwszej prorokini
Nowego Testamentu, jest wyraznie symboliczna w tekscie Ewangelii — pierwszej ksiedze
dzieta Lukasza — ale takze antycypuje wydarzenia wspomniane na poczatku Dziejow
Apostolskich, drugiej ksigdze dziela F‘ukasza. Oto w $§wigto Piecdziesigtnicy
(upamigtniajgcego m.in. Przymierze na Synaju i powstania ludu JHWH) w dniu Zestania
Ducha Swietego (inauguracja nowego Przymierza i powstania wspolnoty Kosciota) nastepuje
wypelnienie znaku czasow mesjanskich zapowiadanego przez prorokéw — daru

powszechnego proroctwa (por. J1 3,1).

Corki Filipa (Dz 21,9)

W prologu do Dziejéw Apostolskich (Dz 1,1-5) autor (Lukasz Ewangelista) podkresla
kluczowa role Ducha Swietego [nvedpa Gyov] w poczatkach Kosciota. Opis wydarzen w
dniu Pieédziesigtnicy (Dz 2) ukazuje powszechny charakter daru Ducha Swietego — jest
udzielony ,,wszystkim”, ktorzy zgromadzeni byli ,,na tym samym miejscu” w Jerozolimie
(2,1). Jeszcze w poprzednim rozdziale (Dz 1,12-14) autor przedstawil trzon wspolnoty
jerozolimskiej, ktéry stanowili zard6wno mezczyzni (apostotowie i1 ,bracia” Jezusa), jak
rowniez kobiety (z Maryja). Zestanie Ducha Swictego na pierwsza wspolnote mezczyzn i
kobiet jest zwigzane z udzieleniem powszechnego daru (ww. 38-39): proroctwa (11,27n),
jezykow (2,4n), czynienia cudéw (10,38) czy madrosci (6,3-10).

Obraz znaku prorokujacych ,,synow i corek™ (J1 3,1) pojawia si¢ w zlozonym z dwoch
czedci dziele Lukasza dwukrotnie jako zapowiedz czaséw mesjanskich: w Ewangelii
dziecinstwa sg to Symeon oraz Anna, w Dziejach — w opisie Pig¢édziesigtnicy charyzmat
prorocki staje si¢ udziatem calego Kosciota, mezczyzn i kobiet. W tym tez rozumieniu stowa
oraz misja Symeona i Anny (Lk 2) niejako znajduja dopetienie w dniu Pi¢¢dziesigtnicy, co
nastgpnie potwierdza w swej mowie Piotr Apostot (Dz 2,17). W obu fragmentach zaznaczony
jest Lukaszowy schematu gloszenia ewangelii — od Jerozolimy az po krance S$wiata,
obejmujace zaréwno Zydow jak i pogan.

Dzieje Apostolskie w rozdziatach 1-5 przedstawiaja pierwsza wspolnote Kosciota w

Jerozolimie, a nastgpnie jej rozwdj na tle historii wybranych jego meskich cztonkow, w tym

558 Por. Baraniak, Hermeneutyka prawa o proroku, 190-380.
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m.in.: Szczepana (6, 8-7,60), Piotra (9,32-12), Filipa (8,4-40) czy Pawtla (8, 1-3; 9, 1-30; 13-
1-52). Lukasz wplata w to opowiadanie krétkie wzmianki o profetycznych postaciach,
glownie mezczyznach. Przyktadem jest m.in. Ananiasz, cho¢ nie jest nazwany prorokiem, to
w wizji od Boga otrzymuje polecenie nalozenia rak na Szawta, ktory dostapi uzdrowienia i
przyjmie chrzest (9,10-19). Inne $wiadectwo obecnosci ,,meskiego” profetyzmu obejmuja
wzmianke o przybylym z Jerozolimy do Antiochii proroku Agabosie®® (11,27) i innych
prorokach-nauczycielach rowniez tam postugujacych (13,1). Do ich grona nalezeli: Barnaba,
Szymon Niger, Lucjusz Cyrenejczyk, Manaen oraz Szawetl. Zar6wno Agabos, jak i pigciu
prorokéw-nauczycieli z Antiochii dziataja pod wplywem Ducha Swigtego — Agabos
zapowiada gtod (11,28), prorocy-nauczyciele w czasie publiczne oprawianego nabozenstwa
otrzymuja polecenie od Ducha, by dokonali wyboru i nast¢pnie postali na misj¢ Barnabg i
Szawta (13,2-3). Obok nich takze Juda i1 Sylas byli prorokami w Antiochii, ktérzy ,,w
licznych przemoéwieniach zachecali i umacniali braci” (15,32). W Lukaszowej relacji prorocy
podobnie jak w Biblii hebrajskiej sa charyzmatykami, ktorzy dzialaja pod natchnieniem
Ducha Swigtego. Ich rola obejmuje zardwno wypowiadanie wyroczni (jak Agabos), jak takze
odprawianie publicznych nabozenstw, pouczania moralne 1 doktrynalne (funkcja
nauczycielska) czy posytanie na misje.

W tym kontekscie nalezy spojrze¢ na kolejne $wiadectwo Lukasz ukazujace obecnos¢
prorokin w pierwotnym Kosciele. Jedynym $wiadectwem jest wzmianka o ,.czterech
niezamg¢znych pannach (dziewicach)” bezimiennych ,,cérkach” Filipa ktore ,,prorokowaty”
[Bvyatépec Téooapec TapBEvor Tpogntevovcat] (Dz 21,9). Wspomniane sg one w kontekscie
powrotu Pawta z trzeciej podrézy misyjnej do Jerozolimy, ktérych uczestnikiem byl réwniez
sam Lukasz.”® Ten fragment (Dz 21,8-14) rozpoczyna si¢ od przybycia do Cezarei — Pawel
zatrzymuje si¢ w domu Filipa Ewangelisty, jednego z siedmiu petnigcych funkcje diakona
(por. Dz 6, 1-7), i tam mieszka przez dhuzszy czas (w. 10a).°%! Lukasz, prawdopodobnie
naoczny $wiadek tych wydarzen i towarzysz podrozy Pawla, bardzo zdawkowo opisuje corek
Filipa — s3 one mlodymi niezame¢znymi kobietami (dziewicami) [mapBévot], ktore prorokuja
[Tpopntevovoat]. Wzmianka o prorokujacych ,mlodych corkach” jest tez nawigzaniem do

stow wspomnianego juz proroctwa Joela (2,28), ktore przywotat w swej mowie Piotra w dniu

339 F. F. Bruce. The Book of the Acts. Grand Rapids: W. B. Eerdmans Publishing Co., 1988, 229-231.

560 Pawel przedstawia Lukasza jako towarzysza bardzo drogiego sobie, ktéry byl przy nim w czasie dwoch
rzymskich uwiezien (Kol 4,14; Flm 24, 2 Tm 4,11). Lukasz byl obecny zapewne podczas drugiej (Dz 16nn) i
trzeciej podrozy misyjnej Pawla (Dz 20,6nn).

36! Bruce, The Book of the Acts, 399-400.
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Pigédziesiatnicy (Dz 2,17-18) — prorokujace corki Filipa sga kolejnym $wiadectwem, ze dar
Ducha Swigtego jest udziatem wszystkich cztonkéw Kosciota — mezezyzn oraz kobiet. W tym
miejscu mozna dopatrze¢ si¢ wypelienia kryterium tematycznego obecno$ci ,.echa”
pierwszej prorokini Tory, Miriam, ktéra w ksiedze Wyjscia (Wj 2,1-10) byla wspomniana
jako bezimienna mloda kobieta i siostra Mojzesza.

Opowiadanie Lukasza zestawia postacie czterech bezimiennych prorokin z postacig
proroka Agabosa oraz glownym bohaterem narracji — nauczycielem ,,nowego prawa”,
Pawtem (por. Dz 13, 1-3). Wzmianka o corkach Filipa z Cezarei wpisuje si¢ w Lukaszowy
schemat kompozycji obrazu prorokini. Wystepuje ona zwykle u boku dwdch innych meskich
autorytetow (proroka i nauczyciela): Anna — Jezus oraz Symeon, corki Filipa — Pawet oraz
Agabos. Lukasz nie zachowuje pamigci o ich slowach, pozostaja zatem ,,symbolicznie”
milczace u boku liderow (mg¢zczyzn prorokéw i nauczycieli). Motyw ,,milczenia” prorokin
mogt by¢ celowy, albowiem Lukasz znat nauke Pawla o komplementarnos$ci misji kobiet i
mezczyzn oraz ich wzajemnej wspotzaleznosci, ktéra wyrazaja m.in. stowa apostota z
pierwszego listu do Koryntian: (1 Kor 11,12) ,.jak bowiem kobieta powstata z mezczyzny, tak
mezczyzna rodzi sig z kobiety”. Pawlowa koncepcja poddania kobiety mezczyznie (1 Kor
11,2-16) obejmowala rowniez ,,zakaz” przemawiania kobiet na zgromadzeniu (1 Kor 14, 34) i

pouczania m¢zczyzn (1 Tym 2, 11-15).

Jezabel (Ap 2,20)

Apokalipsa $wietego Jana w zbiorze tzw. Listow do siedmiu Ko$ciotow (rozdziaty 1-
3) wspomina w czwartym liscie do Kos$ciota w Tiatyrze (2,18-29) posta¢ samozwanczej
prorokini o imieniu Jezabel. Kompozycja tego cyklu listow sugeruje, iz nie funkcjonowaty
one oddzielnie — zaden z nich nie stanowi kompletnej korespondencji.’®?> Cho¢ formalnym
adresatem kazdego z nich jest patronalny aniot symbolicznych siedmiu Ko$ciotow w Az;ji:
wEfezu, Smyrny, Pergamonu, Tityry, Sardes, Filadelfii oraz Laodycei” (1,11), domys$lnym
adresatem jest caty dwczesny Kosciol — nb. liczba siedem jest symbolem petni. Listy maja

podobny schemat — polecenie (,,Napisz...”), przedstawienie autorytetu (,,To méwi...”’), opis

5621 L. Morris. The Book of Revelation: An Introduction and Commentary. Grand Rapids: William B. Eerdmans
Publishing Co., 2002, 57-58; B. K. Blount. Revelation: a commentary. Louisville: Westminster John Knox
Press, 2009, 48.
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stanu KoSciota zawierajacy pochwale (,,Znam...”) oraz upomnienie’®® (,,Ale mam przeciwko
Tobie...”, 2, 4.14.20; lub ,,Lecz...” 3,4, ,,0bys...”, 3,15), wezwanie (,,Kto ma uszy...”).>%
Czwarty list adresowany do Aniota Kosciota w Tiatyrze przywotuje stowa wyroczni
,,Syna Cziowieczego” [vi®) avOpmdnov] (1,13-16).°%° Pochwala on wspdlnote, ktorej czyny:
,mito$¢, wiare, postuge 1 twoja wytrwatos¢” (2,19b) oraz ich rozwdj zna. Mito$¢ i wiara jej
cztonkow zyskuja potwierdzenie w wytrwatej postudze, co za§wiadcza o ,,dojrzatosci” catej
wspolnoty. Po czgsci pochwat ,,.Syn Bozy” [0 viog tod Ogod] (2,18) przystepuje do upomnien,
w ktorych zarzuca Kosciolowi w Tiatyrze przyzwalanie na szkodliwag dziatalnos¢ Jezabel
(2,20). Przedstawiona jest ona za pomocg wyrazenia ,,twa kobieta (zona) twoja Jezabel” [trv

66 TelGPed] — uzycie formy zaimka dzierzawczego ,twoja” [cov] z

YOVOiké Gov
rzeczownikiem ,kobieta” [yovfj] zdaniem Metzgera nadaje mu znaczenie ,,zona”.’%” Taka
korelacja imienia prorokini z rzeczownikiem okreslajacym jej rolg spoteczna (,,twoja zona”)
jest echem tytulatury Miriam oraz Debory. Imig, Jezabel [TeCéfe)], najprawdopodobniej jest
symboliczne, przywodzi na pamig¢é Jezabel (Izebel), sydonska ksiezniczke, zone krola
Achaba z 1 1 2 Krl. Dziatalno$¢ tych obu kobiecych postaci jest destrukcyjna — odwodza od
prawdziwej wiary na rzecz kultu obcych bostw. Jezabel z Apokalipsy jest samozwancza
prorokinia, co wyrazaja stowa: ,,nazywa siebie prorokinig” [f Aéyel €avtny mpoettv](2,20), a
jej pseudoprofetycka aktywno$¢ prowadzona jest z przyzwolenia kosciota Tiatyry.

Jezabel pelni w jakim§ zakresie funkcje nauczycielska, by¢ moze na podstawie
uzurpowanego charyzmatu prorockiego (np. stanéw ekstatycznych) przez wygtaszanych
proroctw, czy tez interpretacj¢ Pism jako ,,nauczycielka”, na co moze wskazywac uzycie
czasownika ,,naucza” [d1d0dokel] (2,20). List demaskuje motywy jej dziatalnosci — Jezabel

9568

,,zwodzi”, nakfania do ,uprawiania rozpusty*® oraz spozywania ofiar dla bozkow>®, co

363 Nie dotyczy dwoch listow: do Smyrny (2,8-11) i Filadelfii (3,7-13).

64 Blount, Revelation: a commentary, 48.

365 Jego przymiotami sg boska wiedza (symbol ptomienistych oczu) oraz stato$¢ (nogi z drogocennego metalu).
Por. Ibidem, 44-45.

566 M. A. Robinson, i W. G. Pierpont. The New Testament in the Original Greek, Byzantine Text Form.
Southborough: Chilton Book Publishing, 2005.

567 Metzger sugerowat mozliwo$¢ interpretacji postaci aniofa jako biskupa Kos$ciota, stad tez jego zdaniem
zagadkowa forma ,,twoja zona/kobieta” mogltaby odnosi¢ si¢ do zwigzku samozwanczej prorokini z glowsa
lokalnego kosciota (por. Blount, Revelation: a commentary, 61). Inna proba identyfikacji taczyta posta¢ Jezabel
z Sybillag Sambathe, ktorej sanktuarium znajdowalo si¢ na obrzezach Tiatyry (por. Robert H. Mounce, The book
of Revelation (Grand Rapids: William B. Eerdmans, 1997), 85-86).

368 BDAG, s.v. *mopvedm’: uprawianie prostytuciji, idolatrii, nierzadu.
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moglo przyczyni¢ si¢ do usprawiedliwienia wspotuczestnictwa cztonkow wspolnoty Kosciota
w praktykach lokalnej poganskiej ludnosci Tiatyry.’’® Tekst dwukrotnie okreSla jej
zachowanie czasownikiem greckim mopvela (,rozpusta” ww. 20.21), okreslajagcym
wszelakiego typu pozamalzenskie relacje seksualne, m.in. zwigzanej z prostytucjg. Pomimo
upomnien nie wykorzystuje ona danego jej czasu na nawrdcenie. Krytyka dotyka takze jej
zwolennikdw — wspieranie falszywej prorokini jest cudzolostwem. Wszystkich spotka kara —
Jezabel rzucona zostanie ,,na toze (choroby)” [eic kAivnv], jej zwolennikow czeka wielki
,ucisk” [OATyig] (2,22), a jej dzieci — ,,zgltadze” [dmoktevd év Bavatw] (2,23). Tak jak wobec
falszywej prorokini, ktéra nie skorzystala z danego jej czasu na nawrodcenie, wszystkich
spotka kara, jesli nie odwroca si¢ od jej zwodniczej nauki, ktéra jednoznacznie intepretowana
jest jako ,,glebiny szatana” [ta Babéa tod Zatava] (2,24).

Konstrukcja obrazu postaci Jezebal z czwartego listu jest paralelna do obrazu Balaama
z trzeciego listu do Kos$ciota w Pergamonie (Ap 2,12-17) — réwniez swoja nauka, podobnie
jak Jezabel naktanial synow Izraela do spozywania ofiar sktadanych bozkom oraz uprawiania
rozpusty (2,14). Obie postacie o rysach profetycznych — meska i zenska — moga stanowic
reprezentantow wylaniajacych si¢ herezji (gnostyckich czy protomontanistycznych) w
pierwotnym Kosciele, czego $§wiadectwem jest wzmianka o nikolaitach w trzecim liscie:
»{irzymajacy si¢ nauki nikolaitow” [kpatodvtac v Sidoyny t@v Nikolaitdv](2,15).5"! W
tym tez kontekscie konstrukcja postaci Jezabel moze odzwierciedla¢ dyskusje wokot
dziatalnosci kobiet-prorokin w spolecznosci chrzescijan w Tiatyrze, ktéra w Il w. stala si¢
jednym z waznych centrow montanizmu w Azji Mniejszej.’’? Zdaniem Massingberd Ford
Listy Pasterskie (w tym zwlaszcza 1 Tym oraz Ef) wskazuja na ozywiong dzialalnos¢

charyzmatycznych kobiet — prorokin w okresie tzw. protomontanizmu, ktoéry jej zdaniem

39 BDAG, s.v. ’eidoAoBvtoc’: ofiara pokarmowa skladana bozkom/idolom, w $wietle Prawa Mojzeszowego
uwazane za nieczyste, dlatego bylo zabronione.

570 Tiatyra za czasOw rzymskich byla jednym z waznych centrow produkcji i handlu, skupiajagcym réznorodne
cechy rzemies$lnicze (m.in. wytwoércow welny i Inu, garbarzy, garncarzy, farbiarzy, kowali). Z Tiatyry
pochodzita Lidia, uczennica §w. Pawta, ktéra handlowata purpurg (por. Dz 13,14-15). Por. Morris, The Book of
Revelation, 69.

57! Blount sugeruje, iz mozliwe, ze Jezebel podobnie jak jej charyzmatyczny odpowiednik z Pergamonu,
Balaam, réwniez propagowala nauke nikolaitow. Por. Blount, Revelation: a commentary, 63.

572 R. D. Butler. The New Prophecy and "New Visions". Evidence of Montanism in The Passion of Perpetua and
Felicitas. Washington: The Catholic University of America Press, 2006, 22.
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nalezaloby odrézni¢ od gnostycyzmu w okresie bezposrednio poprzedzajacym pojawienie si¢
tzw. ,.herezji frygijskiej” (montanizmu), znanej tez jako Nowy Profetyzm.>’3

Swiadectwo o Jezabel moze wpisywaé si¢ w dziatalnoéé charyzmatycznych kobiet,
stanowigcych zagrozenie dla autorytetu apostolskiego czy tez starszych w Kos$ciotach konca I
i przetomu II wieku n.e., okresie poprzedzajacym wylonienie si¢ ruchu montanistow w
ramach wspolnot chrzescijanskich we Frygii. Dziatalnos¢ Montana (Montanusa) oraz dwoch
jego towarzyszek — prorokin, Pryscylli oraz Maksymilii, zatozycieli ruchu tzw. Nowego
Profetyzmu, podkreslat nadrzedng role prorokow w Kosciele, ze szczeg6lng rolg prorokin.>’*

Posta¢ samozwanczej prorokini Jezebel o jednoznacznie negatywnym wizerunku w
wizji apokaliptycznej Jana mozna postrzega¢ jako antytyp prorokini Miriam. W teks$cie
zauwazalne sg elementy wypetniajace kryterium obecnosci echa Miriam prorokini na
poziomie leksykalnym — ,,prorokini” i ,kobieta” w korelacji z dopelniaczem (w. 20a: ,,twoja
kobieta / zona”) oraz tematycznym w formie paralelizmu odwrdconego — Jezabel mimo iz
poddana jest oczyszczeniu (w. 2la: ,dalem jej czas, by sie mogla nawroci¢”) w
przeciwienstwie do Miriam nie korzysta z szansy powrotu do Boga (w. 21b: ,,4 ona nie chce
sig nawrocic...”).

Siggajac po archetyp prorokini Miriam, autor Apokalipsy chciat najprawdopodobnie;j
zdemaskowaé Jezabel — ukazuje falszywe zrddla jej misji oraz zgubne konsekwencje. Po
pierwsze, w przeciwienstwie do Miriam si¢ nie nawraca i nie przyjmuje upomnienia (por. Lb
12), po drugie — sama naucza, a jej bledna doktryna sprowadza $mier¢ i ogromny ucisk.
Jezabel zamiast ,,wyprowadza¢” wspolnote swego kosciota ze $mierci, pograza w ,,glebiny
szatana” — okreslenie to przywodzi z kolei na pami¢¢ paralele do Pie$sni Mojzesza i Miriam,
gdzie jest wspomniane ,serce (gigbiny) morza” [0 27] jest siedliskiem $mierci, w tym

Lewiatana.

573 M. J. Ford, “A note on proto-montanism in the Pastoral Epistles” NTS 17 (1971): 338-346.

574 Obie prorokinie mialy rys prorokif ekstatycznych — wpadaty w ekstazy i wyglaszaly proroctwa (zwlaszcza
apokaliptyczne). Zardwno Montan jak i obie prorokinie utrzymywaty, ze przemawia przez nich Duch Swiety,
dlatego odrzucali jakikolwiek autorytet koscielny. Wigcej o montanizmie: Ch. Trevett. Montanism: Gender,

Authority and the New Prophecy. Cambridge: Cambridge University Press, 1996.
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Rozdzial V: Znaczace biblijne postacie kobiet na tle obrazu Miriam

5.1 Hermeneutyczne elementy biblijnego przekazu o Miriam

Obraz Miriam w kontekscie mitologii starozytnego Bliskiego Wschodu

W krytyczno-historycznej lekturze pierwszych epizodow ksiegi  Wyjscia
opowiadajacych o przejsciu przez Morze Sitowia (Wj 13,17-15,21) badacze zauwazaja
zwigzki z mitologig starozytnego Kanaanu, Mezopotamii oraz Egiptu. Ich zdaniem,

dokonujgc ,.historyzacji mitu">

, tj. transformacji wydarzen mitycznych w wydarzenia
historyczne, autorzy biblijni czerpali z mitologii o$ciennych kultur i religii — zaréwno z ich
jezyka jak i symboli w formowaniu obrazu ,,teologii polityczne;j”, ktory stal si¢ tlem narracji
biblijnej.57 Swiadectwem tego procesu sa miedzy innymi Piesni Mojzesza i Miriam, ktore

zdaniem Crossa>’’

czerpaly z wspolnej archaicznej tradycji mitycznej Starozytnego Bliskiego
Wschodu z okresu $rodkowego badz poéznego brazu, zachowanej m.in. w babilonskim
poemacie o stworzeniu $wiata ,,Enuma elisz” czy tez ,,Cyklu Baala” z Ugarit.”’® Nie jest
zatem zaskoczeniem to, ze roOwniez biblijny wizerunek Miriam moze zawiera¢ w warstwie
literackiej elementy wspolne czy zapozyczone ze starozytnej mitologii — m.in. teogonii
zenskich bostw jak Aszera czy Anat. Spojrzenie na posta¢ prorokini Miriam w szerszej
perspektywie literatury starozytnego Bliskiego Wschodu utatwi rozpoznanie gléwnych
archetypicznych elementéw utrwalonych w jej wizerunku biblijnym. Ze wzgledu na
ograniczony zakres tej pracy przedstawiona zostanie jedynie krotkg charakterystyka
potaczona z analizg pordwnawczg kilku istotnych dla tego tematu zenskich bdstw z panteonu
kananejskiego.

Poszukiwanie mitologicznych elementéw w biblijnym wizerunku prorokini Miriam
rozpoczynaja si¢ od etymologii jej imienia zawierajagcego komponent -'a (jam), ktory jako

element teoforyczny moglby przywotywac imi¢ boga morza, Jama, znanego z panteonu

575 H. J. Fabry, “Mythos Schilfmeer.” W Mythos im Alten Testament und seiner Umwelt: Festschrift fiir Hans-
Peter Miiller zum 65. Geburtstag, (ed.) A. Lange, et al. Berlin: De Gruyter, 2012, 104.

576 Utzschneider, Oswald, Exodus 1-15, 295.

577 Cross, The Song of The Sea ..., 112-113.

578 Por. C. Kloos. Yhwh’s Combat with the Sea: A Canaanite Tradition in the Religion of Ancient Israel.
Amsterdam: G.A. van Oorschot, 1986; J. Day. God’s Conflict with the Dragon and the Sea: Echoes of a
Canaanite Myth in the Old Testament. Cambridge: Cambridge University Press, 1985; B. F. Batto. Slaying the
Dragon: Mythmaking in the Biblical Tradition. Louisville: Westminster John Knox Press, 1992.
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fenicko-kananejskiego (szerzej w rozdziale II: por. Wj 15,20-21). Jam byl synem
wszechwladnego i wszechwiedzacego boga Ela, a takze bratem Mota, boga $mierci, znanego
z niezwyklej tyranii i przemocy.>’® Personifikacjg (badz emanacjg) Jama byt Lotan, nota bene
znany w Biblii jako Lewiatan — legendarny waz morski, zamieszkujacy odmety wod.>80
Teksty z Ugarit zachowaly cykl mitow o Baalu, bogu burzy, datowany na ok. XVI w. p.n.e.,
zawierajacy najstarsza wersj¢ opowiadania o walce Baala z bogiem Jam o panowaniu nad
Swiatem. U boku Baala ukazane sg trzy postacie zenskie: Anat — bogini wojny, okreslana
jako siostra oraz jednoczes$nie jego kochanka i matzonka, Asztarte — bogini mitosci oraz
Aszera — zona Ela i krélowa morza. Wszystkie te trzy wspieraja boga burzy w jego dazeniach
do objecia wladzy. Cho¢ tekst w zachowanej obecnie formie przypisuje Baalowi ostateczne
pokonanie Jama, pewne fragmenty zachowuja prawdopodobng starszg tradycje, wedthug ktorej
to walka Anat z Jamem byla zakoficzona jej ostatecznym zwyciestwem.’8! W wigkszosci
przekazow z Ugarit Baal i Anat dzialajg razem, ale ich relacja nie jest jednoznaczna — Anat
jest ukazywana w roli siostry, a takze malzonki-kochanki.’®?> Powstaje zatem uzasadniona
watpliwos$¢, czy jedynym zwyciezcg i pogromcg Jama jest Baal, czy tez takze Anat?%3
Zdaniem Greena Anat mogta by¢ emanacjg Baala, podobnie jak Lotan — Jama.>®* Albright
sugerowal, iz ta bogini mogla aktywnie wiaczy¢ si¢ w walke z innymi potworami morskimi (a
nie tylko samym Jamem), co sugeruje enigmatyczny kontekst innych fragmentarycznych
tekstow.>®> Bez watpienia pozostale wersje mitow potwierdzaja jej aktywna i znaczgcg role w
zmaganiu Baala o wladz¢ nad $wiatem. Po u$mierceniu Baala przez Mota bogini Anat
okrutnie rozprawia si¢ z podstepnym zabdjca, a nastepnie przywraca Baala §wiatu zywych, by

ostatecznie pomoc mu w przejeciu wladzy po prabogu Elu.

579 Wiecej na temat dyskusji o Jamie w Pie$ni Mojzesza: P. K.-K. Cho. Myth, History, and Metaphor in the

Hebrew Bible. Cambridge: Cambridge University Press, 2019, 101-104.

580 M. S. Smith, The Ugaritic Baal Cycle. Leiden: E.J. Brill, 1994, 75-86.

581 M. Smith. “Baal as Warrior-King in the Baal Cycle.” W Some Wine and Honey for Simon: Biblical and
Ugaritic Aperitifs in Memory of Simon B. Parker, (ed.) A. J. Ferrara, et al. Oregon: Pickwick Publications, 2020,
27-50.

582 W. F. Albright. “Anath and the Dragon” BASOR 84 (1941): 14-17.

583 H. F. Van Rooy. “The relation between Anat and Baal in the Ugaritic texts” JNSL 7 (1979): 85-95; W. T.
Pitard. “The Binding of Yamm: A New Edition of the Ugaritic Text KTU 1.83” JNES 57 (1998): 261-280; T.
Binger. “Fighting the Dragon: Another Look at the Theme in the Ugaritic Texts” SJOT 6 (1992): 139-149.

