Bund fiir das Volk und Licht fiir die Heiden
(Jes 42,6)

Jes 42, 5-9 gehort nach Westermann zu den noch nicht wirklich
erklirten Perikopen des Jesajabuches. Inzwischen ist zwar allgemein
anerkannt, daB der Abschnitt eine eigene Texteinheit darstellt,
doch ist die Deutung nach wie vor umstritten. Die Schwierigkeit
liegt vor allem in der Unklarheit der Beziehungen begriindet.
So geht aus dem Text deutlich hervor, da8 Jahwe der Redende
ist und daB in V.6 eine Art Berufung erfolgt, deren Ziel in V.7
angegeben wird. Aber es geht aus dem Text nicht klar hervor,
wen Jahwe beruft, an wem der Berufene wirken soll und was mit
seinem Auftrag gemeint ist!. Verbirgt sich hinter dem Berufenen
der Prophet Deuterojesaja selbst? Ist es der Perserkdnig Kyros:
Das Volk Isracl: Oder ist der Berufene mit dem Gottesknecht?
von Jes 42, 1-4, ciner idealen Rettergestalt der Zukunft, identisch:
Was bedeutet aber dann die Bestimmung zum Bund fiir das Volk
und zum Licht fiir die Heiden:

1 C. WESTERMANN, Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66, ATD 19, 1966, 81f. Weitere
Literatur: K. ELLIGER, Jesaja I, BK 13, 1970ff. P. E. BONNARD, Le second Isaie, Paris 1972;
G. FoHRrer, Das Buch Jesaja III, Ziirich-Stuttgart 1964; C. R. NortH, The second Isaiah,
Oxford 1964.

2 Zum Grundbestand der Ebed-Jahwe-Lieder zihlen nach allgemeiner Auffassung
Jes 42, 1-4; 49, 1-6; 50, 4-9; 52, 13-53, 12.

Aus der Fiille der hierzu vorhandenen Literatur sei aulBer den in Anm. 1 aufgefiihrten
Kommentaren genannt: J. CoppeNs, Le Messianisme et sa Reléve Prophétique, Gembloux
1974; H. Junker, Der Sinn der sogenannten Ebed-Jahwe-Stiicke, TThZ 79 (1970) 1-12;
N. FUGLISTER, Alttestamentliche Grundlagen der neutestamentlichen Christologie, in: Myste~
vium Salutis I, 1, Einsiedeln-Ziirich-K&ln 1970, 105-226; O. Ka1ser, Der konigliche Knecht,
Gottingen 1959; V. pe LEeuw, De Ebed-Jahweh-Profetieén, Assen-Leuven-Paris 1956; C. R.
Nort, The Suffering Servant in Deutero-Isaiah, Oxford 21956.
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I. Jes 42, 2-9 im Kontext der Ebed-Jahwe-Lieder

Der Text des Abschnittes Jes 42, 5-9 lautct:

5: So spricht der Gott Jahwe,
der den Himmel erschaffen und ausgespannt hat,
der die Erde gemacht hat und alles, was auf ihr wichst,
der den Menschen auf der Erde den Atem verleiht
und allen, die auf ihr leben, den Geist:
6: Ich, Jahwe, habe dich gerufen in Gerechtigkeit.
Ich habe deine Hand ergriffen,
ich habe dich geschaffen und bestimmt?
zum Bund fiir das Volk und zum Licht fiir dic Heiden:
7: blinde Augen zu offnen,
Gefangene aus dem Kerker zu holen
und alle, die im Dunkel sitzen, aus ihrer Haft zu befreien.
8: Ich bin Jahwe, das ist mein Name;
ich iiberlasse die Ehre, dic mir gebiihrt, keinem anderen,
meinen Ruhm nicht den Gétzen.
9: Das Friihere, siche, es ist cingetroffen.
Neues verkiinde ich jetzt.
Noch che es sproBt, lasse ich es euch héren.

Der Abschnitt ist tibersichtlich gegliedert. Auf die cinleitende
Botenformel folgt mit Bezug auf den dort erwihnten Gottesnamen
Jahwe zunichst eine breit ausladende Apposition, dic von Jahwe
als dem Schopfer und Erhalter der Welt spricht (V.5). Danach

