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kultowe Środowisko psalmu 139

Już, od czasów Abrahama ben Ezra (1093—1167) Psalm 139 uchodził wśród 
komentatorów za perłę Psałterza. Wprawdzie wiele innych psalmów zawiera 
wypowiedzi o nieskończonej wiedzy Bożej, tajemniczej obecności, nieustannej 
opatrzności, lecz żaden z nich nie dorównuje Psalmowi 139 w sile ekspresji, 
żywości, sugestywności obrazu, połączonej z tkliwym podziwem dla Stwór
cy ï . Psalm wyróżnia się zarówno głębią idei jak i sposobem ich poetyckiego, 
literackiego opracowania. J. Niglutsch sformułował bardzo krótko to, co. moż
na uznać za zdanie powszechne wśród egzegetów: „Hic psalmus est unus ex 
pulcherrimis tum quoad sublimitatem argumenti tum quoad elegantiam lin
guae” 1 2 *.

Słowa tego psalmu wielokrotnie ożywiają liturgię świętą. W Brewiarzu 
jest on przeznaczony na nieszpory środy czwartego tygodnia. W święta apo
stołów Kościół stosował do nich słowa psalmu: „Ogromnie zaszczyceni są 
w oczach naszych przyjaciele Twoi, Boże; na zawsze utrwalone chwalebne ich 
władanie” (ww. 17—18). Z tego psalmu wzięta jest antyfona na wejście mszy 
wielkanocnej: „Powstałem żywy i już zawsze jestem z Tobą. Położyłeś na 
mnie rękę Twoją. Przedziwna jest wiedza Twoja. Panie, przenikasz mnie 
i znasz mnie. Ty wiesz kiedy spoczywam i powstaję” (ww. 18.5—6.1—2). Sło
wa psalmu rozbrzmiewają wreszcie w radosnym Praeconium Paschale: „A noc 
jako dzień zajaśnieje i noc światłością mi będzie w rozkoszach moich” 
(ww. 12b.llb). Liturgia zaczerpnęła te teksty z przekładu Wulgaty — w tych 
przypadkach niestety — niezbyt ścisłego.

Poeci i myśliciele też nierzadko czerpali z Ps 139 natchnienie do swoich 
dzieł. Przykładem może być choćby „Hound of Heaven” F. Thompsona 3 czy 
hymn J. Kochanowskiego „Czego chcesz od nas, Panie” 4.

Jednakże ten piękny psalm stawia tak egzegetę jak i uważnego czytelnika 
wobec bardzo trudnego problemu. Bo kiedy przez większą część utworu autor

1 Por. E. P a n n i e r  — H. R e n a r d ,  Les Psaumes traduits et com m entés  (La 
Sain te  Bible de P iro t — Clam er, t. 5), Paris 1950, s. 706: „ce psaum e est le plus 
beau et le plus achevé de tout le p sau tier”. Podobne opinie w yrażali tacy egze- 
geci jak  dom Calm et, Delitzsch, Cram pon, Fillion, Le Hir, Calés, Coullough — Bal
lard, M. P e te r i inni. W jednym  z najnow szych kom entarzy do Psalm ów możemy 
spotkać taką ocenę: „Un poème tém oignant d 'une réelle préoccupation de philoso
phie religieuse, tel se p résente — unique en son genre à trav ers  tou t le P sau tie r — 
le Ps. 139” — L. J a c q u e t ,  Les Psaumes et le coeur de l’hom m e. E tude textuelle, 
litté ra ire  et d ictrinale, 1979, t. 3, s. 603.

2 J. N i g l u t s c h ,  Brevis explicatio psalm orum , T ridenti9 1905, s. 329.
8 F. T h o m p s o n ,  Poems, New York 1932, s. 77.356.
4 J. K o c h a n o w s k i ,  Dzieła w szystk ie , W arszawa 1884, t. 1, s. 354—356.
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roztacza przed naszą duszą św iat Bożej wszechwiedzy, wszechobecności, za
dziw iającej działalności stw órczej (ww. 1— 18), to w  w ierszech następnych 
(19— 22) ten sam  autor w ybucha okrzykam i nienawiści w zględem  ludzi prze
w rotnych i dom aga się dla nich śm iertelnego ciosu. Pod sam koniec utw oru 
poeta pow raca do tem atu Bożej w szechw iedzy, ale tym  razem  nie w  charak
terze hym nicznego rozw ażania, ale w  form ie usilnej prośby o zastosowanie 
przez Boga tej w ied zy do osoby psalm isty. T aka budowa utw oru jest nie
zw ykle  zaskakująca. N iespodziew ana i z naszego punktu w idzenia nie w y 
jaśniona jest ta całkow ita zmiana nastroju, tonu, artyk u lacji literackiej. 
H. Schm idt patrząc na te dw ie części psalm u odnosił w rażenie „jakoby sze
rokie i spokojne niebo jasnej i gw iaździstej nocy nagle pokryło  się ciemnymi 
chm uram i i zryw ała  się burza z gw ałtow ną siłą” 5 *. W ydaje się, że E. Reuss 
w yrażał m yśl w ielu  egzegetów , kied y pisał, że gd yb y psalm  kończył się trze
cią strofą, tj. w. 18, b y łb y  najpiękniejszy z całego zbioru ». T ak  w ięc ostatnia 
część psalmu, jako upadek z w yżyn  m yślow ych pierw szej części, stwarza 
w  istocie pew ne zakłopotanie. N ajprostszym  rozw iązaniem  m ogłoby się w y
daw ać po prostu pom inięcie tych  kłopotliw ych  w ersetów . T ak  uczynił A leksy 
K ia  w ek, k tóry  ogłosił, w  Ruchu B ib lijn ym  i L itu rgiczn ym  swój przekład psal
mu 7 8. T ak  też uczyniono w  dzisiejszym  B rew iarzu. A le  te w ersety tam są. 
I zadaniem  egzegety jest odpowiedzieć, po co one tam  są i jak ie  jest ich 
znaczenie.

P S A L M Y  I K U L T  IZ R A E L A

Dziś bardziej niż k ied ykolw iek  przedtem  zdajem y sobie spraw ę z odmien
ności i osobliwości starożytnej tw órczości literackiej H ebrajczyków , a tym 
bardziej tw órczości poetyckiej. P iękne pow iedzenie W. Goethego, że aby zro
zum ieć poezję trzeba się udać do o jczyzn y poety, ma zastosowanie do Psałte
rza również. P rzy  czym  nie chodzi tu o jakieś m aterialne rozum ienie słowa 
„o jczyzn a” , ale o tę glebę duchową, na której w yrosła tw órczość psalmiczna.

Jaka była  ta ojczyzna Psałterza? Jest nią z jednej strony dusza H ebraj
czyka, człow ieka, k tóry  m yśli sercem , k tóry  nie zna dyskursyw nego rozumo
wania, człow ieka, k tóry  bardziej „odczuw a” niż sądzi, którego uczucie z łatw o
ścią przeradza się w t namiętność, k tóry  w  w yrażeniu  swoich uczuć jest skłon
ny zarówno do uproszczeń ja k  i przesady. Ta dusza starożytnego Sem ity ma 
dla w yrażenia sw ojej w iary  i swoich uczuć ję zy k  hebrajski, język  pasterzy, 
rolników , nomadów, język  pod w ielu  w zględam i pierw otny, o bardzo uprosz
czonej gram atyce i składni, język, który nieraz „trzaska w  szw ach” wobec 
zadań, do których go używ ano. Jest to bow iem  język, k tóry  rzeczyw iście roz
w inął się pod w p ływ em  teologii, objaw ienia. Zaś u tw ory poetyckie stworzone 
w  tym  języku  są najczęściej bardzo krótkie  rozm iaram i, a naładowane bo
gactw em  m yśli. P rzy  tym  b rak  najczęściej jakich kolw iek inform acji o auto
rze, czasie i okolicznościach pow stania utw oru, co bardzo b y nam pomogło 
do jego zrozum ienia

5 H. S c h m i d t ,  Die Psalmen (HAT), Tübingen 1934, s. 245.
8 E. R e u s s ,  Das Alte Testament übersetzt, eingeleitet und erleutert, Bd. 5, 

Braunschweig 1893, s. 278.
7 A. K l a w e k ,  Bóg wszechobecny i wszechwiedzący, RBL 5 (1952), 193— 194.
8 Por. J. B. Mc R e n z i  e, Aspects of Old Testament Thought, w: The Jerome 

Biblical Commentary, ed. by R. Brown i in., Prentice 1968, ss. 736 767; W. F. 
A l b r i g h t ,  Od epoki kamiennej do chrześcijaństwa, Warszawa 1967, s. 10, 
C. T r è s  m o n t a n t ,  Le prophétisme hébreu, Paris 1982, s. 18 (zob. moje omówie
nie w RBL 37 (1984) 365— 367).
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Dziś przyjmuje się w egzegezie powszechnie, głównie dzięki epokowym 
badaniom H. Gunkela, że w odróżnieniu od współczesnej poezji, która po- 
wstaje na papierze i przy biurku, psalmy hebrajskie wyrastały jako odpo
wiedź na konkretne potrzeby, sytuacje życiowe. Przy czym częściej była to 
poezja tworzona ustnie aniżeli komponowana na piśmie. Konkretna sytuacja 
życiowa (Sitz im Leben) domagała się odpowiedniej treści, a treść ta z kolei 
była ujmowana od razu w  ustaloną, stereotypową formę. Twórcy psalmów 
nie gonili za oryginalnością wyrazu, formy; najchętniej ujmowali swe myśli 
w tradycyjne i konwencjonalne formuły. Najlepszą ilustracją tego sposobu 
kompozycji hebrajskiej jest paralelizm członów, gdzie autor wypowiada swą 
myśl niejako symetrycznie w dwóch lub trzech stychach (cola) składających 
się na werset, używając na przestrzeni tych stychów znów ustalonych trady
cyjnie zestawów wyrazów. Dzisiejsze badania porównawcze wykazały, że 
autorzy hebrajscy nie tworzyli sami owych zestawów, par wyrazowych, ale 
mieli je wspólne z Kananejczykami. Wiele tych stereotypowych zestawień, 
formuł znajdujemy w poezji z Ugarit z X IV  w. przed Chr.9. Te więc trzy 
elementy konstytutywne: sytuacja życiowa, odpowiadająca jej treść i w jakiejś 
mierze podyktowana przez nie forma, zadecydowały o wykształceniu się po
szczególnych gatunków psalmów. Na gatunek składają się więc jednostki lite
rackie zbudowane przy pomocy ustalonego zestawu słów, formuł i obrazów 
dla wyrażenia pojęć i uczuć związanych z tą samą sytuacją życiową. Gdy zaś 
chodzi o tę sytuację życiową, to pierwszeństwo ma zawsze sytuacja zbiorowa, 
społeczna przed indywidualną, jednostkową. Tą sytuacją zbiorową dla psal
mów był przede wszystkim kult izraelski. I tak dla przykładu „psalm dzięk
czynny” został skomponowany najprawdopodobniej po to, by towarzyszyć 
składaniu ofiary dziękczynnej w Św iątyni10. Jest rzeczą oczywistą, że odna
lezienie pierwotnej sytuacji życiowej danego psalmu niezmiernie pomaga do 
jego właściwego odczytania. Czy taką sytuację da się odnaleźć również dla 
Psalmu 139?