334 A.R. W. Green. The Storm-God in the Ancient Near East. Winona Lake: Eisenbrauns, 2003, 183-184.

85 Albright, Anath and the Dragon, 14-15.
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Posta¢ bogini ,siostry” i zarazem ,kochanki-malzonki” u boku meskiego bostwa,
przypomina pojawiajacy si¢ w dziejach patriarchow watek ,,zony” okreslanej w pewnych
sytuacjach ,siostrg” (por. Abraham o Sarza przed faraonem i Abimelechem). Znaczaca
pozycja Miriam jako jedynej siostry Mojzesza, ktérej status malzenski pozostaje w Biblii
okryty milczeniem, wydaje si¢ korespondowac pod tym wzgledem z wizerunkiem Anat. W
mitach ukazana jest jako odwazna i niejednokrotnie okrutna wojowniczka, a zarazem
dawczyni zycia (cho¢ wieczna dziewica) u boku Baala, partnera — brata. Z racji swojego
wojowniczego charakteru zyskala szczegolng cze§¢ m.in. faraona Ramzesa II 1 tworzyta wraz
z Aszera i Asztarte panteon (triade) trzech wielkich bogin Starozytnego Bliskiego Wschodu.
W ikonografii byta niejednokrotnie ukazywana jako dosiadajgca konia, w zbroi i niekiedy ze
skrzydtami. %

W ksigdze Wyjscia Miriam juz w pierwszym epizodzie nad Nilem (Wj 2) stara si¢
podobnie jak Anat uratowaé brata ze $miertelnego zagrozenia wod rzeki. Po klesce wojsk
faraona (sit zla) w wodach morza Piesni Mojzesza i Miriam (Wj 15) wyrazaja ich
zjednoczenie w jednej misji i autorytet jako przywodcoéw (mezczyzn i kobiet). Miriam na
wzOr mitologicznej bogini wojny Anat pies$nig i tancem celebruje zwyciestwo JHWH nad
wrogiem ,,pograzonym w odmetach koniu i jezdzcy” (Wj 15, 21).

587

Imi¢ Miriam, wedle jednej z hipotez’®’ wyjasniajacych jego etymologie, moze

oznaczaé ,,Wywyzszona” %8,

W ten sposdb nawigzywaloby do mitycznego miejsca
przywrocenia Baala do zycia i jego krolowania, gory Safon. W cyklu mitologicznym Baala
wystepuje nazwa siedziby tego bostwa w formie: marjamu Sapanu, ,,wyzyna Safonu”.>%® W
p6zniejszej biblijnej tradycji byla ona utozsamiana z Syjonem — nota bene zaré6wno mit o
Baalu jak i mit hurrycko-hettyckie o Ullikummi, Heddamu i Illujance rozgrywaja si¢ wokoét

tej samej lokalizacji.>*

386 Por. 1. Cornelius. The Many Faces of the Goddess: The Iconography of the Syro-Palestinian Goddesses Anat,
Astarte, Qedeshet, and Asherah c. 1500-1000 BCE. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2004.

587 Por. Tronina, ,,Najwyzszy (Mardm) i Wywyzszona (Marjam)”, 193-200.

8% Biblia hebrajska w wokalizacji masoreckiej siostre Mojzesza nazywa Miriam, ale forma Mariam,
poswiadczona w greckiej wersji (Septuaginta), jest znacznie starsza. Potwierdza to rowniez Jozef Flawiusz w
swych dzietach pisanych po grecku, gdzie siostra Mojzesza nosi imi¢ Mariame. Inne wspolczesne mu zrodia
historyczne pisza to imi¢ z podwojnym - m na koncu: Mariamme. Wskazuje to na wazny dla etymologii
szczegol: spotgloska ,,m ” jest rdzenna. Ibidem, 193.

389 Por. N. Wyatt. Religious Texts from Ugarit. Sheffield: Shieffield University Press, 1998, 82. 99. 102. 116.

590 Green, The Storm-god in the Ancient Near East, 191. M.in. jahwista w Ps 48,3 opisuje gore Syjon za pomocg

obrazéw odnoszacych si¢ do gory Safon.

187



Anat 1 Miriam ukazuja podobienstwo w relacji do danego gléwnego bohatera
opowiadania. Podobnie tez w hetyckiej mitologii w cyklu o Kumarbim>®! dwa teksty ukazujg
posta¢ Szauszki, hurrycko-hetyckiej bogini, ktorej literacki obraz koresponduje z
wizerunkiem tanczacej i $piewajacej Miriam nad brzegiem morza (Wj 15, 20-21). Szauszka
byta tez utozsamiana z sumeryjsko-asyryjska Inanna/Isztar, egipska Izyda, grecka Afrodyta

czy fenicka Asztarte. W Piesni Hedammu’®’

pojawia si¢ informacja, ze ze zwigzku
Kumarbiego i ,,corki morza” rodzi si¢ olbrzymi waz morski, znany ze swego okrucienstwa i
tyranii. Szauszka/lsztar styszac o zagrozeniu, zamienia si¢ w weza 1 podshuchuje rozmowe
Kumarbiego z Hedammu, w ktorej wyjawia on plan zniszczenia ludzkosci. Bogini wraca do
domu, namaszcza si¢ i w towarzystwie bogin, Ninatty oraz Kulitty, wychodzi na brzeg morza
na spotkanie z potworem, aby go zwabi¢ na suchy lad i pokona¢.’*® Po swej prawej stronie
Szauszka ustawia bogini¢ grajaca na bebenkach, arkammi, a po lewej — inng grajaca na
cymbalach, galgalturi. Gdy zblizaja si¢ nad brzeg morza Hedammu na dzwick muzyki,
Spiewow i tahca oraz widok nagiej bogini Szauszki wychodzi na brzeg morza.>** Zwabiony
potwor oczarowany wdzigkiem bogini zostaje przez Szauszke upojony i ostatecznie zapada w
wieczny sen. W innym micie z tego samego cyklu, Piesni Ullikummi®®, gdy Kumarbi
ponownie planuje zgtadzi¢ ludzkos¢, wzbudza do zycia skalnego olbrzyma Ullikummi, ktory
poprzez intensywny wzrost zagraza innym bdstwom. Szauszka ponownie wychodzi naga nad
brzeg morza, by przy akompaniamencie instrumentéw uwie$¢ skalnego olbrzyma. W tej
wersji sama gra na dwodch instrumentach: malym tamburynie badz bgbenku — balag, oraz
cymbaltkach — galgalturi. Bogini jednak w ztosci je wyrzuca, albowiem dowiaduje si¢ od fali
morskiej, iz tym razem to zagrozenie jest zgola inne niz w przypadku Hedammu. Ullikummi
jest nieczuty na wdzieki i muzyke bogini, gdyz jest pozbawiony wzroku i stuchu.’®¢ Jest
catkiem prawdopodobne, ze mit o skalnym olbrzymie wzorowany byt na opowiadaniu o

morskim wezu.>%7

91 CTH 344, por. E. Laroche. Catalogue des texts Hittites, Paris, 1971. Uniwersytet w Wurzburgu: dostep z dn.
24/03/2023: https://www.hethport.uni-wuerzburg.de/CTH/index_en.php

592 CTH 348.

393 H.A. Hoffner, et al. Myths. Atlanta: Scholars Press, 1998, 54.

594 0. Brison. “Nudity and Music in Anatolian Mythological Seduction Scenes and Iconographic Imagery.” W
Music in Antiquity. Berlin, Boston: De Gruyter, 2014, 185-199.

95 CTH 345.

396 Brison, Nudity and music..., 193.

S97R. D. Miller. “Tracking the Dragon across the Ancient Near East” ArOr 82 2 (2014): 437- 458.
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Kult bogini Szauszki byt rozpowszechniony w starozytnej Anatolii. Potwierdza go
m.in. traktat pokojowy z Kadesz, gdzie jest wymieniona jako patronalne bostwo kréla
hetyckiego Hatussili III. Nalezy tez zauwazy¢, ze w ikonografii oraz tekstach religijnych
boginie na Starozytnym Wschodzie — zarowno sumeryjskie, akadyjskie, anatolijskie,
babilonskie, egipskie czy kananejskie — byly czgsto przedstawiane jako grajace na bgbenku

badz tamburynie.>®

Juz w III tys. p.n.e sumeryjska bogini Inanna byta okreslana jako
tworczyni bebenka obreczowego, balag, a takze innych instrumentow.>*?

Oba teksty — Piesn Hedammu i Ullikummi — odwoluja si¢ do motywu zagrozenia,
ktére znajduje si¢ w morzu oraz ukazuja wazng rol¢ bogini, ktéra podejmuje si¢ proby
pokonania potwora za pomocg tanca i gry na instrumentach. Autor biblijny mogt wzorowac
si¢ na starozytnych poetyckich motywach, poprzez ktore przedstawia posta¢ Miriam
prorokini, ktéra odegrata wazng role w ostatecznym pokonaniu wroga Izaraela — faraona i
jego wojska w wodach morza. Bibliny wizerunek Miriam na czele innych kobiet, celebrujace;j
zwycigstwo w tafcu z tamburynami nad brzegiem morza stanowit jasny przekaz dla
starozytnego odbiorcy — nie ograniczal on roli Miriam tylko do funkcji kultycznej piesniarki i
tancerki. Przekaz pami¢¢ o Miriam przywodzit rowniez wspomnienie mitu o pokonaniu boga
morza — Jama, w ktorym zaangazowanie bogini byto kluczowe.

Paralelny przekaz do Piesni Heddamu oraz Ullikummi zawiera inny hetycki mit o
bogu burzy oraz wezu Illujanka®®”’. Po nieudanej walce z wezem bog burzy udaje sie po
pomoc i rad¢ do bogini Inary, ktora wywabia we¢za z kryjowki 1 go upaja. Zwabiony waz
zostaje ostatecznie schwytany i zabity. Nie jest jasne, na ile Hetyci zmodyfikowali pierwotny
hurryckie mity z cyklu o Kumarbim oraz jaka jest ostatecznie relacja obu grup mitéow
Heddamu/Ullikummi versus Illujanka.®®! Mozliwe jednak, ze mit o Heddamu odzwierciedla
eklektyczng wersje indoeuropejskiego mitu o wezu morskim i bogini, dzigki ktorej waz
zostaje pokonanie nad brzegiem morza.

Na poczatku zesztego wieku niemiecki teolog Daniel Volter®? sformutowat dosé
intrygujaca hipoteze¢ zignorowang przez éwczesnych badaczy, ze legendarne dzieje Mojzesza

w prawie wszystkich swoich elementach byly zaczerpnigte z innych, starszych egipskich

98 Brison, Nudity and music ..., 194.

399 D. Collon. First Impressions : Cylinder Seals in the Ancient Near. London: British Museum, 2005, 151.

00 CTH 321.

01 Oba teksty datowane sag na XVI/XV w.p.n.e (Illujanka) oraz XV/XIV w.p.n.e. (Cykl o Kumarbim). Miller,
Tracking the Dragon..., 437- 458.

602 D, Vélter. Jahwe und Mose im Licht aegyptischer Parallelen. Leiden: Brill, 1919.
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mitow. Opisujac biblijng posta¢ Miriam przedstawiong jako siostra Mojzesza, dopatrzyt si¢
jej egipskiego archetypu w siostrze Thota, bogini Sefkhet-Abwy (Sefkhet-Aabut, Seshat). W
sztuce przedstawiana byla zwykte jako towarzyszka Thota, tak jak Miriam w przypadku
Mojzesza. Podobnie jak Miriam prorokini, ktora $piewata z kobietami hymn zwycigstwa
JHWH (Wj 15,20.21), takze Sefkhet-Abwy wykazuje profetyczny charakter. Na jednym z
przedstawien z okresu Setiego I (ok. 1285 p.n.e.) Seshat/Sefkhet-Abwy nazywana jest
,Mistrzynig Pisma”, ktéra (podobnie jak jej brat Thot) zapisuje swa reka chwate kréla na
polecenie boga RE.°% Zarazem przyjmuje sie, ze Sefkhet-Abwy jest pierwszag muza
wspomniang przez Plutarcha®®, zwang w Hermopolis jednoczesnie ,Izydg” i
»Sprawiedliwoscia” [dikaioodvn], ktora objawita boskie rzeczy tym, ktérych nazywano
hieraphoroi 1 hierostoloi.

Chociaz etymologia imienia Miriam jest niejasna, to fakt iz wiele imion lewickich ma
pochodzenie egipskie sprawia, ze badacze dopatruja si¢ takze w nim egipskiego zrodtostowu.
Brany jest pod uwage czlon mr "mitos¢", obecny w egipskich imionach, jak np. mry.t-jmn
(Merit-Amun) "umitowana Amona", mry.t-r< (Merytre), "umitowana Ra". Nie mozna zatem
wykluczy¢, ze imi¢ ,,Miriam” jest pochodzenia egipskiego i podobnie jak forma imienia
Mojzesz, jest to czgscig pelnej formy imienia — oznacza bowiem ,,umitowang”. Wyobraznia
badaczy podaza dalej i pojawiaja si¢ sugestie, iz Miriam mogta by¢ kaplanka jednego z
bogoéw lub bogin, ktérych ludy semickie czcity w Delcie Nilu od czaséw panowania
Hyksosow. 503

W tym konteks$cie nalezy wspomnie¢ inny tekst nawigzujacy do bdstwa morskiego i
kluczowej roli postaci zefiskiej w jego pokonaniu zachowat Papirus Asztarte.% Mit o
Asztarte pochodzi z Egiptu, gdzie zaadoptowano jej kult do rodzimego panteonu bostw.

Ritner wskazuje w tym przypadku na mozliwg inspiracj¢ ugaryckim mitem o Baalu i jego

603 Inne egipskie boginie, ktore mogty by by¢ prortotypem biblijnej Miriam przedstawia: N.M. Hafez. "The
Scenes of Sefkhet-Abwy at The Temples" JAAUTH 21 1 (2021): 1-24.

604 M. Erler, et al. (ed.). Platonismus und spitéigyptische Religion: Plutarch und die Agyptenrezeption in der
romischen Kaiserzeit, t. 364, Berlin: De Gruyter, 2017, 93.

605 por. R. M. Glassman. The Origins of Democracy in Tribes, City-States and Nation-States, Cham: Springer
International Publishing, 2017, 612.

606 Context of Scripture, 35. Wiecej o Papirusie Asztarte: N. Ayali-Darshan. “The Other Version of the Story of
the Storm-God’s Combat with the Sea in the Light of Egyptian, Ugaritic, and Hurro-Hittite Texts” JANER 15 1
(2015): 20-51; O. Kaiser. “Das Meer in dem Astarte Papyrus.” W Die Mythische Bedeutung des Meeres in
Agypten, Ugarit und Israel, t. 78, United States: Walter de Gruyter GmbH, 1962.
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walce z Jamem badz tez adaptacja hurrycko-hettyckiego mitu o Ullikummi. W egipskiej
wersji mitu Jam, spersonifikowane bostwo morskie, zagraza zar6wno innym bogom jak i
ludzkosci — zada, by zlozono mu trybut. Asztarte, corki boga Ptaha, wystepuje w roli
mediatorki 1 wystanniczki do Jama, co stanowi paralele do postaci starszej siostry Mojzesza
przedstawionej w roli posredniczki migdzy cérka farona a matka w scenie nad Nilem (W] 2,1-
10). Podobnie jak w micie o Heddamu Asztarte wychodzi naga na brzeg morza, by uwies¢
potwora, lecz ten poza trybutem wysuwa dodatkowe zadania, by zostala mu oddana jako
matzonka. Ostatecznie Jam zostaje pokonany. Z racji fragmentarycznos$ci zachowanego tekstu
nie s3 znane okolicznos$ci jego domniemanej $mierci.

W kolejnym poézniejszym tekscie z okresu ptolomejskiego, Asztarte, bogini mitosci,

okre$lana jest jako ,,Pani (Wladczyni) Koni, Dama Rydwanow”¢

czesto przedstawiana byta
na koniu lub rydwanie konnym, podobnie jak Anat.®®® Co ciekawe motyw konia pojawia sie
réwniez w Pie$ni Miriam — jako symbol pokonanego wojska egipskiego. Nalezy tez pamigtac,
ze zaroOwno Anat i Asztarte czgsto w mitologiach wystepuja i dziatajg razem, a w ikonografii
niejednokrotnie trudno jest rozr6zni¢ te boginie od siebie. W cyklu o Baalu pojawia si¢
dodatkowo trzecia posta¢ bogini, Aszera — Athirat, znanej jako 'Atirat yammi, ,,Athirat (Pani)
morza”, lub ,,Ta, ktora stgpa po morzu”.%® Tytulatura bogini Aszery moze by¢ kolejng
mitologiczng aluzj¢ do wyjasnienia etymologii imienia Miriam: ,,0°2 727", ,,(JHWH) rzucit w
morze” badz jako ,,0°— nn”, ,,pani morza”.

Na podstawie wspomnianych powyzej analogii i paralelizméw mozna zauwazy¢, ze
biblijny wizerunek Miriam zawiera na poziomie literackim reminiscencje mitologicznej
pamigci o przynajmniej trzech wielkich boginiach Starozytnego Bliskiego Wschodu: Anat,
Asztarte oraz Aszery.®!® Wszystkie one, podobnie jak Miriam, zwigzane sg z wydarzeniami w
srodowisku wod — morza oraz podejmujg dzialanie majace na celu pokonania sit zta w nim
drzemigcych — Lotana (biblijego Lewiatana), personifikcji Jama. Gra na bgbenku badz innym

pochodnym instrumencie, taniec i $piew kobiet stanowily kluczowe elementy rytuatu

07 S, Ackerman. Under Every Green Tree: Popular Religion in Sixth-Century Judah. Atlanta, Scholars Press
1992, 25.

608 Jconography of Deities and Demons in the Ancient Near East, dostep z dn. 24/03/2023:
http://www.religionswissenschaft.uzh.ch/idd/prepublications/e_idd_illustrations astarte.pdf; por. I. Cornelius,
The Many Faces of the Goddess..., 93.

09 A, Rahmouni. Divine epithets in the Ugaritic alphabetic texts. Boston : Brill, 2008, 86-87.

619 por. S. Ackerman. Gods, goddesses, and the women who serve them. Grand Rapids: William B. Eerdmans

Publishing Company, 2022.
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przywotania i pokonania mitycznego zla. Starozytny odbiorca Pie$ni Miriam odnajdywat w
tych popularnych mitach swoisty klucz hermeneutyczny. Pozwalal mu zobaczy¢ w postaci
Miriam prorokini — prekursorce izraelskiego kultu, ktéra gra, $piewa i tanczy nad brzegiem
morza — hebrajska antyteze ,,bogini” na wzor innych stawnych bogin Starozytnego Bliskiego
Wschodu. Podobnie jak Anat czy Asztarte, aktywnie wspierala swego brata jako jego
nieodtaczna towarzyszka od czasu narodzin, a takze jako ratujaca i przywracajaca go do zycia
(por. Wj 2,1-10). Motyw ,,pograzenia konia” w toni morskiej, o ktérym $piewa Miriam (w Wj
15,20-21), moze by¢ tez odwotaniem do elementu mitycznego przekazu o zmaganiu Anat i
Asztarte z bogiem morza Jamem. Otdz, jak ukazuja to reliefy z patacu Sargona II, fenickie
statki (tzw. hippoi) mialy zakonczenie dziobu w ksztalcie konskich glow, ktore mogly

stanowi¢ symboliczny wyraz trybut sktadanego na utaskawienie boga morza, Jama.6!!

Obraz Miriam w pozniejszych tradycjach nawiazujacych do przekazu biblijnego

W perspektywie kanonu Biblii hebrajskiej Pigcioksigg przedstawia portret Miriam w
formie dyptyku — w ksiegach Wyjscia oraz Liczb — oba obrazy tworza komplementarny
wizerunek pierwszej prorokini w Izraelu. Po raz pierwszy Miriam jest wspomniana w Ksigdze
Wyjscia (2,1-10) w scenie nad Nilem jako bezimienna bohaterka, starsza siostra Mojzesza. W
Wj 15, 20-21, dopiero gdy lud Izraela zostaje cudownie przeprowadzony przez Morze Sitowia
1 ostatecznie wyzwolony z niewoli Egipcjan, jest wspomniana po raz pierwszy z imienia i
tytutu jako ,,Miriam, prorokini”, przewodniczka kobiecego kultu w publicznym uwielbieniu
JHWH.

Druga cz¢$¢ obrazu jest zachowana w Ksiedze Liczb, a jej tlo stanowi wedrowka
Izraela przez pustkowia do granic Kaaanu. Dopiero autor Liczb identyfikuje Miriam jako
jedna z trojga rodzenstwa (Lb 12; Lb 26,29): bracia, Aaron i Mojzesz, oraz siostra — Miriam.
Jedno$¢ ich misji jako charyzmatycznych liderow ludu ukazujg dwa fragmenty Ksiggi Liczb —
pierwszy, Lb 12, jest fundamentalnym tekstem eksponujacym role kazdego z czltonkdéw

2612

rodzenstwa w ramach swoistego ,.triumwiratu™'> prorokow — Mojzesza, Aaron i Miriam,

611 Istniejg rowniez inne intepretacje dot. rzezby gtowy konia w odniesieniu do mitu o Pegazie. Por. L. Casson.
Ships and Seamanship in the Ancient World. Princeton: Princeton University Press, 2014; C. Torr. Ancient Ships.
Cambridge: Cambridge University Press, 2013.

12 Triumwirat rozumiany tu jako forma przywodztwa trojga lideréw oparta na autorytecie religijnym (w
przypadku Mojzesza, Aarona i Miriam jako prorocy) w ramach spotecznosci Izrealitow sprzed podboju

Kanaanu, zwigzanymi wi¢zami rodzinnymi. Moshe Reiss uzyt tego terminu w odniesieniu do trojga rodzenstwa
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drugi, Lb 26,57-62, wykazuje na ich wspolny lewicki (kaptanski) rodowdd. Ostatnie
swiadectwo o Miriam zachowuje pami¢¢ o wydarzeniach w Kadesz-Meriba (Lb 20,1- 13) i
przedstawia konsekwencje utraty integralnos$ci ,,trojga” — tym samym wyznacza schytek misji
1 przywddztwa obydwu braci, Mojzesza i Aarona po $mierci ,,ich siostry”.

Teksty biblijne nie pozostaty jedynym §wiadectwem starozytnej tradycji rozpoznajace;j
w Miriam prorokinig¢, siostr¢ Mojzesza przywodcy exodusu oraz siostr¢ Aarona prominentng
kobiete z rodu kaptanskiego. O wiele bardziej rozbudowane interpretacje tejze tradycji

pojawity si¢ w literaturze postbiblijne;.

Judaizm rabiniczny

Zaréwno Biblia jak i wczesne midrasze nie przedstawiaja jednoznacznej oceny postaci
Miriam, ich przekaz ma forme narracji z niewielkimi komentarzami. W narracji biblijnej
kazda wzmianka o Miriam, z wyjatkiem opowiadania o tzw. ,,ztej mowie” (Lb 12), jest

niejako otoczona motywem wody.%!3

Jednak wszedzie, gdzie on si¢ pojawia ma
niejednoznaczne znaczenie — woda przynosi dobro wtedy, gdy stwarza zagrozenie. Rzeka,
ktoéra topi hebrajskich chtopcow, unosi Mojzesza — a ocalony staje si¢ wybawicielem swego
ludu (Wj 1-2); morze, ktore zagraza Izraelitom i pograza Egipcjan, staje si¢ narzedziem
Bozego wybawienia (Wj 14-15). Gorzka woda staje si¢ stodka (Wj 15,23-25), woda
zanieczyszczona popiotem oczyszcza (Lb 19,1-22), w koncu woda, ktéra byla posrednim
powodem $mieré Mojzesza, napoita lud (Lb 20,2-13). Dwuznaczno$¢ motywu wody
kojarzona z postacig Miriam zdaje si¢ znajdowaé odzwierciedlenie we wspomnianych dwoch
biblijnych przyktadach gry stéw przywotujacych to imie. Opowiadaja one o kryzysie
wywolanym brakiem wody w Mara 1 Meriba. Gléwny czton pierwszej nazwy mar []
,»gorzki”, pojawia si¢ cztery razy w jednym wersecie tuz po piesni Miriam (Wj 15,21-22).
Uzyta gra stow sugeruje konotacje jej imienia z wyrazeniem mr-jm, ,,gorzkie morze (woda)”

(Wj 15,23-24). Toponim Meriba [727%] nawigzuje etymologicznie do stowa ,ktétnia” (Lb

z Pigcioksiegu: ,,The prophetic tradition remembers Miriam as part of a triumvirate with Moses and Aaron
(Micah 6:4). She was the sister of our greatest prophet and of the first high priest in Israel, and a striking
personality in her own right, the first woman in the Tanakh who appears not in the role of someone's wife or
mother but as an active figure in the affairs of the emerging nation of Israel”, por. por. Reiss, “Miriam
Rediscovered”, 189; wczesniej tego terminu uzyt tez Waltke, Commentary on Micah, 371.

613 O zwigzku obrazu postaci Miriam z wodg I jej dwuznacznosci wspomina m.in. N. J. Cohen. "Miriam's Song:

A Modern Midrashic Reading” Jud 33 (1984): 179-90.
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20,13), a w epizodzie, ktory nastepuje bezposrednio po relacji o $mierci Miriam, jest
powigzana z tematem czasownika mrj [27], ,,buntownicy” (Lb 20,10, 24; 27,14). W obu
tych opisach gra stow przywotujaca imi¢ Miriam tworzy podwojng konotacje wigzaca jej
posta¢ z dos$wiadczeniem goryczy i buntu. Wedlug Devory Steinmetz%!* to ztozone spojrzenie
na Miriam, jest w pewien sposob spojne ze zlozono$cig znaczenia motywu wody. Midrasz
taczy rdézne historie w jednej perspektywie postrzegania postaci Miriam. Nie jest ona w niej
dwuznaczna jak w obrazie biblijnym, ale chociaz troch¢ ambiwalentnego to odchodzi od
negatywnego portretu z Ksiegi Liczb.5!3

Przyktadem waznych literackich §wiadectw o obrazie Miriam we wczesnej tradycji
zydowskiej sa migdzy innymi teksty z Khirbet Qumran (zidentyfikowano 7 tekstow
wzmiankujacych Miriam), teksty autorstwa Pseudo-Filona (Liber antiquitatum biblicarum;
9:9, 20:8), Filona z Aleksandrii (Leg. 1.76; 2.66; 3.103; agr. 80,81) Jozefa Flawiusza (A.J.
2.221; 3.54; 3.105; 4.78) czy tez wezesne komentarze i literatura rabiniczna.®!'®

Na szczegdlng uwage zastuguje aramejski tekst ,,Wizje Amarama” (4Q543-549)
znaleziony w Qumran, ktéry stanowi najwcze$niejsza pozabiblijng wzmiank¢ o Miriam.
Zdaniem Emila Peucha tekst moze by¢ datowany na III badz nawet IV w p.n.e.®!” Miriam
wystepuje jako wyjatkowa posta¢ okreslana tytulem ,raz” [¢'%11] (4Q546 12 4), ktory w
tekstach znad Morza Martwego byl przypisany wylacznie osobom posiadajagcym dostep do
boskiej wiedzy, obdarzonymi profetyckimi wizjami. Miriam byta jedyna kobieta okreslong
tym tytutem.5!® Poza nig uzyskaly go inne meskie postacie biblijne jak Henoch, Metuszelach
czy Noe (por. Rdz 5,1-32). ,,Wizje Amrama” napisane zostaty jako duchowy testament ojca
Miriam, Amrama. Cho¢ byl on adresowany do jego synoéw, autor kilkakrotnie przywotuje

posta¢ Miriam. Jest ukazana jako prominenta kobieta w rodzinie z pokolenia Lewiego, ktora

zostaje poslubiona swojemu wujkowi, Uzzielowi, rodzonemu bratu jej ojca. Swiadectwo

614 Ibidem, “The Representation of Women in Jewish Literature” Prooftexts 8/1 (1988): 35-65 (55).

615 Por. Wj Rabba 26,1.

616 H, Tervanotko. “The Hope of the Enemy has Parished”. The Figure of Miriam in the Qumran Library.” W
From Qumran to Aleppo: Discussion with Emanuel Tov About the Textual History of Jewish Scriptures in Honor
of His 65th Birthday, (ed.) A.L. von Herausgegeben, et al. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2009, 158.