3 Fiir die perfektische Ubersetzung dieses Verses spricht die literarkritische Beobach-
tung Ervicers, daB es sich in V. 6f. um ein zitiertes Berufungsorakel handelt. Im Stil des
Berufungsorakels wire in V. 6 durchgehend das Prisens zu erwarten. In diesem Sinn hat
auch M die Tempora aufgefaflt. Dem Stil des Berufungsorakels entspricht auch die Anrede
an den Berufenen. Fiir den Verfasser der Diskussionsszene war jedoch die Berufung Vergan-~
genheit. Anstatt das darauf beziigliche Orakel entweder formgerecht dem Disputationswort
einzuverleiben, indem er wenigstens die 2. Person in die 3. Person verwandelte, oder es sauber
auch seinerseits als Zitat zu kennzeichnen, begniigte er sich damit, das Zitat wortlich wieder-
zugeben und nur die Gegenwarts- in Vergangenheitstempora umzuwandeln, wozu es in
einer Zeit, die noch keine Vokale schrieb, nicht einmal eines dufBleren Handgriffs bedurfte.
Nach dem vom Verfasser intendierten Verstindnis ist «ich habe dich gerufem» perfectum
historicum, wihrend dic iibrigen Verbalformen im imperfectum consecutivum stehen. Es ist
aber kein Wunder, dal3 Spitere, durch die unklare Form der Zitierung verwirrt, im Stil
des echten Berufungsorakels das «ich habe dich gerufen» als perfectum praesens und die
iibrigen Pridikate als reines imperfectum nahmen, was schlie8lich in M seinen maf3geblichen
Niederschlag gefunden hat. Vgl. ELLIGER, 232f.
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kommt erst das cigentliche Gotteswort: die Berufung eines nicht
Genannten und Bezeichneten, den Gott zum Bund fiir das Volk
und zum Licht fiir die Heiden bestimmt hat (V.6), um blinde Augen
zu Sffnen und Gefangene aus dem Kerker zu holen (V.7). Den
Abschlu8 bildet cine Selbstpridikation Jahwes, die seine einzigartige
Macht in der Geschichte betont (V.8f).

An der Einheit des Abschnitts ist nicht zu zweifeln*. Die
voraufgehenden Verse des ersten Ebed-Jahwe-Liedes (Jes 42, 1-4)
bilden ein formal und inhaltlich geschlossenes Prisentationswort,
das keine Fortsetzung verlangt. Die Botenformel in V.5 wire im
Mund des V. 1-4 sprechenden Jahwe unméglich; als Einfilhrung
ciner neuen Texteinheit dagegen ist sie ganz normal. Sodann beginnt
in Jes 42,10 mit der typischen Einleitung des Jahwe preisenden
Hymnus etwas véllig Neues, das formgeschichtlich mit den vorauf-
gehenden Versen, in denen Jahwe selbst redet, nichts mehr zu tun
hat. Es besteht auch kein Grund, V.8f von V.5-7 zu trennen.
Denn die belicbte Hypothese, V.8f. sei der Abschlu8 des Kyros-
liedes von Jes 41, 21-29, scheitert an der Geschlossenheit dieser
Gerichtsrede.

Gattungsgeschichtlich gesehen ist der Abschnitt nach Elliger
cin Disputationswort, in dem ein Berufungsorakel zitiert wirdS.
Doch wer ist hier der Berufene: Elliger entscheidet sich fiir Kyros.
Bei dieser Annahme, so sagt er, erklirt sich zunichst der Unter-
schied in der Anrede. Als ganze wendet sich nimlich die Rede an
Leute, die ihre Zweifel haben, ob der heidnische Konig wirklich
Jahwes Werkzeug ist und ob er wirklich die groBe Bedeutung fiir
die Weltgeschichte und insbesondere fiir Israels Schicksal hat, die
der Prophet ihm zuschreibt. Von daher ist auch das «euch» am
SchluB (V.9) cbenso selbstverstindlich wie das «dich» im Beru-
fungswort (V.6). So erklirtsich ferner die von der Regel abweichende
Betonung des gottlichen Subjekts am Anfang des Berufungswortes.
Denn auch dieser Anfang ist im Blick auf die Zweifler formuliert:
Ich, Jahwe, und kein anderer, habe Kyros mit seiner weltgeschicht-
lichen Aufgabe betraut, die in Israels Geschichte dic Wende mit
cinschlieBt. Diese Ehre tritt Jahwe an keinen Gotzen ab (V.8).
So erklirt sich weiterhin die hymnische Einleitung (V.5). Denn

4 Vgl. ELLIGER, 224.
5  ELLIGER, 228.
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sie ist die sogenannte Ausgangsbasis des Disputationswortes; sie
enthilt nimlich den Satz, der auf allgemeine Anerkennung rechnen
kann und aus dem der spezielle Satz abgeleitet wird, von dessen
Richtigkeit der Redner seine Gegner iiberzeugen will. So erklirt
sich schlieBlich auch nach dem Zitat des Berufungsorakels der
Neueinsatz (V.8a2), von dem ab der Stil des Disputationswortes
bis zum SchluB durchgehalten wird®.