Pytanie to podjął już sam Gunkel i pozostawił je bez odpowiedzi. Dostrze
gał on mianowicie w psalmie ogólny ton właściwy hymnom. Są tu pewne 
cechy tego gatunku, jak pytania retoryczne (ww. 7 i 17) czy hymniczne zda
nie w w. 14: „Wysławiam Cię, żeś tak cudownie wspaniały, że tak zadzi
wiające są Twoje dzieła” Wychwalanie Boga, jego wspaniałości, dzieł i za
mysłów, formuła „wysławiam” z charakterystycznym „ponieważ” (w. 14 i 13) 
wskazują na hymn. Ale brak psalmowi, formuły wprowadzającej, tak charak
terystycznej dla hymnów. I kiedy hymny odznaczają się wielką obiektyw
nością, to tutaj na przestrzeni całego utworu występuje z niezwykła siłą „Ja” 
czyli osobowość poety. „Ta nowa i niesłychana w hymnach stworzenia we
wnętrzna postawa psalmisty jest tym, co rozsadziło formę i gatunek; w y
chodząc od hymnu, przeszedł poeta w formie i treści wysoko ponad nim”. 
Tak więc dla Gunkela psalm ukazał się jako utwór sui generis, a to oczy-

0 Zob. M. D a h o o d —  T. P e n a r, Ugaritic-Hebrew Parallel Pairs” . Ras 
Shamra Parallels I (Analecta Orientalia 49), Rome 1972; A. C e r e s k o, The Fun
ction of Chiasmus in Hebrew Poetry, w: Catholic Biblical Quarterly 40 (1978) 1— 10; 
T. P o lk ,  Paradigms, Parables, and Meśalim: on Reading the MaSal in Scripture, 
w: Catholic Biblical Quarterly 45 (1983) 564— 583; B. P. Y o d e r ,  A— B Pairs and 
Oral Composition in Hebrew Poetry, w: Vetus Testamentum 21 (1971) 470— 489; 
W. F. A l b r i g h t ,  Yahweh and the Gods of Canaan. A Historical Analysis of 
Two Contrasting Faiths, London 1968, s. 1— 46.

10 H. G u n k e l ,  Einleitung in die Psalmen. Die Gattungen der religiösen Lyrik 
Israels, Göttingen8 1966; S. M o w i n c k e l ,  The Psalms in Israel’s Worship, Oxford 
1962, t. 1— 2; T. B r z e g o w y ,  Jerozolimskie środowisko Psałterza; w: Collectanea 
Theologica (w przygotowaniu).
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wiście oznacza rezygnację z przyporządkowania go jakiemuś konkretnemu 
gatunkowi. Sytuacja wyrażona w  psalmie jest całkowicie indywidualna i nie 
pozwala na żadne uogólnienie u .

POZABIBLIJNE PARALELE

Dla utworu, który nie ma jakiejś bliskiej i wyraźnej paraleli na prze
strzeni literatury biblijnej, cennych wskazówek może dostarczyć literatura 
pozabiblijna. I rzeczywiście można wskazać na kilka utworów staro-wschod- 
nich, przypominających zwłaszcza pierwszą część naszego psalmu, a nawet 
jego niektóre sformułowania.

Piękny, hymn na część boga Re, pochodzący z czasów 19 dynastii egipskiej, 
uderza wzniosłością i duchem monoteistycznym. Re jest wszędzie obecny 
{niebo —  ziemia, wschód —  zachód), a jego statua w  Hermontis nie jest nim 
samym, lecz jedynie daje okazję do jego objawienia się w sanktuarium 12. 
Dalej można wspomnieć fragment listu z Tell el-Amarna z czasów ok. XIV w. 
przed Chr., w którym kananejski wasal Tagi wysławia faraona Amenofisa 
IV, uosobienie boga słońca:

„Czy w zniesiem y się do nieba, czy zstąpim y do podziemia, 
głowa nasza pozostaje zawsze w  tw oich ręk ach ” 1S.

Sformułowanie to do złudzenia przypomina werset 8 naszego psalmu i wy
rażono przypuszczenie, że w  liście tym kananejski książę dla przypodobania 
się faraonowi wplótł znany sobie urywek z ojczystego hymnu (psalmu), który 
może stanowił jakiś wariant naszego psalmu 14. Hetycki hymn na cześć bogini 
Isztar wysławia nieustanne panowanie bóstwa nad ludzkimi losami: bogini 
trzyma człowieka jak na dłoni w każdej jego sytuacji życiowej 15. Ale naj
więcej podobieństwa z naszym psalmem wykazuje indyjski hymn Athar- 
wawedy IV, 16.

Oto ów hymn 1®:

1. W szechmocny P an  z w ysoka czyny ludzkie bada, 
znane są one bogom, choć kryć je chcą ludzie.

11 H. G u n k e l ,  Die Psalm en übersetzt und  erklärt, G öttingen5 1958, s. 587: 
„Doch kann  kein Zweifel sein, dass seine G rundstim m ung, das andächtige und 
staunende  V ersenken in  Jahw es G eheim nisse au f den H ym nus fü h r t”. Większość 
w spółczesnych kom entatorów  uw aża psalm  za kom pozycję m ądrościow o-dydak- 
tyczno-hym niczną. T ak  np. C. C a s t e l l i n o ,  Libro dei Sa lm i (La Bibbia di S. Garo
falo), Torino—Rom a8 1965, s. 807, pow tarzając  s ta ry  pogląd R. K i t t  e l  a, Die Psal
m en  übersetzt und  erk lärt (KAT), Leipzig8-4 1922, s. 419. Z nowszych artykułów  
można wspom nieć: G. M. B e h l  e r ,  „Seigneur, T u  m e sondes et Tu  m e connais”. 
P saum e 139, w: Vie S p iritue lle  100 (1959), s. 29; H. S c h ü n g e l  — S t r a u m a n n ,  
Z ur G attung un d  Theologie des 139. Psalm s, w: Biblische Zeitschrift 17(1973), s 42: 
psalm  należy rozum ieć jako „G ebetsbelehrung und -anw eisung”.

12 Szczegółową analizę tych  para le li starow schodnich przeprow adził H. H o m- 
m e l ,  Das Religionsgeschichtliche Problem  des 139 Psalms, w: Zeitschrift fü r die 
a lttestam en tliche  W issenschaft, 47(1929) HO—124. Tekst hym nu egipskiego można 
znaleźć w  J. P r i t c h a r d ,  A N E T 3, s. 368b (przekład na angielski i opracowanie 
J. A. Wilson).

18 J. A. K n u d t z o n ,  Die E l-A m arna  T a fe ln  (V orderasiatische Bibliothek), Lei
pzig 1915, Bd. 1, s. 827.

14 Por. H. J. K r a u s ,  P salm en  (BKAT XV), N eukirchen—Vluyn4 1972, s. 919 
(z bibliografią).

15 J. P r i t c h a r d ,  A N E T, s. 384a (tłum aczenie na angielski F. (J. Stephens).
16 S. R a d h a k r i s h n a n ,  Filozofia indyjska , W arszawa 1958, t. 1, s. 103—104.

W iersz 7 przetłum aczony z niem ieckiego: H undert LiećLer des A tharva-V eda  über
setzt und  m it B em erkungen versehen  von Prof. Dr. G r i l l ,  Tübingen 1879, s. 22 23.
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2. Kto stoi czy się rusza, z miejsca w miejsce skrada, 
kryje w tajemnej celi — Bóg to wszystko widzi.
Gdziekolwiek dwóch się zmawia, myśląc że są sami,
Waruna zna ich zmowy, jest tam między wami.

3. Ziemia ta jest jego, bezkresne niebiosa,
Dwa w nim spoczywają morza, a on w  kropli rosy.

4. Kto się chce ponad niebo wzbić jak ptak skrzydlaty 
I tam  króla Waruny nie ujdzie zapłaty.
Jego szpiegi wokół świata lecą,
I tysiącem swych oczu tę ziemię przeświecą.

5. Otworem przed Waruny królewskiego okiem 
Leżą ziemi i nieba bezkresne koliska.
Liczy każde mrugnięcie śmiertelnika okiem 
Wszechwładny, a wszechświatem jak gracz kością ciska.

6. Twoje, Boże, na grzesznych zastawione przędze 
Niechaj wyłowią kłamcę, a szczere oszczędzą.

7. Zatrzymaj kłamcę spętanego setnymi więzami,
Stróżu wielki, nie pozwól ujść przestępcy.
Niech nikczemnikowi obwiśnie brzuch,
Rozdęty jak beczka pozbawiona obręczy!

T utaj podobieństwo dotyczy zarówno treści jak  dyspozycji utw oru. A  więc 
niezrozum iała dla nas budowa psalm u m a swój starożytny odpowiednik. 
Część pierw sza hym nu (ww. 1—3) mówi o wszechwiedzy Boga, k tóra obejm uje 
całego człowieka, a więc jego czyny, poruszenia, myśli i tajem ne zmowy. 
W ypowiedź wiersza 3 o wszechwiedzy W aruny ma wydźwięk panteistyczny 
i nie posiada odpowiednika w  psalmie. W drugiej części (w. 4—5) ukazano 
nieuchronną wszechmoc Boga i jego wszechobecność. Oczy Boga przenikają 
niebo i ziemię, dostrzegają najdrobniejszą rzecz, naw et m rugnięcie okiem. 
Nie jest dla nich zakryte nic w czasie i przestrzeni. Gdziekolwiek człowiek 
się uda, wszędzie spoczywa na nim  badawcze, przenikliw e oko Boga. W resz
cie część trzecia (ww. 6— 7) w  bardzo śmiałych zwrotach rzuca przekleństw o 
na kłam ców, nieprzyjaciół Boga. Nie jest naszym  zam iarem  rozważać kwestię, 
czy psalm  bib lijny  jest zależny od indyjskiego wzoru, czy izraelski tw órca 
mógł znać hym n A tharw aw edy. Nie b rak  uczonych, którzy takie kon tak ty  
dostrzegają i przyjm ują. Kupcy Salomona przywozili nie tylko złoto Ofiru 
z Indii (1 K ri 9,28), ale i inne dobra k u ltu ry 17. Dla badań literackich nad 
Ps 139 decydujące znaczenie ma podobieństwo sytuacji życiowej. Bowiem 
w indyjskim  hym nie po stw ierdzeniu wszechwiedzy i wszechobecności W a
runy  następuje takie oto zdanie: „A on jest uk ry ty  w tej kropli w ody” 18, 
i jego więzy skrępują tego kto mówi niepraw dę. Stróżowi W arunie nie ujdzie 
kłam ca, lecz wszędzie dosięgnie go straszliw a kara. W zmianka o „małej wo
dzie” każę nam  myśleć o jakiejś poświęconej wodzie, używanej w  kulcie 
w  jakim ś rodzaju  ordaliów. K ażdy kto pije poświęconą wodę, w  k tórą  w stą
pił W aruna, m usi strzec się kłam stwa. Kłamcę dosięgną na pewno wypusz
czone przez W arunę potwory, spotka go kara  Boża w postaci zarazy, kalectw a 
lub najstraszniejszej puchliny wodnej. U tw ór A tharw aw edy ma więc ścisły

17 Por. W. F. A l b r i g h t ,  The Archaeology of Palestine, Hormondworth Mid- 
dlesx 1951, s. 182—183; M. P o p e , Song of Songs (The Anchor Bible 7c), New 
York 1983, dyskutuje te związki indyjsko-hebrajskie na ss. 27—33. 85—89. Zob. moje 
omówienie w CollTheol 55(1985) fase. 4, s. 175—178.

18 „Im Wassertropfen selbst ist er verborgen” — Atharvaveda IV, 16, w. 3. 
Hundert Lieder, s. 22.
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związek z w yrokam i sądowymi, przy których go recytowano. W tak iej sy tua
cji należało uświadom ić oskarżonego, że stoi przed wszystko w iedzącym  Bo
giem  i że w razie k łam stw a dosięgnie go nieuchronnie Boże karanie.

SITZ IM  LEBEN Ps 139

Sytuacja relig ijno-kultow a hym nu A tharw aw edy każę zapytać, czy nie 
podobna była sytuacja Ps 139. Bo choć te  dwie pieśni pow stały niezależnie 
od siebie, to przecież zrodziły się z tych sam ych potrzeb życiowych relig ij
nej wspólnoty, a tą  potrzebą byłaby opraw a dla orzeczenia sądowego doko
nyw anego przed Bogiem w  sank tuarium . A. W eiser !9, k tó ry  pojm ował psalm 
jako oryginalną kompozycję hym niczno-m odlitew ną, w jednym  z później
szych w ydań swego kom entarza do Psalm ów  zaznaczył, że paralele  poza- 
b ib lijne pozw alają przypuszczać, iż psalm  m a pochodzenie liturgiczne, i że 
był recytow any podczas rozpraw  sądowych, gdy chodziło o przew inienie kul
towe. Drogą tą poszli tacy egzegeci, jak  G. A. D a n e ll20, S. Mowinckel 21, 
H. J. K raus 22, M. Dahood 23. Tę tezę o kultow ym  zakorzenieniu psalm u w orze
kaniu  Bożych w yroków  szeroko rozw inął E. W ü rth w e in 24. Pogląd W ürthw ei- 
na sprzed 30 bez m ała la t zachowuje zasadniczo swoją wartość. Jednak  dziś 
można go w  w ielu punktach  dodatkow o oświetlić, pogłębić i uzasadnić.