617 H. Tervanotko. “Speaking in Dreams.” W Prophets Male and Female : Gender and Prophecy in the Hebrew
Bible, the Eastern Mediterranean, and the Ancient Near East, (ed.) J. Stokl i C. L. Carvalho. Atlanta : Society of
Biblical Literature, 2013, 159.

618 HALOT, s.v. 1: sekret. Zdaniem Tervanotko jest to termin odnoszacy sie do tajemnic Bozych, ktory zostaje
objawiony czlowiekowi w czasie snu. Por. Tervanotko, Speaking in Dreams, 159.

619 Tervanotko, “The Hope of the Enemy has Parished”, 158.
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endogemicznego malzenstwa Miriam, podobnie jak Amrama z Jokebed, wpisuja si¢ w
tradycje matzenstw wewnatrz rodziny praktykowanych za czasoéw patriarchow i ukazuje
wazno$¢ czystosci zwigzkéw w pokoleniu Lewiego pomimo biblijnego zakazu (Kpt 18,12-14;
20-19).620

Takze tacinski parabiblijny tekst Liber Antiquitatum Biblicarum (9,10) Pseudo-
Filona®! datowany na I w. n.e. przypisuje Miriam aktywno$¢ wizjonerskg. Autor dwukrotnie
wspomina jej posta¢ (9:10 oraz 20:8) w konteks$cie historii matzenstwa z pokolenia Lewiego,
zyjacego w Egipcie wraz z dwojgiem dzieci, Miriam i Aaronem. Tekst opisuje widzenie
nocne, w ktérym ich corka ma wizje Bozego postanca przekazujacego przestanie od Boga do
jej rodzicow. Sa jej objawione narodziny brata, ktory zgodnie z profetycznym przekazem ma
zosta¢ wyrzucony do wody, ktérag w przysztosci osuszy. Postaniec zapowiada, iz bedzie on
czynit znaki i uratuje swoj lud mocg samego Boga.®?? Mimo iz przestanie Miriam nie zostaje
przyjete przez jej rodzicdw, to wkrotce zostaje wypetnione. Zarowno ,,Wizje Amrama” jak i
teksty Pseuo-Filon zaswiadczajg o istnieniu bardziej rozbudowanej niz biblijna tradycji z
okresu konca Drugiej Swiatyni rozpoznajacej w Miriam prorokinig. Oba teksty ukazuja
szczegblne zainteresowanie endemicznymi matzenstwami w obrebie pokolenia Lewiego, jej
rodzicow (Amrama i Jokebed) oraz Miriam z Uzzielem.

Starozytna tradycja widzaca w Miriam prorokini¢ byla kontynuowana w literaturze
rabinicznej, o czym zaswiadcza m.in. Talmud Babilonski.®?® Traktat Megillah (b.Meg 14a)
wspomina o pigcdziesigciu pieciu prorokach, w tym czterdziestu o$miu mezczyznach i
siedmiu kobietach, ktorych profetyzm bylo znaczacy dla nastgpnych pokolen.®?* Rabiniczna
lista prorokin obejmowata kobiece postacie biblijne: Sar¢, Miriam, Deborg, Anne, Abigail,
Chuldg i Ester¢. Wytacznie trzy z nich — Miriam, Debora 1 Chulda — nosity tytut ,,prorokini”
w Biblii hebrajskiej, pozostate cztery nie byly kojarzone wprost z aktywnoscig prorocka.

Nalezy zauwazy¢, ze Miriam w Talmudzie nie jest ukazana jako pierwsza prorokini, lecz

620 Ibidem, 159.

21 Por. Pseudo-Filon, ,,Ksicga starozytnosci biblijnych.” W Pisma Apokryficzne 7. Wydawnictwo WAM:

Krakow 2015). Rozdzialy 9 do 19 koncentrujg si¢ na zyciu Mojzesza i wydarzeniach exodusu.

622 Tervanotko, Speaking in Dreams, 162-163.

623 Omowienie literatury haggadycznej o Miriam w artykule Agnethe Siquans, por. A. Siquans. “‘She Dared to

Reprove Her Father:” Miriam’s Image as a Female Prophet in Rabbinic Interpretation” J4J 6 3 (2015): 335-357.

2X7W77 07 INI01 NIN"2] YY) 07023 TIINYH OV 1127 10 b Megillah 142,49

[dostep z dn. 30/01/2023: https://www.sefaria.org/Megillah.14a.13?lang=bi&with=all&lang2=en]
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zostaje wymieniona jako druga po Sarze (b. Meg 14a,13).9% Uwage rabindéw przyciggat jej
pelny biblijny tytul prorocki ,Miriam prorokini, siostry Aarona” (Wj 15,20), ktory
zainspirowat ich do rekonstrukc;ji jej relacji z dwoma braémi — Aaronem i Mojzeszem. Dalej
w tekscie Talmudu znajduje si¢ przekaz méwiacy, ze Miriam prorokowala od swej mtodosci,
przepowiadajac m.in. swym rodzicom narodziny Mojzesza — wyzwoliciela narodu (b.Meg.
14a,14). Aktywno$¢ profetyczna Miriam miataby si¢ zatem rozpoczaé zanim na S$wiat
przyszedt Mojzesz — pierwsze proroctwo dotyczace narodzin ,,wybawcy narodu” przekazata
jako siostra jedynego wowczas jej brata, Aarona. Pocatunek ojca na glowie corki byl niejako
znakiem autoryzujgcym prawdziwo$¢ jej proroctwa.®?® W tym kontekscie Gemara przekazuje,
podobnie jak Pseudo-Filon, tradycje o pierwszej wizji prorockiej Miriam siostry Aarona,
starszego brata Mojzesza. Relatywnie pozytywny wizerunek Miriam utrzymuje Talmud w
odniesieniu do biblijnego opowiadania o wydarzeniu pod Chaserot (Lb 12). Traktat Sota (b.
Sota 11a,3) taczy siedmiodniowy okres oczekiwania ludu na powrdt Miriam po jej
oczyszczeniu z oczekiwaniem Miriam na Mojzesza z epizodu nad Nilem (Wj 2,1-10). W
innym miejscu rabini wskazuja, iz sam Bog wystepuje w roli kaptana [j70 °1X], aby
uwiarygodni¢ proces oczyszczenia Miriam z tradu (b. Zewachim 102a,1)%?7.

W traktacie Taanit (b. Taanit 9a,9) Miriam razem z Mojzeszem i Aaronem jest
zaliczona w poczet trzech ,,zastugujacych” [2°0179] postaci exodusu, przez ktére lud otrzymat
trzy dobrodziejstwa z nieba. Miriam zostaje odniesiona do daru studni ["X1], przez ktora Bog
dostarczat ludowi wody w czasie wedrowki po pustkowiach.®?8 Z jej $miercig (Lb 20,1-2)
znikta tez studnia, a kryzys wywotany brakiem wody zostat zazegnany dzigki [m>ra]
(zastugom) Mojzesza i Aarona.? Eksponowany motyw zwigzku Miriam z wodg ewidentnie
odpowiada literackiemu kontekstowi biblijnego przekazu o niej zwlaszcza w Ksiedze Wyjscia
(2,1-10; 15,20-21), gdzie aktywnos¢ Miriam byla wpisana w kontekst epizodow

rozgrywajacych si¢ nad wodami Nilu i Morza Sitowia. Podobnie w narracji z ksiegi Liczb (Lb

625 7Zdaniem Wildy Gafney w Talmudzie Babilofiskim jest co najmniej 70 wzmianek o Miriam. Por. Gafney,
Daughters of Miriam, 140.

SPDRII ARR0I 0N AR R LAYRT DY ARYN TR 7Y :b.Megillah 14a,14 626

627 b, Zewachim 102a,1 9173 7120 KPR DOV337 DR 7RI 21799 PRI RIT 2P 1R 779307 7R DR DOV DR R PR

770D IR U 2IR TA0N CINY 72 IR YW NN 0 7'apn v pon

N2 77 99K ,0T Y 1A1 NI niapn WYY .o TR AW 30 98 ORI 1Ty 0025 200378 AvoY :b.Taanit 9a,9 928

0T DY MDY MR WD P2R0I — O AR AWR MID2 — T TN NI — Y TRY 0770 N1 — W2 01,1

I N[ A ATV O M XY N2 2009

29 B. Taanit 9a,9: dzicki Aaronowi wedréwce ludu na pustyni towarzyszyl stup obloku, a za przyczyna

Mojzesza dana zostala manna.
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20,1-12), bunt ludu w Kadesz-Meriba spowodowany brakiem wody poprzedzony jest relacja
o jej $mierci, ktora przyczynita si¢ réwniez do kryzysu przywoddztwa w sporze pomiedzy
Aaronem i Mojzeszem.

W traktacie Moed Katan (b. Moed Katan 28a,4) ukazana jest korelacja migdzy biblijng
relacjg o $mierci Miriam (Lb 20,1) a poprzedzajacym ja opisem rytualnego uboju czerwonej
jatowki (Lb 19) — w interpretacji rabinow podobnie jak ofiara z jalowki, tak rowniez §mier¢

sprawiedliwego oczyszcza z grzechu.®°

W tym samym miejscu rabini czynig aluzje do
zwigzku pomiedzy biblijng relacja o $§mierci Aarona a motywem przekazania szat kaplanskich
(Lb 20,22-29) — réwniez w tych wydarzenia dostrzegaja aktu oczyszczenia. Zatem mozna
zauwazy¢, ze S$mier¢ Aarona i1 Miriam w tradycji rabinicznej zawiera enigmatyczne
odniesienie do rytu oczyszczenia — dokonywanego za pomoca popiotu z czerwonej jatowki.
Tradycja rabiniczna przypisuje $mierci Miriam (podobnie jak w przypadku Mojzesza)
,,pocatunek (Boga)” [nnn np°wi12] (b. Moed Katan 28a,3)%*! — podkresla to uprzywilejowany i
wyjatkowy status Miriam w dziejach Izraela. Podobnie traktat Bava Batra (b. Bava
Batral7a,3) podaje, iz tylko nad sze$cioma osobami Aniot Smierci nie miat wiadzy:
Abrahamem, Izaakiem, Jakubem, Miriam, Aaronem i Mojzeszem — a ws$rdd nich tylko
Mojzesz, Aron i Miriam umarli ,,przez usta JHWH” [ 9%v] (Lb 33,38; Pwt 34,5), t.
,pocatunek”, nie za$ z r¢ki Aniota Smierci.

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, ze poczawszy od okresu Drugiej Swiatyni az po
czasy amoraitow (III-VI w. n.e.) istniala w $rodowiskach zydowskich rozbudowana tradycja
inspirowana przekazem biblijnym, widzgca w Miriam prorokini¢ oraz wazng posta¢ kobieca
nieomal réwna Mojzeszowi i Aaronowi. Wczesne midrsze dokonuja rekonstrukcji obrazu
Miriam na wzor biblijnych matriarchin. Podobnie jak one, a w przeciwienstwie do biblijnej
Miriam, ktora przewodniczy $piewie kobietami i wystepuje przeciw Mojzeszowi, midraszowa
Miriam nie ros$ci sobie prawa do przywddztwa. Sposob jej przedstawienia wydaje si¢
odzwierciedla¢ zarowno uogolniony rabiniczny poglad na kobiety biblijne, jak i dwczesne
miejsce kobiet w spoteczenstwie.

Bogactwo $wiadectw tradycji wywodzacych si¢ z kregdw zydowskich przemawia na

korzy$¢ hipotezy Efraima Sternema, iz by¢ moze w starozytnosci istnialo o wiele wigcej

AR — NP TN 712 M Ty W7 2T 7179 MW7 0T NOM T3 M7 BN 027 MK : b. Moed Katan 28a,4%
DURTE P IN0M AN — TP MR CT M PN TI7 1IN NOM 7003 M7 YR 027 K N9 DRI YW 1D

Baplnte
— 7199 9y A2 MR XY 2 19m) Aven MDY aw DN DR TR 0770 AR (Y9N 271 K] : Moed Katan 28a,3%!

JiNG 2273 XY 180
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tradycji o Miriam, z ktérych nie wszystkie przetrwaly konfrontacji z procesem kanonizacji

Biblii hebrajskiej.®*

Wezesna tradycja chrzescijanska

Nalezy zauwazy¢, ze wywodzacy si¢ z tradycji judaizmu Drugiej Swigtyni pierwotny
Kosciot rowniez kultywowat tradycje 1 pamie¢ o najwazniejszych wydarzeniach w dziejach
Izraela, a zwlaszcza: nocy paschalnej, exodusu oraz Przymierza na Synaju, itd.5

Pierwsza sposrod biblijnych kobiet Starego Testamentu, ktore zyskaly szczegdlng
uwage Ojcow Kosciota w paraleli do Miriam Nowego Testamentu — Maryi — byla Ewa. Po
raz pierwszy tym paralelizmem postuzyt si¢ $w. Justyn (II w. n.e.), ktéry obydwu postaciom

9634

przypisywal termin ,nienaruszonej (nieskalanej) dziewicy — podczas gdy Ewa przez

namowe weza zrodzila niepostuszenstwo, Maryija stata si¢ Matka Swietego, Syna Bozego.63
Wraz z synkretyzowaniem si¢ nauki o trwatym dziewictwie Maryi Ojcowie Ko$ciota zwrocili
roOwniez uwage na aspekt ,,dziewiczosci” pierwszej prorokini Biblii. Grzegorz z Nyssy
widzial w Miriam typ Maryi, Matki Boga (Theotokos), a atrybut w jej reku w scenie nad
Morzem Sitowia (Wj 15,20-21) — tamburyn — utozsamial z symbolem dziewictwa, ktory

ztamat potege $mierci.t%¢

632 B, Stern. Hasto: “Miriam.” W Encyclopaedia Judaica, t. 14, 311.

633 Ewidentnym $wiadectwem tej pamieci jest narracja o Ostatniej Wieczerzy Jezusa z uczniami w zydowska
Pasche (Mk 14, 12; Mt 26, 17; Lk 22, 14) czy tez nauczanie Jezusa w Swieto Namiotow (J 7,14).

034 ...bosSmy zrozumieli, ze nim jest i Ze przed wszystkimi stworzeniami wyszed! z Ojca mocq i ... stat sie
czlowiekiem przez Dziewice, by owo niepostuszenstwo wezowe tq samq drogq, jakq sie rozpoczelo, rowniez do
konca dobieglo. Ewa bowiem jako dziewica nienaruszona poczela stowo wezowe i zrodzila niepostuszenstwo i
Smier¢. Wiare natomiast i rados¢ poczeta Dziewica Maryja, gdy jej aniol Gabriel zwiastowatl dobrq nowing, ze
Duch Swiety zstgpi na nig i Moc Najwyzszego Swym cieniem jq ogarnie, Ze dlatego tez to Swiete, co sie z niej
narodzi, jest Synem Bozym. Odpowiedziala wigc: ,,Niech mi si¢ stanie wedlug stowa twego”. Por. ,,Dialog z
Tryfonem.” W Pisma Ojcow Kosciola, (ed.) J. Sajdak. Poznan, 1926, 100.

635 S. Longosz. ,,Niepokalane Poczecie w kontekscie nauczania Ojcow Kosciola o $wietosci Maryi (II-IV wiek).”
W Tota pulchra es Maria Materialy z ogolnopolskiego sympozjum mariologicznego z okazji 150 rocznicy
ogloszenia dogmatu o Niepokalanym Poczeciu Matki Bozej Lichen 17-20 maja 2004, (ed.) J. Kumala, Lichen
Centrum Formacji Maryjnej “Salvatoris Mater”, 2004, 48.

036 Grzegorz z Nysy, De virginitate, §19. Za: S. Longosz. ,,Chrystologia Ojcéw kapadockich” VP 17 (1997):
163.
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., By¢ moze przez ten bebenek Pismo sw. oznacza dziewictwo, ktore Miriam pierwsza
zachowata, prefigurujgc w sensie typicznym, jak mysle, Maryje Bogarodzice (tnv Ocotoxov
npodiarvomoiicOor Mapiov) 537

Podobng interpretacje wyrazit $w. Ambrozy w traktacie ,,De virginibus” §12 — Miriam
jest typem Kosciota, gdy ,,w duchu nieskalanym zwoluje lud, by Spiewal piesn na czes¢

Pana.”%*® Przekonanie o ,dziewiczo$ci” Miriam zachowuje takze tekst modlitwy $w.

Ambrozego nad dziewica konsekrowang:

,»Czyz trzeba jeszcze dodawac, iz z Twojej taski dziewica, Miriam, razem ze swietymi
Mojzeszem i Aaronem suchq stopg wiodta wojsko Hebrajczykow posrod morskich fal? (por.
Wj 14,15 nn.; 15,20). Pomijam przyktady starodawne, nie szukam tych poganskich: dla

rodzin dziewic poswieconych Panu jest wystarczajgcy ten tytul do stawy” 6%

Zdaniem badaczy tradycje przekazu o dziewiczo$ci Miriam Ojcowie Kos$ciota
zaczerpneli od Atanazego Aleksandryjskiego, zyjacego na przetomie IIT i IV w.n.e.®*® Tytut
Theotokos przypisany Maryi w literaturze patrystycznej przyémita niejako jej profetyczny
aspekt misji. Mimo to mozna odnalez¢ pojedyncze wzmianki, migdzy innymi u Bazylego
Wielkiego®! (IV w.n.e.), ktory przypisat Maryi tytul prorokini [rpo@fitic] czy Orygenesa®#?
(I/III w.n.e.), ktory w stowach Magnificat (Lk 1, 46-55) widziat dziatanie Ducha Swigtego
$wiadczace o udzieleniu Maryi daru proroctwa — a wigc takze i Elzbiecie (Lk 1, 39-45).

Syryjski Ojciec Kosciota, Afrahat (III/IV w. n.e.), przypisuje Maryi tytut prorokini i ,,matki

837 Ibidem, De virginitate, §13. Za: M. Starowieyski. ,,Tytut Theotokos w $wiadectwach przedefeskich”AnCra
16 (1984): 409-449; S. Longosz. ,,Bogarodzica w nauce Ojcow Kapadockich” SM 2 2 (2000): 96.

68  Qw. Ambrozy, De virginibus, §12. Za: J. Drzewowska, dostep z dn. 5/07/2023:
http://www.konsekrowane.org/dokumenty/ambrozy.pdf

839 Ibidem, De institutione virginis, 108. Za: P. Libera. “Duchowo$¢ dziewictwa konsekrowanego w $wietle pism
$w. Ambrozego z Mediolanu” CT 64 3 (1994), 106.

640 QOjcowie Kosciola dokonali rozroznienia trzech termindéw na okreSlenie dziewictwa Maryi: przed
narodzeniem (virginitas ante partum), w momencie narodzenia (virginitas in partu) oraz po narodzeniu
(virginitas post partum). Tytul Maryi jako ,,zawsze Dziewicy” (gr. Aeiparthenos) pojawil si¢ po raz pierwszy
w Aleksandrii u §w. Piotra z Aleksandrii. Por. A. A. Napiorkowski. Maryja jest pigkna. Zarys mariologii i
maryjnosci. Krakow: Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie Wydawnictwo Naukowe, 2016, 73.

41 Ibidem, In Isaiam 207 [PG 30, 477B]. Za: S. Seppala. “Is the Vergin Mary a Prophetess? Patristic, Syriac and
Islamic Views” PO 36 (2011): 369.

42 Ibidem, In Lucam 8:1. Za: Seppala, “Is the Vergin Mary a Prophetess?”, 369.
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Wielkiego Proroka” i wymienia ja obok innych starotestamentalnych prorokin i sedzi —
wymienia tez prorokinie Miriam jak i Elzbiete.** Autor poréwnujac Jezusa do Mojzesza,
zauwaza takze paralele miedzy Miriam obserwujaca Mojzesza nad brzegiem wod Nilu, a
Maryjg — ktoéra porodzita Jezusa po ukazani si¢ jej archaniota Gabriela przy zrodle.b*
Wspolnym motywem przedstawien obu postaci jest woda, albowiem zgodnie z przekazem
Protoewangelii Jakuba (I w. n.e.), spotkanie Maryi z archaniotem odbyto si¢ przy wodzie
(Maryja szta z dzbanem zaczerpng¢ wody, gdy doznata profetycznej wizji).6* Watek
prorokujacej Maryi mozna spotka¢ takze w innym miejscu Protoewangelii Jakuba, wedle
ktérej w drodze do Betlejem ci¢zarna Maryja jadaca na oslicy doznaje kolejnej wizji
prorockiej. Wedtug starozytnego tekstu ujrzata ,,dwa narody, jednego w zalobie, drugiego —
weselgcego sig”. 646

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, iz zainteresowanie literatury patrystycznej choé
skupia si¢ glownie na paraleli Ewa (Starego Testamentu) — Maryja (Nowego Testamentu), to
takze w postaci prorokini Miriam Ojcowie Kos$ciota rozpoznawali typ Maryi. Cho¢ bez

watpienia przypisywano jej charyzmat proroctwa przez natchnienie Duchem Swigtym, to

aspekt ten nie stanowit gtownego przedmiotu zainteresowania autoréw. Natomiast bardziej

843 Ibidem, Demonstrationes 14,33: “ It has been the same with women: he elevated Sarah over Hagar, the
mother of [Abraham’s] firstborn; Rachel over Leah; Hannah over Peninnah; Esther over Vashti. Furthermore,
prophecy and judgement were accomplished by women at certain times, since this pleased the one who elevates
the humble. Miriam was a prophet; Hannah was a prophet; Huldah was a prophet,; Elizabeth was a prophet;
Mary was a prophet and the mother of the Great Prophet; Deborah was a prophet and a judge of Israel in the
days of Barak, son of Abinoam, the king. No one can find fault with the will of our good God, for no one has
searched out his judgements. His ways cannot be analyzed, his judgements cannot be comprehended, and his
mind cannot be measured”. Za: A. Lehto. “Women in Aphrahat: Some Observations” Hugoye 4 2 (2001).

844 Aphrahat, Demonstrationes, 21.9. Za: Seppala, “Is the Vergin Mary a Prophetess?”, 370.

645 Protoewangelia Jakuba XI 1: ,,wyszia z dzbanem, by zaczerpnaé wody, gdy nagle ustyszata glos méwigcy do
niej: "Badz pozdrowiona, taski petna, Pan z Tobg, blogostawiona jeste§ miedzy niewiastami”.” Za: W. Smereka.
,»Najstarsza legenda o Matce Boskiej” (Protoewangelia Jakuba)” RBL 16 5-6 (1963): 266; Seppala, “Is the
Vergin Mary a Prophetess?”, 370.

646 | Osiodtat oslice i usadowit Marie. Syn jego prowadzil (zwierze), Jozef szedt obok. Gdy przeszli tak okoto trzy
mile, Jozef zwrocit wzrok na Marie i spostrzegl, ze jest smutna. Pomyslal wiec: "Widocznie dziecig, ktore ma w
sobie dolega jej . Spojrzawszy jednak znowu, zobaczyt jq usmiechnietq: "Jaki jest powod Mario — zapytal — ze
raz oglgdam usmiech na twej twarzy, to znowu smutek”. A Maria odparta: "Poniewaz widze oczami dwa narody.
Jeden plgczqcy i jeczgcy zalosnie, drugi weselqcy sie i pokrzykujgcy radosnie”. Protoewangelia Jakuba, XVII. 2

— za: Smereka, ,,Najstarsza legenda o Matce Boskiej”, 269.

200



zwrdcono uwage na stan ,,dziewictwa” Maryi i Miriam paralelny do ,,$wigtosci” Mojzesza i

Aarona w funkcji przywoddztwa ludu Izraela — Kosciota.

Islam

Postacie kobiet w Koranie sa3 wspomniane w relacji do okre§lonych z imienia
mezczyzn w rolach matek, corek, zon — bez wymieniania ich imion. Tak tez biblijna Miriam
okreslona jest jako ,,siostra” u boku Mojzesza (arab. Musa).**’ Na uwage zastuguje literacki
wizerunek jedynej wymienionej z imienia kobiety Koranu, Maryi (arab. Marjam), matki
Jezusa (arab. Isa), ktorej poSwiecona zostala dziewietnasta sura, Surat Marjam.%*® Marjam,
mimo iz nie jest nazwang ,,prorokinig” per excellence, doznaje wizji aniota zwiastujacego jej
cudowne poczecie Isy.**° Na uwage zashuguje rowniez tradycja opowiadajaca o jej zwigzku
ze Swiatynig Jerozolimska, do ktorej jest oddana na stuzbe oraz jej bliska relacja z kaptanem
Zachariaszem, jej wujkiem. Dwa wersety z Koranu wywotuja dyskusje wsrod badaczy
dotyczaca mozliwosci utozsamienia w Koranie postaci Marjam, matki Isy, ze
starotestamentalng Miriam.%>* W Surat Marjam 19,28 przyszta matka Isy okreS$lona zostaje
jako ,siostra Aarona”, natomiast w Surat Ali’Imran 3,35 jest mowa o jej ojcu Imramie®!,
Marjam posiadata profetyczne konotacje jako matka wielkiego proroka Isy oraz przez $cisty

zwiazek z instytucja Swiatyni Jerozolimskiej.®>2 Pozorna koincydencja polegajaca na

47 Por. Sura Al-Qasas 28,11-1. Za: J. D. McAuliffe. Encyclopaedia of the Qur’an. Leiden: Brill, 2001; B. F.
Stowasser. Women in the Quran, Traditions, and Interpretation. New York: Oxford University Press, 1994, 57.
648 Por. H. Paprocki. ,,Dziewica Maria w Koranie” Elpis 3 5 (2001): 98-103.

649 Por. Surat Ali’Imran 3,35-38.

50 W odniesieniu do sury Marjam 19,28 Danwood stwierdza: “It Appears that Miriam, Aaron's sister, and
Maryam (Mary), mother of Jesus, were according to the Quran, the same person." Por. N. J. Dawood. The
Koran: a New Translation. Harmondsworth: Penguin Books, 1956, 306. Przeciwne wnioski podaje Stowasser:
"to confuse Mary the mother of Jesus with Mary the sister of Moses and Aaron in Torah is completely wrong and
in contradiction to the sound Hadith and the Qur'anic text as we have established", por. Stowasser, Women In
The Qur'an, Traditions, 393-394. Konsensus w tej sprawie przedstawil Michael Marx, ktorego zdaniem Koran
nie poczynit genealogicznej pomyiki, jednak postuzyt si¢ “typologig”. Por. M. Marx. “Glimpses Of A Mariology
In The Qur’an: From Hagiography To Theology Via Religious-Political Debate” The Qur’an in Context (2009):
533-563.

851 Cho¢ tradycja muzulmanska identyfikuje Imrama z Joachimem, starotestamentalny Amram byt ojcem dwoch
prorokéw Koranu, Musy (Mojzesza) oraz Haruna (Aarona). W surze 3,3 Allah wybrat na prorokow ,,Adama,
Noego, rodzing Abrahama i rodzing Imrama”.

652 Szczegdtowe studium relacji Marjam do rodziny Aarona mozna znalezé u Marxa, Glimpses of a Mariology in

the Qur'an, 533-563.
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zestawieniu cech postaci biblijnej Miriam (siostry Aarona [i Mojzesza], corki Imram, majaca
wizje) z Marjam (matka proroka Isy, zwiazana z instytucja Swiatyni Jerozolimskiej) nie jest
btedem zawartym w teks$cie Koranu. W tym przypadku autor z pewnos$cig odrdznial obydwie
postacie: matki Jezusa od siostry Mojzesza. Zatem jest mozliwe, iz jest to $lad miriamowego

archetypu, ktory przetrwat do czasoéw Koranu.%?

653 A. J. Wensinck. Hasto: "Maryam." W The Encyclopaedia Of Islam, (ed.) C. E. Bosworth, et al., t. VI, 1991,
630.
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5.2 Hermeneutyczny $lad Miriam w obrazie kobiet w Biblii

Wyznaczenie gtownych hermeneutycznych elementéw biblijnej postaci Miriam
pozwala zidentyfikowa¢ w obrazie innych znaczacych kobiet w Biblii wspolne cechy

wynikajace z inspiracji tg sama tradycja.