In gattungsgeschichtlicher Hinsicht hat Elliger durch die
Erkenntnis, daBB der Abschnitt die Situation eines Streitgespriiches
widerspiegelt und daB in seinem Zentrum ein Berufungsorakel
steht, die tragenden Elemente der Form wohl richtig bestimmit.
Gegen die Identifizierung des Berufenen mit Kyros erheben sich
jedoch schwere Bedenken.

Zunichst ist auf den Umstand hinzuweisen, daB in diesem
Disputationswort, das von seinem Charakter her den Streitpunke
klar hervorheben miifite, der Name des Kyros nirgendwo genannt
wird. Elliger hat diese Schwierigkeit geschen und meint deshalb,
das Fehlen des Namens erklire sich daraus, daB3 die Rolle des Kyros
in den Plinen Jahwes eben der Gegenstand des voraufgegangenen
Disputs gewesen sei (vgl. Jes 41, 21-29), den der Prophet jetzt mit
diesem Wort abschlieBe 7. Doch ist gerade dieser Zusammenhang
mit dem voraufgegangenen Wort iiber Kyros erst zu beweisen.

Sodann liegt in dem zitierten Berufungsorakel eine auffiilige
Ubereinstimmung mit dem prophetischen Selbstbericht des Gottes-
knechtes in Jes 49, 1-6 vor, wo der von Gott Erwihlte bei der
entscheidenden Erweiterung seines Auftrags als «Licht fiir die
Heiden» bezeichnet wird (V.6). Gerade weil es sich in Jes 42,6
um ein «zitiertess Berufungsorakel handelt, wird man diese
Ubereinstimmung kaum anders als im Sinn einer direkten Entleh-
nung erkliren konnen. Dafiir spricht auch, daB in dem Disputa-
tionswort die hymnische Einleitung (V.5) nicht einfach einer
allgemeinen Umschreibung von Jahwes Schopfermacht dient,
sondern in Verbmdung mit der Selbstpradlkatlon Jahwes am Schlul
(V.8) auch einen Rahmen bildet, in dem sich etwas Neues (V.9)
als das Ergebnis einer schopferischen Heilsinitiative Jahwes ercignet.
Von ciner solchen Heilsinitiative Jahwes ist aber gerade in Jes 49,6

6 ELLIGER, 228f.
7 ELLIGER, 229,
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die Rede, insofern durch den Gottesknecht nicht nur Israel, sondern
auch alle Vélker der Erde den definitiven Sieg der Rettermacht
Jahwes erfahren sollen.

Angesichts der uniibersehbaren Bezichung zwischen Jes 42,6
und Jes 49,6 einerseits und der auffallenden Anonymitit des Beru~
fenen andererseits stellt sich die Frage, ob Jes 42, 5-9 nicht in
Verbindung mit den Ausfithrungen iiber den Gottesknecht in Jes
42, 1-4 zu sehen ist. Westermann bejaht eine solche Verbindung,
meint aber, daB Jes 42, 5-9 in einer ganz anderen Weise als Jes
42, 1-4 von dem Gottesknecht spreche, weil darunter Israel ver-
standen werde. Denn der Abschnitt spreche von dem Heil, das
durch Israel zu den Vélkern kommen werde, in dhnlicher Weise,
wie das bei Tritojesaja geschehe 8. Nun ist bei Tritojesaja tatsichlich
dic Rede von einer Lichtfiille, die sich durch die Offenbarung der
Herrlichkeit Jahwes auf Zion niederliBt, wihrend tiefes Dunkel
dic Vdlkerwelt iiberlagert (Jes 60, 1-21). Doch wird hierbei
nirgendwo gesagt, daB Zion Gefangene aus dem Dunkel herausholt.
Von der Befreiung Gefangener ist dagegen ausdriicklich die Rede,
wo der Gesalbte Jahwes als Botschafter der Heilsordnung Gottes
den Armen dic Frohbotschaft von der Erlésung verkiindet (Jes
61, 1-3). Das aber ist auch die Aufgabe des Gottesknechtes (vgl.
Jes 42,3).

Es legt sich daher die SchluBfolgerung nahe, daB in Jes 42, 5-9
weder von Kyros noch von Isracl die Rede ist, sondern von dem
Gottesknecht ebenso wie in Jes 42, 1-4. Doch ist Jes 42, 5-9 nicht
gleichzeitig mit Jes 42, 1-4 entstanden. Der Abschnitt stellt vielmehr
hachstwahrscheinlich eine spitere Erginzung des ersten Ebed-
Jahwe-Liedes dar, die aufgrund eciner eigenen, noch niher zu
bestimmenden Reflexion iiber den Gottesknecht zustande gekommen
ist.