Dla poznania tej sy tuacji decydujące znaczenie posiada druga część psal
mu, wiersze 19—24. Ich odryw anie od reszty  psalm u i trak tow anie  jako tworu 
sam odzielnego nie m a najm niejszego se n su 2S. W iersz 23 podejm uje najw y
raźniej sform ułow ania w. 1, tw orząc inkluzję spinającą dwie części psalmu 
w  jedno 2G. Różnica dotyczy ty lko try b u  zdań. K iedy w  pierw szej części autor

18 A. W e i s e r ,  Die Psalm en, G öttingen8 1959, s. 554.
80 G. A. D a n e l l ,  Psalm  139, w: A cta U niversitatis U ppsaliensis 1(1951), s. 1—38. 

A utor p rze ję ty  tezam i „szkoły skandynaw sk iej” um ieścił Psalm  139 w obchodach 
Nowego Roku, jako  w yznanie k ró la  po jego in tronizacji. W yznanie przynależności 
do Jahw e pociąga za sobą odżegnanie się od n ieprzyjaciół Boga. Król zobowiązuje 
się dalej strzec spraw iedliw ości w  k ra ju , bronić Boga, tj. jego przyjaciół, a wy
niszczyć spośród ludu  złoczyńców, k tórzy  są nieprzyjaciółm i Jahw e (ss. 23—24. 
32—33).

21 S. M o w i n c k e l ,  The Psalm s in  Israel’s W orship, t. 1, s. 68, odrzuca pogląd 
D anella: „Danell has given no tenab le  argum en t for th is opinion. In  Ps. 139 the 
w orshipper is probably  a leading person  in  the  congregation b u t no king; the 
linguistic A ram aism s cannot be overlooked. The cultic background of the psalm 
is not an  installation , b u t a casual distres. The psalm  is a psalm  of lam entation 
w ith  a broad hym nie introduction, the purpose of which is the assertion of the 
innocence of the w orsh ipper”.

22 H. J. K r a u s ,  P salm en  (BKAT XV) N eukirchen—Vluyn4 1972, s. 915—922.
28 M. D a h o o d ,  Psalms (The A nchor Bible), t. 3, New York 1970, s. 284:

„A psalm  of innocence composed by a religious leader (cf. vs. 21) who was accused 
if idol w orsh ip”.

24 E. W ü r t h  w e i n ,  Erw ägungen zu  Psalm  139, w: V êtus T estam entum  7(1957), 
s. 165—182.

25 Np. H. H e r k e n n e ,  Das B uch der P salm en  (Die Heilige S chrift des Alten 
Testam ent), Bonn 1936, s. 431—432, w yraził pogląd, że po w. 5 należy umieścić 
ww. 19—24, zaś w iersze 6—18 należy trak tow ać jako dzieło późniejszego poety, 
k tóry  szerzej rozw inął tem at Bożej wszechwiedzy łącznie z wszechobecnością. Dla 
H. S c h m i d t a ,  Die Psalm en  (HAT), Tübingen 1934, s. 245, wiersze 49—24 sta
nowią sam odzielny utw ór, skom ponow any w praw dzie przez au tora  psalm u, ale 
w  zupełnie innych okolicznościach i n astro ju  ducha.

26 S. M o w i n c k e l ,  The Psalm s in  Israel’s W orship, t. 1, s. 24; H. J. K r a u s ,  
Psalm en, s. 916; J . H o l m a n ,  The S tru c tu re  of Psalm C X X X IX , w: V êtus Testa
m entum  21(1971), s. 298—310.
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mówił w trybie oznajmującym: „Jahwe, Ty mnie przenikasz i znasz” (w. 1), 
to teraz ten sam psalmista woła z niebywałą natarczywością:

„Przeniknij mnie i poznaj moje serce, 
zbadaj mnie i osądź moje myśli; 
a zobacz czy idę drogą bałwochwalstwa 
i wprowadź mnie na drogę wieczności!” (w. 23—24).

Nie ulega wątpliwości, że ta końcowa prośba jest szczytowym punktem 
i celem, do którego zmierza cały psalm. Modlący się, jak wynika z tej prośby, 
chce poddać się wyrokowi Bożemu. Ten sąd ma dotyczyć nie tylko jego czy
nów zewnętrznych, ale przedmiotem śledztwa będzie również serce i nerki, 
a więc świat myśli, uczuć i pożądań psalmisty. Mają zostać ujawnione nie 
tylko uczynki, ale i najtajniejsze myśli. Jak bardzo na tym psalmiście zależy, 
widać z nagromadzenia czasowników w trybie rozkazującym: przeniknij, zba
daj, osądź, zobacz! Kto tak usilnie prosi o sąd nad sobą samym? Ten kto 
padł ofiarą niesprawiedliwego oskarżenia, z którego chciałby się oczyścić, po
przez wykazanie swej niewinności.

Prawodawstwo Starego Testamentu zawiera jeden typowy przykład sądu 
Bożego. Jest to tzw. ofiara podejrzenia, przewidziana w Księdze Liczb 5,11—31. 
Próbie tej poddawana jest kobieta w wypadku, gdy mąż podejrzewał ją 
o zdradę małżeńską, lecz nie miał dowodów winy. Kobietę taką należało „sta
wić przed Jahwe” (w. 18), a więc w sanktuarium, aby Bóg sam zaświadczył 
o jej grzechu czy też niewinności. Warto zauważyć, że w tym sądzie Bożym 
decydującą rolę pełni „poświęcona woda”, wypijana przez podejrzaną 27. jest 
to dodatkowa analogia z rytem znanym z indyjskiego hymnu- Powstaje jed
nak pytanie czy praktyka „sądu Bożego” dotyczyła w Izraelu również innych 
wykroczeń. Otóż są w ßT dane pozwalające odpowiedzieć pozytywnie.

W uroczystej modlitwie dedykacyjnej Salomona zamieszczono następującą 
prośbę: „Kiedy ktoś zgrzeszy przeciw swemu bliźniemu, a później wezwie 
go do przysięgi, a on przyjdzie do przysięgi przy Twoim ołtarzu w tej świą
tyni, wtedy Ty wysłuchaj w niebiosach i racz działać — rozsądź (wesäfattä) 
między Twoimi sługami, skazując złego (räsä‘) na karę, aby jego postępowanie 
(derek) spadło na jego głowę i usprawiedliwiając sprawiedliwego, aby mu 
oddać według jego uczciwości” (1 Kri 8,31—32). Nie ulega wątpliwości, że 
prośba ta, sformułowana najprawdopodobniej przez Deuteronomistę, odzwier
ciedla rzeczywistą procedurę w świątyni jerozolimskiej. Procedura ta ma 
swoją prawną podstawę w Kodeksie Przymierza Wj 22,6—10. Prawodawca 
podaje tu sposób postępowania w przypadku, gdy ktoś zostanie poszkodo
wany na majątku (pieniądze, wartościowe przedmioty, bydło), który został 
powierzony na przechowanie drugiej osobie, a nie ma dowodów, że szkoda 
powstała z winy przechowującego. W takim razie przechowujący cudzą, włas
ność ma „przystąpić do Boga”, a więc udać się do świątyni (w. 7), gdzie jego 
sprawa będzie „przedstawiona Bogu” (w. 8), oraz musi złożyć przysięgę, że 
„nie wyciągnął ręki po cudzą własność” (w. 7.10). Rozstrzygnięcie o winie 
lub niewinności podejrzanego jest pozostawione interwencji Boga, który sam 
ma wydać orzeczenie. W jaki sposób dokonywało się to orzeczenie, możemy 
przypuszczać na podstawie różnych danych ST: mogło się to dziać za pośred
nictwem Urim i tummim, będącym do dyspozycji kapłanów w sanktuarium, 
czy za pośrednictwem wyroczni prorockiej lub kapłańskiej, albo przez los,

87 Por. S. Ł a c h ,  Księga Liczb  (PSST II—2), Poznań—W arszaw a 1970, s. 94—101.
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jak  to było w przypadku  A kana (Joz 7,15), albo wreszcie przez jakieś wy
darzenie w życiu oskarżonego, jak  w  przypadku kobiety cudzołożnej (Lb 5) 28.

Izraelska p rak ty k a  uciekania się do Boga po rozstrzygnięcie sądowe uzy
skuje potw ierdzenie i ośw ietlenie przez podobne p rak tyk i starożytnych ludów 
sąsiadujących z Izraelem .

Na starożytnym  W schodzie powszechnie przypisyw ano bóstw u władzę sę
dziowską. W Egipcie w ładzę sądowniczą spraw uje  bóg słońca Re. On jest 
rządcą św iata i stróżem  sprawiedliwości. Otoczony dw orem  jak  ziemski w ład
ca, tronu jący  na barce, objeżdża i kon tro lu je  niebieski bcean. Od czasów 
Starego K rólestw a bóg Re odbywa sąd indyw idualny, czyli szczegółowy nad 
duszą faraona po jego śm ierci, zanim  go przyjm ie do nieba. Potem, w czasach 
Średniego K rólestw a, ten  sąd obejm uje w szystkich ludzi, z tym  że dokonuje 
go już  bóg um arłych, Ozyrys- Egipska „Księga U m arłych” zaw iera prośby 
i w yznania niew inności, skierow ane do boga sędziego. Lista „występków”, 
z których spow iada się zm<arły, przypom ina w iele zakazów etycznych S T 29. 
W Mezopotamii różne bóstw a nosiły ty tu ł sędziego. Sądy wykonyw ał Ea, bóg 
m ądrości. Ale bogiem  sądzącym  w  całej M ezopotamii był bóg słońca, Szamasz. 
On nienaw idzi ciemności i rozprasza je, on podnosi ku  św iatłu każdą postać 
i każdą rzecz, wszystko prześw ietla i zna, wszystko osiąga 80. w  Kanaanie 
najw yższy bóg El jest uw ażany za tw órcę wszystkiego i utrzym ującego wszyst
ko w porządku. On też sądzi. Gdy naw et m iędzy bogam i w yniknie spór, zwa
śnieni udają  się do Ela po rozstrzygnięcie 81.

Miejscem w ym ierzania spraw iedliw ości ludziom  przez bóstw a było na ca
łym  starożytnym  W schodzie sanktuarium . Tu, najczęściej przed statuą bóstwa, 
były  orzekane boże wyroki. Ja k  ważna to była funkcja  w życiu sanktuariów , 
dowodzą nazwy nadaw ane tym że sanktuariom  przez starożytnych. I tak  dla 
p rzyk ładu  św iątynia N ingirsu  w  Lagasz nosiła ty tu ł „Miejsce gdzie jest orze
kany  sąd”; św iątynia U rum  blisko S ippar — „Miejsce gdzie Sin wypowiada 
sąd” ; św iątynia Sin w U r — „Miejsce gdzie on sądzi” albo „Miejsce gdzie Ty 
sądzisz”; św iątynia N ingirsu  w  G irsu —  „Miejsce sądu”; św iątynia bogini 
Inanny  — „Miejsce gdzie jest orzekany sąd”; sank tuarium  N inlila w  N ippur — 
„Dom potężny, gdzie on w ypow iada sąd z m ocą” 32. W Nuzi w  trudnych  przy
padkach, kiedy to sędziowie nie m ogli spraw y rozstrzygnąć, udawano się 
przed posąg bóstw a Hani i tu  spraw ę kończyła przysięga o charakterze 
k lątw y 88.