Kobiety Starego Testamentu

Posta¢ Miriam w Pigcioksiegu niejako zamyka tradycje tzw. wielkich matriarchin®* —
Sary, (Hagar), Rebeki, Lei oraz Racheli, ktére byly towarzyszkami i zonami patriarchéw. Ich
historie zawarte sa w tle literackiego oraz teologicznego wprowadzenia do centralnych
wydarzen w Pigcioksiegu — exodusu oraz Przymierza na Synaju.®> Poprzedzajgca historie
matriarchin posta¢ Ewy jak i postacie pdzniejszych biblijnych bohaterek bez watpienia

musiaty by¢ z nimi konfrontowane.5%

Ewa

Opowies¢ o upadku pierwszej pary ludzi za przyczyng Ewy, zwiedzionej przez weza,
inicjuje opis dziejow po ,,wygnaniu” z ogrodu Eden. Ewa staje si¢ uniwersalnym symbolem
zardwno przyczyny 1 poczatkéw niepostuszenstwa ludzkosci, ale zarazem zostaje zwigzana z

drogg wyzwolenia i powrotu (Rdz 3,1-6; 1 Tm 2,14)%7. Konsekwencja tego jest nie tylko bol

654 Por. W. Chrostowski. ,,Matriarchinie Izraela w tradycji zydowskiej” BPT 4 (2011): 63-94.

855 O znaczeniu przestania Ksiegi Rodzaju w relacji do Wyjscia: “In Genesis, then, the foreshadowed Israel is a
family that is destined to be a nation. The idea that Israel began as a family will be a feature to which the Old
Testament appeals form time to time. Deuteronomy will argue that as members of one family, Israelites ought to
treat each other as brothers and sisters. Meanwhile, at the beginning of Exodus Israel is first described as now
having become a ‘people’ (Exod. 1.9).” Por. J. W. Rogerson, et al. (ed). Genesis and Exodus. Sheffield:
Academic Press, 2001, 15.

656 Por. A. Malina. ,,Kobiety w genealogii Jezusa (Mt 1,1-17)” ¥V 19 (2011): 109-129.

57 In contrast to all other literatures, where the Eve figure is a basis for theology, in Talmud and midrash she
serves primaly as a basis for halkhah and for women’s values. Rabbinic exegesis of Eve became the rationale for
rules and regulations guiding women’s bahvior, a Jewish vatechism of do’s and don’ts for females”, por. L.
Bronner. From Eve to Esther : Rabbinic Reconstructions of Biblical Women. Louisville: Westminster John

Knox, 1994, 22.



rodzenia, ale i poddanie wladzy meza: ,,on bedzie panowal nad tobg” (Rdz 3,16b).5%8
Pierwotng relacje partnerska migdzy kobieta a mezczyzng (Rdz 2 ) zastgpuje system
patriarchalny. Anachronicznie wyraza to juz fakt nadania przez pierwszego me¢zczyzng,
Adama, symbolicznego imienia kobiecie — Ewa — ,,matka wszystkich zyjacych” (Rdz 3,20).6%°
Utworzona z boku mezczyzny jest stworzeniem cielesnym oraz zmystowym (Rdz 3,16).6°
Dalsze opowiadanie o potomstwie Ewy i Adama ukazuje postepujacy upadek i stabo$¢ ludzi,
ktora bedzie tez towarzyszy¢ kolejnym biblijnym bohaterom.®! Wyeksponowany w
pierwszych rozdziatach motyw uniwersalnego wzgledem ludzkos$ci macierzynstwa Ewy,
ojcostwa Adama oraz dzieje ich potomstwa znajdg odbicie w historiach patriarchow az po
exodus.®> Podobng uniwersalng i symboliczng funkcje w stosunku do powstajgcego Izraela
jako ,ludu przymierza” wydaje si¢ pelni¢ takze Mojzesz 1 Miriam. W tej perspektywie
Miriam jest niejako typem Ewy jako matrarchini (czy duchowa matka) Izraela, ktorej
aktywno$¢ zwigzana jest z motywem wod Nilu i Morza Sitowia.

Nalezy zwrdci¢ uwage na intertekstualng korelacj¢ miedzy scenami dialogu Ewy z
wezem 1 Adamem (Rdz 3,1-7) a rozmowag Miriam z Aaronem (Lb 12, 1-2). W obu epizodach

konsekwencje wykroczenia (grzechu) przeciw JHWH spadaja w pierwszej kolejnosci na

658 B. Moon. Hasto: “Archetypes.” W The Encyclopedia of religion : A comprehensive guide to the history,
beliefs, concepts, practices, and major figures of religions past and present, (ed.) Mircea Eliade. New York :
Macmillan, 1987, 387nn.

659 Zdaniem badaczy znaczenie imienia Ewa jest niepewne i kontrowersyjne — zaproponowano okoto 8 roznych
etymologii imienia. Por. L. Koehler (ed.). Lexicon in Veteris Testamenti libros. Leiden : Brill, 1958, 280.

660 Ewa jako archetyp grzechu: “The rabbis were not alone responsible for making of Eve an archetype of sir.
Long before their time, there existed in the literature of the Second Commonwealth a well-developed notion of
Eve as a sinfil influence. Among these writes, for example, was Ben Sira, who apparently was the fir to point to
Eve (inferring women in general) as author of death and sin.”, Por. Bronner, From Eve to Esther, 23. Wiecej o
intepretacji Syr 25,24: “Poczqtek grzechu przez kobiete i przez nig tez wszyscy umieramy.”, por. J. Levison. “Is
Eve to Blame? A Contextual Analysis of Sirach 25:24” CBQ 47 (1985): 617-623.

! C. Brown. “Eve.” In The New International dictionary of New Testament Theology. Exeter: The Paternoster
Press, 1975-1978, 87-88.

62 Brenner o relacji Ksiegi Rodzaju wobec pozostatych czterech ksigg Piecioksiegu, Wj, Kpt, Lb i Pwt:
Exodus, Leviticus, Numbers and Deuteronomy include variations on the multi-dimensional theme of passage: a
passage through painful transformation from loosely-defined population into ethnicity;, a passage from a
'religion of the fathers' (Genesis) to a communal covenant-bound, legally grounded, exclusive monotheism; a
passage through the axis of space, from one country (Egypt) to the threshold of another (Canaan); a passage
through the axis of time, represented by the typological forty years in the (mythic) wilderness; a passage from

disorganization and confusion into institutionalization.”

204



kobiete, ktora wlaczyta mezczyznge w swe dzialanie, poddajac pod watpliwos¢ stusznosé
postanowien Boga. Miriam — podobnie jak pramatka Ewa — zostaje usuni¢ta poza obdz, by
dopehi¢ rytu oczyszczenia. Pomiedzy relacja z Ksiggi Liczb i Ksiggi Rodzaju powstaje
niejako paralelizm antytetyczny — podczas gdy wypedzona z ogrodu Ewa wprowadzita
ludzko$¢ w sytuacje wielowiekowego wygnania, Miriam poddaje si¢ karze (oczyszczeniu) i

powraca do obozowiska.®¢?

Sara i Hagar

Dwie matki synéw Abrahama, Sara i Hagar, rywalizujg o prawa pierworodztwa dla
swych synéw — dziedziczenia oraz przywodztwa w rodzinie (por. Rdz 21,10). Z perspektywy
autora biblijnego ,,pierworédztwo (obietnicy)” Izaaka przewyzsza ,,pierworddztwo
(biologiczne)” syna Hagar, Izmaela (Rdz 21, 8-21).5%* Ostatecznie Izaak przejmuje
dziedzictwo Abrahama zgodnie z zapowiedzia Boga (Rdz 17, 21), Izmael za$ zostaje
odprawiony wraz z Hagar na pustyni¢ Paran i staje si¢ ojcem rywalizujacego z Izraelem ludu.
W opowiadaniu o dziejach Abrahama Sara dwukrotnie jest przedstawiona jako jego ,,siostra”
w konfrontacji z obcymi wiadcami: faraonem i krolem Geraru (Rdz 12 i 20).°6> W sposob
szczegblny uwage przyciagaja wydarzenia rozgrywajace si¢ w kontekscie egipskim, zaréwno
w narracji o Abrahamie i Sarze (Rdz 12) oraz Mojzeszu i jego starszej ,,siostrze” w scenie nad
Nilem (Wj 2) — towarzyszy im troska o zachowanie zycia meskiego bohatera i o pozyskanie

przychylno$¢ wiadey.%®¢ Za przyczyng interwencji Miriam Mojzesz znajduje schronienie u

663 Dopiero w literaturze patrystycznej Ewa zostala zintepretowana jako typ Maryi, Nowej Ewy.

64 O pierworddztwie, wiecej por. E. A. Speiser. Genesis. The Anchor Yale Bible. Garden City, New York:
Doubleday & Co., 1964, 193-205.

665 A.T. Desmond. “Are the Wife/Sister Incidents of Genesis Literary Compositional Variants?” V'V 42 (1992):
145-153; J. Ronning. "The naming of Isaac: the role of the wife/sister episodes in the redaction of Genesis" W1.J
53 1 (1991): 1-27; E.A. Speiser, “The Wife-Sister Motif in the Patriarchal Narratives.” W Biblical and Other
Stories, (ed.) A. Altman. Boston: Harvard Univeristy Press, 1963, 15-28.

666 Teubal o malzefistwach miedzy bratem a siostrg w starozytnym Egipcie oraz Mezopotamii: “Close relatives
did marry in both Egypt and Mesopotamia. Sister-brother unions existed in mythology and in royal families in
ancient Near East, though not in the community at large. The pharaohs were married to the most suitable of
theirs sisters, half-sisters, or cousins. The religious reason for this was the union of the Goddess Isis and her
braother, the God Osiris. In Sumerian mythology Kishar and Anshar, daughter and son of the powerful
Mesopotamian deities Ti’amat and Apsu, were married and had a son, Anu. In Semitic mythology the Goddess
Anath was married to her brother. Howerever, according to Cyrus Gordon, Anath and Aliyn Ba’al were only
half-sister and half-brother because they had the same father but different mothers.” Por. S. J. Teubal. Sarah The
Priestess. The First Matriarch of Genesis. Athens: Swallow Press, Ohio University Press, 1984, 7-8.
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corki faraona — by pdzniej po cudownych znakach JHWH wyprowadzit swoj lud z dobytkiem
(pozyczonym od Egipcjan) do Ziemi Obiecanej. Abraham dzigki Sarze, ktérg przedstawit
jako ,siostre”, zyskuje przychylno$¢ faraona — by ostatecznie po interwencji JHWH,
obdarowany przez wtadce powr6cit do Kanaanu (Rdz 12,16). Podobienstwa w wizerunkach
Miriam 1 Sary jest widoczne zardwno w okresleniu ,,siostra”, ktora chroni swego ,brata”
przed faraonem, ale takze w funkcji matriarchini — Sara jest pramatkg biologiczng pokolen
Jakuba, natomiast Miriam staje si¢ niejako matka-akuszerka Izraela (,,lJudu JHWH”).

Mozna roéwniez zauwazy¢ pewna korelacje pomiedzy postaciami Miriam i Hagar —
obie sg niewolnicami urodzonymi w Egipcie, ktorych dalszy los zwigzany zostaje z pustynia
w okolicach Kadesz. Hagar dwukrotnie jest przedstawiona jako ,,widzaca”, gdy przemawiat
do niej Aniot JHWH: , TyS Bog widzialny", bo méwita: ,,Wszak tu widzialam Widzacego
mnie, a jestem zywa” (Rdz 16,13b). W obu scenach, Rdz 16 oraz Rdz 21,9-21, profetyczne
widzenia Hagar maja miejsce poza obozem Abrahama przy zrodle wody na pustyni. W
pierwszym nad studnig Beer-Lachaj-Roi Hagar otrzymuje polecenie powrotu do Saraj, swej
pani, oraz obietnic¢ — zapowiedz narodzin syna o imieniu Izmael oraz licznego potomstwa. W
drugim spotkaniu z aniotem (Rdz 21,9-21) wypedzona na pustyni¢ Hagar z synem zostaje
cudownie uratowana — pocieszona powtorng obietnice dotyczaca przyszto$ci Izmaela i
zaopatrzona w wod¢ (Rdz 21,18). W tym kontekscie $mier¢ Miriam w Kadesz przed ,,cudem
wody” uzyskuje glebsza perspektywe interpretacyjng.®®” W przypadku obydwu bohaterek
motyw wody jest bardzo sugestywny. Miriam asystuje wydalone z domu dziecko (Mojzesza)
w wodach Nilu, pdzniej zas doswiadcza cudownego ocalenia swego 1 ludu, przechodzac wody
Morza Sitowia. Obok tego istotnym lgczacym te postacie tematem jest usynowienie dziecka —
Hagar rodzi dziecko Sarze, za§ Miriam niejako posredniczy w usynowieniu Mojzesza przez

corke faraona.®6®

667 Kadesz jako wczesne sanktuarium, wiecej: ,,The same thing is impied in the name “Spring of Judgment”, 1y
vow, which was a current name of Kadesh or for one of its oases (Gen 14,7). Kadesh was therefor a well-known
sanctuary where divine justice was administered and cases in dispute decided. We do not know whether the God
who was worshipped thre was Jahweh: it is also possible that his cult was brought there later. But at the time
when Levi exercised his functions at Kadesh, it must have been a sanctuary of Jahweh.” Por. G. Von Rad. Old
Testament Theology: The theology of Israel’s historical traditions. Louisville: Westminster Knox Press, 2001, 12
668 H. Scott. Hasto: “First-born.” W Catholic Bible Dictionary. New York: Doubleday, 2009, 287-288; R. Syrén.
The Forsaken First-Born: a study of a recurrent motif in the patriarchal narratives. Sheffield: Academic Press,

1993.
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Rebeka

Dla Izaaka ,pociecha po matce” (Rdz 24,67) staje si¢ jego zona Rebeka.
Wprowadzona do namiotu Sary przejmuje niejako godnos¢ kolejnej matriarchini. Dalsza jej
obecnos¢ jest zaznaczona w trzech narracjach: matzenstwa Izaaka (Rdz 24), narodzin Ezawa i
Jakuba (Rdz 25,19-28) oraz blogostawiefistwa Izaaka (Rdz 27).5° Jej wybor na zong Izaaka
opierat si¢ na znaku ,,wody” — gdy czerpie ja dla stugi Abrahama i jego wielbtadow (Rdz
24,14.44) oraz godowosci do przejscia (exodusu) z domu rodzinnego w Aram Nacharaim do
Kanaanu (Rdz 24,58).

W opowiadaniu o malzenstwie Izaaka (Rdz 24) przypisany jest Rebece wyjatkowy
tytut: ,,mlodej kobiety” [n7¥] (Rdz 24,23)%7° — leksykalne kryterium ,,echa” Miriam (Wj 2,8).
Tytul ten pojawia si¢ w Biblii wylacznie w odniesieniu do trzech postaci, w tym Miriam i
matki Emmanuela.’! W dalszej narracji narodzin Ezawa i Jakuba (Rdz 25,19-28) autor
ukazuje Rebeke jako poczatkowo nieptodng kobieta, za ktorg wstawia si¢ jej maz. Motyw
czasowe] nieplodnosci czy braku biologicznego potomstwa jest kolejnym elementem
hermeneutycznym przypominajagcym o Miriam — Bog otwiera lono kobiety, by obdarzy¢ ja
potomstwem czy to w wymiarze biologicznym czy duchowym.®”? W ten kontekst wpisuje si¢
idea macierzynstwa w wymiarze szerszym niz naturalne — matriarchinie jako matki wielkich

narodow (Rdz 25,23).

669 H. Scott. Hasto: “Rebekah.” W Catholic Bible Dictionary. New York: Doubleday, 2009, 756.

670 “The Greek parthenos rendered but the Septuagint does not cover the entire range of meanings of the Hebrew
word; almah (‘young woman’) could refer equally to young widows, concubines, or prostitutes. Although the
range of meaning for parthenos was more resticted, it was still a term with much more elasticity than the
English *virgin'. Parthenos was a term applied usually to an unmarried young woman, but on occasion it could
denote a young mother (...). Almah, parthenos, maer, the Latin virgo, and even the English ‘virgin’ (applied to

Mary and Elizabeth I, for example) denote not a physical state but a social one, a relational one, one that evokes

the qualities of social autonomy and potency.”. Por. Bonnie MacLachlan, Judith Fletcher (eds.), Virginity

Revisited: Configurations of the Unpossessed Body (Toronto: University of Toronto Press, 2007), 7. Wigcej o
kwestii thumaczenia “72v”, por. N. Seidman. Faithful Renderings: Jewish-Christian Difference and the Politics
of Translation. Chicago: University of Chicago Press, 2010, 40-41.

7! Lecz wytacznie dwie w BH, Miriam i Rebeka, sg znane z imienia.

72 Teubal, Sarah The Priestess, 41- 45.
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W obu przypadkach pojawia si¢ niezwykle wazny dla Pigcioksiegu motyw zmagan o
prawo ,,pierworddztwa”.®”® Narodzinom synow Rebeka towarzyszy walka o ,,pierwszefstwo”
(Rdz 25, 29-34; 27), a potem ona sama jest zaangazowana w przekazanie blogostawienstwa
ojca na rzecz miodszego Jakuba.’’* Cykl narracji Ksiegi Rodzaju zastepujacy idee
pierworddztwa biologicznego na rzecz idei ,,wybrania” znalazl tez swoje odwzorowanie w
historii Mojzesza.®”

W opowiesci o Rebece, podobnie jak w przypadku jej poprzedniczki Sary, pojawia si¢
motyw ,,zony-siostry”’, wypelniajacy kryterium zaréwno leksykalne jak i tematyczne ,,echa”
Miriam. Izaak, przeprowadziwszy si¢ wraz z rodzing do filistynskiego miasta — Geraru — z
obawy o wlasne zycie przedstawia Rebeke jako swojg siostre (Rdz 26, 7-11).67¢ Wkrotce
Abimelech, krol Geraru, odkrywa tajemnic¢ i przestrzega lud (26,11), a Izaak zostaje

obdarzony przez Boga stukrotnymi plonami (26,12).

Rachela i Lea

Opowiadanie o zonach Jakuba stanowi kontynuacj¢ tzw. ,kobiecej narracji” po
intrydze Rebeki z przekazaniem praw pierworodztwa. Na pierwszy plan wysunieta zostaje

rywalizacja corek Labana, Racheli i Lei, o Jakuba, ktéra zostaje rozszerzona na kwestie

673 Brueggemann na okre$lenie pierworddztwa biologicznego stosuje termin ,,natural right”, za$ ,,pierworddztwa
Bozego” - ,,special desigantion”: ,,The narrative offers two general affirmations which provide the tension that
holds our interest. First, God has chosen and destined this man Jacob in a special way. The initial designation
of Jacob is inscrutable (25,23). We are not told why God wills this inversion of “natural right”. But as the
narrative is given to us, it is this designation by God which brings Jacob to well-being and prosperity. In an
earthy way, this is a statement about justification by grace. God has taken one who is “low and despised” and
has overturned conventional power arrengments. But it is also this designation by God that begins the trouble
(25,29-34; 27,1-45) that is to mark Jacob’s entire life. This is the second reality which holds the narrative in
tenstion. Even as the designated of God. Jacob lives a troubled life. He has conflicts with all those around him. It

is the juxtaposition of special designation and a life of conflict that is the mainpring of the narrative.” Por. W.

Brueggemann. Genesis. Interpretation Commentary. Atlanta: John Knox, 1982, 205.

674 Teubal: “The blessing of Jacob had profound meaning and consequence for the life of Rebekah’s son. Unlike
the birthright, which was mainly concerned with the inheritance of property, the blessing was a transfer of
spiritual succession. The core of the blessing gave Jacob abundance in grain and wine, but specifically for
ritual puposes. The text may imply that Rebekah was intent on Jacob’s inheriting spiritual or some form of
priestly succession, whereas Jacob himself became oredominantly concerned with the share of (material)
inheritance.” Por. Teubal, Sarah The Priestess, 45.

675R. W. L. Moberly. Genesis 12-50. Sheffield : JSOT, 1992, 28-35.

676 M. Sheridan, i Th. C. Oden (ed.), Genesis 12-50. Downers Grove: InterVarsity, 2002, 156-157.
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potomstwa zrodzonego z nich samych oraz ich niewolnic (Zilpy i Bilhy).6”” Cho¢ Lea jest
pierwsza zong Jakuba i matkg ich pierworodnego syna, Rubena, mtodsza Rachela jest
przedstawiona jako jego ukochana zona, wypelniajaca podobienstwo do typu Rebeki (przez
»znak wody” oraz gotowos$¢ do wyjécia z domu rodzinnego). Mimo iz obydwie zZony
opuszczaja swego ojca Labana i udajg si¢ z Jakubem do Kaananu (Rdz 31), tylko Rachela
dopenia ,,znaku wody” w scenie nad studnig w Aram-Paddan (Rdz 29,1-14).

Rachela podobnie jak matka Jakuba jest kobieta nieptodna, ktérej Bog otwiera tono
(Rdz 30,22), przez co staje si¢ matka dwdch synow: Jozefa, oraz najmiodszego, Beniamina
(30,23; 35,18).67® Rywalizacja migdzy siostrami-zonami Jakuba przypomina dyskusje nad
statusem zony Mojzesza podniesiong przez jego siostrg, Miriam (Lb 12). Obraz bezdzietnej
Miriam u boku swego brata przywoluje wspomnienie o Racheli. Takze i tu pojawia si¢ motyw
konfrontacji praw pierworodztwa a ,,wybraniem” — Rachel bezdzietna siostra (konkurentka)
zostaje matka ,,wybranego” przez JHWH, Joézefa (Rdz 37,3). Natomiast Lea, matka
biologicznie pierworodnego syna Jakuba, Reubena, niejako musi ustapi¢ ,,wybraniu”
macierzynstwa Racheli. Bezptodna staje si¢ narzgdziem w rekach Boga, za$ jej wyczekiwane

potomstwo zostaje wywyzszone nad starsze rodzenstwo jako ,,pierworodne Boga”. 67

Anna 7 Ksiegi Samuela

Narracje Pierwszej Ksiggi Samuela otwiera przedstawienie dwoch zon Elkany:
Peninny, matki synéw i corek, oraz bezptodnej Anny (1 Sm 1,4-5).°%% Anna jest umitowang
zong, ktéra otrzymuje od meza podwojng cze$¢ ze skladanej ofiary podczas corocznej
pielgrzymki do Szilo (1,5). Literacki schemat przedstawienia jej postaci nawigzuje do obrazu
innych wczesniejszych bezptodnych kobiet: Sary, Rebeki czy Racheli, a takze w pewnym
wymiarze do ,,bezdzietnej” Miriam. Z perspektywy autora biblijnego Anna jest narz¢dziem w

reku samego Boga, ktory zamyka jej tono (1,5), a nast¢pnie je otwiera, by obdarowac

77 Moberly, Genesis 12-50, 77.

678 Rogerson, Genesis and Exodus, 116.

79 () barrenness is not only the condition of hopeless humanity. The marvel of biblical faith is that barrenness
is the arena of God’s lif-giving action. Barrenness is no starnger to this new family of promise. After Sarah,
Rebekah (25,21), Rachel (29,31), and Hannah (1 Sm 1,2) were barren. So also Israel in exile (Iz 54,1f). A
propoer hearing of the Abraham-Sarah texts depends upon the vitality of the metaphor of barrenness. It

announces that his family begins its life in a situation of irreparable hopelessness.”

680 . R. Klein. “Hannah: Maligned Victim and Social Redeemer.” W A Feminist Companion to Samuel and
Kings, (ed.) A. Brenner. Sheffield: Academic Press, 1994, 77-92.
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wyczekiwanym potomstwem (1,20) dla wypetnienia misji. Imi¢ pierworodnego syna Anny,
Samuel, nawigzuje do wystuchanej modlitwy o potomka z sanktuarium, w ktorym obiecata
poswiegci¢ go na stuzbe Bogu (1,20). Jej rola jest kluczowa na pierwszym etapie zycia dziecka
— poprzedzajacym poczecie (modlitwa, obietnica poswigcenia syna), jak i po jego narodzeniu
(oddanie do $wigtyni).58!

Anna zanoszaca prosb¢ o potomka i skladajagca profetyczng obietnice co do jego
loséw, przybiera cechy prorokini.®®? Takg interpretacje podtrzymuje rowniez tradycja
rabiniczna, ktéra zaliczana Ann¢ do siedmiu prorokin (b. Megillah 14a). W sposob
szczegblny wyraza to jej hymn pochwalny na cze§¢ Boga, ktory ,,daje $Smier¢ i zycie, wtraca
do Szeolu i zen wyprowadza” (2,6).5%3 Jej piesh (1 Sm 2, 1-10) przywotuje wspomnienie
Pie$ni Miriam oraz Debory — niczym biblijna prorokini $piewa na czes¢ JHWH, wspominajac
dzieta, ktorych dokona przez jej syna, Samuela.®%

W przedstawieniu Anny dostrzegalna jest przychylna postawa kaplana — Heli
obserwuje z ukrycia modlitw¢ Anny, dialoguje z nig, blogostawi jej prosbie, a nastgpnie
przyjmuje od niej syna do stuzby w $wiatyni. Przypomina to bliska relacje Miriam z jej
bratem kaptanem Aaronem: ,,Miriam, prorokini, siostra Aarona” (Wj 15,20) oraz jej zwigzek
z kultem wyrazony w Piesn Miriam (Wj 15,21-22).

Podobienstwo pomiedzy postaciami Hanny a Miriam zauwazyla juz wczesna tradycja
rabiniczna, o czym $wiadczy fakt, iz niewspomniane z imi¢ matki siedmiu synéw —

meczennikdéw (2 Mach 7) bywa okreslana jako Hanna i Miriam®%3.

81 C. Meyers. “Hannah and Her Sacrifice: Reclaiming Female Agency.” W A Feminist Companion to Samuel
and Kings, (ed.) A. Brenner. Sheffield: Academic Press, 1994, 93—104.

082 «(...) only readers who know the wider tradition detect, Elkanah may also be recognizing Hannah as
‘prophetic’, as the medium of the divine word. As we also know, what she helrself has promised concerning the

son she requested of YHWH (1,11) is similar to what a ‘messanger of YHWH’ had intimated to Samson’s

mother-to-be.” Por. A. Graeme Auld. I & II Samuel : a commentary. Louisville KY: Westminster John Knox
Press, 2011, 33.

883 P, R. Ackroyd. The First Book of Samuel. Cambridge: Cambridge University Press, 1971, 30.

084 Like the songs of two other women, Miriam (Ex 15) and Deborah (Judg 5), there is a prophetic context: the
other two are explicity called “prophetess”, and we have noted how both Hannah and her story prefigure other
prophets and the narratives about them.” Auld, I & II Samuel: a commentary, 38.