II. Jes 42, 5-9 als Erganzung zum ersten Ebed-Jahwe-Lied
Die cinleitende Botenformel (V.5a) ruft den Hérern ins BewuBt-

scin, daB ihr Gott Jahwe der Gott schlechthin ist, neben dem es
keinen anderen Gott gibt (vgl. Jes 43, 10-12; 45, 22; 46, 9).

8 WESTERMANN, Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66, 84.
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Was aber das Appellativum «Gott» (%el) inhaltlich meint,
bringen die beigefiigten Partizipien in hymnischen Worten zum
Ausdruck: Jahwe ist der Schopfer des Himmels und der Erde und
der Erhalter all dessen, was er in dieser Welt erschaffen hat (V.5b).
Die Vorstellung von der Erschaffung der Welt durch Jahwe begegnet
auch sonst bei Deuterojesaja, und zwar vor allem in AuBerungen
mit bestreitendem Charakter, wobei jedesmal die Herkunft aus
dem beschreibenden Lob (Hymnus) deutlich erkennbar ist (vgl.
Jes 40, 12-31; 45, 18f.; 48, 12-16). Gerade mit dem beschreibenden
Lob (Hymnus) hat aber die Weltschépfungsvorstellung bei Deutero-
jesaja gemeinsam, daB sie immer in Verbindung mit der Vorstellung
von Jahwes Herrsein in der Geschichte vorkommt. Uberhaupt
erweckt auch schon die Weltschdpfungsvorstellung fiir sich
genommen den Eindruck, daB es dabei nicht so sehr um die
Erschaffung der ecinzelnen Weltordnungen als vielmehr um das
Herrsein des Schépfers iiber diese Werke geht®. Man darf daher
vermuten, daB die AuBerungen iiber die Schdpfermacht Jahwes
auch in Jes 42, 5 nicht um ihrer selbst willen erfolgen, sondern zu
der geschichtlichen Offenbarung Jahwes in Beziehung stehen.
Das zeigt sich in der Tat bei der abschlieBenden Selbstpridikation
Jahwes (V.8f).

Denn im Unterschied zu den G&tzen vermag Jahwe kraft
seiner Schopfermacht, in der Geschichte wahrhaft Neues hervorzu-
bringen, das dem Heil der Menschen dient. Die hymnische Einleitung
bildet demnach mit der Selbstpridikation Jahwes am SchluB einen
hochst bedeutsamen Rahmen fiir die Berufung des Gottesknechts;
denn die Berufung erscheint dadurch als Ausdruck einer schopferi-
schen Heilsinitiative Jahwes von universaler Bedeutung.

Darauf weist auch die Aussage hin, daB Jahwe den Gottesknecht
in «Gerechtigkeit» gerufen hat (V.6a). Denn «Gerechtigkeit» ist
hier wie iiberall bei Deuterojesaja das von Jahwe bewirkte Heil 1°.
Die Berufung «n Gerechtigkei kann zwar auch von Kyros
ausgesagt werden (Jes 45, 13), insofern nimlich der Sieg des Perser-

9 Zur niheren Begriindung vgl. E. Haag, Gott als Schopfer und Erléser in der Pro-
phetie des Deuterojesaja, TThZ 85 (1976) 193-213.

10 ELLIGER, 232. Nach F. CriUseMANN, Jahwes Gerechtigkeit (sedaga/sdddg) im Alten
Testament, EvTh 36 (1976) 427-450 wird bei Deuterojesaja die Gerechtigkeit Jahwes der
Botschaft vom kommenden Heil dienstbar gemacht; sic wird zur Chiffre der eschatologischen
Befreiung und Restitution Israels.
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konigs iiber Babel ein integrierendes Element in der von Jahwe
bewirkten Schicksalswende darstellt. Die Berufung des Gottes-
knechtes aber ist fiir den Vollzug dieser Schicksalswende konsti-
tutiv, wie die folgenden Aussagen deutlich zeigen. Bei der Berufung
des Gottesknechts «n Gerechtigkeit» geht es daher nicht mehr um
die Voraussetzung des Amtes, das der Berufene iibertragen bekommt,
sondern um das Amt selbst, um seinen Sinn und sein Ziel.