Tak więc izraelska p rak tyka  udaw ania się do Boga po rozstrzygnięcie są
dowe pew nych spraw , przew idziana przez praw odaw stw o i poświadczona przez 
deuteronom istyczną historię, jaw i się jakq1 coś zwyczajnego i zrozumiałego 
na tle  relig ijnym  ówczesnych sąsiadów  Izraela. Ale postawm y dalsze pytanie: 
czy w Psalm ach, tym  zw ierciadle w iary , e tyk i i życia kultowego Izraela, są 
ślady uciekania się do Boga po rozstrzygnięcie sporów.

ï8 Por. E. F. d e  W a rd , Superstition and Judgment: Archaic Methods of Find
ing a Verdict, w: Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 89(1977), s. 1—19; 
Art. Gottesurteil, w: Haag BiLex8 1968, koi. 635.

89 P r i t c h a r d ,  ANET, s. 34; S. Ł a c h ,  Księga Wyjścia (PSST 1—2), Poznan— 
Warszawa 1964, s. 327—333; J. N e l  is , Gericht, w: Haag BiLex8, kol. 560.

so O. K e e l ,  Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik und das Alte Testa
ment. Am Beispiel der Psalmen, Neukirchen 1972, s. 188 i rys. 286.

81 O. K e e l ,  dz. cyt., s. 187.
82 A. G a m p e r, Gott als Richter in Mesopotamien und im Alten Testament, 

Innsbruck 1966; E. L i p i ń s k i ,  Psaumes, I. Formes et genres littéraires, w: Dic
tionnaire de la Bible. Supplément, t. 9, Paris 1973, kol. 52n.

88 Por. S. Ł a c h ,  Księga Wyjścia, s. 218.
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BOG SĘDZIA SPRAWIEDLIWY W PSALMACH

Prawda o Bogu sądzącym człowieka jest dla psalmistów Izraela faktem, 
którego nie trzeba udowadniać 3*. Jahwe często nosi wyróżniający tytuł „sę
dzia sprawiedliwy” (sôfët saddîq) 35. Co więcej, Jahwe jest jedynym sędzią, 
co trzeba rozumieć jedynym najwyższym, nieodwołalnym, uniwersalnym. 
Psalm 75 tak to formułuje: „Bo nie ze wschodu ani z zachodu, ani z pustyni, 
ani z gór (przychodzi sąd). Lecz Bóg jest sędzią. Tego poniża, tamtego wy
wyższa” (ww. 7—8). Tak więc sąd Boży, podobnie jak każdy sąd, niesie w so
bie pewne napięcie: Bóg sądząc zbawia i karze równocześnie. Boski sędzia jest 
wybawicielem dla sprawiedliwego, ale wymierza karę i pomstę dla przewrot
nych, nieprzyjaciół Boga, osobistych nieprzyjaciół modlącego się (Ps 7; 9; 58). 
Sąd ten też czasem' może być groźny dla samego proszącego i dlatego psalmi
sta modli się: „Nie wszczynaj sporu z Twoim sługą, bo nikt z żyjących nie 
jest sprawiedliwy przed Tobą” (Ps 143,2).

W przekonaniu, że Bóg jest stróżem prawa, modlą się uciśnieni i niespra
wiedliwie prześladowani, aby wystąpił jako ich sędzia i pognębił ich prześla
dowców. Ten sąd będzie sądem bezstronnym i sprawiedliwym, który odda 
obu stronom co się im słusznie należy, który uzupełni wszelkie braki ludz
kiej sprawiedliwości, przed którym nikt nie ujdzie i przed którym nic się 
nie ukryje 36. W tej perspektywie trzeba widzieć prośby modlącego się 
w Ps 139: „Przeniknij mnie i poznaj moje serce, zbadaj i osądź...”

Kluczowe słowo psalmu „przeniknij mnie” (ww. 1 i 23) odnajdujemy 
w Hi 13,9; 29,16; Prz 18,17 zawsze w kontekście sądowniczym. Formuła „prze
niknij mnie” (hoqrënî) jest synonimem formuły „doświadcz mnie” (behânênî) 
w Ps 139,23. Ta zaś ostatnia jest użyta paralelnie z formułą „osądź mnie” 
(Softënî) w Ps 26,2. Wynika stąd, wyraźnie synonimia formuł „przeniknij mnie 
Boże” i „osądź mnie Boże”. To każę nam zwrócić baczniejszą uwagę na psal
my, w których modlący się proszą o dokonanie nad nimi sądu przez samego 
Jahwe.

H. Schmidt wykazał bardzo bliski związek z kultem lamentacji indywidual
nych 37. w iele z tych psalmów trzeba traktować jako modlitwy oskarżonego 
o jakieś złamanie prawa, kiedy sprawy nie można rozstrzygnąć na zwyczaj
nej drodze. W takich przypadkach stawiano oskarżonego przed kapłanami, 
na których spoczywał obowiązek uzyskania sentencji wprost od Boga. Recy
tując odpowiedni psalm, oskarżony stwierdzał swoją niewinność przez użycie 
przysięgi oczyszczającej oraz błagał Jahwe o sprawiedliwość i uwolnienie 
od zarzutów (np. Ps 26,1; 31,8; 142,8). Dwuczęściowa budowa tych utworów, 
gdzie lamentacja i prośba ustępują miejsca dziękczynieniu i pochwale, od
zwierciedla przypadki, kiedy to prześladowany uzyskiwał pomyślne rozwią
zanie. W takim ujęciu nieprzyjaciele, wobec których psalmista wyraża swoją 
niechęć czy nawet odrazę, są fałszywymi oskarżycielami. Na tej drodze 
Schmidt wyjaśniał wiele psalmów lamentacyjnych 38.

“ J. W a r z e c h a ,  Bóg sądu —  ’èlôhê miSpät, w : O braz Boga w  Psałterzu  (Stu
dia Teologiczne KUL, t. 3) L ublin  1982, s. 85— 107, spec. 104nn.

«  Ps 7,12; 9,5. Por. Ps 9,9; 50,6; 75,8; 96,13; 98,9 etc.
•• Por. Ps 7,5.12; 9,9; 26,1; 35,24; 43,1; 67,13; 98,9; Iz 1,17.23; 33,22; J r  11,20. 
n  H. S c h m i d t ,  Das Gebet des A ngeklagten  im  A ltem  Testam ent (ZAW

Beih 49), G iessen 1928.
®8 Psalm y 4; 5; 7; 17; 26; 27,1—6.7—14; 31,1—9; 57; (109); 142 przede w szystkim , 

a także następu jące  psalm y: 11; 13; 54; 55,1—19; 56; 59; 94,16—23; 140. Zob. 
A. R. J o h n s o n ,  The Psalms, w: The Old T estam ent and M odern S tudy, ed. by 
H. H. Rowley, O xford 1962, s. 200.
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W. B eyerlin  w yróżnił w  grupie  lam entacji podgatunek psalmów, które 
nazw ał „pieśniam i niew inności” (Unschuldslieder) 39, a są to następujące psal
my: 5; 7; 17; 26. Różnią się one od lam entacji tym , że nie m ają na wstępie 
b łagalnej inw okacji do Jahw e, a za to w ybijają  się tu  deklaracje niewinności 
albo w yznania negatyw ne (Ps 26,4—5; 131,1), pochw ały oranta przez niego 
samego (Ps 26,lb.3.11a. 12a) czasem pojaw ia się przysięga uniew inniająca 
(Ps 131,2, a także Ps 7,4n i Hi 31,7n). Te dek laracje  niewinności składa się 
w sanktuarium . Św iadectw em  tak iej p rak ty k i jest P w t 26,13—14, które na
kazuje Izraelicie przynieść pierw ociny do sank tuarium  i tam  złożyć „przed 
Jah w e” następujące w yznanie: „W ziąłem z dom u co poświęcone i dałem  lew i
cie... nie przestąpiłem  ani nie zapom niałem  żadnego z Twoich poleceń. Nie 
spożywałem  tego podczas żałoby... usłuchałem  głosu Jahw e” Można przy
puszczać, że istn ia ły  osobne form uły „w yznania niew inności” dla Izraelity 
podejrzanego czy oskarżonego o konkretne  przew inienie. Oskarżenie takie 
trafiało  rów nież do św iątyni. W swej pożegnalnej m owie Sam uel zwraca się 
do Izraelitów  z następującym  wezwaniem : „O skarżajcie m nie przed Jahwe 
i przed Jego pom azańcem . Czy wziąłem  kom u wołu, czy zabrałem  czyjego 
osła, czy kom u w yrządziłem  krzyw dę lub gnębiłem , albo z czyjej ręk i wzią
łem  podarunek, aby przym knąć oczy na jego sp raw ę” (1 Sm 12,3). Po tym 
retorycznym  w yznaniu następuje  przysięga oczyszczająca „Jahw e świadkiem... 
że nic nie znaleźliście w m oim  ręk u ” (w. 5).

T aka jest w łaśnie sy tuacja  Psalm u 26, k tórem u Bible de Jérusalem  na- 
d a je  ty tu ł „m odlitw a niew innego” 40. U tw ór zaczyna się apelem  o sąd Boży 
i sam opochwałą: „Osądź mnie, Jahw e, poniew aż postępowałem  nieskazitel
nie... doświadcz mnie, Jahw e, i w ypróbuj, przepuść przez ogień moje nerki 
i m oje serce” (ww. la .2). Zdanie o tw ierające „Osądź mnie, Jahw e, ponieważ 
postępow ałem  n ieskaziteln ie” stanow i n iew ątpliw ie form ułę zakorzenioną 
w kulcie, gdyż odnajdujem y ją w różnych tekstach, np. Ps 7,9; 35,24; 43,2. 
Dwa człony tej form uły zostają podjęte i szerzej rozw inięte w dalszych werse
tach psalm u (2 i 3). Że słownictw o tu  w ystępujące jest tradycyjne, pokazują 
podobne fragm enty  z Ps 7,9— 10 czy Ps 17,2— 3. Teraz następuje stwierdze
nie niew inności albo w yznanie negatyw ne, gdzie m odlący się odżegnuje się 
od wspólnoty z ludźm i fałszyw ym i, niegodziwym i, złoczyńcami, występnymi, 
a w w. 9 prosi, aby go nie dołączać do grona grzeszników i mężów krwi. 
Psalm  kończy się w yrażeniem  nadziei, że m odlący się będzie głośno dzięko
w ał i opowiadał cuda Pańskie (w. 7) i błogosław ił Jahw e w jego zgromadze
n iu  (w. 12). S tanie się to po uzyskaniu  uniew inniającego rozstrzygnięcia. 
W tedy psalm ista uda się na procesję wokół o łtarza i na znak niewinności 
um yje ręce (w. 6).

Tak więc da  się odtw orzyć kultow ą sytuację, o k tórej mówi m odlitwa Sa
lom ona z 1 K ri 8,31—32. P ro rok  Sofoniasz (3,5) oznajmia, że Jahw e „wypo
w iada swój w yrok każdego ranka, nie zawodzi skoro św ita”. To samo zdaje 
się w ynikać z Ps 17,15, gdzie m odlący się w yraża nadzieję, że zostanie unie
w inniony rankiem , po przebudzeniu  się psalm isty  (czy Jahwe?): „Ja zaś 
w spraw iedliw ości u jrzę  Twe oblicze, nasycę się po przebudzeniu Twoim 
obrazem ” 41.

39 W. B e y e r l in ,  Die Rettung der Bedrängten in den Feindpsalmen der Ein
zelnen auf institutionelle Zusammenhänge untersucht, Göttingen 1970; Por. E. L i
p iń s k i ,  Psaumes, kol. 54.

10 La Bible de J érusalem, éd. entièrement revue, Paris 1973, s. 739.
41 R. T o u r n a  y, Le Psaume LX X III: relectures et interprétation, w: Revue 

Biblique 92(1985), s. 192, wyraża pogląd, że czasownik behäqis w Ps 17,15 odnosi się 
do wiernego. Ale znana jest dobrze w ST idea Jahwe powstającego ze snu, aby
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Tak więc na py tan ie  o rodzaj literack i możemy odpowiedzieć pozytywnie: 
pew na określona form a lite racka  i  związana z nią ustalona treść odpowiadają 
potrzebom  pew nej sy tuacji kultow ej. Zasadnicze elem enty tego gatunku  to 
inw okacja do Jahw e, w yznanie niewinności, pochw ała samego siebie, w yzna
n ie  negatyw ne lub przysięga oczyszczająca. To w łaśnie oznaczało „orzec 
swoje serce czystym ”, jak  to form ułuje Ps 73,13. T utaj nie m a jak  w lam en
tacjach  b łagania o litość, ale o to, by Bóg poznał spraw ę i jako wszechwie
dzący sędzia zajął stanowisko. M odlący się wypowiada swoją niewinność cza
sem  oskarżając swoich przeciw ników  jako bezbożników. W tym  to gatunku 
trzeba  widzieć rów nież Ps 139.