85 Tal llan: “Hannah, Mother of Seven”. Seria: Jewish Women’s Archive, dostep z 1 2024:

https://jwa.org/encyclopedia/article/hannah-mother-of-seven.
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Mationka proroka Ozeasza

Ozeasz, zaliczany do Dwunastu Prorokow Mniejszych, jako chronologicznie pierwszy
z tzw. ,,piszacych prorokow” przedstawial relacje JHWH z ludem przymierza przez metafore
zwigzku matzenskiego.®%® Z polecenia JHWH poslubia kobiete uprawiajgca nierzad o imieniu
Gomer i zostaje ojcem ,,dzieci nierzadu” (Oz 1,2).587 Jego malzenstwo jest symbolicznym
aktem prorockim przypominajagcym o niewierno$ci, jakiej dopuszcza si¢ nardd Izraela
wzgledem swojego Boga. Prorok sigga pamigcig do wydarzen z czaséw exodusu, motywu
chetnie podejmowanego przez literature prorocka — ,archetypu wszelkiego dziatania
zbawczego Boga”.% W typologii Ozeasza widoczna jest idealizacja exodusu, ktory jest

ukazany w metaforze matzenskiej i rodzicielskiej relacji Boga ze swym narodem.®%’

,,Dlatego chce jq przynecic, na pustynie jg wyprowadzic¢ i mowic jej do serca. Oddam
jej znowu winnice, doling Akor uczynie bramq nadziei — i bedzie Mi tam ulegta jak za

dni swej mtodosci, gdy wychodzila z egipskiego kraju.” (Oz 2,16-17)

Podobnie jak za dni wyjscia z Egiptu, tak teraz Bég chee ,,zwabi¢ i wyprowadzi¢” swa

niewierng zone¢ na pustyni¢, by tam dokona¢ przemiany jej serca.®® Autor odwotuje si¢ do

886 Do tej symboliki bedg nawigzywac Izajasz (1z 54; 62), Jeremiasz (Jer 30-31) oraz Ezechiel (Ez 16), por. J. L.
Mays. Hosea : a commentary. London: SCM, 1969, 46-48; E. Ben Zvi. Hosea. Grand Rapids: Eerdmans, 2005,
58-60; E. Ben Zvi. “Observations on the Marital Metaphor of YHWH and Israel in its Ancient Israelite Context:
General Considerations and Particular Images in Hosea 1.2” JSOT 28 3 (2004): 363-384; M. A. Sweeney. The
prophetic literature. Nashville: Abingdon Press, 2005, 176-177.

87 C. S. Ehrlich. “The Text of Hosea 1:9” JBL 104 1 (1985): 13-19.

88 Wyjscie jako przedmiot lektury typologicznej w Biblii pojawia sie najczesciej w literaturze prorockiej
i kojarzy si¢ przede wszystkim z wyroczniami pochodzgcymi od anonimowego proroka nazywanego Deutero-
Izajaszem, zapowiadajgcego nowy exodus. Okazuje sie jednak, ze tego rodzaju interpretacja Wyjscia jest jedng
z wielu podejmowanych przez prorokow. Ich lektura exodusu uklada sie w swoisty wieloglos, w ktorym ta
centralna prawda wiary biblijnego Izraela otrzymuje rozng artykulacje teologiczng i egzystencjalng. Nierzadko
ma si¢ do czynienia z konkurujgcym wrecz ze sobq prorockimi teologiami exodusu.”Por. W. Pikor. ,,Prorocka
interpretacja exodusu. I. Amos, Ozeasz” BPT 7 (2014): 42.

89 Ibidem, 52.

090 Wspominanie Wyjscia nie ma na celu tylko konserwowanie i podtrzymywanie pamieci o tym wydarzeniu.
W tradycji biblijnej nastepuje przeksztalcenie exodusu w ,,sile rodzgcq”, ktora jest zdolna do modelowania
i interpretowania innych zdarzen”. W swietle exodusu Izraelici odczytujq swoje doswiadczenia z historii, przez

co kazde kolejne pokolenie moze powiedziec, ze jest tym, ktore wyszio z Egiptu (por. traktat Pesahim 10,5). Tym
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metafory ,,powrotu” cudzotoznej zony do pierwszego meza i ponowienia zaslubin ,,przez
sprawiedliwo$¢ i prawo, przez mito$¢ i mitosierdzie”(Oz 2,21).%°! Niewierno$¢ zony proroka,
ktoéry nawigzuje w swej mowie do czasoOw exodusu, nasuwa wspomnienia o ,,grzechu (ztej
mowy)” Miriam (Lb 12) przeciwko Mojzeszowi — wydaje si¢ na to wskazywa¢ zauwazona
przez komentatorow koncepcja literackiego obrazu Ozeasz na wzor ,,proroka jak Mojzesz”
(Pwt 18,15.18). Podobnie przemiana ,,serca” Gomer moze przywotywacé proces oczyszczenia
Miriam na pustyni (7 dni poza obozem) zakonczony powrotem do obozu ludu Izraela.%*? Nota
bene zdaniem niektorych badaczy jej hipotetyczny grob w Kadesz na pustyni byt w czasach
Ozeasza miejscem pielgrzymekjako miejsce pamieci o pierwszej prorokini i exodusie.®
Koncepcja ponownych ,,zargczyn na wieczno$¢” (Oz 2,21) podjeta przez Ozeasza,
rozwinig¢ta zostaje w idei ,,nowego przymierza”’ przez Jeremiasza (Jer 31,31-34) oraz
Ezechiela (36,26-34).%°* Uzyty w teks$cie hebrajski czasownik ,,zareczy¢” [waR] (Oz 2,21)
odnosi si¢ w Biblii wylacznie do miodej kobiety (dziewicy) (por. Wj 22,16, Pwt 20,7;
22,23.25.27-28.30). W tym kontekscie Miriam posiada cechy, ktore przywoluje ksiega
Ozeasza — milodej niezameznej kobiety u boku proroka. Symboliczne trzy imiona
najprawdopodobniej adaptowanych dzieci Ozeasza obrazujg etapy stopniowego odejscia ludu

Izraela od swego Boga.

samym Wyjscie jest elementem strukturyzujgcym historie zbawienia, przeksztatcajgc jg w ,, teologiczny archetyp
soteriologii biblijnej”. Por. Pikor, ,,Prorocka interpretacja exodusu”, 41-42.

1 Ozeaszowa koncepcja exodusu zaklada wreszcie jego typologiczny walor. Prorok wykorzystuje
fundamentalne dla historii i tozsamosci Izraela wydarzenie Wyjscia (typ) dla opisania ponownego wybrania
i wybawienia ludu (antytyp). Ten schemat typologiczny jest wyraznie obecny w 2,16—17 i 12,10.” Por. Pikor,
,,Prorocka interpretacja exodusu”, 52.

92 Istniejg hipotezy widzace w Gomer reprezentacje kaananejskiego bostwa kobicego, np. Anat czy Asztarte,
por. J. J. Schmitt. ,,Yahweh's divorce in Hosea 2 - Who is that woman?”” SJOT 9 1 (1995): 119-132.

93 Por. Jozef Flawiusz, Starozytnosci, 4.78-79.

84 O koncepcji przymierza u Ozeasza, por. J. A. Dearman. The Book of Hosea. Grand Rapids: William B.
Eerdmans Pub. Company, 2010, 51-52.
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Biblijne personifikacje ludu Izraela:
Dziewica Izrael, Syjon/Jerozolima, Swigtynia *°

Relacja JHWH z ludem Izraela wyrazona przez Ozeasza w metaforze zwigzku
malzenskiego z niewierng oblubienicg zyskata kontynuacje u kolejnych prorokéw, w tym
Jeremiasza, Deuteroizajasza, Ezechiela czy Deuterozachariasza. Idea naprawy tej relacji
taczona z koncepcja nowego exodusu®®, mogla tez bra¢ pod uwage obrazu postaci Miriam,
najwazniejszej postaci kobiecej z okresu ,,pierwszego” Wyjscia. Po wystapieniu przeciw
Mojzeszowi (a przez to i przeciw JHWH), jako tredowata przechodzi ryt oczyszczenia i
powrotu. Jej bliska relacja z braémi w roli siostry o niezwykle wysokim statusie religijnym,
moglta wplyna¢ na dopatrywanie si¢ w Miriam typu matriarchini — ,,oblubienicy”
reprezentujacej lud.

Jeremiasz w Ksiedze Pocieszenia (Jer 30-31) uzywa metafory ,,Dziewicy-Izraela”
wpisane] w kontekst ,nowego exodusu”. Jej posta¢ symbolizuje wygnany lud Izraela,
poddany uciskowi, ktorego kres zapowiada prorok — powro6t ,,z dalekiej ziemi” (Jer 30,10)
nad ,strumien wody” (Jer 31,9). Mdéwiac o ,,odnowieniu Izraela” (Jer 31,1-22) autor
dwukrotnie przywotuje ,,Dziewice-Izraela” [287%2° nIn2]. Za pierwszym razem taczy ja z
zapowiedzig odbudowy i wspomnieniem stanu pierwotnej $wietnosci Izraela sprzed wygnania
(,,Znowu ci¢ zbuduje i bedziesz odbudowana, Dziewico Izraelu!”; Jer 31,4).%°7 Posta¢ ta jest

ukazana na tle obrazu pustyni, gdzie Bog si¢ objawia i zsyla taski dla ludu (Jer 31,2-3). Jej

95 Ponizsze studium ma charakter poglagdowego opracowania wybranych tekstow prorockich (wigkszych i
mniejszych) wykorzystujagcych motyw mitosci oblubienczej (zwlaszcza w kontekscie nowego exodusu) - jego
zadaniem jest przedstawienie dalszych obszarow badan krytycznych, ktore z racji ograniczenia niniejszej pracy
nie zyskaja spodziewanego rozwinigcia.

096 Przeprowadzona analiza tematu exodusu w pismach prorockich potwierdza wieloglos prorokéw w tej
kwestii. Nie tyle chodzi o interpretacje wykluczajqce sie, ile raczej o wzajemnie sie dopetniajqce. Mozna przy
tym zauwazy¢ stopniowe poglebienie rozumienia Wyjscia w ksiggach prorockich. Dla Amosa exodus jest jednym
z wielu wydarzen w historii swiata, przy czym nie jest on udzialem tylko Izraela. Ozeasz dokonuje idealizacji
exodusu, zakltadajqc, ze przyszie zbawienie przyjmie ksztalt exodusu w sensie powrotu do idealnej relacji migdzy
Jahwe i Izraelem z czasow Wyjscia. W ujeciu Ezechiela historyczny exodus jeszcze sie nie wypetnil, przez co
Izrael pozostaje wcigz w drodze do Ziemi Obiecanej jako przestrzeni urzeczywistnienia sig relacji przymierza. U
Deutero-Izajasza dochodzi do typologizacji exodusu, ktory staje sig¢ punktem odniesiedla zapowiedzi nowego
Wyjscia.” Por. Pikor, ,,Prorocka interpretacja exodusu. II. Ezechiel, Deutero-Izajasz”, 62.

097 w. Brueggemann. 4 Commentary on Jeremiah: Exile and Homecoming. Grand Rapids: Eerdmans, 1998,
283.
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,taniec z bebenkami” zapowiada nowy okres w dziejach Izraela — czas powrotu do pierwotne;j
relacji i blogostawienstwa (Jer 31,4.13).6%%

., Przyozdobisz si¢ znow swymi bebenkami i wyjdziesz wsrod tancow petnych wesela.”
(Jer 31,4b)

Po raz drugi pojawia si¢ ta posta¢ wraz z wezwaniem do symbolicznego ,,powrotu” do
miast: ,,Powrd¢, Dziewico Izrael!”. Prorok nazywa ja ,,corka buntowniczg (wiarotomng)” [ n23
mawa], ,,nowy exodus” rozumie jako czas nawrdcenia i powrotu do JHWH (Jer 31,21).5° Na
uwage zastuguje tytul ,dziewica” [77302], ktory przez synonimiczne okre$lenie ,,mtodej
kobiety” [[7y] przypomina takze o Miriam. Prorok Jeremiasz mogt inspirowaé si¢ dziejami
Miriam i1 Mojzesza, gdy wypowiadatl swa wyrocznig¢: ,,Niewiasta zatroszczy si¢ o me¢za” (Jer
31,22) — Miriam jako ,,mloda panna (dziewica)” ratowata swego brata z wod Nilu, a w scenie
nad Morzem Sitowia jako przywodczyni narodu u boku Mojzesza celebrowata piesnig
pokonanie przez JHWH Egipcjan.

Obraz Miriam mogt by¢ inspiracjag w powstaniu metafory ,,Dziewicy-Izraela”, ktéra
uzywa Jeremiasza. Na uwage zastuguje epizod buntu przeciw Mojzeszowi (Lb 12), w
konsekwencji ktorego pokryta tradem przechodzi droge oczyszczenia. Podobnie motyw
,siostry” stojacej ,,z daleka” [P11n] (W) 2,4) w scenie nad Nilem znajduje swoje odniesienie
w tekscie Jeremiasza.” Prorok dokonuje odwrdcenia roli — teraz to Bog przejmuje inicjatywe
ratowania ,,Dziewicy Izraela”, dlatego ukaze si¢ jej ,,z daleka” (Jer 31,3) 1 dlatego wzywa ja
do powrotu w petnych wyrzutu stowach: ,,Jak dlugo bedziesz trzymaé si¢ z daleka, Corko
Buntownicza?” (31,22). Przewodnim motywem Ksiegi Pocieszenia jest okazane ludowi
mitosierdzie [2nn7] (Jer 30,18; 31,20) zwigzane z procesem oczyszczenia, ktdre poprzedzi
nowe Przymierze (Jer 31,31-34). W przypadku Miriam paralelnym epizodem jest

oczyszczenie z tradu 1 powrdt do wyczekujacego ja ludu w obozie (Lb 12).

9% Sweeney rozpoznaje u Jeremiasza tanczacg Miriam: “Jeremiah 31: 2-14 combines two oracles that drew
upon the traditions of Israel as a bride in the wilderness (cf. Jer 2; Hos 1-3) to express Israel’s return to YHWH
and to Jerusalem with singing and dancing like that of Miriam and the women at the Sea (Exod 15:20-21)”. Por.
Sweeney, The Prophetic Literature, 111. Por. L. C. Allen. Jeremiah: a commentary. Louisville KY :
Westminster John Knox Press, 2008, 330-359.

99 J. M. Bracke. Jeremiah. Louisville, KY: Westminster John Knox, 2000, 11-13.

700 Bracke sugeruje, iz syntagme ,,z daleka” nalezy rozumie¢ w odniesieniu do ,,wygnania”: ,,/n verses 2-3,
God’s people are described as ,,the people who survived the sword” (remember the pervasive threat of “sword,
famine and pestilence” in Jer. 1-29) and as people to whom the Lord appeared “from far away” (the sense of
distance suggesting exile). However, the stress on this passage is not on the judgment that has occurred but on

God’s relationship with Judah and Israel that is to follow judgment.” Por. Bracke, Jeremiah, 11.
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Ezechiel, pierwszy prorok wygnania, ktory rozwinat swoja dziatalno$¢ po pierwszym
przesiedleniu babilonskim w 597 r. p.n.e., glosil niechybny sad Bozy nad Jerozolimg (Ez
22,23-31), niewierng oblubienicg Boga (Ez 16).7°! Prorok rozwija za swymi poprzednikami,
Ozeaszem oraz Jeremiaszem, motyw ,,niewiernej” postaci zenskiej, ktérag Bog od narodzenia
otocza szczegdlng opiekg (Ez 16, 4-8).72 W jego opisie Jerozolima jest cudzoziemkyg w
,»zlemi Kanaanu” — ,,Ojciec twoj byl Amoryta, a matka twoja Chetytka” (w. 3), porzucong od
chwili narodzin (w. 5). Zawarcia przymierza (zaslubin) przez Boga z nig poprzedzilo jej
odnalezienie i oczyszczenia nazwane ,.czasem milosci” ( w. 8). Porzucong na polu i
»szamoczacg sie¢ w krwi” (w.7) odnajduje Bog — obmywa ja woda, namaszcza olejkiem,
zakrywa nagos$¢, przyozdobiona klejnotami i jej stawa rozchodzi si¢ miedzy narodami (w. 9-
14).793 Oblubienica uniesiona pychg dopuszcza sie nierzadu (batwochwalstwa) z narodami
sgsiadujgcymi, w tym Egipcjanami (w. 15-26).7°* Nie tylko zdradza ona swego meza ale
sktada w ofierze ,,synow i corki” (zrodzonych dla Boga; w. 21).7% Jerozolima, opisywana w
metaforze matki dopuszczajacej si¢ nierzadu (w. 30-38), staje si¢ w ten sposob przedmiotem
nieuchronnego sadu Boga: ,;jakim sadzi si¢ cudzotoznice i zabdjczynie” (w. 38). Jej powrdt
do ,.,stanu pierwotnego” uwienczy wieczyste przymierze (w. 60), ktore bedzie odnowieniem

przymierza z czasow ,,jej mtodosci”.

0! Sweeney, The prophetic literature, 136.

702 Interpretacje Jerozolimy jako miejsca $wietego Ezechiel zawiera rowniez w drugiej symbolicznej opowiesci o
Jerozolimie i1 Samarii (Ez 23). Ponawia w niej motyw siostr-nierzadnic, ktore uprawiaty nierzad juz za czasow
swej mtodosci w Egipcie (w. 3). Symboliczne imiona miast, Jerozolimy — Oholiwa, hebr.12°7% (namiot- serce)
oraz Samarii — Ohola, hebr. 7778 (namiot), mogg zawieraé¢ bezposrednie nawigzania do miejsca swigtego, domu
Bozego (por. 23,38-39).

703 J. Blenkinsopp. Ezekiel. Louisville, KY : Knox Press, 1990, 76-77.

704 Blenkinsopp dostrzega aluzje do Oblubienicy z Pie$ni nad Pie$niami (Pnp 1;9-11; 7:1), por. Blenkinsopp,
Ezekiel, 78.

05 “Whereas the history of a faithless partner and broken marriage is only touched on lightly in Hosea, it is
spelled out in crude, almost pornographic detail by Ezekiel, so much so that the modern versions have felt it
necessary at some points to fall back on paraphrase and circumlocution. One of the early rabbis, Eliezer
disciple of Johanan ben Zakkai, forbade its liturgical use, and though, notwithstanding, it was retained in the
lectionary, it was stipulated that it must always be followed by its targum (m. Mebillah 4.10). This targum
substantially rewrites the passage, reducing the sexual element to an absolute minimum, beginning the story
with Abraham and “the convenant of pieces” (Gen. 22) and introducing Sarah as the Hittite mother alluded in v.
45. Later commentary — for example, that of Rashi — interpreted it in allegorical rems, as we would expect.” Por.

Blenkinsopp, Ezekiel, 76-77.
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W tle uzytej przez Ezechiel metafory opisujacej Jerozolimy jako ,,oblubienice
(JHWH)”, ktéra stata si¢ matka i zdradzita oblubienca, wyraznie wida¢ odwotanie do tradycji
exodusu. Dlatego tez mozna przypuszczaé, ze zawiera ona tez nawigzanie do obrazem
zhanbionej tragdem prorokini Miriam (niezamegznej siostry) za bunt przeciw bratu —
Mojzeszowi (Lb 12). Podobnie jak Miriam réwniez Jerozolima ma do$wiadczy¢ wstydu za
swoj grzech 1 zamilkng¢ wobec okazanego jej milosierdzia, co wyraza koncowy segment:
,,abys$ ze wstydu ust swoich nie otwarla wowczas, gdy ci przebacze wszystko, co uczynitas”
(Ez 16,63). Obie zostaja poddane oczyszczeniu przywracajagcemu ich pierwotny stan, a ich
milczenie staje si¢ zatem symboliczne. Ksigge Ezechiela wienczy ostatecznie wizja
odnowionej Swiatyni (Ez 40) oraz opis powrotu chwaty Panskiej.”*

U Deuteroizajasza, proroka dziatajacego w koncowej fazie wygnania babilonskiego,
powr6t z Babilonu ma dokonac¢ si¢ na wzor pierwszego exodusu z Egiptu — takze teraz JHWH
okaze swg milo§¢ do Izraela niczym oblubieniec swej oblubienicy (49,18; 54,5).7%7
Przewodnim motywem tzw. Ksiegi Pocieszenia (Iz 40-55) jest stowo pociechy i nadziei na
rychty powrdt z wygnania babilonskiego do ziemi ojczystej. Prorok postuguje si¢ obrazami
znanymi z exodusu, jak przejscie przez pustyni¢ czy morze (43, 16-21; 51,10). Cud nowego
wyjscia naznaczony jest jeszcze wigkszymi znakami niz za czasOw Mojzesza — pustynia
zakwitnie jak Eden (51,3), zdroje wod wyplyna ze skat (48,21), a przymierze JHWH z ludem

bedzie wieczne [07w n™M3a] (55,3).7 Prorok personifikuje Syjon/Jerozolim¢ w metaforze

706 “Prorok Ezechiel jednak odréznia w opisie wizji teren $wigtynny od terenu miasta. Opisywana Swigtynia byta
Jjakby samym w sobie miastem (Ez 40,2; 45,6). Te obie wielkoSci wydajq sie tworzy¢ jednos¢ w tresci zawartej w
Ez 48,30-35. Zaprezentowany tu opis miasta w swej istocie bazuje na mysli o trwalej obecnosci Jahwe, a ta jest
nieodlgcznie zwigzana ze swigtynig. ” Por. A. S. Jasinski. ,,Nowe miasto Boze w ujeciu Ezechiela (Ez 48,30-35)”
Studia Oecumenica 19 (2019): 309-328.

07 For Deutero-Isaiah the most important event is Israel’s history was the Exodus. The great prominence
which he gives it is due to the fact that he himself was involved in a situation similar to it. At the same time,
however, this well accords with the place which it occupies in the old historical credo, of which it forms the
heart (von Rad). Deutero-Isaiah proclaimed the release from Babylon as a second Exodus.” Por. C.
Westermann. Isaiah 40-66: a commentary. London: SCM, 1969, 21.

708 Deutero-Izajasz ostatecznie przepracowuje mitologiczny motyw walki béstwa z chaosem, wskazujgc na
pustynig jako to miejsce, z ktorego przychodzi chaos. Wygnancy z Babilonu majg do pokonania juz nie Morze
Czerwone, lecz pustynie: tak jak w pierwszym Wyjsciu Jahwe ,,otworzyl droge przez morze” (49,16), tak w
nowym ,,otworzy droge przez pustynie” (43,19). Tamto wydarzenie bylo mozliwe dzigki temu, ze Jahwe wydobyt
dla nich wode ze skaly (w 48,21 bezposrednio, zas 43,20 posrednio prorok czyni odwolanie do Wj 17,1-7; Lb
20,1-13). Od strony syntaktycznej wypowiedz proroka w Iz 48,21 (qatal i nastepujgce po nim dwa wayyigtol)

wskazuje, ze ma on na mysli wydarzenie z przesztosci. Nie chodzi zatem o zapowiedz w tym miejscu nowego
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kobiety, z ktora utozsamia zgnebiony na duchu lud w niewoli.”®® Miasto Swiete [wTpi 2°V],
Jerozolima i1 Syjon (Iz 52,1), tak jak ,,Corka Syjonska” [11°X~na] jest pojmana i jak ,branka
Jerozolimska” [0%w1 "aw] pokryta pytem (52,2). Powr6t na Syjon poprzedzi jak niegdy$
dziatanie ,,ramienia JHWH”, ktére pokonato potwory morskie — ,,Rahaba” i ,,Smoka (weza)”
— oraz osuszylo dno morza (51,9-11).7'% Syjon/ Jerozolime Deuteroizajasza przedstawia jako
nieptodna kobiete, ktora w kontekscie zapowiedzi powrotu — cho¢ ,,nie rodzita” — otrzymuje
od JHWH obietnice licznego potomstwa (49,21; 54,1). W tym watku mozna zauwazy¢ aluzje
do doswiadczajacych bezplodnos$ci matriarchin (Sary, Racheli czy Rebeki), w tym takze
matriarchini ludu z okresu pierwszego exodusu, Miriam. Prorok zapowiadajacy wyjscie z
Babilonu jako powtdrzony (nowy) exodus mial zapewne w pamigci obraz Miriam jako
nieomal uniwersalnego archetypu. Utozsamia on si¢ z kobietg bezdzietng (niezame¢zng), ktora
w wydarzeniach exodusu na pustyni staje si¢ matriarchinig ludu JHWH. Waznym elementem
jej postaci jest nawrocenie 1 oczyszczenia z hanby buntu przeciw JHWH.

Deuteroizajasz przywotuje dwie postacie kobiece (corek) jako personifikacje miasta
Babilon (Iz 47,1) oraz Jerozolimy/Syjonu (Iz 52,1-6). Jerozolima zostaje poslubiona i
obdarowana licznym potomstwem (Iz 54), a Babilon ukarany ,wdowienstwem i
bezdzietnoscig” (47,8-9). Oskarzenia przeciw Babilonowi koncentrujg si¢ na uprawianiu
falszywego proroctwa, praktykach wrézbiarskich oraz zadufaniu (47, 9-15).

W wizji ery mesjanskiej u Deuterozachariasza (Za 9-14) szczegdlng uwage przyciaga
motyw wjazdu Mesjasza na osleciu na Syjon, ktory zapowiada poczatek nowej ery w dziejach
Izraela.”'! Uroczyste wezwanie ,,raduj sie”, towarzyszgce ingresowi Mesjasza na Syjon, jest

skierowana do postaci kobiecej, ,,Cory Syjonu”, jako metafory Jerozolimy (9,9-10).

wyprowadzenia wody ze skaly, lecz o zmotywowanie wygnancow w Babilonii do wyjscia, przez zapewnienie ich
0 Bozym towarzyszeniu, ktorego doswiadczyli juz wczesniej ich ojcowie. Transformacja, ktora dotknie pustyni,
bedzie aktem nowego stworzenia, w wyniku ktorego pustynia zamieni si¢ w rozlewiska wod, zas droga wiodgca
przez niq bedzie obsadzona drzewami (41,18—19; por. 30,25; 35,6-7). Tak przeksztalcona natura powroci do
stanu rajskiego. Transformacja bedzie udziatem calego stworzenia, na czele ze Syjonem stanowigcym cel
exodusu.” Por. W. Pikor. ,, Prorocka interpretacja exodusu. II. Ezechiel, Deutero-1zajasz” BPT 7 4 (2014): 57.

709 The female figure of Jerusalem/Zion is the second linchpin of the prophet’s hopes for the future. Beginning
in chapter 49 and extending to chapter 66, the reader hears the story of a woman’s life from her abandonment
by her husband and consequent childlessness to their reconciliation and the birth of many children. The two
images parallel one another.” Por. L. J. Hoppe. Isaiah. Collegeville, Minnesota: Liturgical Press, 2012, 104.

710 B S. Childs. Isaiah. Louisville, KY: Westminster John Knox, 2000, 403.

"I M. Boda. “Figuring the Future: The Prophets and Messaiah.” W The Messiah in the Old and New Testaments/
Porter, (ed.) E. Stanley. Grand Rapids, Cambridge: William B. Eerdmans Publishing Company, 2007, 35-74.
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Obwieszcza ono er¢ pokoju i panowanie Mesjasza ,,o0d morza do morza” (9,10). Pokorny i
zwycieski Krol dosiadajacy osiotka przeciwstawiony jest pokonanym ,rydwanom” i
,koniom” — symbolom sit zfa i zniewolenia.”!? Zapowiedz jego przybycia ze wzgledu na
,krew przymierza (z tobg)” [In°127071] niesie z soba nadziej¢ uwolnienia wi¢znidw z
bezwodnej ,,cysterny” [M2], metafory niewoli i uciemi¢zenia (9,11).”'* W wyroczni o Izraelu
(Za 12) w zapowiedzi powszechnego wylania ,,ducha (taski i pobozno$ci)” znajduje si¢
wspomnienie o tym, ze ,,beda patrze¢ na mnie”, , ktorego przebili” [1p7-WK] w Jerozolimie,
nad ktérym beda ptakac jak nad ,,jedynakiem” [7°°7] i ,,pierworodnym” [11227] (12,11-14).
Dalszy kontekst tej wyroczni sugeruje, ze chodziloby o postaé niezaakceptowanego,
odrzuconego proroka (por. 13,3). Kolejnym echem przywotujacym wydarzenia exodusu jest
zapowiedz wyplyniecia zrodta wody w Jerozolimie na obmycie jej grzechow (13,1).714
Widoczne w tre§ci wyroczni Zachariasza motywy przywolujagce wspomnienie
wydarzen exodusu pozwalaja postawi¢ pytanie, na ile jest w nich obecna pami¢¢ o Miriam.
Powracajgc réwnocze$nie do omowionego tekstu Protoizajasza, mozna przypuszczaé, iz przez
analogi¢ do postaci Emmanuela mozna dostrze¢ reminiscencj¢ obrazu Miriam w postaci
,,Corki Syjonu”. Dodatkowo pojawiajacy sie¢ w ksiedze motyw wyptywajacej wody, z ktorym
Scisle jest zwigzana Miriam, moze by¢ tematycznym nawigzaniem do pierwszej prorokini.
Wielogtos tradycji prorockiej nawigzujacej do wspomnienia Miriam jako archetypu
nie tylko prorokini, ale i kobiety ,,zaangazowanej” w Izraelu, moze wykracza¢ poza
przywotane teksty. Mozemy przypuszczaé, iz prorocy (zwlaszcza z kregoéw kaplanskich)
chetnie siggali do wspomnien tradycji o prorokini Miriam z pokolenia Lewiego, nie tylko jako

wzoru ,,prorokini” czasu nawrdcenia, ale tez i forme personifikacji ludu w okresie kryzysu.