Jahwe hat den Gottesknecht zum Bund fiir das Volk und zum
Licht fiir die Heiden «geschaffens und «bestimmw (V. 6b). Die
Bedeutung des ersten Verbums ist umstritten. Doch diirfte die
Auffassung, die hier das Verbum jazar = «bilden, schaffen» erkennt,
die besseren Griinde fiir sich haben. Das Verbum trifft sich in der
Bedeutung mit dem anderen Verbum natan, das in dem tibertragenen
Sinn «zu etwas machen» bei Deuterojesaja nur noch Jes 49, 6 begegnet,
und zwar bezeichnenderweise auch dort neben jazar (vgl. Jes 49, 5).
Was demnach in der Rahmenaussage nur angedeutet worden ist,
wird hier deutlich gesagt: dic Bestimmung des Gottesknechts,
Bund fiir das Volk und Licht fiir die Heiden zu sein, ist das Ergebnis
ciner schdpferischen Initiative Jahwes bei der Schicksalswende
seines Volkes.

Was bedeutet aber jetzt der Ausdruck «Bund fiir das Volk»:
Bei der Beantwortung dieser schweren Frage ist zunichst der
Begriff «Bund» und seine Bedeutung, sodann seine Herkunft in
diesem Abschnitt und schlieBlich seine Verbindung mit dem Begriff
«Volk» zu erdrtern.

Kutsch hat dem Begriff «Bund» (berit) cine Reihe cingchender
Untersuchungen gewidmet und ist dabei zu dem folgenden Ergebnis
gelangt. Berit bedeutet von Hause aus und in den meisten Beleg-
stellen die «Bestimmungy, die «Verpflichtungy. Im profanen Bereich
ist berit entweder die Selbstverpflichtung oder die Verpflichtung,
die das Subjekt der berit einem anderen auferlegt: die Fremdver-
pflichtung. Von der Selbstverpflichtung aus kann es dann auch zu
ciner wechselscitigen berit kommen, cinem Vertrag oder einem
Biindnis. Von diesem sekundiren und relativ seltenen Sprachgebrauch
aus, so meint Kutsch, sei es dann zu der Ubersetzung «Bund»
gekommen, die jedoch, weil einc wechselseitige Verpflichtung
von Gott und Mensch nicht méglich sei, aus dem theologischen
Sprachgebrauch getilgt werden miisse. Im theologischen Sprachge-
brauch des Alten Testamentes kommen jedenfalls nur die beiden
ersten Bedeutungen vor: dic Selbstverpflichtung und die Fremdver-
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pflichtung; dic wechselseitige Verpflichtung mit cinklagbaren
Rechten ist fiir das Alte Testament nicht zu belegen!!.

Westermann hat sich mit diesen Forschungsergebnissen ausein-
andergesetzt und hat dabei festgestellt, daB8 berit im theologischen
Sprachgebrauch des Alten Testaments zwar nie im Sinn einer
wechselseitigen Verpflichtung vorkommt, daf aber trotzdem die
Bedeutung «Bund» an nicht wenigen Stellen gerechtfertigt ist.
Am Beispiel von Gen 17 hat Westermann deutlich gezeigt, daB
der Begriff berit cinc geschichtliche Entwicklung und damit auch
einen Wandel in seiner Bedeutung durchgemacht hat. Wihrend
beritin Gen 17, 4 noch den Akt der Zusicherung meint, istin Gen 17, 7
mit berit eindeutig ein Status bezeichnet, der durch diesen Akt
hervorgerufen worden ist, etwas, das zwischen Gott und Mensch
Bestand hat, eine Institution. Dabei verliert berit nicht die
Grundbedeutung eciner bindenden Verpflichtung; nur ist diese
Bedeutung erweitert. Die Verpflichtung bewirkt ndmlich eine
dauernde Verbindung: den «Bund». Die Mdglichkeit dicscr Begriffs-
erweiterung ist in der Eigenart der hebriischen Sprache begriindet,
die mit demselben Wort einen Akt und gleichzeitig das aus diesem
Akt Resulticrende bezeichnen kann 2.

Es ist nicht zu iibersehen, daB gerade bei Deuterojesaja berit
die gleiche Bedeutung hat. So verheiBt Jahwe in Jes 54, 10, daB
seine Gnade von dem Israel der Heilszeit nicht mchr weichen wird
und daB sein «Friedensbund» (berit falom) nicht wanken wird.