MODLITWA NIEW INNIE OSKARŻONEGO

W tym  św ietle ostatnia strofka Ps 139 nabiera całkiem  jasnego znaczenia. 
O skarżony sta je  przed Bogiem, którego wcześniej wychwalił jako wszech
wiedzącego, i k ieru je  doń słowa:

19. Obyś Boże, zabił niezbożnego (rasa'),
a  mężowie k rw i niech odejdą ode mnie!

20. Ci, którzy Cię w zyw ają dla niepraw ości, 
co fałszyw ie przysięgają na Twoje m iasta!

21. Jakże nienaw idzę tych, którzy Ciebie nienaw idzą, Jahw e 
i jakże brzydzę się Twoim i nieprzyjaciółm i!

22. N ajgłębszą czuję do nich nienawiść, 
stali się dla mnie nieprzyjaciółm i.

Po tych dek laracjach  rozbrzm iew a usilna, w prost natarczyw a prośba, by 
Bóg poznał, przeniknął, zbadał postępowanie, serce, myśli psalm isty, jak  to 
już  wyżej podkreśliliśm y 42.

W słowach pełnych uczucia, a naw et pasji psalm ista prosi albo lepiej 
żąda, by Bóg zabił bezbożnego i aby mężowie k rw i odeszli od niego. T rady
cyjna egzegeza usiłowała tę całkowitą zmianę nastro ju  i ten  wybuch uczucia 
tłum aczyć następująco: psalm ista stanął tw arzą w tw arz  z rzeczywistością 
Boga. W swej kontem placji zobaczył niezw ykle w yraźnie Boże przym ioty 
jak  wszechwiedzę, wszechobecność, wszechmoc. T aki Bóg zasługuje na to, aby 
Go wszyscy uznali, uczcili i kochali. Tymczasem istn ieją  na świecie ludzie, 
k tórzy  nie tylko że Bogu nie służą, ale się Mu sprzeciw iają i usiłują, na ile 
to być może, przekreślić Boże rządzenie światem. Oni właśnie, jak  to roz
w ija Ps 104, zakłócają cudowną harm onię Bożego świata. Co gorsza, tacy 
ludzie żyją wpośród narodu wybranego. Psalm ista uważa za rzecz oczywistą, 
że dla takich ludzi nie powinno być m iejsca między żyjącymi. Przeto im 
życzy i dom aga się dla nich jak  najrychlejszego końca 43.

Tłum aczenie to jednak  ma swoje słabe strony. Psalm ista nie zwraca się 
tu ta j przeciw ko złu jako takiem u, ani przeciw  ludziom złym w  ogóle, ale

przyjść na sąd nad nieprzyjaciółm i oraz dla zbaw ienia Izraela. T ak użyte jest po
dobne słowo beh ä ‘ir (gdy on się przebudzi) w  P s 73,20. O Bogu, k tóry  „budzi się”, 
zob. Ps 35,23; 44,24; 59,6; 78,65. Por. Bible de Jérusalem , s. 794.

42 Z danie w. 20 zaczyna się od p artyku ły  'im, k tó ra  nie m a tu  znaczenia w a
runkow ego, lecz w yraża życzenie. Por. B. D u  h m , Die Psalm en (KH AT), Tübingen’ 
1922, s. 460; P. J  o ü o n, G ram m aire de l’hébreu biblique, Rome 1965, 163 c.

43 Np. G. C a s t e l l i n o ,  Libro dei Salm i, s, 812; B e h l  e r ,  a rt. cyt., s. 53; 
E. Y o u n g ,  Psalm  139. A Devotional and Expository Study, London 1965, s. 94; 
L. J a c q u e t ,  Les Psaumes, s. 603—604.
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przeciw  konkretnym  złoczyńcom, którzy nastają na psalm istę: „a m ężowie 
krw i niech odejdą ode m nie!” (w 19b). Jest tu  sytuacja podobna jak  w  p ierw 
szej części psalm u (ww. 1—18), gdzie też psalm ista nie rozw ażał Bożych 
przym iotów  jako takich, ale raczej rozw ażał swoją sytuację przed wszech
wiedzącym  i nieskończenie b liskim  i m ocnym  Bogiem. Gdy jednak psalm  jest 
m odlitw ą oskarżonego, to niezbożni i mężowie krw i, na k tórych psalm ista 
rzuca klątw ę, rep rezen tu ją  kategorię ludzi, do k tórej, przez fałszywe oskar
żenie, włączono rów nież psalm istę. Dlatego jako podejrzany o konszachty 
z takim i ludźm i, rzuca na nich przekleństw o. S tara  się przez to wykazać jak 
najusiln iej, że nie m a i nie chce mieć z nim i nic wspólnego. Życzy im  śmierci, 
a przez to i sobie sam em u, gdyby — jak  głosi podniesione przeciw  niemu 
oskarżenie — do nich rzeczywiście należały Je s t tu  więc zaw arte  przekleństwo 
o charak terze  przysięgi i k lątw y, k tóre  rów nież i to w  pierw szym  rzędzie do
tyczy samego psalm isty. S ta ry  Testam ent zna tak ie  form uły przysięgi, które 
zaw ierały zaklęcie przeciw  sam em u przysięgającem u, na wypadek gdyby 
swej przysięgi nie dotrzym ał lub przysięgał kłam liw ie, np. „niech mi to uczy
nią bogowie i to niech m i dodadzą, jeśli...” (1 K ri 19,2).

Dalszą charak terystykę  ludzi, od k tórych  odcina się psalm ista, podają 
następne dwa w ersety. T ekst m asorecki w. 20 jwydaje się na pierwsze wej
rzenie p raw ie bezsensowny, i egzegeci uciekają się do najróżniejszych po
praw ek 44. Jednakże należy zdecydowanie tę  w ersję  zatrzym ać i tłumaczyć 
w św ietle podobnych w yrażeń w; ST oraz przez paralelizm  członów. Użyte 
w  pierw szym  członie słowo ’am ar m a znaczenie podobne jak  w  Ps 40,11: 
„wypowiadać, wychwalać, w zyw ać”, a hem istych można przełożyć: „którzy 
w ym aw iają Ciebie (tj. m ają na ustach Twoje imię) przy  haniebnym  czynie”. 
D rugi hem istych, jest pozornie jeszcze trudniejszy: naśń’ laśśaw ’ ‘ârêkâ. Roz. 
poznać tu  jednak trzeba znaną z Dekalogu form ułę näsä’ laśśaw ’ (Wj 20,7), 
k tóra  zabrania nadużyw ania im ienia Bożego, a więc i krzywoprzysięstwa 45. 
Ale odpow iadający tem u orzeczeniu przedm iot ‘ârêkâ (twoje miasta) zdaje 
się nie daw ać dobrego sensu. Jeśli jednak  zważym y na wypowiedź zawartą 
w Mt 5,34—35: „Nie powinniście w ogóle przysięgać: ani na niebo, bo jest 
tronem  Boga, an i na ziemię, bo jest podnóżkiem  stóp Jego, ani na Jeruzalem, 
bo jest m iastem  wielkiego króla...”, m usim y stw ierdzić, że w yrażenie z psal
m u posiada sens. O kazuje się bowiem, że Izraelici przysięgali na niebo, na 
ziemię, na swoją głowę, jak  rów nież na Jeruzalem , tzn. na św ięte miasto 
Jahw e. P lu ra lis  „Twoje m iasta” też da się wyjaśnić. W Am 8,14 czytamy, że 
Izraelici przysięgają na grzech Sam arii (tj. na cielca czczonego w Samarii) 
i mówią: „żyje bóg tw ój, o Dan, i żyje twój k u lt (derek), o Beer Szebo”.

Z tych to form uł przysięgi na ołtarz czy sanktuarium  m iasta, rozwinęła się 
następnie przysięga na św ięte m iasta Jahw e (Por. Iz 64,9), tj. m iasta sław
nych objaw ień Boga (Hebron, Betel), m iejsca spoczynku ark i (Szilo, K irjat

44 Popraw ki dotyczą n a jp ie rw  słowa jöm rukä, k tó re  Castellino, K ittel, Zorell 
i in. czytają, k ie ru jąc  się lekcją  Q uinty  parep ik ranan , jam rû k â  (Hiphil od m arah — 
buntow ać się). W drugim  członie w yraz ‘â rêkâ  (twoje m iasta) błędnie przekładała 
V ulgata przez hostes tu i. T u ta j niektórzy egzegeci (np. Castellino, Kraus) popra
w iają na ‘ä le jk ä  (przeciwko tobie).

46 Por. J . K r o o n ,  A ccip ien t in  vantia te  civita tes tuas (Ps 138,20), w: Verbum 
Domini 11(1931), s. 264. A utentyczności tek stu  m asoreckiego broni też Rice G e n e , 
The In teg rity  o f the  T e x t o f Psalm  139:20 b, w: Catholic Biblical Q uarterly  46(1984), 
s. 28—30. A utor p roponuje  b rać słowo laśśaw ’ w  znaczeniu znanym  z Hi 7,3; Iz 30,28. 
klęska, zniszczenie, i tłum aczy hem istych: „którzy tw oje m iasta obrócili w ru æÇ 
(They have carried  aw ay thy  cities to destruction). Jednakże R. Gene me zwróci 
uw agi na paralelizm  zachodzący m iędzy dwoma stycham i wiersza, k tó ry  w jego 
in te rp re tac ji zostaje zburzony. Zob. także S. Ł a c h ,  Księga W yjścia, s. l  .
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Jearim) czy miejsca zgromadzeń Izraela (Mispa, Sychem )4®. Ale przecież 
można, bez uciekania się do zmiany tekstu spółgłoskowego, czytać rzeczow
nik w singularis, i wtedy mamy przysięgę na miasto Jahwe, czyli Jerozolimę. 
W tym ujęciu oba wersety stanowią doskonały paralelizm, a cały wiersz do
brze harmonizuje z wierszem poprzednim: niezbożni i mężowie krw i tutaj 
zostają scharakteryzowani jako krzywoprzysięzcy 47. Dla nich Bóg jest niczym, 
gdyż odważają się wymawiać jego imię, kiedy sami popełniają nieprawość. 
Co więcej, oni przyzywają to święte imię dla spełnienia swych niegodziwych 
zamiarów. Nie wahają się przed fałszywą przysięgą, którą Tora zawsze piętno
wała jako straszliwe przestępstwo (Por. Kpł 19,12).

Gdy chodzi o takich ludzi, to nasz psalmista czuje do nich ogromną nie
nawiść i najwyższą odrazę (ww. 21— 22). Te dwa wiersze stanowią znowu 
razem paralelizm synonimiczny. Mówca z niespotykaną siłą i emfazą wyraża 
swoją nienawiść do owych mężów krwi. Nie poprzestaje na prostym stwier
dzeniu nienawiści, lecz podkreśla, że jest ona taklit, najgłębsza jaką sobie 
można wyobrazić- Dalej stwierdza psalmista, że ludzie ci, będąc nieprzyja
ciółmi Boga, stali się automatycznie i jego wrogami. Wyrażenia są tak mocne, 
że w duszy czytelnika mimo woli rodzi się bunt. Przecież już w ST znano 
największe przykazanie, na którym „zawisło Prawo i Prorocy” , przykazanie 
miłości Boga i bliźniego <8. Wydaje się rzeczą stosowną przypomnieć tu ów 
specyficzny rys myśli hebrajskiej, w której abstrakcyjne zło zawsze przybie
rało konkretne rysy złoczyńcy. I dlatego jedynym sposobem usunięcia zła 
wydawało się zgładzenie złego człowieka, a nienawiść do zła utożsamiała 
z nienawiścią względem złoczyńców *». Ale i w tej perspektywie stwierdze
nia psalmisty brzmią zbyt bezwzględnie.