Oblubienica 7 Piesni nad Piesniami

"2 C. L. Meyers, i E. M. Meyers. Zechariah 9-14: A New Translation with Introduction and Commentary. New
York: Doubleday, 1993, 169-171.

"3 D. L. Petersen. Zechariah 9-14 and Malachi : A Commentary. London : SCM, 1995, 54-67.

T4 “In 14,20-21, Jerusalem has become one massive sanctuary — so much so, that even the most common of
objects will be sacred. The phrase that was once written on the high priest’s turban — ‘Holy to YHWH’ [Exod.
28:36] — will now be written on objects as common as the bells on horses, and ordinary cooking pots will be like
the sacred bowls before the altar. Holiness will not be limited to the specially consecrated items in the temple.
All of Jerusalem will be a “holy” zone. A futher sign of the purity of the city is that “there will no longer be a
Canaanite (that is, a merchant) in the house of YHWH of hosts”. Por. M. R. Stead. Haggai, Zechariah, and
Malachi: an Introduction and Study Guide: Return and Restoration. London England: T&T Clark, 2022, 98.
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Pies$n nad Piesniami Salomona ze zbioru Pism w kanonie Biblii hebrajskiej wpisuje si¢
w nurt przedstawieh relacji oblubienczej.”!> W szeregu kilku poematéow autor odkrywa
fragmenty jej zlozonego wizerunku, ktére moga nawigzywac¢ do biblijnej tradycji obrazu
Miriam.”!6

Oblubienica jest pasterka, Szulamitka, kobieta wedrujaca, o ktérej dwukrotnie mowa
jest w retorycznym pytaniu: ,,Kim jest ta, co wylania si¢ z pustkowia” [127T17711 199 DRT *1]
(Pnp 3,6; 8,5). Dalsza cze$¢ wersetu blizej okresla sposob jej prezentacji: ,,wsrdd stupow
dymu, owiana wonig mirry i kadzidta, i wszelkich wonnosci kupcow”.”!” Zestawienie mirry
[1m] i kadzidta [n372%] moze poprzez subtelna gre stowng by¢ aluzje do Namiotu Spotkania
(lub Swiatyni) — ich sakralne przeznaczenie bylo charakterystyczne (Wj 30,23-38).
Os$miokrotnie (z 11 w calej Biblii hebrajskiej) w Pnp jest przywotana ,,mirra” z odniesieniem
do Oblubienicy (,,woreczek mirry” 1,13; ,kadzidto i mirra” 3,6; ,,géra mirry” 4,6; 4,14; 5,1;
dwukrotnie w 5,5; 5,13). Hebrajski leksem 7, w znaczeniu "gorzki”, wystepujacy takze w
formie ortograficznej = (Wj 30,23) badz “» (np. w Pnp 1,13; Prz 7,17), przypomina
pierwszy cztonu imienia prorokini 0>, gdy jako przywddczyni z okresu exodusu wstgpowata
do Namiotu Spotkania, u boku swych braci, Mojzesza i arcykaptana, Aarona.

Poprzez fonetyczng formg stowa kadzidto [n172%/73127] mozna dopatrze¢ si¢ konotacji
do historii oczyszczenia Miriam (Lb 12,10), ktora byta pokryta tradem ,,jak $nieg”. Nazwa ta
jest wigzane z hebrajskim leksemem 129, ,bialty”.”'®* W wersetach Pnp 4,6.8 okreSlenie
,kadzidto” [n123%] jest odnoszone (odczytywane w tlumaczeniu LXX, w. 6) do nazwy

geograficznej Libanu [1137]7!%, z ktérego nadchodzi Oblubienica (4,8) — jest ,,gorg mirry”

15O wplywie literatury starozytnego Bliskiego Wschodu na Pnp, por. T. Longman. Song of Songs. Grand
Rapids Mich.: Eerdmans, 2001.

716 Przesledzenie wszystkich $ladéw Miriam jest pracg samg w sobie, wymagajacg gruntownej analizy calej
ksiegi 1 wielkiej czujno$ci — w niniejszym opracowaniu zostang wskazane jedynie przyktadowe fragmenty, ktore
wydaja si¢ by¢ najbardziej oczywiste z tych ,,nieoczywistych”.

"7 Zdaniem Hessa mirra i kadzidlo nasuwajg skojarzenie krolewskich szat weselnych (Ps 45,9) oraz
perfumowanego toza nierzadnicy (Prz 7,17). Warto jednak zwroci¢ uwage na nieprzypadkowa korelacj¢ mirry i
kadzidta jako podstawowych skladnikow §wigtego oleju i kadzidta, ktorych receptury przekazat Mojzeszowi
sam Bog (Wj 30,23-38). Por. R. S. Hess. Song of Songs. Grand Rapids: Baker Academic, 2005, 150.

718 Gora Liban jako miejsce najwyzej potozone, odlegle, najdalej wysuniete na potnoc: ,, Lebanon, like the place-
names that follow, becomes a metaphor for what is inaccessible, lending weight to his demand that the female
make her move toward him.” Por. Hess, Song of Songs, 140.

1% Nazwa Liban (od pasma gorskiego) szesciokrotnie przywotana jest w Pnp. Ibidem.
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oraz ,,pagorkiem kadzidta” (4,6), za$ jego nazwa nawigzuje do o$niezonych szczytow.”?° By¢
moze gra stow w sposob celowy przywoluje echo Miriam (z Lb 12) w kontek$cie Namiotu
Spotkania (Lb 12,4) oraz ,,géry Liban” jako symbolu miejsca odleglego i pokrytego biatym
$niegiem jak Miriam tradem (Lb 12,10.15). W tym tez rozumieniu nawotywania Oblubienca z
Pnp 4,7-8 nabieraja nowego sensu — por. lud oczekujacy na Miriam w czasie jej

oczyszczenia,’?!

,,Cata piekna jestes, przyjaciotko moja, i nie ma w tobie skazy. Z Libanu przyjdz,
oblubienico, z Libanu przyjdz i zbliz si¢! Zstgp ze szczytu Amany, z wierzchotka Seniru

i Hermonu, z jaskin Iwow, z gor lampartow.”

Wobec Oblubienicy jest uzywane okreslenia ,,siostro” [PnX], zarowno w kontekscie
relacji oblubienczej (,,siostro moja, przyjaciotko moja” ['ny7 °nnR] 5,2; ,.siostro ma,
oblubienico” [92 °nnR], 5,1), jak takze wi¢zi stricte rodzinnej miedzy rodzenstwem (,,siostre
matg mamy (...) co zrobimy z siostrg naszg, gdy zaczng méwi¢ o niej”, 8,8).”22 W Pnp
Oblubienica chce wprowadzi¢ ukochanego do domu swej matki (8,1). Podobnie nad Nilem,
Miriam w roli ,,siostry” aranzuje przekazanie swego brata matce jako karmicielce (Wj 2,7-
10). Werset Pnp 6,9 przedstawia wyjatkows relacje miedzy corka a matkg.””® Podkre§la, iz
Oblubienica jest jedyng jej corka [AnR? &1 nox], ktorej przypisuje tez tytut

,hieskalanej/idealnej” [*nnn] oraz ,,wybranej/czystej” [[172]. Oblubienica ma wyjatkowy status

720 W Targumie do Pnp 4,15 Liban utozsamiony jest z Jerozolimg i Swiatynia.

2! 1iban jako miejsce zamieszkania dzikich zwierzat jawi si¢ jako miejsce niebezpieczne. Por. Hess, Song of
Songs, 141.

22 Badacze upatrujg w “siostrze” metafore zazylej relacji malzenskiej, jednak tekst Pnp wyraznie wskazuje na
dwa rodzaje wi¢zi — miedzy rodzenstwem oraz oblubienczej. W opinii Hessa: ,,(...) a sister, like a brother,
represents the closest of peer relationships, wherein one is prepared to share intimacies and every part of life. It
is often used in Egyptian love songs to describe the lovers without any prejudice toward incest. It also appears
with this usage in the Bible: Job 17:14; Prov. 7:4; and 12, establishing its thematic significance. The reference
to the female’s role as sister and bride is intended to convey both the closeness of the brother/sister relationship
and the commitment of the marriage (...) It is a marriage relationship, for that is the only explanation for the use
of the term “bride”. Yet it also remains a personal bond on the order of siblings.” Por. Hess, Song of Songs,
142.

72'W sumeryjskich piesniach mitosnych Dumuzi-Inanna posta¢ matki bogini, Ningal, jest prominentna postacia,
ktora odgrywa niezwykle wazng role w historii mitosnej swej corki, por. Y. Sefati. Love Songs in Sumerian

Literature: critical edition of the Dumuzi-Inanna songs. Ramat-Gan : Bar-Ilan University Press, 1998, 114.
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zardwno w rodzinie, otoczona szczegodlng ochrong ze strony swych braci, jak takze spoleczny
(,,podziwiaja ja dziewczeta (...) krélowe i1 naloznice ja wyslawiaja”; 6,9b). Podobnie
przywotanie Miriam w genealogii Lewitéw (Lb 26,57-62) sugeruje, iz Miriam jest jedyna
corka swej matki Jokebed, jak i kobieta o wysokim statusie spotecznym oraz religijnym (jako
prorokini u boku swych braci).

Oblubienica otoczona jest swymi towarzyszkami, ktore nazywa ,coérkami
jerozolimskimi”, wyrdzniajaca si¢ sposrod nich jako ,,najpigkniejsza z niewiast” (6,1).
Sposrod licznych epitetow na uwage zastuguje metafora, w ktorej Oblubieniec przyréwnuje
swa wybranke do ,.klaczy (mej) w rydwanach faraona” (1,9). Oblubienica, nazwana dalej
Szulamitkg’?*, wykonuje dost. ,,taniec dwoch obozow™ [onnnn n2mn] (7,1)'*° — by¢ moze ma
to jakie$ nawigzanie do dwoch chéréw Piesn Mojzesza i Miriam (W) 15). W tancu kobietom
przewodzita Miriam (W] 15,20-21), ktorej piesn odwotywata si¢ do watku pokonania konnicy
faraona.””® Wczesdniej tez Oblubienica byta okre$lona jako ,.grozna jak zbrojne oddziaty”
(6,10).

Na uwage zastuguje rowniez powigzanie Oblubienicy z motywem wody i studni, z

ktorym $ciste zwigzana byla tradycja (zwlaszcza rabiniczna) o Miriam.”?” W Pie$ni nad

724 Niektorzy egzegeci identyfikujg przydomek Szulamitki z tytutem honorowym, zenskiem odpowiednikiem
imienia ,,Salomon”: ,,If the man in the Song is Solomon or a type of Solomon, then the woman could be his
feminine counterpart. Most likely Shulammite is a derivative of Sim (from which both the name of Solomon and
the word shalom are derived), meaning “the perfect one”.”, por. Ch. J. Exum. Song of songs: a commentary.
Louisville, KY : Westminster John Knox, 2005, 227. Zdaniem Albrighta tytut Szulamitki byt epitetem bogini
Isztar, por. W. F. Albright. ,,Archaic Survivals in the Text of Canticles.” W Hebrew and Semitic Studies
Presented to G. R. Driver, (ed.) D. T. Winton i W.D. McHardy, Oxford: Clarendon, 1963, 5.

25 Exum wskazuje na dwie mozliwosci: 1). Machanaim jako nazwa wlasna w Gileadzie, niedaleko rzeki Jabbok;
2). W MT jako forma liczba podwojnej “dwa obozy”: ,,As a common noun, the word refers to an encampment,
either a military camp or a company of people. The form in MT is a dual, “two camps” or “a double company”.

Perphaps mahanayim, “a double company”, indicates a performance with antiphonal music, dancing, and

singing, and possibly ritual games as well.” Por. Exum, Song of Songs, 229.

726 "5y is a dance, though it may designate a performance that includes singing and musical accompaniament
as well as dancing (Ginsburg). LXX ang Vg., both of which render ,,choruses of camps”, may have had
instrumental and vocal accompaniment in mind, for both Greek choros and Latin chorus can refer to dancers and
singers.” Por. Exum, Song of Songs, 229.

7270 studni Miriam w tradycji rabinicznej, por. Th Taanit 9a,9:

AT, 79 1P MW T WYY DTV TN AP 3 R NN 1Ry 00210 200372 AYRY I AT 2202 "0 03 o
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221



Piesniami Oblubienica w oczach ukochanego jest ,,zrédtem ogrodéw, studnig wody zywej”
(4,15), w innym miejscu jest ,,zrodlem zapieczgtowanym” (4,12). Wzmianka o ,,zywej
wodzie” w kontek$cie Oblubienice przywotuje wspomnienie o biblijnych rytach oczyszczenia
— tredowatego (Kpt 14,5.50) oraz z nieczystosci przy pomocy popiotu z czerwonej jatowki
(Lb 19,17), a takze $wietymi miejscami, z ktorej wyptywa — Jerozolima (Za 14,8) oraz
Swiatynia (Jer 17,13).

Przedstawione powyzej okreslenia i atrybuty Oblubienicy zawiera¢ przestanki
umozliwiajace poréwnywanie jej z postacig Miriam. Nalezatoby tez zada¢ pytanie — jak taka
perspektywa mogtaby zmieni¢ lektur¢ chocby pojedynczego segmentu, jak np. Pnp 8,8:
,»Slostrzyczke mata mamy, piersi jeszcze nie ma. Coz zrobimy z siostra nasza, gdy zaczna
mowic o niej?”, gdy wlozymy te stowa w usta braci Miriam, Mojzesza i Aarona. A jak catej
ksiggi Piesn nad Pie$niami, gdy dostrzezemy w niej ,,echo” exodusu oraz Piesni Mojzesza i

Miriam (Wj 15)?

Judyta

Tytutowa bohaterka deuterokanonicznej Ksiggi Judyty wpisuje si¢ w zbior tekstow z
kluczowa rolg kobiety, w ktorych juz uprzednio dostrzezono $lady tradycji o Miriam.”?®
Narracja osadzona jest w czasach zagrozenia Judy 1 Izraela ze strony asyryjskich
najezdzcow.”” Obecno$¢ Judyty jest wypelieniem btagalnych modlitw zanoszonych do
Boga zaré6wno przez mieszkancow Jerozolimy (Jdt 4,9-15) oraz Betulii (Jdt 7,30-32),
rodzinnego miasta gléwnej bohaterki. Bog poprzez Judyte okazuje narodowi mitosierdzie w

momencie najwigkszego kryzysu w czasie obl¢zenia Betulii, gdy z powodu zdobycia przez

728 Susan Weingarter wskazuje na aluzje do innych biblijnych wyzwolicielek narodu, w tym Miriam: ,, There are
also allusions to women saviors: Esther, Deborah, Miriam, Rahab. (...) Apart form these redeeming women, the
redemption of Zion and Jerusalem also figure in Megillat Yehudit. Bethulia of the apocryphal Judith becomes
Jerusalem, besieged, threatened, but finally redeemed.” Por. S. Weingarter. “Food, Sex and Redemption in
Megillat Yehudit (the “Scroll of Judith™).” W The Sword of Judith: Judith Studies across the Disciplines, (ed.)
K.R. Brine , et al. Cambridge: Open Book, 2010, 105.

729 Zdaniem Brine’s ksigga skomponowana zostata w czasach hellenskich, ok. 135-78 p.n.e., w Aleksandrii badz
Palestynie przez nieznanego autora. Por. K. R. Brine. ,,The Book of Judith.” W The Sword of Judith: Judith
Studies across the Disciplines, (ed.) K.R. Brine, et al. Cambridge: Open Book, 2010, 10. Wydaje si¢ jednak, iz
zgodnie z naukowym konsensusem nalezy sytuowaé¢ kompozycje ksiggi w epoce Hasmoneuszy miedzy 161 r.
p-n.e. a 63 r. p.n.e.: Por. J. Corley. “Imitation of Septuaginal Narrative and Greek Historiography in the Portrait
of Holofernes.” W A Pious Seductress: Studies in the Book of Judith, (ed.) G. Xeravits. Berlin, New York:
Walter de Gruyter, 2012, 25.
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Asyryjczykow zrodla u stop miast, zaczyna brakowa¢ wody (7,3-28). Judyta, mloda wdowa
(8,4), zostaje przedstawiona jako kobieta o wysokim statusie spotecznym, o czym §wiadczy
jej rodowod (8,1-3). Autor mogt §wiadomie sigga¢ do tradycji rodowodu uwzgledniajacego
kobiety, zapoczatkowanego juz w tradycji Miriamowej (Lb 26,59).73° Judyta wedle
literackiego portretu jest pickna (8,7), bogata (w.7) oraz bogobojna (w.8). Urasta do rangi
religijnej oraz wojskowej przywddczyni narodu (8,10-36), w momencie, gdy podejmuje si¢
odwaznej wyprawy do obozu wroga. Jest rowniez typem kobiety przekraczajacej granice
swego miasta, ktorej celem jest uchronienie ludu przed wrogiem oraz $wiatyni przez
bezczeszczeniem (8,21).

Literacki portret Judyty koreluje z obrazem Miriam, ktdra samotnie wyprawia si¢ poza
obo6z, by odby¢ oczyszczenie z grzechu zaciggnictego wespot z Aaronem (Lb 12). Judyta
niczym mityczna bogini knuje spisek, wykorzystuje swoj urok osobisty wyprawi¢ si¢ w
towarzystwie niewolnicy do siedliska zta umiejscowionego w namiocie Holofarnesa,
dowodcy asyryjskiego (10-13). Upaja zwiedzionego jej picknem dowddce, zabija i wraca z
jego gltowa do swego rodzinnego miasta. Zachg¢ceni tym widokiem Izraelici podejmuja
zwycieski odwet na najezdzcy. Po zwycigstwie sam arcykaptan przybywa do Betulii, by
wyglosi¢ laudacje na cze$¢ bohaterki narodu. Nazywa ja ,,wywyzszeniem Jeruzalem”,
,chluba Izraela” (15,8). Wtedy Judyta wyglasza uroczysty hymn pochwalny, w ktorym

31 Opowiadanie

odwotluje pamig¢ do piesni pochwalnej Miriam nad wodami Morza Sitowia.
konczy przybycie catego narodu wraz z Judyta do Jerozolimy oraz rytuat oczyszczenia

(16,18-20).

730 “(..) it is no accident that her name is Judith, “the Jewess” — is indicated in a genealogy which traces her
back to Jacob. All this is essential as a prelude to the story in which she is the heroine who, while confronted
with many dangers to her probity, ethical as well as ritual, escapes completely unsmirched. Since presumably
the tale is of an imaginary incident and the woman herself the product of the storyteller’s imagination rather
than of the historian’s memory, any serious treatment of the genealogy is wasted effort.” Por. S. Zeitlin. The
book of Judith. Greek text with an English translation, commentary and critical notes by Morton S. Enslin.
Leiden: Brill, 1972, 109-110.

731 She has the longest genealogy of any woman in the Bible and, like Miriam the prophetess, the sister of
Moses, she composes a biblical song, yet, unlike Deborah, she is not a prophet. Her role in Second Temple
society is that of daughter and widow. Judith not only saves her people; her resourcefulness and faith also make
her a symbol of her people.” Por. K. R. Brine. “The Judith Project.” W The Sword of Judith: Judith Studies
across the Disciplines. Cambridge: Open Book, 2010, 9.
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W opowiadaniu o Judycie wskazywano juz liczne $lady pamigci o pierwszej

przywodezyni ludu z czasoéw exodusu.”?

Na pierwszy plan wysuwa si¢ korelacja postaci
kobiecej ze zrodlem wody, aspekt przywodczy (spoteczny i duchowy) jak 1 wysoki status
spoteczny (genealogia), watek walki kobiety-przywodczyni’®® ze zltem oraz jej zwigzek ze

Swiatynia i postacia arcykaptana.

Kobiety Nowego Testamentu

W pierwszej wspolnocie chrzescijanskiej, jak i w judaizmie okresu Drugiej Swiatyni,
Mojzesz byt archetypem proroka, ktory zainauguruje czasy Mesjasza. Nie dziwi zatem, ze tez
autorzy ksigg Nowego Testamentu w postaci Jezusa rozpoznawali ,,nowego Mojzesza” —
,proroka jak Mojzesz”7**, ktory stal sic Mesjaszem od swojej ofiary na Krzyzu. Jemu tez
przypisano poczatek ,,Nowego Przymierze” i ,,Nowego Izraela” — ,, Ko$ciota pierworodnych”
(Hbr 9, 15-28; 12,18-24).7*5 Dlatego tez opisujac postaé Jezusa, siegano chetnie do tradycji
biblijnej oraz wczesnej rabinicznej zachowujacej pamig¢ o zapowiedzi przyjscia ,,proroka jak

Mojzesz” (Pwt 18,15-18).7%¢

32 While Judith is admittedly depicted with features what echo various biblical heroines (e.g., Miriam, Jael,
Deborah, Esther, Abigail, Ruth, and the valiant woman of Proverbs 31), in certain way she resambles male
heroes from biblical history (e.g., Abraham, Simeon son of Jacob, Moses, Ehud, Samson, David, Daniel, and
Judas Maccabeus).” Por. J. Corley. “Imitation of Septuagintal Narrative and Greek Historiography in the
Portrait of Holofernes.” W A Pious Seductress: Studies in the Book of Judith. Berlin, Boston : De Gruyter, 2012.
733 It is one of the most eloquent rhetorical constructions in antiquity promoting the leadership capabilities of
women, and was perphaps composed as propaganda for a Jewish queen. It also remains one of the most
important source texts from antiquity about the social conditions of woman in the Second Temple period.” Por.
Brine, “The Judith Project”, 13, ,, Esther, Judith, and Susanna are contributions to the theoretical debate on the
nature of women and their competence as potitical leaders. The book do not openly promote woman’s
leadership, and they are not revolutionary in nature.” Por. 1. Tal. Integrating Women into Second Temple
History. Peabody: Hendrick Publishers, 2001, 159.

734 Imig Mojzesz jest najczesciej wystepujgcym ze wszystkich innych postaci starotestamentalnych. T. Jelonek
wskazuje na 79 miejsc w NT, cho¢ aluzji do postaci proroka jest w tekstach o wiele wigcej. T. Jelonek. ,,Posta¢
Mojzesza W Nowym Testamencie” RBL 26 2-3 (1973): 107.

735 Chrystus jako posrednik ,lepszego Przymierza® (Hbr 8,6), nowy Mojzesz i ,,pierworodny wszelkiego
stworzenia” (Kol 1,15), stat si¢ rowniez ofiarg oczyszczajaca z grzechu ,,raz ztozong” (Hebr 9,26).

136 Slad tradycji pozabiblijnej mozemy odnalezé w faktach odnoszqcych sie do zycia Mojzesza, o ktérych
wspomina Nowy Testament. I tak na przyklad relacja Dz 7, 22 nie zgadza si¢ z relacjq Ksiegi Wyjscia 5, a
zgadza sig z poglgdami judaizmu i Filona”: Ibidem, 107-110.
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Przedstawiona wczesniej analiza tekstow Nowego Testamentu wspominajacych
obecno$¢ postaci prorokin od narodzenie Jezusa (prorokini Anna) po czas ksztattowania si¢
pierwszego Kosciota (corki Filipa) nasuwa pytanie, czy tradycja Miriam byta literackim
wzorcem prezentacji innych postaci zenskich z otoczenia Jezusa i wczesnego Kosciola.
Szczego6lng uwage skupia przede wszystkim posta¢ Maryi, matki Jezusa, Marii Magdaleny,
Marii z Betanii i innych kobiet z bliskiego kregu Jezusa.”*’” Z punktu widzenia analizy
retorycznej wydaje si¢ nieprzypadkowa koincydencja wystepowania w Ewangeliach kobiet
bliskich Jezusowi noszacych imi¢ pierwszej prorokini (Maryja, Maria Magdalena, Maria z
Betanii, Maria zona Kleofasa). Autorom jak i odbiorcom ich przekazu zakorzenionym w
kulturze 1 tradycji zydowskiej imi¢ Maryi/Marii bez watpienia przywotywalo pami¢é¢ o

Miriam — kobiecie zwigzanej z Mojzeszem, exodusem i powstaniem ,,ludu przymierza”.”8

Maryja

Skoro, jak zauwazono wcze$niej, Ewangelie wykazuja w sposob zamierzony
paralelnos¢ pomiedzy postacia Mojzeszem a Jezusa, mozna zatem domniemywaé réwniez
podobienstwo na poziomie literackiego obrazu pomiedzy Maryja — Matka Jezusa a Miriam,
siostrg Mojzesza.”’

Maryja, Matka Jezusa, juz poprzez swoje imi¢ (gr. Mapiap, Mapio) zwraca uwage na

imienniczke z czasow exodusu — Miriam, siostre Mojzesza i Aarona.”*® W tym kontekscie

37 Por. M. A. Beavis. Rediscovering the Marys: Maria, Mariamne, Miriam. London: Bloomsbury T&T Clark,
2020.

738 Tal Ilan wskazuje, iz na podstawie obiecnie dostepnych danych mozna oszacowad, iz w czasach 300 p.n.e. —
200 n.e. co druga kobieta w dystrykcie Judaei i Galilei miata na imi¢ Maria (drugie z kolei to Salome). T. Ilan.
“Notes on the Distribution of Women’s Names in Palestine in the Second Temple and Mishnaic Period” JAJ 40
(1989): 186-200.

739 Por. Tronina ,,"Per ecclesiam ad Mariam", 273-292.

740 Good o $ladach ,,Mariamowej tradycji” w etymologii imieniu Maryi (Mariam) oraz prorockim aspekcie Jej
misji: ,, It seems that in preserving the form of her name ‘Mariam’ Luke has identified her by a common Jewih
name. Reading her name as ‘Miriam’ as do recent books on Mary without clarification or reading the name
‘Mary’ in English translations not only occludes Luke’s choice of a common Jewish name but also severs ties to
at least four centuries of Jewish and Christian traditions about the identity of Miriam and her prophetic role. 1
propose to examine some of these Mariamic traditions including those about Jesus’ mother. Contextualizing
Luke’s portrait of Mariam in this way allows us to see at least two things.: her Jewish name and thus her ethnic
and religious identity; and the Lukan interpretation of that identity in her prophetic role reflecting on God'’s past

actions and anticipating similar actions on behalf of her son. After she gives birth, her prophetic role ceases. We
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skape informacje o tym, kim byta Maryja i jaki byt jej status spoleczny, moga by¢ celowym
retorycznym zabiegiem autorow. Ewangelista Mateusz zachowal pami¢¢ o Maryi w
rodowodzie Jezusa jako malzonce Jozefa z rodu Dawida (Mt 1,16).7*! Wedlug relacji
Ewangelisty Lukasza Elzbieta, krewna Maryi, pochodzita z kaptanskiego rodu Aarona (Lk
1,5). Fakt ten sugeruje, ze rowniez matka Jezusa pochodzi z tego samego kaptanskiego rodu
jak Miriam. Posta¢ Maryi w Ewangeliach, podobnie jak posta¢ Miriam w opowiadaniu o
exodusie, nie byta gtlbwnym tematem zainteresowania autoréw. Koncentrowali uwagg przede
wszystkim na Jezusie, ,,nowym Mojzeszu”, u boku ktérego w roli matki byta Maryja od
narodzin az po $mier¢ i zmartwychwstanie.

W scenie zwiastowania (Lk 1,26-38) literacki obraz Maryi wykazuje rowniez
podobienstwo do postbiblijnej tradycji o mtodej Miriam, ktérej Bozy postaniec objawil w
proroczym $nie wiadomo$¢ o ,narodzinach” jej brata, przysztego wybawcy narodu.’*?
Nieprzerwana obecno$¢ 1 szczegdlny status Maryi w narracji Ewangelii i Dziejow
Apostolskich, od momentu Zwiastowania po Zestanie Ducha Swictego, w odniesieniu do idei
Nowego Przymierza sugeruje, iz autorzy postrzegali Maryje jako ,,nowa Miriam” — Miriam
jako typ i Maryja jako antytyp w relacji Starego do Nowego Przymierza.’