Ganz deutlich, sagt Westermann, ist hier dic VerheiBung auf
cin Stetiges, auf cinen neuen Status hingeordnet!3. Im gleichen
Sinn heifit es Jes 55, 3, daB Jahwc mit Isracl einen «ewigen Bund»
(berit olam) schlieBen wird. Lediglich an diesen beiden Stellen
begegnet sonst bei Deuterojesaja der Begriff berit (Jes 49,8 ist nur
Wiederholung von Jes 42.6), und jedesmal umschreibt er nicht
mehr nur cinen Akt, sondern einen von Jahwes Heilsmitteilung
geprigten Zustand. Die Selbstverpflichtung Jahwes hat offen-
sichtlich hier die Bedeutung «Bund». Man darf daher mit gutem
Grund vermuten, daB die Ausdrucksweise «Bund fiir das Volk»

11 E. KurscH, Verheillung und Gesetz, BZAW 131, Berlin 1973.

12 C. WESTERMANN, Genesis 17 und die Bedeutung von berif, ThLZ 101 (1976) 161-170.
Vgl. auch W. EicaropTt, Darf man heute noch von einem Gottesbund mit Isracl reden:
ThZ 30 (1974) 193-206.

13 WEeSTERMANN, Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66, 221f.
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sich an diesem Verstindnis von berit orientiert. Jedenfalls spricht
dafiir der im gleichen Vers vortkommende Parallelbegriff «Licht,
wie gleich noch gezeigt wird.

Es besteht demnach kein Zweifel, daB in Jes 42, 6 von dem Heil
Gottes dic Rede ist, das nach der Verkiindigung Deuterojesajas
die Zeit des Gerichts abldst. Wer ist aber der Empfinger dieses
Heils: Genauer gefragt: Wer ist mit dem «Volk» gemeint, dem
Gott diesen Bund gewihrt, von dem bei der Berufung des Gottes-
knechts gesprochen wird: Die Ausleger teilen sich bei der Beant-
wortung dieser Frage in zwei gleich groBe Lager; die einen beziehen
den Begriff «Volk» auf Israel, die anderen auf die Menschheit!4.
Im Blick auf die alten Ubersetzungen der Septuaginta, der Vulgata
und des Targum, deren Gewicht bei der Urteilsfindung hier nicht
zu unterschitzen ist, wird man jedoch der Meinung, die den
Begriff «Volk» auf Israel bezieht, den Vorzug geben. Dazu
kommt der Umstand, wie Stamm hervorhebt, daB3 Deuterojesaja
in seiner Heilsverkiindigung keinen gleichférmigen Universalismus
ohne Stufen vertrat. In sciner weiten Hoffnung gab es vielmehr
Stufen oder, wie angemessener zu sagen ist, Kreise. Dabei stellt
Isracl in dem ncuen Bund den inneren, leuchtenden Kreis dar;
dic Volker dagegen sind der duBere Kreis, in welchem sic das
Licht von innen her wahrnchmen, das ihnen der Knecht als
Bringer des Lichtes und Spender von Belehrung verstindlich
macht.

Bei der Diskussion der Ausdrucksweise «Bund fiir das Volk»
wurde schon deutlich, daB8 die parallele Bezeichnung «Licht fiir die
Heiden» eine ebenfalls von Jahwes universaler Heilsmitteilung
bestimmte Bedeutung hat. Denn «Licht» ist ein im Alten Testament
beliebtes Bild fiir Jahwes Heil'®, und mit den «Heiden» (gojim)
sind hier nicht dic Isracl feindlich gesinnten Vélker, sondern die
auf Jahwes Erldsung wartenden Menschen gemeint!S.

Die Aufgabe des Gottesknechts ist es, blinde Augen zu 6ffnen,
Gefangene aus dem Kerker zu holen und alle, die im Dunkel sitzen,

14 Vgl. hierzu die Diskussion bei J. J. StaMm, Berit <am bei Deuterojesaja, in: Probleme
biblischer Theologie, Miinchen 1971, 510-524.

15 Vgl. S. AaLeN, Die Begritfe Licht und Finsternis im Alten Testament, im Spitjuden-
tum und im Rabbinismus, Oslo 1951.

16 Vgl. Gen 22, 18; 26, 4 Jes 2, 2 u. a.



12 : DIDASKALIA

aus ihrer Haft zu befreien (V.7). Die Bilder beschreiben die von
Gott im Zuge seiner Heilszuwendung durchgefiihrte Befreiung
der Menschheit aus dem Zustand des Gerichts. Der Erfahrungs-
hintergrund ist das Exil Israels in Babel, das bci Deuterojesaja als
ein Gefingnisaufenthalt bezeichnet wird (Jes 42, 22; 43, 14).
Das «Dunkel ist ein Bild fiir den Unheilszustand des Gerichts
(Jes 45, 7; 49, 9), wihrend dic «blinden Augen» in diescm Zusam-
menhang die Verstocktheit der Stinder umschreiben (Jes 42, 18f;
43, 8). Die Aufgabe des Gottesknechts besteht also in der wirk-
samen Verbreitung des gottlichen Heils, das cinc grundlegendc
Verinderung der Lebensverhiltnisse bei den Geretteten hervorruft.