Natomiast w ich kontekście życiowym, jaki wskazaliśmy dla Ps 139, sło
wa te stają się dobrze zrozumiałe i psychologicznie uzasadnione. Modlącemu 
się postawiono poważne zarzuty, że jest mianowicie bezbożnikiem, gwałtow- 
nikiem, że dopuścił się jakiegoś konkretnego przestępstwa. W tej sytuacji on 
stwierdza: niech bezbożników spotka śmierć, ja ich nienawidzę i brzydzę się 
nimi, uważam ich za swoich wrogów. Czy wobec tego będzie jeszcze ktoś 
twierdził, że modlący się do nich rzeczywiście należy? Teraz jest rzeczą oczy
wistą, że jeżeli jego słowa i uczucia są szczere, to nikt nie może uważać go 
za przynależnego do grupy owych ludzi.

Szczerość zaś jego uczuć i słów ma potwierdzić sam Jahwe. Psalmista sam 
o to prosi spokojnie, ale usilnie: „Przeniknij mnie Boże, i poznaj moje serce, 
zbadaj mnie i osądź m,oje myśli, a zobacz czy idę drogą ‘óęeb (ww. 23— 24a). 
Nagromadzone tu imperatywy zawierają tę samą treść, odpowiednio ją stop
niując: häqar oznacza poznanie bardzo dokładne i przenikliwe, jäda‘ pozna
nie bardziej intymne, bähan wyraża egzamin, próbę, doświadczenie, a rä’äh to 
już widzenie, więc poznanie z oczywistością nie budzącą żadnych wątpliwości. 
Tak wszechstronne poznanie ma dotyczyć osoby modlącego się, w szczegól
ności jego serca, jego myśli. Ponadto w  w. 24 jest wymieniony jeszcze jeden 
przedmiot Bożego egzaminu, Bożej inspekcji. Chodzi tu o to czy psalmista

46 H. J u n k e r ,  Einige Rätsel im Urtext der Psalmen, w: Biblica 30(1949)
s. 197— 212. ’

47 Tak już był wykładany wiersz 20 w  Targumie: di jemun bissemak ’al niklä 
mistablei’n ’al maggan ba’ale-d’ babak, tzn. którzy przysięgają na twoje imię 
w oszustwie, ci przysięgają na nicość, twoi wrogowie.

48 Por. Pwt 6,5, Kpł 19,18 i Mt 22,36— 40. T. H a n e 1 1, Pojęcie bliźniego w sta
rotestamentalnym przykazaniu miłości, RBL 30(1977), s. 238_244.

4fl Zob. L. S a b o u r i n, The Psalms. Their Origin and Meaning, New York 
1974, rozdział: Fraternal love and hatred enemies, s. 152— 156.
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ma coś wspólnego z derek  ‘oęeb. Jak  starożytne przekłady so, tak  i współcześni 
egzegeci nie są zgodni w  tłum aczeniu tego w yrażenia 5i. Większość p rzek ła- 
dowców przy jm uje  tu  sens „droga boleści”, a więc droga wiodąca do boleści, 
cierpienia, gniew u Bożego 52. Jednakże hebra jsk i w yraz ‘oęeb m a dw a w y
raźnie odcinające się znaczenia: pierwsze to bożek, idol. To znaczenie jest 
pew nie poświadczone w Iz 48,5: „żebyś nie mówił, mój bożek to spraw ił, moja 
rzeźba, mój posąg zarządził” » . Zaś drugie znaczenie w yrazu to boleść (Iz 14,3; 
1 K rn  4,9). Jesteśm y skłonni opowiedzieć się za pierwszym  znaczeniem, 
przyjm ow anym  już przez Targum  i n iektórych egzegetów współczesnych 54̂  
i przytoczone w yrażenie „droga ‘óseb” rozum ieć w  związku z kultem , podob
nie jak  w  Am 8,14; J r  2,23; 10,2; 12,16, czyli oddaw anie się bałwochwalstwu. 
Psalm ista stoi więc pod zarzutem  bałw ochw alstw a. Zatem  wspólnota z prze
ciw nikam i Boga polegała na udziale w  ich kulcie.

Bałw ochwalstwo było w  Izraelu  napiętnow ane od samego początku jako 
jeden z najcięższych grzechów. Z abraniało go pierw sze przykazanie Deka
logu: „Nie będziesz m iał bogów cudzych przede mną... nie uczynisz sobie po
sągu... nie będziesz mu się kłaniał... Bo Ja  jestem  Jahw e, twój Bóg, Bóg za
zdrosny, karzący niepraw ość ojców na synach w  trzecim  i czw artym  poko
len iu” (Pw t 5,7—9; por. Wj 20,3).

Tora nakazyw ała karać  bałw ochw alstw o śmiercią- W Pw t 13,13—16 są 
w yraźne polecenia, że przeciw  ludziom  nakłaniającym  innych do bałwochwal
stwa, należy wszcząć dochodzenie sądowe i po w ykazaniu winy ukarać śmier
cią. Zaś w  Pw t 17,2—7 praw odaw ca nakazuje, by  przełożony, k tórem u do
niesiono o tym, że jakiś człowiek, mężczyzna czy niew iasta, k łania się obcym 
bogom, słońcu, księżycowi czy gwiazdom, spraw y w ysłuchał i dokładnie zba
dał. Jeżeli rzecz okaże się praw dą, w innych należy zaprowadzić ku  bramie 
m iasta i ukam ienow ać. Do w ydania w yroku potrzeba zeznań dwóch albo 
trzech świadków. Je s t bardzo możliwe, że w b rak u  w ystarczających dowodów 
winy (jak w w ypadku podejrzenia n iew iasty  o zdradę małżeńską), odwoły
wano się do samego Jahw e jako wszystko wiedzącego sędziego.

Mimoi to bałw ochw alstw o było przez całe w ieki w ielką pokusą dla Izraeli
tów aż po czasy m achabejskie. K ult B aali szerzył się w różnych lokalnych 
sanktuariach  za proroków  Amosa, Ozeasza czy Jerem iasza 55 j m iał swoich 
zwolenników wśród wszystkich w arstw  społeczności izraelskiej, od królów 
na Syjonie po wieśniaczki z gór Sam arii 56.

Je s t jasne, że ten  kto  stał się w innym  bałw ochw alstw a, nie mógł być do
puszczony do zgrom adzenia praw ow iernych Izraelitów , do ku ltu  świątynnego.

50 Septuagin ta  przekłada przez anom ias, Peszitto  dsw qr’ =  m endacii, Hieronim 
doli V ulgata m endacii.

81 BT3 droga n iepraw a; B J chem in fa ta l; TOB chem in périlleux; Bibbia di Ga
rofalo studio di lucro; P sa lte rium  P ianum  via prava.

82 F. Z o r  e 11, Lexicon hebraicum  Veteris Testam enti, Roma 1960, s. 619 a: via 
doloris, via ad dolores, ad  gehennam ? albo via irae, via iram  Dei excitans. Tenże, 
Psalterium  e x  hebreo la tinum , Rom ae 1928, s. 246; Por. O. A. S c r i b a ,  Via do
lorosa. Z ur theologischen Auslesung des 139. Psalms (Festschrift fü r M. Mitzen
heim), Jen a  1961.

83 S. M a n d e l k e r n ,  Veteris T estam en ti Concordantiae hebraicae atque hal- 
daicae, G raz 1964, s. 1105.

84 T ak zaleca czytać i rozum ieć TM H. B a r  d t  k  e, au tor krytycznego opraco
w ania Psalm ów  w  BHS. Tak tłum aczył u nas J. K r u s z y ń s k i ,  Księga Psalmów,. 
L ublin  1939, s. 509; także D a  n e l l ,  a rt. cyt., s. 21; J. H o l m a n ,  a rt cyt., s. 310.

88 Am 5,26; Oz 8,4—8; J r  10,3nn; Iz 41,6nn; 44,9—20. Por. C. W i e n e r ,  Idole, 
w: D ufour STB, s. 320—322.

88 Por. V u  i l l e u  m i e r  — B e s s a  r d ,  La tradition cultuelle d ’Israël dans la- 
prophétie d ’A m os et d’Osée (Cahiers Théologiques 45), N euchâtel S. 1960.
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Winny lub podejrzany o taki grzech musiał się od swych błędów odżegnać, 
oczyścić z zarzutów. Psalm 16 zdaje się przedstawiać przykład formuły wy
znania wiary przez jakiegoś konwertytę na prawdziwy kult jahwistyczny 57. 
Po wyznaniu wiary w Jahwe (w. 2) następuje wyrzeczenie się fałszywych 
bóstw kananejskich (w. 3—4). Cl. Schedi58 wykazał, że qedóśŁm i ‘addire z w. 
3 są określeniami bóstw pogańskich, zaczerpniętymi z języka kananejskiego. 
Zgodnie z tą sugestią, Michel Dahood 59 tłumaczy tekst następująco:

„Zachowaj m nie, o Boże,
Bo u  Ciebie szukam  ucieczki.
Pow iedziałem : „O Jahw e, Tyś m oim  Panem  
i nie m a d la m nie nikogo oprócz Ciebie.
Co do Świętych, którzy byli w  k ra ju , 
i do Potężnych, w  których m iałem  upodobanie: 
niechaj pomnożą się ich boleści, wydłuży ich męka.
Ja  bowiem  nie złożę dla nich ofiary moimi rękam i, 
i naw et nie postoi ich imię na, moich w argach”.

Nie trudno spostrzec podobieństwo sytuacji z Ps 139 i podobieństwo for
muły wyznania: żeby odżegnać się od obcych bogów, psalmista rzuca na nich 
przekleństwo. W Ps 139 pobożny odcinając się od bałwochwalców, czyni to 
samo.

W tym świetle zrozumiała się staje prośba psalmisty, kończąca jego wy
znanie „i wprowadź mnie na derek ‘ôlâm” (w. 24). Konwertyta z Ps 16 rów
nież kończy prośbą o ukazanie mu „ścieżki życia”, z „pełnią radości przed Bo
żym obliczem, z wieczną rozkoszą po Jego prawicy” (w. 11). Jak przestępstwa 
modlących się, rzeczywiste czy domniemane, dotyczyły sfery kultu, jak kul
towe jest znaczenie wyrażenia „derek ‘ôçeb”, tak kultowe jest również zna
czenie „derek ‘ôlâm”. W Psalmie 24, który odzwierciedla „liturgię wejścia” 
do świątyni 80 pojawia się okrzyk: „Otwórzcie się bramy ‘ôlâm, bramy wiecz
ności” (ww. 7 i 9). Tak więc droga wieczna, bramy wieczne, to to samo co 
„ścieżka życia” przed obliczem Jahwe, to życie pełne rozkoszy i radości, to 
życie w błogosławieństwie Boga, życie, które przynosi swój niezawodny plon, 
to wychwalanie Boga w Jego świątyni 81. W przeciwieństwie do „drogi bez
bożnych”, która prowadzi wprost ku rychłej zagładzie, droga wieczna jest 
drogą sprawiedliwych, którą Jahwe zna (Ps 1,6), a więc otacza swoją troskli
wą miłością, na której pobożnemu nic nie może zagrozić.

DOKSOLOGIA SĄDOWA

Wobec tego czemu służyła pierwsza, tak rozbudowana część Psalmu 139? 
I ta część jest lepiej zrozumiała gdy sięi, ją czyta w świetle owej sytuacji, dla 
której została skomponowana. W Księdze Jozuego czytamy o tym, jak to 
Izrael został wydany na łup nieprzyjaciół, mieszkańców Aj, gdyż — jak to 
Bóg objawia Jozuemu — lud pogwałcił święte prawo heremu (7,11). Ale nie 
wiadomo kto konkretnie grzech popełnił. Winowajca ma być wykryty drogą

57 M. D a h o o d ,  Psalms, t. 1, s. 87; „This profession of fa ith  was composed by 
a C anaanite convert to Y ahw ism ”. Por. S a b o u r i n ,  Psalms, s. 269.