W stowach hymnu Magnificat (Lk 1, 46-55) Maryja przedstawia si¢ jako ,,stuzebnica
Panska (JHWH)”, ktéora Bog wywyzszyl (Lk 1,48). Wpisuje si¢ to w motyw
charakterystyczny dla rozwoju pozniejszej tradycji o Miriam, ktéry zauwazono w przekazie

prorockim w metaforze ,,Cory Syjonu” i ,Jerozolimy”.** W dwodch epizodach Maryja jest

can then see that Luke’s whole picture of this woman develops form prophetic seer to true disciple acquiescing
in a divine plan. In subsequent Christian tradition she becomes the prophetic vision itself.” Por. D. Good. “What
does it mean to call Mary Mariam?” W 4 Feminist Companion to Mariology, (ed.) A.J. Levine, et al. London : T
& T Clark, 2005, 100.

741 O znaczeniu Maryi w genealogii $w. Mateusza: ,, The broken pattern in 1:16 (not ,,Joseph begot Jesus” but
., of Mary was Jesus begotten”) prepares Jesus’ extraodrdinary conception (1:18-25) . Mary conceives form the
Holy Spirit — a viginal conception. This chapter tells readers who Jesus is (the Messiah, conceived from the Holy
Spirit, Emmanuel or “God with us”) and how that was brought about.” Por. R. E. Brown, et al. An
Introduction to the New Testament : The Abridged Edition. New Haven, CT : Yale University Press, 2016, 60.

742 Pseudo-Filon, Liber Antiquitatum Biblicarum 9,10. Za: H. Tervanotko, “Speaking in Dreams”, 162-163.

743 Jest to parafraza slow T. Jelonka, odwolujace si¢ do postaci Mojzesza: ,,Mojzesz jako typ i Chrystus jako
antytyp, stare i nowe przymierze, to realizacja jedynej zbawczej ekonomii Bozej”: za: Jelonek, Posta¢ Mojzesza
w Nowym Testamencie, 110.

744 Van Den Hengel: ,, Contemporary theology continues to reflect both minimalist and maximalist traditions.
The minimalists would restrict statements concerning Mary and her role to (1) what can be said about Miriam of

Nazareth historically, (2) what the faith-interpretation of the Scriptures says about her and (3) what the faith
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przedstawiona w Swiqtyni Jerozolimskiej (ofiarowanie, Lk 2,22-38, oraz odnalezienie Jezusa,
Lk 2,41-50).

Mateusz w Ewangelii Dziecinstwa opowiada o ucieczce Jozefa i Maryi z matym
Jezusem do Egiptu (Mt 2,13-21) jako wypetnieniu proroctwa Ozeasza: ,,Syna swego
wezwalem z Egiptu” (Oz 11,1).7% W ten sposob takze Maryja przechodzi niejako swoj
exodus u boku Jezusa (Nowego Mojzesza) — upodabniajgc sie do Miriam.”*® Ucieczka do
Egiptu i wyj$cie z niego ma zatem znaczenie symboliczny nie tylko w koncepcji postaci
Jezusa — Nowego Mojzesza, ale takze Maryi. W zyciu Maryi, wedtug przekazu Ewangelisty
Mateusza, wypelnia si¢ rowniez proroctwo Protoizajasza, zapowiadajace iz ,,mloda kobieta”
[Mn%y] stanie si¢ matka wyczekiwanego Emmanuela (Iz 7,14). Ewangelista niejako taczy
przez to odwotanie matke Jezusa z Miriam, ktora jest rowniez okres$lona jako ,,mtoda kobietg”
[noy].

Ewangelie Dziecinstwa Mateusza 1 L.ukasza nie bez przyczyny podkreslajag cudownosé
narodzin Jezusa — Maryja staje si¢ brzemienng za sprawa Ducha Swictego przed poslubieniem
Jozeta (Mt 1, 18-25; £k 1, 26-36) i rodzi ,,Syna Najwyzszego” (Lk 1,32). Macierzynstwo
Maryi jest podwojne — w pierwszym (wg Ewangelii Dziecinstwa) staje si¢ matka Jezusa
(Matka Syna Boga), w drugim (wedtug Dziejow — w Swigto Tygodni) zostaje duchowa
matka powstajacego Kosciota (Matka Kosciota). Podobnie Miriam jest najpierw, jako

aktywny $swiadek narodzin i cudownego ocalenia Mojzesza, jego opiekunka i towarzyszka, a

tradition draws form the biblical witness.(...) In these more expansive Mariologies Mary’s role in the economy
of salvation becomes either typological or mythical. She becomes the daughter of Zion, the representative of the
poor of YHWH, Dame Wisdom, the woman of Genesis and the Apocalypse. (...) Mary becomes the Christian
personification of the eternal feminine. For some of these writers Mary draws to herself all the characteristics of
the goddesses of the old Greek, Roman, and Germanic cultures.” Por. J. Van Den Hengel. “Miriam of Nazareth:
Between Symbol and History.” W A Feminist Companion to Mariology, (ed.) A. J. Levine. London : T & T
Clark, 2005, 133.

745 Hare: ,, surely it must have been as clear to Matthew as to us that Hosea was here speaking of Israel’s exodus
from Egypt (“When Israel was a child, I loved him, and out of Egypt I called my son”). Undoubtedly Matthew
would fully agree that in the first instance Hosea’s statement had this meaning, but he would insist that the text

could well have a second reference: it looked backward and forward. Just as in the advent of Jesus was a new

genesis, so was there also a new exodus.” Por. D. R. A. Hare. Matthew. Louisville : Knox Press, 2003, 15-16.

746 Wiecej o koncepcji Jezusa jako ,,nadrzednego wobec Mojzesza”: ,, Matthew'’s Jesus is depicted not only as
the “new Moses” who interprets Torah for the people of Israel, but as superior to Moses.” W tym tez kontekscie
mozna zastanowi¢ si¢, czy Maryja byla intepretowana nie tylko jako ,,nowa Miriam”, a ,,przewyzszajaca
(superior) Miriam” Por. A. J. Levine, et al. The Jewish annotated New Testament : new revised standard version

Bible translation. New York: Oxford University Press, 2011, 10.
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nastgpnie na drodze exodusu pod Synajem towarzyszy ukonstytuowaniu ludu JHWH (nota
bene kontekst Swigta Tygodni).

Na poczatku Dziejow Apostolskich w opisie wydarzen Swicta Piecdziesigtnicy
(Szawuot/ Tygodni) scena Zestania Ducha Swictego zamyka nowotestamentalna tradycje o
Maryi. 7#7 Nalezy zauwazy¢, ze jest to $wieto upamietniajgce m.in. przekazanie ludowi Tory
na Synaju przez Mojzesza.’*® Maryja jako ,,nowa Miriam” przebywajaca z uczniami i innymi
kobietami w Wieczerniku staje si¢ ,,duchowa matka” pierwszej wspdlnoty Kosciota (Dz 1,12-
2,4).749

Zwiazek postaci Maryi z woda (zauwazony w odniesieniu do Miriam w midraszach)
podejmuje m.in. Ewangelista Jan w opisie pierwszego mesjanskiego znaku (cudu), jaki Jezus
dokonuje w Kanie Galilejskiej (J 2,1-12). Kontekst tego wydarzenia przemiana wody w wino,
ukazuje Maryje w funkcji profetycznej jako ,nowa Miriam” — jest §wiadkiem pierwszych
czynow i znakow ,,proroka jak Mojzesz”.”* Jan zaznacza Scisty zwigzek przemienionej wody
z rytualem oczyszczenia — mowi o szeSciu staggwiach do obmy¢ (por. Lb 12).7°! Ogolne
zarysy obrazu Maryi w Kanie Galilejskiej odpowiadaja charakterystyce Miriam w
wydarzeniach znad Nilu — Maryja jest baczng obserwatorka wydarzen na weselu, dostrzega
brak wina i aktywnie oreduje za weselnikami. Symbolika godow weselnych, wody i wina,
zapowiada poczatek czasow mesjanskich (Nowego Exodusu).””> Mimo iz narracja
zainspirowana jest godami pary mtodej, autor koncentruje si¢ na innej parze bohaterow —

Maryi 1 Jezusie (przywoluja obraz Oblubienicy i Oblubienca z Pie$ni nad Pie$niami). W

747 Jest to ostatnia wzmianka o Maryi w Nowym Testamencie.
748 Ch. K. Barrett. The Acts of the Apostles : a shorter commentary. Edinburg : T & T Clark, 2002, 17.
74 Intepretacji wzmianki o kobietach, por. D. L. Bock. Acts. Grand Rapids: Baker Academic, 2007, 77-78.

730 Within the Johannine stone, Jesus’ mother emerges as a figure of prophetic knowledge and authority. Her

authority with respect to Jesus is expressed in her knowledge of him and her confidence in his abilities. (...)
Jesus’s mother is closely associated with Jesus, his disciples and his brothers, all of whom travel to Cana for the
wedding and then to Capernaum afterwards. If we transpose this picture to the story of a community, the mother
emerges as a woman at its core. She is not necessarily a unique figure, but rather may signal the presence or
prominence of elder wise women in the community.” Por. A. Reinhartz. “Women in Johannine Community: An
Exercise in Historical Imagination. In A4 feminist companion to John, t. 2, (ed.) A. J. Levine, et al. London :
Sheffield Academic Press, 2003, 19.

751 Rowhniez po wydarzeniach na weselu Jezus dokonuje oczyszczenia w Swigtyni Jerozolimskiej (2,13-22).

752 J. K. Berenson Maclean. “The Divine Trickster: The Tale of Two Weddings in John.” W A4 feminist
companion to John, t. 1, (ed.) A. J. Levine, et al. London : Sheffield Academic Press, 2003, 53.
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rozumieniu Ewangelisty Jana misja ,,nowego Mojzesza” jest jak niegdy$ nierozerwalnie

zwigzana z ,,nowg Miriam”.”>?

Samarytanka

Tylko Ewangelista Jan wspomina bezimienng Samarytance z okolic Sychar, ktora
Jezus poprosit o wode ze studni Jakuba (J 4,1-42).7°* W tej narracji woda jest tematem
przewodnim rozmowy mig¢dzy Jezusem a kobieta, w trakcie ktorej On sam identyfikuje si¢
jako prawdziwe zrodto ,,wody zywej” (J 4,10).75° Tradycja biblijnej ,,wody zywej” poczawszy
od Piecioksiggu az po ksiegi prorockie ma korelacje z postacia Miriam. W Pigcioksiegu
odwotanie do hebrajskiego terminu %01 o' pojawia sie po raz pierwszy przy wzmiance o
studni z zywa woda w okolicy Geraru (Rdz 26,19), miasta nieroziacznie zwigzanego z
historig zon (,,si0str) patriarchéw Abrahama i Izaaka, matriarchin Sary i Rebeki.””’” Dwie
kolejne wzmianki pojawiaja si¢ w kontekScie rytdw oczyszczenia — tredowatego (Kpt
14,5.50) oraz z uzyciem popiolu z czerwonej jalowki (Lb 19,17). Podzniejsza tradycja
prorocka wiaze zrodto wody zywej z Jerozolima (Jer 2,13), zwlaszcza ze Swiatynia — w niej
znajduje si¢ zrodto (Jer 17,13), z ktorego na koncu czaséow strumienie wyptyng do dwoch
moérz (Za 14,8). W Piesni nad Piesniami Oblubieniec nazywa Oblubienice ,,zrodtem
ogrodow”, ,,zdrojem wody zywej” (Pnp 4, 15), ,,zrédtem zapieczetowanym” (Pnp 4,12).
Mozliwie, ze relacja ewangelisty Jana czerpie z tradycji, w ktorej zywa woda jest zwigzana z

rytem oczyszczenia (zwlaszcza z popiotem z czerwonej jatowki). Samarytanka przy studni

poza miastem moze utozsamiac kobiete nieczysta jak Miriam — rozpoznaje ona w Jezusie

733 Obecno$¢ u Jana $ladow tradycji o Miriam jest zrozumiata w konteks$cie koncepcji ponownych narodzin z
wody i Ducha jako podstawowego warunku zbawienia (por. J 3,1-21).

754 D. Carson. The Gospel according to John. Leicester : Inter-Varsity Press, 1991, 216-231.

735 “Either way, what he promises is ‘living water’. The expression has been chosen to allow two levels of
meaning. On the one hand, it denotes fresh, running water from springs. On the other hand, the expression
belongs to a considerable network of metaphorical uses. This diversity on the proposed backgrounds betrays the
esteem attached to fresh water in a country where so much land is terribly arid, and where most of it is arid for
much of the year. In such an environment ‘living water’ is an expression waiting to become a metaphor. For
highly diverse religious values.” Por. Carson, The Gospel according to John, 218.

756 HALOT, s.v. : o0 o%: “running water”, por. Rdz 26:19, Kpt 14:5f, 51f 15:13; Nu 19:17; Jer 2:13; 17:13;
Zach 14:8; Song 4:15

757 J. Ronning. "The naming of Isaac: the role of the wife/sister episodes in the redaction of Genesis" W7J 53 1
(1991): 1-27; T. A. Desmond. “Are the Wife/Sister Incidents of Genesis Literary Compositional Variants?” VT
(1992): 145.
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proroka (J 4,19) oraz Mesjasza (4,26.29).°% Spotkanie Samarytanki i Jezusa w S$wietle
tradycji o Miriam zyskuje nowe znaczenie — nowa Miriam, typ kobiety nieczystej, ktora
powraca do zrodta zycia, staje si¢ duchowa matka dla swych braci, prowadzaca ich do

,,nowego Mojzesza”, Mesjasza.”>’

Maria Magdalena

W Ewangeliach synoptycznych oraz Jana posta¢ Marii Magdaleny zwigzana jest
przede wszystkim z wydarzeniami paschalnymi — $miercia Jezusa 1 Jego
zmartwychwstaniem.”®® Marie Magdaleng ewangeliSci sytuujg u boku Jezusa, poczgwszy od
Galilei (Mk 15, 41) az po dramatyczne wydarzenia w Jerozolimie. Zaliczana jest do grona
kilku kobiet, ktore ,,towarzyszyty Mu i ushugiwaty” (Mk 15, 40). W relacji Lukasza i Marka
jest nawrdcong grzesznica, ktorg Jezus uwolnit od siedmiu demonow (Lk 8,2; Mk 16, 9).76!
Maria Magdalena jako nawrdcona kobiety u boku ,nowego Mojzesza” wpisuje si¢ w
miriamowg tradycj¢. W scenie Ukrzyzowania przypatruje si¢ wraz z innymi niewiastami ,,z
daleka” (Mk 15,40; Mt 27, 55), przypominajac starszg siostry Mojzesza, ktora stata nad
Nilem (Wj 2,4).

758 Samarytanka jako typ nieczystej: “The inherited suspicions and animosities between Jews and Gentiles

erupted at practical levels. Although some Jews could imagine eating with Samaritans (Mishna Berahoth 7:1),
doubtless many a Jew would not eat with a Samaritan on latter’s home turf for fear of incurring ritual
defilement. Probably this fear was intensified when the Samaritan was a women: within a generation Jewish
leaders would codify a law (Mishnah Niddah 4:1) that reflected longstanding popular sentiment, to the effect
that all ‘the daughters of the Samaritans are menstruants from their cradle’ and therefore perpetually in a state

of ceremonial uncleannness.” Por. Carson, The Gospel according to John, 217-218.

739 (...) the context identifies the Samaritan woman as someone who has sown the divine word in her
community. Like Jesus’ mother, the Samaritan woman remains anonymous. In her case, anonymity draws
attention to her identification as a Samaritan. This woman is defined by an ethnic-religious marker, in contrast
to the named women, Mary and Martha of Bethany and Mary Magdalene, who are never referred to as Jews
though they are. This observation suggets that she is unique precisly as the only non-Jewish women in the
community, ans it allows us to credit them with success in leading others of their group to the Johannine
understanding of Christology.” Por. Reinhartz, “Women in the Johannine Community”, 22.

760 Rekonstrukeji postaci Marii Magdaleny z perspektywy feministycznej Jane Schaberg pos$wiecita dwie
monografie, por. J. Schaberg. The Resurrection of Mary Magdalene: legends, apocrypha and the Christian
testament. London: Continuum, 2002. Takze: J. Schaberg, et al. Mary Magdalene understood. London:
Continuum, 2006.

761 Liczba zlych duchow, symbol petni, koresponduje z siedmioma dniami oczyszczenia tredowatej Miriam poza

obozem (por. Lb 12, 14-15).
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Ewangelista Jan w narracji przy Grobie Jezusa (J 20-1-18) wydaje si¢ kontynuowac
Miriamowg tradycje kobiecych przedstawien.”®? Placzaca za stratg Jezusa Maria Magdalena,
przypomina Oblubienice szukajaca Ukochanego, ktory ,,odszedt, oddalit si¢” (Pnp 5, 6-6,3).
Rozpoznaje w ogrodniku Jezusa dopiero w momencie, gdy On przywotuje ja po imieniu.
Ewangelista uzywa charakterystycznej formy aramejskiej Mopidu, a nie wariantu greckiego
imienia w formie Mapia, ktory w Nowym Testamencie przypisany jest wylacznie trzem
ewangelicznym Mariom — Maryi, Marii z Betanii oraz Marii Magdalenie.”®
Zmartwychwstaly postuguje si¢ forma imienia z ttumaczenia LXX, co sugeruje, ze taczy
Mari¢ Magdalenie z Miriam. Maria Magdalena, ktora jako pierwsza ,widzaca

Zmartwychwstatego”, jest postana do ,braci” (ww.17-18), wykazuje cechy prorokini jak

Miriam (J 20, 1-2.17-18).764

Niewiasta 7 Apokalipsy (Ap 12)

W Apokalipsie Jana opis wydarzen zwigzanych z ,,siddma traba” rozpoczyna wizja
krolowania ,,Pana i Jego Pomazanca” (Ap 11, 15). Wraz z pojawieniem si¢ na niebie §wiatyni
Boga z Arka Przymierza (Ap 11, 19), zostaje wprowadzona posta¢ ,,brzemiennej Niewiasty”,

ktorg pilnuje Smok (Ap 12,1-3).7% Dwa znaki na niebie autor zestawione w sposob paralelny:

762 O $ladach Miriam w postaci Marii Magdaleny, por. M. A. Beavis, et al., Rediscovering the Marys : Maria,
Mariamne, Miriam. London: Bloomsbury T&T Clark, 2020: ,, Miriam’s dance at the sea and Mary’s witnessing
of Jesus’ resurrection serve as “shadows and traces”, to use Jane Schaberg’s term, which indicate that both
women were at one point seen as powerful religious leaders. Indeed, later commentators sat the two as central
to the biblical narrative and therefore constructed an elaborate “third life” for both charcters.”

763 Uzycie nieodmiennej formy imienia Mapidu przez Ewangelistow wobec Marii i Marii Magdaleny moze
stanowi¢ jezykowa przestankg, aby modc utozsami¢ obie postacie w jedng. Tradycja miriamowa, ktora
wskazywata na Mari¢ Magdalen¢ jako kobiet¢ wypetniajaca archetyp Miriam, jest obecny rowniez w scenie
namaszczenia Jezusa przez Mari¢ z Betanii, siostr¢ Lazarza. Szerokie oméwienie imienia Maria, por. D. Good.
“The Miriamic Sectret.” W Mariam, the Magdalen, and the Mother, (ed.) D. Good. Bloomington: Indiana Press
University, 2005, 3-12.

764 O autorytecie Marii Magdaleny wspomina gnostycki koptyjski tekst Pistis Sophia (IIl w.n.e.), por. C.
Schmidt. Pistis Sophia, translation and notes by Violet Macdermot. Leiden : E. J. BRILL, 1978.

765 O mitologicznych paralelach w Ap 12 (istotny apsekt wspolny dla tradycji o Miriam): ,, The underlying
pattern of Revelation and much of its imagery have storng affinities with a mythic pattern of combat which was
widespraed in the ancient Near East and the classical world. The patterns depicts a struggle between two divine
beings and their allies for universal kingship. One of the combatants is usually a monster, very often a dragon.

This monster represents chaos and sterility, which his opponent is associated with order and fertility. Thus, their
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Swiatynia Boga, w ktérej wnetrzu spoczywa Arka Przymierza (11,19), oraz brzemienna
Niewiasta rodzaca przysztego Wladce narodow (12,4). Niewiasta ma wyjatkowy status
porownywalny do ,krélowej niebios”, czego wyrazem s3 poddane jej symbole: stonca,
ksigzyca’® czy dwunastu gwiazd.”®” Ten wyjatkowy wizerunek Niewiasty zawiera
charakterystyczne dla literatury apokaliptycznej potaczenie wielu obrazéw z rozmaitych
tradycji. Nie mozna zanegowac, ze wsrod nich sg elementy tradycji o Miriam zwigzanej z
kultem (Wj 15,20-21). Jej zwigzek z pustynig jako miejscem przeznaczenia danym od Boga,

moze by¢ odwolaniem zar6wno do wedrowki Miriam i pamigci o jej grobie w Kadesz.”®8

conflict is a cosmic battle whose outcome will constitute or abolish order in society and fertility in nature.” Por.
A. Y. Collins. The combat myth in the Book of Revelation. Missoula: Scholars Press, 1976, 57.
766 “The astrological features of Revelation 12 also correspond to ancient Babylonian goddess symbolism — in

particular, that of the goddess Inanna with the moon at ther feet.” Meyers, Women in Scripture, 1925.

767 Niewiasta w roli “Krolowej Nieba”: ,, 4 In spite of all the partial parallels form Old Testament figures of
speech which can and have been collected, it is difficult to escape the conclusion that the image portrayed in
12,1 is that of a high-goddess, a cosmic queen conceived in astral categroies: the moon is a mere footstool for
her; the cirle of heaven, the zodiac, her crown; and the mighty sun, her garment. Such language is the utimate in
exaltation. Only a few goddesses of the Hellenistic and early Roman periods were awarded such honors, for
example, the Ephesian Artemis, the Syrian goddess Atargatis, and Isis.” Por. Collins, The combat myth in the
Book of Revelation, 71.

768 Wyrazenie ,,z dala” (w. 14) moze sugerowa¢ pamieé o Miriam stojgcej ,,z daleka” od Nilu (Wj 2,4)-
podobnie tu Niewiasta jest w miejscu bezpiecznym, z dala od $miercionosnego Weza, ktory wypuszeza ,,z

gardzieli wodg jak rzeke” (w.15).
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ZAKONCZENIE

Punktem wyjscia dla podjetych w ramach tej pracy badan nad zjawiskiem profetyzmu
kobiet w starozytnym Izraelu byta chronologicznie pierwsza biblijna wzmianka o ,,Miriam
prorokini, siostrze Aarona” [177R NMINX X217 2] w Ksiedze Wyjscia (Wj 15,20). Ta jedyna
wspominana w Torze (Pigcioksiggu) prorokini i zarazem siostra Aarona oraz Mojzesza nalezy
do triumwiratu z okresu exodusu, ktory ksztaltowal tozsamos$ci Izrael. Jej posta¢ otwiera
relatywnie skapa w pordwnaniu do liczby prorokéw (mezczyzn) liste¢ wspomnianych w Biblii
prorokujacych kobiet — wyraznie liczniej tez reprezentowanych wsrdod wschodnich Semitow.
Uwzglednienie faktu, ze jako pierwsza posta¢ formalnie okre$lona tytutem ,,prorokini” [7X*21]
jest ona takze siostra Mojzesza — uznanego za archetyp proroka JHWH w Izraela (Pwt 18,9-
22) — uzasadnia sformulowanie hipotezy, iz podobnie i ona w pewnym wymiarze mogla by¢
archetypem opisoOw postaci prorokujacych kobiet w tradycji biblijnej. Dodatkowo literalne
odniesienia do postaci Miriam zawarte we wszystkich trzech czgsciach Biblii hebrajskiej
(Torze, Prorokach i Pismach) wskazuja, ze tradycja przekazu pamigci o niej byla zywa w
catym okresie formowania si¢ tekstow i1 kanonu Biblii. Jednak do$¢ skapy i1 ograniczony pod
wzgledem tresci zbidr tekstow wspominajacych Miriam nie pozwala na petng rekonstrukcje
jej historycznego obrazu.

Rozdzial I: Sakralizacja wylacznie mezczyzn do pelnienia funkcji kaptanskiej
przyspieszyta wykluczenie kobiet z czynnego uczestnictwa w aktach kultycznych. Podobnie
tez nastepujaca hierarchizacja urzgdu kaplanskiego, zwlaszcza w okresie powygnaniowym,
przypieczg¢towata ograniczenie przestrzeni aktywno$ci religijnej kobiet do sfery zycia
rodzinnego. Cho¢ kwestia potencjalnej nieczystosci rytualnej kobiet zwigzanej z ich
fizjologia, wydaje si¢ by¢ jednym z kluczowych argumentéw dyskwalifikujacych je z funkcji
kultycznych, to nie byta ona jednak przeszkoda w uznawaniu ich charyzmatu prorockiego.
Fakt ten wskazuje na wyodrebnienie funkcji prorockiej ze sfery sakralno-kultycznej, co
potwierdza m.in. prawodawstwo deuteronomiczne (Pwt 18,4-22). Pod wieloma wzglgdami
profetyzm kobiet w Izraelu nie ro6znit si¢ znaczaco od profetyzmu mezczyzn: wyglaszaty
wyrocznie (Chulda, Debora), dokonywaty symbolicznych aktow prorockich (zona proroka
Izajasza), przewodzilty ludowi (Miriam, Debora). Czynily to niezaleznie od statusu
spotecznego przy jednoczesnym wypetnianiu innych rol, czesto jako zony, ale rowniez matki,
siostry, corki. Obecno$¢ prorokin w spotecznosci Hebrajczykdéw nie byla zjawiskiem

osobliwym na tle innych kultur starozytnego Bliskiego Wschodu. Zachowane tam dokumenty



epigraficzne potwierdzaja petnienie przez kobiety funkcji kultycznych, z ktérymi byt wigzany
tez charyzmat prorocki — ich aktywnos$¢ religijna odzwierciedlala w pewnym wymiarze
element zenski najwazniejszych par boskich. Nie mozna wykluczy¢ zatem, ze w okresie
przedwygnaniowym obawy przed synkretyzmem zwigzanym z kultem zenskiego bostwa (np.
Aszery), mogly przyczyni¢ si¢ do ograniczenia przekazu wczesnych swiadectw o profetyzmie
kobiet w Izraelu. W konsekwencji moglo to tez wptynaé na umniejszenia ich roli spotecznej
przez kolejnych redaktoréw biblijnych — cho¢by przez zmniejszenie ich rzeczywistej liczby.

Rozdzial II: Lektura z perspektywy historyczno-krytycznej tekstow o Miriam
rozproszonych w Biblii hebrajskiej nie pozwalaja na pelng rekonstrukcje jej historycznego
obrazu. Piesn Miriam (Wj 15,20-22), uwazana wciaz przez wielu badaczy za najstarsze
swiadectwo o Miriam, jest jednym z najbardziej archaicznych pod wzgledem formy (a
niekoniecznie daty powstania) fragmentem Biblii. Wytania si¢ z niej obraz Miriam jako
prekursorki kultu zwigzanego z celebracjg Paschy (Sitz im Kulf). Szczegdlng uwagg przyciaga
jej podwdjna tytulatura: ,Miriam prorokini, siostra Aarona” [17A8 MnX nx°217 2] (W]
15,20), ktéra moze odzwierciedla¢ jej zlozong rolge spoteczng obejmujaca woOwczas
prerogatywy zaréwno funkcji kaptanskiej jak i prorockie;.