Die abschlieBende Selbstpridikation Gottes betont, dafi cr
Jahwe ist und seinen Ruhm nicht den Gétzen iiberlift (V.8). Der
Vers greift die den ganzen Abschnitt cinleitende Schépfungsaussage
auf (V.5) und spezifiziert sic in Verbindung mit V.9 auf das machtvolle
Wirken Jahwes in der Geschichte. Bei der durch den Gottesknecht
vollzogenen Befreiung zeigt sich, daB Gott Jahwe» ist, das heiBt:
daB cr da ist, um dic Bedriickten zu retten (vgl. Ex 3, 9-15). Die
hier gemeinte Offenbarung der Rettermacht Jahwes ist aber von
dem bisherigen Walten Gottes in der Geschichte Isracls qualitativ
verschieden. Deshalb heiBt es: «Das Friihere, siche, es ist cingetroffen.
Neues verkiinde ich jetzt» (V.9).

Das «Frithere» (rifonot) meint das im Vergleich zur Gegenwart
des Redenden «Ersten, also die Vergangenheit (Jes 41, 22; 43, 9.18
46, 9; 48, 3). Damit ist schwerlich der Siegeszug des Kyros gemeint,
der als dic gleichsam erste Phase der von Jahwe ins Werk gesetzten
Befreiung seines Volkes in Zukunft durch dic Vollendung von
Jahwes Heil iiberboten werden soll'?. Der Zusammenhang verlangt
einc ganz andere Deutung. MaBgebend dafiir ist die Auffassung
Deuterojesajas, wonach das «Frithere» die Zeit des von Gott
beschlossenen und angekiindigten Gerichts ist, wihrend das «Neue»
die bevorstehende Schicksalswende zum Heil meint (vgl. Jes 48
3.8). Dabei wird der fiir Israel spezifische Erfahrungshintergrund
in Jes 42, 8f. auf die ganze Menschheit erweitert, so daB der Gottes-
knecht als das von Jahwe gesetzte Zeichen fiir dic definitive und
universale Schicksalswende zum Heil erscheint.

17 ELLIGER, 238.
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III. Jes 42, 5-9 im Licht der prophetischen Eschatologie

Im AnschluB an dic Auslegung stellt sich dic Frage, wann
und vor allem warum dieser Abschnitt zu dem ersten Ebed-Jahwe-
Lied hinzugefiigt worden ist. Bildet Jes 42, 5-9 eine inhaltliche
Erginzung und Weiterfithrung der Aussagen von Jes 42, 1-4? Und
worin liegt dann deren Bedeutung:

Bei der Beantwortung dieser Fragen geht man am besten von
der Beobachtung aus, daBl die zentrale Aussage des Abschnitts,
nimlich die Bestimmung des Gottesknechts zum Bund fiir das
Volk und zum Licht fiir die Heiden, theologisch auf ciner Ebene
mit Jes 54-55 liegt. Denn nur dort findet sich bei Deuterojesaja
der Begriff «Bund» (berit) mit dem gleichen inhaltlichen Verstindnis
wic in Jes 42, 6. Das hat dic Auslegung mit aller Deutlichkeit
gezeigt. Nun hat man aber schon seit langem erkannt, daB die
Kapitel Jes 54-55 gegeniiber den anderen Prophetien Deuterojesajas
cine Besonderheit aufweisen. Diese Besonderheit allem Voraus-
gehenden gegeniiber liegt in der Tatsache beschlossen, daB dic
VerheiBungen des Propheten hier nicht mehr die erwartete R ettungs-
tat Jahwes als solche zum Gegenstand haben, sondern den mit
ihr geschaffenen Heilszustand des begnadeten Gottesvolkes!®. Die
Kapitel Jes 54-55 sind daher Ausdruck einer — wohl noch von
Deuterojesaja selbst — weiterentwickelten Eschatologie. Die Schick-
salswende zum Heil, dic der Prophet den Verbannten zu Babel
als Frohbotschaft verkiindet hat, stellt nach dieser Auffassung nur
dic Einleitung zu einem neuen, heilvollen Zustand dar, in dem
Jahwe unwiderruflich und fiir immer scine Herrlichkeit an den
Erlésten offenbart.