58 Cl. S c h e d i ,  „Die H eiligen” und „die H errlichen” in Psalm 16,1— 4, w : Z eit
sch rift fü r die a lttestam entliche W issenschaft 76(1964), s. 171—175.

89 M. D a h o o d ,  Psalms, t. 1, s. 86.
00 E. L i p i ń s k i ,  Psaum es, kol. 102—105.
01 Por. T. B r z e g o w y ,  „Miasto Boże" w  Psałterzu, w: Collectanea Theologica 

(w przygotow aniu).
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świętego losowania. Lud ma się oczyścić i zgromadzić rankiem, a Jahwe sam 
wskaże winnego (w. 15). Gdy los wskazał Akanae jako winowajcę, Jozue zwra
ca się do niego słowami: „Synu mój, daj chwałę Jahwe, Bogu Izraela, i złóż 
przed nim wyznanie” (7,19— 21). Można przypuszczać, że podobni Akanowi 
winowajcy często byli wzywani przez kapłana do „złożenia wyznania i odda
nia chwały Bogu”. Na ten cel powstawały teksty, które możemy nazwać 
„doksologiami sądowymi” 62- Miały one uzmysłowić oskarżonemu, że stoi przed 
wielkim, wszechmocnym sędzią, którego wiedza, spojrzenie dosięga samych 
głębi ludzkiej osobowości *3.

Pierwsza część Psalmu 139 stanowi taką właśnie doksologię. Jej przedmio
tem nie jest, powtarzamy to jeszcze raz, wychwalanie hymniczne wszech
wiedzy, wszechmocy czy wszechobecności Boga. Od pierwszych słów „Jahwe, 
T y mnie przenikasz i znasz” poprzez wszystkie następne wersety rozwijana 
jest owa przedziwna relacja zależności od Jahwe konkretnego modlącego się 
„Ja”. Uważna lektura tekstu hebrajskiego wierszy 1— 18 pozwala odkryć za
skakującą prawidłowość. Jeżeli policzymy w pierwszej strofie zaimki osobo
we, sufiksy osobowe, przedrostki i  przyrostki koniugacyjne, które są niczym 
innym jak zaimkami osobowymi dołączanymi do rdzeni czasownikowych, to 
otrzymamy 12 wyrazów „T Y ” (Jahwe) i 12 wyrazów „Ja” (modlący się), czyli 
dokładnie tyle ile jest hemistychów. Więc na każdą linijkę przypada jedna 
wzmianka Jahwe i jedna wzmianka modlącego się. Tak samo jest w  drugiej 
strofie i w trzeciej. Już ta zewnętrzna, graficzno-foniczna strona wskazuje, 
że chodzi o szczególną relację, jaka zachodzi między Jahwe i modlącym się.

Na poziomie treści jest zupełnie tak samo. W pierwszej strofie (w. 1— 6) 
modlący się wyznaje, że Jahwe go całkowicie przenika, a następnie ukazuje 
poszczególne przypadki, w  których ta wiedza się przejawia: Jahwe zna i ze
wnętrzne czyny i wewnętrzne zamiary, słowem całe jego życie, trzyma nie
jako w rękach człowieka, mając nad nim całkowitą władzę. W| drugiej strofie 
(ww. 7— 12) modlący się stawia najpierw problem, dokąd by mógł uciec przed 
Bożym obliczem (w. 7), a potem rozważa wszelkie możliwości, jak ucieczka 
do nieba i szeolu, na najdalszy wschód i zachód czy wreszcie zaszycie się 
w najgłębsze ciemności, ale wszelka próba ucieczki na nic się nie zda, bo 
ręka Boża wszędzie człowieka dosięgnie, a w ciemności Bóg widzi jak w naj
jaśniejszy dzień. Trzecia strofa (ww. 13— 18) jest pogłębieniem dwóch po
przednich, wskazując na podstawę najgłębszą owej całkowitej zależności czło
wieka od Boga. Bóg tak doskonale zna człowieka, gdyż jest jego twórcą. Bóg 
go misternie uformował w łonie matki, łącznie z nerkami i sercem, siedzibą 
uczuć i myśli człowieczych. Całe dzieje człowieka Bóg z góry znał, określił 
i spisał w swojej księdze!

Tak więc pierwsza część psalmu stanowi doskonałe przygotowanie modlą
cego się, zanim wypowie decydującą prośbę: „Poznaj mnie, przeniknij, zo
bacz” i wydaj w mojej sprawie wyrok. Nie dziwi nas też, dlaczego w tym 
wstępnym wyznaniu psalmisty pojawiają się elementy hymniczne. Skoro stoi 
pod zarzutem oddawania czci obcym bogom, to teraz wychwalając Jahwe, 
jako jedynego i wszechpotężnego Pana i Sędziego, stwierdza nie wprost, że 
tamci bogowie są niczym.

Czy jednak mogły się w Izraelu zdarzyć, i zdarzały rzeczywiście, przy
padki fałszywego oskarżenia o bałwochwalstwo? Zauważyć trzeba, że wy
kroczenie bałwochwalstwa dotyczy bardzo delikatnej sfery, oddawania czci

82 H. J. K r a u s ,  Psalm en, s. 917 z pow ołaniem  się na studium  F. H o r s t ,  
Die D oxologien im  A m osbućh, Z A W  47(1929), s. 45— 54.

63 Por. E. B e a u c a m p  —  J. P. d e  R e l i e s ,  L ’Elu sous le regard de son Dieu. 
Psaum e 139, w : B ible et V ie  C h rétienne 58(1964), s. 34.
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obcemu bogu, dotyczy więc zachowania ale i przekonania, uczucia. Według 
Deuteronomium przełożony był obowiązany wszcząć dochodzenie, skoro na 
kogoś doniesiono, że kłaniał się bogom. Łatwo tu zarówno o pomyłkę w oce
nie jak i nadużycie. Dla ludzi bez sumienia jawi się szerokie pole do wywar
cia osobistej zemsty czy pozbycia się człowieka. Historia Nabota jest tego 
nazbyt wyraźną ilustracją: „Przyszło dwóch ludzi, synów Beliala, którzy za- 
siadłszy wobec niego, zaświadczyli przeciw niemu, mówiąc: „Nabot zbluźnił 
Bogu i królowi” (1 Kri 21,13) •*.

Jak dalece ludzie uczciwi stawali się nieraz ofiarami ludzkich namiętności 
i zawiści, pokazują perypetie Jeremiasza proroka. Nikczemni ludzie z Jero
zolimy i Anatot powzięli przeciw prorokowi zgubne plany: „chodźcie, uderzmy 
go językiem... uknujmy zamach na Jeremiasza” (18,18), „zgładźmy go z ziemi 
żyjących” i następnie „szukają jego duszy”. Jeremiasz widzi siebie „jako ci
chego baranka wiedzionego na zabicie” (Jr 11,18—23). Pociechą dla uciśnio
nego jest świadomość, że Jahwe jest świadkiem jego niewinności: „Ty zaś, 
Jahwe, znasz mnie i patrzysz na mnie i badasz serce moje, ono jest z Tobą” 
(12,3). Wobec tego prorok powierza swoją sprawę (rib — termin z procedury 
sądowej) Bogu: „Lecz Jahwe Zastępów jest sędzią sprawiedliwym, badają
cym nerki i serce. Niech ujrzę Twoją pomstę nad nimi, bo Tobie powierzy
łem moją sprawę” (11,20) 6S. Podobieństwo tej sytuacji z naszym psalmem jest 
wprost zadziwiające. Dowodzi to jeszcze wyraźniej, że Izraelici niesłusznie 
prześladowani uciekali się do Jahwe po sprawiedliwość. Tam wobec zgroma
dzenia i przełożonych wychwalali sędziowskie przymioty Boga i prosili Go 
o orzeczenie ich niewinności. Na taką sytuację i dla takich ludzi był przewi
dziany Psalm 139.

TWÓRCA PSALMU

Odtworzona sytuacja religijna pozwala widzieć jakby funkcjonowanie psal
mu w życiu społecznym i religijnym Izraela. A czy można, coś powiedzieć 
o samym jego twórcy? Oczywiście że jest to również pytanie o epokę, o czas 
skomponowania utworu.

Niektórzy egzegeci są zdania, że właściwie nie ma możliwości zadatowa- 
nia psalmu, gdyż brak po temu jakichkolwiek punktów zaczepienia «®. inni 
proponują daty bardzo odległe, od Dawida #7 do czasów hellenistycznych ®8. 
Poważną wskazówką wewnętrzną za czasem powstania psalmu są dość liczne 
arameizmy 69 oraz punkty styczne z Księgą Hioba. Tak wiersze 13—16 przy
pominają Hi 10,9—11; imię Boże Eloah użyte w. 19 występuje tylko cztery 
razy w Psałterzu, ale za to jest bardzo częste w Księdze Hioba. Czasownik

84 Tekst hebra jsk i 1 K ri 21,10 używa tu  słowa bêrak tâ  (dosł. błogosławiłeś), co 
jest eufem izm em  dla uniknięcia słow a „przeklinać, złorzeczyć” w połączeniu z J a h 
we, podobnie jak  w Hi 1,5.11; 2,5.9. Por. J. G r a y ,  I  and I I  K ings (Old Testam ent 
L ibrary), London 1970, s. 441; G. F o h r  e r, Elia, Zürich2 1968, s. 27.

85 Por. P. E. B o n n a r d ,  Le psautier selon Jérém ie, P aris  1960, s. 231—232; 
A. S t r u ś ,  Jerem iasz —  prorok m odlitw y za swój naród, CollTheol 52(1982), 
s. 35—56.

88 K r a u s ,  Psalm en, s. 917.
07 E. Y o u n g ,  Psalm 139, s. 41—44.
8fl C. A. B a r t o n ,  The Religion o f Israel, New York 1918, s. 210. Podobnie 

zresztą G. C a s t e l l i n o ,  Il Libro dei Salm i, s. 808, k tó ry  szuka au to ra  psalm u 
w  środow isku au to ra  Księgi Mądrości.

83 Dość powszechnie w skazuje się na następujące w yrazy jako aram eizm y: re ’a 
(w. 2) rib ’î (w. 3) m illäh (w. 4) ’essaq (w. 8).
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qâtal (zabijać) występuje poza naszym psalmem tylko w Księdze Hioba, choć 
w  aramejskim jest powszechny. Toteż w Biblii z Cambridge wyrażono opinię, 
że jeżeli uda się ustalić pochodzenie Księgi Hioba, będzie można zadatować 
nasz psalm 70. Na takim stanowisku stanął też wybitny orientalista z Papie
skiego Instytutu Biblijnego, M. Dahood71. Przyjmując za M. Pope wiek VII 
przed Chr. jako czas kompozycji Hioba, otrzymał czas powstania Psalmu 139.

Jak w kwestii pochodzenia Hioba, tak i w datacji Ps 139 nowsi egzegeci 
opowiadają się raczej za starożytnością ?2. Wskazaliśmy już na liczne punkty 
styczne naszego psalmu z utworami pozabiblijnymi, a są to wszystko utwory 
z drugiego tysiąclecia przed Chr. Jak w tamtych utworach tak i w psalmie 
mamy do czynienia z pewnymi ujęciami bardzo pierwotnymi i obserwujemy 
pewien związek z ordaliam i73. Za starożytnością psalmu przemawia również 
jego literacka konstrukcja, a mianowicie wymieszanie elementów hymnicz- 
nych z lamentacyjnymi. Jak słusznie wykazał S. M owinckel74, czyste formy 
literackie hymnu czy lamentacji przedstawiają stadia późniejsze w historii 
literatur narodów starożytnego Wschodu. Najstarsze pieśni religijne, zwłaszcza 
sumero-babilońskie i egipskie były modlitwami, które zaczynały się lub prze
platały z elementami pochwalnymi, czyli były to doksologie i lamentacje za
razem. Te złożone formy literackie były naturalnym odbiciem przeżycia reli
gijnego i jego fluktuacji. Ze wzlotów doksologii modlący się powracał do po
trzeb swoich czy wspólnoty, by je wyrazić w końcowej prośbie.