W tle jej biblijnego obrazu obecne sa motywy powielajace elementy archetypicznych
konwencji zauwazonych tez w mitologii starozytnego Kanaanu. Przykladem moze by¢
dostrzegana przez badaczy reminiscencja watku udzialu zenskiego bostwa (jak np. Anat) w
walce z bogiem ,morza” (Jam - Lotan). Wydaja si¢ to potwierdza¢ niektore proby
wyjasnienia etymologii jej imienia, jak i towarzyszacy jej atrybut w postaci ,,tamburynu” oraz
taniec nad brzegiem morza.

Nosnikiem pamigci o pobycie w Egipcie i exodusie byli gtownie lewici. Kontynuowali
ja tez pozniejsi redaktorzy z kregow kaptanskich, ktorzy przez korelacje prorokini Miriam z
arcykaptanem Aaronem, najprawdopodobniej odwolywali si¢ do wspomnienia o ,,pierwotne;j”
formie kultu JHWH. Opowiadanie ukazujace wiodaca role Miriam w sporze o przywodztwo
(Lb 12), $wiadczy o jej ugruntowanej pozycji jako prorokini i religijnym autorytecie. Fakt, ze
Mojzesz z Aronem oraz Miriam — chociaz byta kobieta — wchodza do Namiotu Spotkania
(Lb 12,4) usprawiedliwia charyzmat prorocki, ktérego archetypem byl Mojzesz. W spisie
lewitow (Lb 26,57-65) Miriam jest wspomniana z emfaza jako ,,ich siostra” [annX] (Lb
26,59), tak jakby autor chciat wykluczy¢ mozliwosé, ze poszczegdlne postacie z tego
rodzenstwa (Mojzesz, Aaron, Miriam) funkcjonowaty pierwotnie w obrgbie niezaleznych
tradycji. Ich potaczenie w ramach swoistego ,,triumwiratu”, obejmujacego autorytet prorokini,

kaptana i przywodcy moglo by¢ zabiegiem podzniejszej redakcji — najprawdopodobniej
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zwigzanej z kregami kaptanskimi. Wspomnienie o Miriam w sformutowanej w ksiggach
prorockich przedwygnaniowej formie starozytnego credo (Mi 6,4), u boku jej braci, juz
jednoznacznie potwierdza uznanie autorytetu Miriam jako jednej z trojga przywodcow
exodusu. Dodatkowo zachowanie pamigci o lokalizacji grobu Miriam w Kadesz (Lb 20,1), w
konteks$cie braku wspomnienia takiego miejsca w przypadku Aarona oraz Mojzesza,
wyro6znia tradycj¢ miriamowa, ktéra musiata tez by¢ bardzo mocno zwigzana z ta nazwa — nb.
tradycja grobu uwiarygodnia historyczne znaczenie nie tylko danej postaci biblijnej ale i
zwigzanego z nig sanktuarium (w tym przypadku lezacego na drodze exodusu).

Rozdzial I1I: Uwzgledniajaca perspektywe analizy retorycznej biblijnej i semickiej
(w ujeciu Rolanda Meyneta) lektura synchroniczna pigciu relacji o Miriam, sktadajacych si¢
na bardzo okrojong kompozycje ,,dziejow” pierwszej i jedynej prorokini Tory, jest zawezona
do dwoch ksiag Piecioksiggu (Wj i Lb). Tworza one razem swoisty ,,dyptyk” obrazu Miriam
— Miriam z Ksiggi Wyjscia oraz Miriam z Ksiegi Liczb. Ramy czasoprzestrzenne tej
,opowiesci” tworza: scena uratowania Mojzesza z wod Nilu (Wj 2,1-10) oraz wzmianka o jej
$mierci i pochowku przy granicy Kanaanu w Kadesz — zwigzanym z kryzysem przywddczym
(Lb 20, 1-13). Konczacy te relacje spis Lewitow (Lb 26, 57-65) zawiera niejako synteze
,»dziejow” Miriam, przyznajac jej szczegdlne miejsca w genealogii kaptanskiej obok braci
jako jednej z trojga przywodcow ludu.

Posta¢ Miriam pojawia si¢ juz w kontekscie poczatkdow dziejow Mojzesza — gtdbwnego
protagonisty Ksiegi Wyjscia — bedacych tez antycypacja (prolepsis) dalszego losu potomkow
Jakuba (niewola, wyjscie i przejscie przez wody, ucieczka na pustynie, teofania).

Dwukrotnie pojawia si¢ ona w kontek$cie wydarzeh nad woda powigzanych z
metaforycznie rozumianymi narodzinami: po raz pierwszy towarzyszy uratowaniu Mojzesza
nad brzegiem Nilu (Wj 2,1-10), a nastepnie wyzwoleniu ludu JHWH nad brzegami Morza
Sitowia (W) 15,20-21). Zauwazalna jest natomiast jej nieobecno$¢ w drugiej czesci obu
narracji ,,Exodusu Mojzesza” (Wj 2-4) 1 ,,Exodusu lzraela” (W] 1; 5-40), gdzie centralne
wydarzenia skupione sg wokot ,,gory” JHWH. Nalezy zauwazy¢, ze obszar wokot Gory Synaj
jest uznany za $wiety, a przekroczenie go zwigzane jest z sankcja $mierci, dlatego tez lud oraz
kaptani przyblizajacy si¢ do niej, powinni by¢ oczyszczeni i wolni do kontaktu z kobietami
(Wj 19, 9-15.20-25). Miriam jako jedyna z ,.trojga” przywodcow Wyjscia nie spetnia rygoru
czystos$ci rytualnej, co moze stanowi¢ uzasadnienie jej nieobecno$ci w narracji wydarzen przy
gorze JHWH. Natomiast jej dwukrotne aktywne uczestnictwo w metaforycznych
,harodzinach” wskazuje na przypisang jej w narracji funkcje niejako ,,duchowej matki”

Mojzesza i wolnego ludu JHWH.
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Ksigga Liczb przedstawia obraz wedrowki ukonstytuowanego przez Przymierze ludu
JHWH, spod Synaju az po granice Kanaanu. Poczatek i cel tej wedrowki wyznacza nie tylko
geograficzne ale i teologiczne ramy catej ksiggi. Ukazuje proces przygotowania ludu JHWH
do przejecia w posiadanie Ziemi Obiecanej. Posta¢ Miriam pojawia si¢ w niej trzykrotnie —
najwigcej razy sposrod pozostatych ksigg Piecioksiegu. Jako jedyna kobieta, Miriam
prorokini, jest z bra¢mi ,wezwana” do Namiotu Spotkania. Zarazem jako jedyna z
przywodcow (triumwiratu) jest w konsekwencji ztego postepowania wydalona poza granice
obozu, skad tez po oczyszczeniu powraca. Nalezy zauwazy¢, ze tak jak wczesne dzieje
Mojzesza w Ksiedze Wyjscia staly si¢ niejako zapowiedzig i wzorem dalszej historii ludu do
czasu zawarcia Przymierza, tak historia buntu rodzenstwa i oczyszczenia Miriam (Lb 12) jest
reminiscencjg dalszych dziejow ludu JHWH w czasie wedréwki spod Synaju do granic
Kanaanu.

Autor biblijny nie wigze $mierci Miriam z konsekwencja jej winy. Miriam uprzedza
los swych braci i umiera poza Ziemig Obiecang, aczkolwiek niemal na granicy, w miejscu
swietym dla Izraelitow - Kadesz-Meriba zwigzanym z cudem wody. Znamiennym jest fakt, ze
cho¢ wszyscy z przywddcow exodusu umierajg przed wkroczeniem do Ziemi Obiecanej, to
tylko Miriam nie przekazuje swojego ,,urzedu”, jak i nie pozostawia po sobie potomstwa.
Mozna zatem podejrzewad, ze w dyptyku Lb 19-20,1-12 zawarty jest w metaforyczny sposob
opis przekazania ,miriamowego dziedzictwa” dla przyszlych pokolen Izraelitow, ktore
zwigzane jest z rytuatem wody oczyszczenia (Lb 19).

Historia ,siostry” Mojzesza nawigzuje w pewnych motywach do opowiadan o
»zonach” (nb. okreslonych tez mianem sidstr) patriarchéw: Sary zony Abrahama; Rebeki
zony lzaaka, dzieki ktorym ich mezowie zyskujg przychylno$¢ obcych wtadcow (w tym tez
faraona) oraz pomnazaja swdj majatek. W tej perspektywie Mojzesz niejako zamyka dzieje
patriarchéw oraz ich rodzin i rozpoczyna histori¢ ludu JHWH. Jako ,,wierny stuga” i ,,prorok”
JHWH, a zarazem symbolicznie ,,0jciec ludu”, ma u swego boku ,,siostr¢”, ktora przypomina
matriarchinie. W konsekwencji to ona staje si¢ niejako ,,matka” uformowanego przez
Przymierze na Synaju ,,ludu JHWH” oraz archetypem prorokini.

Rozdzial 1V: Zauwazane 1 potwierdzane w wielu przypadkach zjawisko
intertekstualnosci w Biblii stato si¢ podstawa uwzglednienia w pracy wprowadzonej przez
Russella L. Meeka kategorii “echa” (jednego tekstu i tematu biblijnego w innym). W oparciu
o lekture tekstéw o Miriam (Rozdziat II 1 III) wykazano zbiezno$¢ tematow (fopoi) i
odpowiednio$¢ przynajmniej jednego stowa pomigdzy danym tekstem (¢raditio) a sugerowang

paralela (traditum) w innych biblijnych opisach prorokujacych kobiet. W kanonie Biblii
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hebrajskiej uwzgledniono takie postacie jak: Debora (Sdz 4-5), Chulda (2 Krl 22,11-20; 2 Krn
34), Noadia (Ne 6,14), Prorokinie z Ksiggi Izajasza (Iz 8, 3), Prorokinie z Ksiggi Ezechiela
(Ez 13,17-23), natomiast z ksiagg Nowego Testamentu: Prorokini Anna (Lk 2,36-38), Corki
Filipa (Dz 21,9) i Jezabel (Ap 2,20).

Rozdzial V: Hermeneutyczne elementy biblijnego przekazu o Miriam wykazuja na
poziomie literackim wyrazne reminiscencje mitologicznej pamigci o wielkich boginiach
starozytnego Bliskiego Wschodu (Anat, Asztarte, Aszera). Laczy je motyw walki z morzem i
zamieszkujacymi go sitami zta (Jam, Lotan). Miriam, podobnie tez jak Anat czy Asztarte,
zwigzana jest z postacig brata, ktoérego ratuje i przywraca do zycia (por. Wj 2,1-10). Jednak ta
pierwsza prorokini Tory, ktéra gra, $piewa i tanczy nad brzegiem morza Sitowia na cze$¢
zwyciestwa JHWH wydaje si¢ by¢ antyteza tychze stawnych bogin.

Teksty biblijne nie pozostaly jedynym $wiadectwem tradycji o Miriam prorokini.
Pewna forma jej kontynuacji i rozbudowanej interpretacji pojawia si¢ w literaturze post
biblijnej, w tym rabinicznych midraszach. Wielowymiarowa interpretacja tej postaci w
kregach tradycji zydowskiej sugeruje, iz juz w starozytnos$ci istniato najprawdopodobniej o
wiele wigcej tradycji opowiadajacych o niej, jednak nie wszystkie przetrwaty konfrontacje z
procesem kanonizacji Biblii hebrajskiej. Ostatecznie mozna stwierdzi¢, ze poczawszy od
okresu Drugiej Swiatyni, az po czasy amoraitow (III-VI w. n.e.) dominowata w $rodowiskach
zydowskich tradycja inspirowana przekazem biblijnym, ktéra widziala w Miriam zar6wno
prorokini¢ oraz posta¢ kobieca niecomal rowng Mojzeszowi i Aaronowi. Wczesne midrasze
dokonuja rekonstrukcji obrazu Miriam na wzor biblijnych matriarchin. Podobnie jak one, a w
przeciwienstwie do biblijnej Miriam, ktéra przewodniczy $piewie kobietami i wystepuje
przeciw Mojzeszowi, midraszowa Miriam nie rosci sobie prawa do przywodztwa.

Nalezy zauwazy¢, ze wywodzacy si¢ z judaizmu Drugiej Swiatyni pierwotny Kosciot
réwniez kultywowat tradycje 1 pami¢¢ o najwazniejszych wydarzeniach w dziejach Izraela, a
zwlaszcza: nocy paschalnej, exodusie oraz Przymierzu na Synaju. W ten sposéb w
interpretacji typologicznej pierwsza sposrod biblijnych kobiet Starego Testamentu, ktore
zyskaty szczeg6lng uwage Ojcow Kosciota w odniesieniu do Miriam Nowego Testamentu —
Maryi — byta juz Ewa. Zwracajac uwage na islam, nalezy zauwazy¢, ze postacie kobiet w
Koranie sg wspomniane w relacji do okreslonych z imienia me¢zczyzn w rolach spotecznych
jak matka, cérka czy zona — bez wymieniania ich imion. Tak tez biblijna Miriam wspomniana
jest jako ,.siostra” u boku Mojzesza (arab. Musa). Natomiast na szczegdlng uwage zastuguje
literacki wizerunek jedynej wymienionej z imienia kobiety Koranu, Maryi (arab. Marjam),

matki Jezusa (arab. Isa). Dwa wersety z Koranu wywotuja dyskusj¢ wérdéd badaczy dotyczaca
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mozliwo$ci utozsamienia w Koranie postaci Marjam, matki Isy, ze starotestamentalng
Miriam.

Wyznaczenie gldownych hermeneutycznych elementéw w konstrukeji biblijnej postaci
Miriam pozwala zidentyfikowaé w obrazie innych znaczacych kobiet w Biblii wspdlne cechy
wynikajace najprawdopodobniej z inspiracji t3 sama tradycja — ,,$lad” Miriam. W dalszej
analizie pod uwageg byly wzigte postacie takich kobiet z Biblii hebrajskiej jak: Ewa, Sara i
Hagar, Rebeka, Rachela i Lea, Anna, Matzonka proroka Ozeasza jak i biblijne personifikacje
ludu Izraela (Dziewica Izrael, Syjon/Jerozolima, Swiatynia) oraz Oblubienica z Piesni nad
Pie$niami i Judyta.

W pierwszej wspolnocie chrzescijanskiej, jak i w judaizmie okresu Drugiej Swiatyni,
Mojzesz byt postrzegany jako archetyp proroka, ktéry zainauguruje czasy Mesjasza. Nie
dziwi zatem, ze tez autorzy ksiagg Nowego Testamentu w postaci Jezusa rozpoznawali
,howego Mojzesza” i ,,proroka jak Mojzesz”, ktory stat si¢ Mesjaszem od swojej ofiarniczej
$mierci na Krzyzu. Przedstawiona wczesniej analiza tekstow Nowego Testamentu,
wspominajacych obecno$¢ postaci prorokin od narodzenie Jezusa (prorokini Anna) po czas
ksztattowania si¢ pierwszego Kosciota (corki Filipa), zwraca uwage na tradycje Miriam jako
literacki wzorzec prezentacji innych postaci zenskich z otoczenia Jezusa i wczesnego
Kosciota, jak: Maryja, Maria Magdalena, Samarytanka oraz Niewiasta z Apokalipsy.

Podsumowujac cato§¢ przedstawionej rozprawy z perspektywy sformulowanej we
wstepie hipoteza badawczej o paralelnej w stosunku do postaci Mojzesza funkcji obrazu
postaci jego ,.siostry” — ,,Miriam prorokini, siostry Aarona” (Wj 15,20) — mozna stwierdzi¢,
ze znajduje ona swoje uzasadnienie w omowionych tu biblijnych tekstach. Postaci Miriam
mozna przypisa¢ funkcje archetypu profetyzmu kobiet w starozytnym Izraelu podobnie, jak
zostato to juz wykazane we wczesniejszych pracach poswigconych postaci Mojzesza, w
odniesieniu do prorokéw (mezczyzn). Elementy hermeneutyczne wizerunku Miriam tworzg
cechy archetypiczne, ktore w pewnym zakresie byly implikowane w opisie kolejnych postaci
kobiecych w Biblii (Starego i Nowego Testamentu). Jest to zauwazalne zaréwno w przypadku
kobiet, ktore okreslono tytulem prorokini badz tez tylko wykazywaty w jakim§ zakresie

aktywnoscig prorocka lub petnily szczegolng funkcjeg.
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Dodatek

W trakcie opracowania gléwnego tematu pracy moja uwage zwrocily poboczne
kwestie, ktore po zweryfikowaniu moga zarysowaé perespektywe dalszych opracowan i
studiow, zarowno literaturoznawczych jak i teologicznych.

1. W perspektywie kanonu Biblii hebrajskiej Pigcioksiag przedstawia portret Miriam
w formie dyptyku — w ksiggach Wyjscia oraz Liczb — oba obrazy tworza komplementarny
wizerunek pierwszej prorokini w Izraelu. Po raz pierwszy Miriam jest wspomniana w Ksi¢dze
Wyjscia (2,1-10), w scenie nad Nilem, jako bezimienna bohaterka, starsza siostra Mojzesza.
Jest ona zarazem wpisana w narracj¢ o tragicznych narodzinach hebrajskich chtopcow w
czasie niewoli egipskiej oraz w osobistg histori¢ mtodszego brata jako jego ,,duchowa” matka
— posredniczka migdzy hebrajska rodzicielka a przybrang egipska matka. Jej postaé jest
kontynuacja tradycji bohaterskich kobiet z pierwszych dwoéch rozdziatow ksiggi Wyjscia
(potoznych, matki rodzicielki oraz corki faraona), ktore narazaja swoje zycie, by ratowaé
nowonarodzonych chtopcéw hebrajskich. Miriam w scenie wytowienia Mojzesza z wod Nilu,
mimo iz stoi z daleka, nie pozostaje bierna, lecz wychodzi jako inicjatorka usynowienia
Mojzesza. W Wj 15, 20-21, dopiero gdy lud Izraela zostaje cudownie przeprowadzony przez
Morze Sitowia i ostatecznie wyzwolony z niewoli Egipcjan, jest wspomniana po raz pierwszy
z imienia i tytulu jako ,,Miriam, prorokini”, przewodniczka kobiecego kultu w publicznym
uwielbieniu JHWH.

2. Wyjscie z niewoli egipskiej i przejscia przez Morze Sitowia jest nie tylko osobistym
doswiadczeniem Mojzesza 1 czes$cig narodowej historii ludu Izraela, ale takze jej samej — od
pierwszej sceny nad Nilem (W] 2,1-10) az po cud nad morzem Sitowia (15,20-21) ewoluuje
od roli ,,jego siostry” (Mojzesza, Wj 2,4) po ,,Miriam prorokini¢, siostr¢ Aarona” (15,21) —
bezimiennej mtodej dziewczyny (7n%Y) o statusie hebrajskiej niewolnicy po autorytet
religijnego kultu. Jej zagadkowa nieobecnos¢ w narracji Ksiegi Wyjscia od przejscia przez
Morze do Przymierza na Synaju (por. Wj 19,1 — Wj 40,38) moze sugerowac, iz rola Miriam
wypetniala si¢ na etapie poprzedzajacym Przymierze.

3. Druga czg$¢ obrazu jest zachowana w Ksigdze Liczb, a jej tlo stanowi wedrowka
Izraela przez pustkowia do granic Kaaanu. Dopiero autor Liczb identyfikuje Miriam jako
jedna z trojga rodzenstwa (Lb 12; Lb 26,29): bracia, Aaron i Mojzesz, oraz siostra — Miriam.
Jedno$¢ ich misji jako charyzmatycznych liderow ludu ukazujg dwa fragmenty Ksiggi Liczb —

pierwszy, Lb 12, jest fundamentalnym tekstem eksponujacym role kazdego z czlonkdéw



769 prorokéw — Mojzesza, Aaron i Miriam,

rodzenstwa w ramach swoistego ,.triumwiratu
drugi, Lb 26,57-62, wykazuje na ich wspolny lewicki (kaptanski) rodowdd. Ostatnie
swiadectwo o Miriam zachowuje pami¢¢ o wydarzeniach w Kadesz-Meriba (Lb 20,1- 13) i
przedstawia konsekwencje utraty integralnosci ,,trojga” — tym samym wyznacza schytek misji
1 przywddztwa obydwu braci, Mojzesza i Aarona po $mierci ,,ich siostry”.

W Lb 12 jest ukazana jako tredowata (jedyna z troéjga rodzenstwa), ktéra przechodzi
oczyszczenie rytualne. Zachowuje szczeg6lnie bliskg wiez z Aaronem, ktory aktywnie wiacza
si¢ W proces oczyszczenia siostry, jak rowniez z narodem, ktory wiernie wyczekuje Miriam,
by po jej powrocie wyruszy¢ w dalsza droge (por. Lb 12, 15-16). Pozornie niechlubna historia
z Lb 12 nie deprecjonuje jej statusu prorokini jak i ,,przywodczyni narodu”, wrecz przeciwnie
— proces oczyszczenia Miriam bedzie stanowil wzor dla kolejnych pokolen, dowiddt
wiernosci tez ludu, ktéremu przewodzita.

W chronologicznie drugim fragmencie ksiggi, Lb 26,59, fakt uwzglgdnienia kobiety w
rodowodzie lewickim Mojzesza i Aarona wskazuje na ich partnerska relacje nie tylko jako
»ich siostry” — razem z braémi Miriam jest uprawniona do wstepu do Namiotu Spotkania.
Chociaz nie jest najmtodsza, zostaje wymieniona po braciach, Mojzeszu i Aaronie, co moze
stanowi¢ wyraz jej roli spolecznej kobiety, podporzadkowanej mezczyznie. Przyjawszy
konsekwencje buntu (grzechu) w formie nieczystosci tradu, Miriam do$wiadcza wylaczenia
poza bezpieczng stref¢ obozu (strefa $mierci) — niczym ,martwy pldéd”. Symbolicznie
przechodzi ponowne narodziny (Lb 12,12) — poprzez odzyskanie stanu rytualnej czystosci i
powr6t na tono wspdlnoty swego ludu. W tle zauwazalne jest ,,echo” dziejow Ewy —
pierwszej kobiety, ktéra ulegta wezowi (Rdz 3,14-15). Miriam zostaje wiaczona do walki z
sitami zta, czyhajacymi zarowno w $mierciono$nych wodach (Lewiatan, por. Ps 74,14; 104,
24-26; 1z 27,1) jak i pustyni (Azazel, Kpt 16,8-10). Kolejne odstony biblijnej Miriam ukazuja
posta¢ kobiety, ktora juz od swej mtodosci przekraczata ,strefe Smierci” (brzeg Nilu, Morze

Sitowia, pustynia przy Chaserot). Potwierdzeniem tego sg sceny dialogu z corka faraona nad

769 Triumwirat rozumiany tu jako forma przywoddztwa trojga liderow oparta na autorytecie religijnym (w
przypadku Mojzesza, Aarona i Miriam jako prorocy) w ramach spotecznosci Izrealitow sprzed podboju
Kanaanu, zwigzanymi wi¢zami rodzinnymi. Moshe Reiss uzyt tego terminu w odniesieniu do trojga rodzenstwa
z Pigcioksiegu: ,,The prophetic tradition remembers Miriam as part of a triumvirate with Moses and Aaron
(Micah 6:4). She was the sister of our greatest prophet and of the first high priest in Israel, and a striking
personality in her own right, the first woman in the Tanakh who appears not in the role of someone's wife or
mother but as an active figure in the affairs of the emerging nation of Israel”, por. por. Reiss, “Miriam

Rediscovered”, 189.
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brzegiem Nilu, celebracja zwycigstwa nad silami zta w Morzu Sitowia (W) 15,20-21) czy
oczyszczenie poza obozem na pustyni (Lb 12, 14-16). Przywotany w Biblii motyw walki
prominentnej postaci kobiecej z sitami zta wyraza echo starozytnych mitéw bliskowschodnich
o boginiach toczacych walke z bogami $mierci (ugarycka Anat-Jam/Lotan, hurrycka Szauszka
- Hedammu, egipska Asztarte-Jam). Zachodniosemicki element teoforyczny ,,-jam”,
wskazywany w imieniu pierwszej prorokini, moze stanowi¢ §lad tradycji wpisujacej w pamieé
o Miriam celebracje zwycigestwa JHWH nad sitami zta zamieszkujacymi wody (Nilu i Morza
Sitowia).

4. Korelacja narracji o ustanawieniu rytualu oczyszczenia za pomoca prochu
czerwone] jatdéwki i wody (Lb 19) z informacja o $mierci Miriam w Kadesz (20,1)
poprzedzajaca cud wody w Meribat-Kadesz (20,2-13), moze stanowi¢ dodatkowy argument
za zwigzkiem postaci Miriam ze starozytnymi rytami oczyszczenia. Znaczenie tego
wydarzenia w kontekscie catego Pigcioksiegu jest niezwykle istotne — $mier¢ pierwszej z
trojga przywodcow ludu na granicy z Edomem niejako przygotowuje naréd na podbdj Ziemi
Obiecanej zamieszkalej przez wrogie ludu Kanaanu. Kontakt ze zwlokami jak i obcymi

narodami w konteks$cie walk o ziemi¢ wymagat ustalonego rytualu oczyszczenia.
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5. Ksigga Rodzaju przedstawia cztery gtowne powody przekazania pierworddztwa
mlodszemu rodzenstwu: Boze wybranie (np. historia Abla i Kaina, por. Rdz 4,1-16),
przechylno$¢ ojca (np. historia Jozefa, Rdz 37,3) badz matki (Jakub jako ukochany syn
Rebeki, Rdz 25,28b), utracenie przez syna wskutek grzechu (Reuben — kazirodztwo, por. Rdz
35,21-22) czy wtasnej decyzji (Ezaw za miske soczewicy, por. Rdz 25, 29-34).

Miriam zostaje w sposob szczegodlny zwigzana z pierworodnymi przez swe lewickie
pochodzenie (por. Lb 26,59) — zostali poswigceni Pani w miejsce pierworodnych Izraelitow,
por. Lb 8,16-19). Ksiega Wyjscia ukazuje wszystkich synéw Izraela jako wybranych JHWH,
za ktérych gotow jest wyniszezy¢ wszystkich pierworodnych Egiptu (por. Wj 4,23). Juz po
wyjsciu z Egiptu interpretacja ta zostaje zawg¢zona do pierwocin tona matek, ludzi i zwierzat,
ktére majg zosta¢ oddane na wytaczng wlasno$¢ Boga jako wieczysta pamig¢ o wyzwoleniu z
niewoli egipskiej. Miriam jako jedyna kobieta w rodowodzie przywodcoéw z pokolenia
Lewiego i spadkobierczyni matki, Jokebed (Lb 26,59), w sposob szczegdlny predestynowana
jest do roli duchowej matki pierworodnych Pana — w pierwszej kolejnosci kaptanow
(potomkdéw Aarona), Lewitéw, wszystkich biologicznie pierworodnych Izraelitow, za§ w
szerszej perspektywie catego narodu Izraela, pierworodnych Pana. Jej udziat jako ,,matki” w
procesie ,,usynowienia” dla Pana jest istotny na etapie narodzin — wyzwolenia z niewoli w
symbolu ,fona” (o), ktory dopetniat ryt wody (symbol ,,wody”, o7 )’’°. Przymierze na
Synaju jest zatem swoistym aktem przypieczetowujacym usynowienie dla YHWH, ktore
odbywa si¢ z aktywnym udziatem jej obu braci.

Miriam prorokini wypehnia rol¢ ,,duchowej matki ludu” na dwoch plaszczyznach —
fizycznej, gdy wlacza si¢ w proces wyzwolenia z fizycznej niewoli w scenie nad Nilem i
Morzem Sitowia (Wj), oraz duchowej — gdy poddaje si¢ oczyszczeniu z rytualnej nieczystosci
wskutek grzechu (Lb). Nieczystos¢ porodu i potogu stawiaja kobiete w sytuacji wyjatkowo
klopotliwej z punktu widzenia czystosci rytualnej (Kpt 12,1-8), z tego tez wzgledu Miriam
jako duchowa matka narodu jako pierwsza odbywa oczyszczenie (Lb 12) wskutek

nieczystosci rytualne;.

770 W tym tez rozumieniu akt narodzin ,,nowego cztowieka/ narodu” jest aktem Bozego mitosierdzia,
o' + ann = o,

262