Gdy chodzi o styczności psalmu z pismami biblijnymi, to wskazaliśmy już 
na Księgę Jeremiasza (do wspomnianych już miejsc można dodać Jr 23,24). 
Ale psalm ma również odpowiedniki w najstarszej księdze Starego Testa
mentu, jaką jest proroctwo Amosa (np. 9,2— 4). Przy czym trzeba się liczyć, 
że to psalm używany w oficjalnym kulcie, wywierał wpływ na twórców czy 
to prorockich, czy to mądrościowych 75. Nie jest też wykluczone, że twórca 
psalmu natchnionego wykorzystał jakiś starożytny przedizraelski hymn ku 
czci boga Słońca 7®. Tak więc można spokojnie stwierdzić, że psalm nie pow
stał później niż w  VII w., ale data starsza jest bardzo możliwa.

A  kim był sam twórca psalmu? Nie ulega najmniejszej wątpliwości, że 
nasz twórca należał do elity duchowej narodu hebrajskiego. Jego walory 
teologiczne i poetyckie trafnie podkreślił E. Würthwein: „Poeta panuje tak 
znakomicie nad prawidłami teologicznych koncepcji, praktycznych zastosowań 
i poetyckiej formy, iż nie można żadną miarą uznać go za laika ani pod 
względem teologicznym ani poetyckim” 77. Pogląd Würthweina na autora psal-

70 A. F. K i r k p a t r i c k ,  The Book of Psalm s, C am bridge 1957, s. 786.
71 M. D a h o o d ,  Psalm s, t. 3, s. 285; M. H. P o p e ,  Job  (Anchor Bible 15), 

New Y ork 1965, s. X X X V II. Dla ścisłości trzeba  zaznaczyć, że Pope przyjm uje wiek 
VII jako  czas kom pozycji zasadniczej części dzieła, tzn. dialogu Hioba.

72 Dzisiejsza filologia b ib lijna dość sceptycznie tra k tu je  argum ent z arameizmów 
jako  dowód późnego pochodzenia danego tekstu . M. P o p e ,  profesor języków 
północno-zachodnich sem ickich w  Yale U niversity  napisał na  ten  tem at: „It must 
be rem em bered, however, th a t A ram aic is as old as H ebrew  and th a t the dialec
tology of N orthw est Sem itic gets m ore com plicated as our date increase. Ugaritic 
has a num ber of featu res th a t appear also in  la te r A ram aic” (Anchor Bible 7c, 
s. 33). Podobnie E. Y o u n g ,  Psalm  139, s. 42—44.

78 G. A. D a n  e 11, a rt. cyt., s. 24 i 32.
74 S. M o w i n c k e l ,  The Psalm s in  Israel’s W orship, t. 1, s. 95—96.
75 Por. H. H o m m e 1, a rt. cyt., s. 119.
70 Zw iązki Ps 139 z hym nam i na  cześć Słońca przy jm ują  A. D a  n e l l ,  art. cyt., 

s. 26; J. H o l m a n ,  a rt. cyt., s. 309. O długim  trw an iu  kananejskiego ku ltu  boga 
Słońca w Jerozolim ie sam ej tra k tu je  F. J. H o l l i s ,  The Sun-C ult and the Tem ple  
at Jerusalem , w: M yth and  R itual, ed. by S. H. Hook, London 1933, s. 87 110.

77 E. W ü r t h w e i n ,  a rt. cyt., s. 180.

162



mu wymaga jecjnak pewnej poprawki. Uważa on mianowicie, że jakiś kapłan 
ułożył psalm na użytek sanktuarium, jako formularz dla wszystkich, tych 
którzy znajdą się w stanie oskarżenia. A więc utworu nie można by traktować 
hagiograficznie, jako owocu i ilustracji długiego życiowego doświadczenia 
i obcowania z Bogiem, lecz normatywnie. Utwór psalmiczny, zdaniem Würth- 
weina, nie dowodziłby, że tak wierzył ten czy ów Izraelita, lecz że tak był 
obowiązany myśleć, wierzyć i wyznawać każdy w okolicznościach, w których 
odmawiano psalm 78.

Późniejsze życie (Nachleben) psalmu w sanktuarium, jego funkcjonowanie 
jako formularz na określone okoliczności, nie znaczy koniecznie, że psalm zo
stał ułożony od razu dla innych, i że trzeba go traktować normatywnie, a nie 
biograficznie. Ładunek uczucia i osobistego zaangażowania w utworze jest 
nazbyt widoczny78 Jest to o wiele bardziej zrozumiałe, jeżeli psalm skom
ponował d la  s i e b i e  jakiś wykształcony Izraelita, postawiony w stan po
dejrzenia czy oskarżenia. I trzeba tu widzieć raczej nie kapłana, gdyż ci nie 
zajmowali się twórczością psalmiczną, lecz jakiegoś proroka kultowego albo 
lewitę 80. Można sobie z łatwością wyobrazić jakiegoś lewitę, który po zdele
galizowaniu przez Jozjasza w 622 r. przed Chr. lokalnych sanktuariów Izraela, 
przybył do Jerozolimy, i tu zaczął się ubiegać o jakieś stanowisko w kulcie 
świątynnym. Ale przecież przybywał z jednego z sanktuariów Izraela, w któ
rych kwitło bałwochwalstwo! Samo to stawiało jego prawowierność pod zna
kiem zapytania. Do tego mogło się dołączyć czyjeś doniesienie, oskarżenie. 
Jedynym wyjściem było odwołać się do najsprawiedliwszego i wszystko wie
dzącego sędziego, Jahwe. Temu to człowiekowi i biedzie w jakiej się znalazł, 
zawdzięczamy jeden z najcenniejszych utworów, jakie Stary Testament prze
kazał chrześcijaństwu.

*
* *

Na zakończenie trzeba postawić pytanie, czy to odtworzenie pierwotnej 
sytuacji, dla której psalm powstał i jego miejsca w kulcie izraelskim, ma 
jakieś praktyczne znaczenie dziś, dla chrześcijańskiego czytelnika Biblii. Albo
wiem Ps 139, jak cały zresztą Psałterz, nie jest dziś tylko martwym pomni
kiem starożytnej literatury czy pobożności, lecz jest wciąż żywym i życiodaj
nym słowem Bożym, karmiącym pobożność Kościoła i każdego chrześcijanina.

Dzisiaj w Kościele nie ma „sądów Bożych” i nie udajemy się do kapła
nów po sentencję w konkretnych sprawach pogwałcenia prawa. Ale dziś rów
nież przychodzimy do Bożego trybunału, aby prosić o usprawiedliwienie, 
ułaskawienie, darowanie win. Psalm 139 ukazując nam boskiego Sędziego, 
jako wszechwładnego i wszystko wiedzącego Pana, który jest twórcą ludzkie
go jestestwa i trzyma je jak na dłoni w każdej chwili i przenika swym nie
przeniknionym wzrokiem najskrytsze tajniki ludzkiego serca, stanowi dobre 
przygotowanie na stawienie się przed boskim trybunałem. Psalm pobudza do 
wielkiego szacunku wobec Transcendentnego, ale też każę człowiekowi rzucić

78 Tamże.
78 W arto  zwrócić uwagę na złożoność tego stanu  uczuciowego psalm isty. 

C a s t e l l i n o  (dz. cyt., s. 807) uważa, że m edytacja o Bogu wszechwiedzącym  
przynosi m odlącem u się pociechę i pokrzepienie, a naw et w prow adza go w po
dziw i zachwyt. Lecz inni widzą tu  nie tyle uszczęśliwienie co przytłoczenie psal
m isty ową wiedzą, k tó ra  bardziej obezw ładnia niż oswabadza, co w ięcej, budzi 
w nim  naw et grozę. Tak A. W e i s e r ,  Die Psalm en  (ATD) G öttingen6 1959, s. 555.

80 Por. M. J . B u s s ,  The Psalms of Asaph and Korah, w: Jo u rn a l of Biblical 
L ite ra tu re  82(1963), s. 382—392. Znam ienna jest obecność w  tych psalm ach lew ic- 
kich treści praw niczych i sądowych, co stanow i elem ent wspólny z Ps 139.
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się z najw iększym  zaufaniem  w ram iona ojcowskie Boga i Jem u zawierzyć 
swoją spraw ę, swój los.

Jak  w daw nym  Izraelu, tak  i dziś chrześcijanin pada nieraz ofiarą n ie
spraw iedliw ych podejrzeń, pom ówień, wyroków. I nieraz jedyną instancją, 
do k tórej biedny uciśniony i pokrzyw dzony może się odwołać, jest spraw iedli
wy Bóg. Dla każdego osądzonego przez św iat Ps 139 przypom ina, że Bóg widzi 
praw dziw ie, zna uczynki, słowa i najtajn iejsze  uczucia, i zdolny jest wybawić 
człowieka z ręk i oszczerców i oprawców.

Człowiek zawsze sta je  przed pokusą kom prom isu, zacierania granic między 
złem i dobrem , chodzenia środkiem , na pograniczu. Psalm  139 uczy chrześci
janina bezkom prom isowości wobec wszelkiego zła. W iek X X  też ma swoje 
bałw ochw alstw a, jak  na przykład w ładza, system , pieniądz, postęp, moda, uży
wanie, seks. Psalm  139 uczy, że kto chce się ostać na „drodze wieczności”, 
ten  m usi wydać zdecydowaną w alkę, więcej ten  m usi nienawidzieć wszelkiego 
zła. Tylko tak i człowiek może spokojnie się poruszać po ścieżkach opromie
nionych znajomością, czyli troskliw ą miłością Boga.

Tak więc Ps 139 jaw i się dla nas jako praw dziw a m odlitw a, która wy
ryw a nas z niew oli grzechu, uczy w łaściw ej postaw y życiowej i prowadzi do 
zjednoczenia z Bogiem.

RÉSUMÉ

Le P saum e 139, un  des p lus beaux  dans tou t le P sau tier, pose un problème 
exégetique sérieux  p a r une tran s itio n  très  ab ru p te  en tre  la prem ière  partie 
(v. 1—18) et la  deuxièm e (19—24). Si dans la  p rem ière  p a rtie  le Psalm istę développe 
une calm e m éditation hym nique su r l ’om niscience e t l ’om niprésence de Dieu, dans 
la su ite  il m aud it les im pies et déclarer sa haine vers les ennem is de Dieu et enfin 
il dem ande afin  que Dieu connaisse son coeur e t sa conduite. Cette structure , sans 
parallèle  dans le P sau tie r, pose la question  du genre litté ra ire  et de l’in te rp ré ta 
tion du poème.

Les parallèles ex trab ib liques, su rto u t l’hym ne d’A tharva-V eda, ont suggéré 
pensée que le psaum e pouvait se rv ir com m e fo rm ulaire  de la procédure judiciaire 
dans le culte. Tous les anciens Sém ites se ren d a ien t aux  divinités pour obtenir 
justice. La loi M osaïque la issa it aussi certains cas jurid iques au  jugem ent des 
prêtres dans le sanctuaire . Dans un  tel cas l’accusé ou suspect exalta it les qualités 
jud iciaires de Dieu, déclara it son innocence et dem andait une sentence favorable. 
C’est la  s itua tion  pour laquelle  a été  com posé le Ps 139, où se re trouven t aussi les 
elem ents d ’une „doxologie ju d ic ia ire” comme les tra its  d ’une ,,prière de l ’accusé 
innocent” .

Les horisonts théologiques e t les valeurs litté ra ire s  p rouvent que fo ra n t du 
Ps 139 ap p artien t à une élite re lig ieuse israélienne. Il est le plus probable que le 
psaum e a été prononcé p ar un  lévite qui, après la réform e de Josias, a rriv a  à Jé
rusalem  pour y chercher l’em ploi dans le Tem ple. P arce  qu ’il venait d’un  sanctua
ire de province, il é ta it n a tu re llem en t suspect ou sim plem ent accusé de l ’idolâtrie. 
C’est le délit dont le psalm istę  se v eu t p u rif ie r lo rsqu’il je tte  l ’anathèm e sur les 
im pies et lo rsqu’il professe sa foi en Dieu c réa teu r om nipotens et juge omniscient.