Das gleiche Gefille von der Ankiindigung eines eschatologischen
Ereignisses zu dem sich daraus ergebenden Zustand liBt sich auch
bei cinem Vergleich von Jes 42, 1-4 mit Jes 42, 5-9 beobachten.
Gattungsgeschichtlich gesehen lehnt sich der Abschnitt Jes 42, 1-4
an die Designation eines charismatischen Fithrers in Isracl an (vgl.
1 Sam 9, 16f.): am Anfang stcht die Prisentation des Knechtes durch
Jahwe mit einem Hinweis auf die Befihigung und die Aufgabe
des Erwihlten (V. 1); es folgt eine kurze Beschreibung seines
Auftretens (V. 2f), die von der VerheiBung des Erfolgs fiir die

18 VWESTERMANN, Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66, 222
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Durchfithrung seines Auftrags abgeschlossen wird (V. 4). Im Ver-
gleich zu den charismatischen Fiihrern Israels aus der vorstaatlichen
Zeit erfibrt jedoch die Rettergestalt des Gottesknechts eine bemer-
kenswerte Steigerung, insofern sein Auftrag sich nicht mehr auf
Israel allein, sondern dariiber hinaus auch auf die ganze Menschheit
erstreckt und hierbei sogar eine uniiberbietbare Erfiillung erreicht.
Diese eschatologische Ausweitung des Auftrages hat in dem propheti-
schen Selbstbericht des Gottesknechts von Jes 49, 1-6 ihren eigenen
Ausdruck gefunden. Der Abschnitt Jes 42, 5-9, der die Designation
des Gottesknechts von Jes 42, 1-4 erginzt, greift formal auf den
Selbstbericht des Berufenen in Jes 49, 6 zuriick, ist aber in seiner
inhaltlichen Aussage deutlich das Ergebnis eciner vertieften Sicht
des hier angekiindigten eschatologischen Ereignisses.

Als Botschafter der Heilsordnung Jahwes weist danach der
Gottesknecht nicht nur auf die angekiindigte Schicksalswende hin,
die Gott zum Heil der ganzen Welt beschlossen hat; vielmehr
verkdrpert der Gottesknecht auch schon in seiner Person als solcher
die mit dieser Schicksalswende offenbar gewordene, endgiiltige
und bleibende Selbstverpflichtung Jahwes zur Rettung und Befreiung
ciner erldsungsbediirftigen Menschheit. Denn aufgrund einer eigenen
schdpferischen Heilsinitiative hat Jahwe den Gottesknecht zum
Bund fiir das Volk und zum Licht fiir die Heiden gemacht.

Diese VerheiBung bewegt sich trotz der nachdriicklichen
Hervorhebung der bleibenden und endgiiltigen Selbstverpflichtung
Jahwes gegeniiber der Menschheit aber noch ganz im Rahmen
der alttestamentlichen Gottesvorstellung. Denn die Bestimmung
des Gottesknechts zum Bund fiir das Volk und zum Licht fiir die
Heiden erfolgt im Sinn einer bloB funktionalen Einheit mit Jahwes
Heilshandeln in dieser Welt'®. Erst die Erfiillung dieser Verhei-
Bung in der geschichtlichen Gestalt des endzeitlichen Retters erhebt
die funktionale Einheit mit Jahwes Heilshandeln zu einer personalen
Einheit des Wirkens und auch des Seins, die darum in Wahrheit
fir diese Welt einen neuen Anfang setzt.

Ernst Haac

19 Ein dhnlicher Fall liegt in Jes 9, 5 vor, wo der sonst von Jahwe gebrauchte Titel
(vgl. Dtn 10, 17 Neh 9, 32 Jer 32, 18) w«tarker Gott» (el gibbor) auf den messianischen Heils-
konig angewandt wird. ‘
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Resumo

ALIANCA DO POVO E LUZ DOS PAGAOS (Is 42,6)

Reconhece-se geralmente que Is 42,5-9 é uma unidade literiria, embora
sc continue a discutir a interpretagio. Do texto depreende-se claramente que
quem fala € Javé ¢ que no v. 6 se di uma espécie de vocagio. Mas
nio sc vé com clareza quem ¢ o chamado ou a quem se dirige a sua missio.
Estari em causa o préprio Isafas? Ou teremos a vocagio de Ciro? Serd
porventura o povo de Israel o chamado? Ou serd o Servo de Javé?
Que significa «lianca do povor ¢ duz dos pagios»?

1. Is 42, 5-9 no contexto dos cdnticos do Servo de Javé.

O texto de Is 42, 5-9 reza assim:

5. «Assim fala o Decus Javé,
que criou o céu e o estendeu,
que fez a terra ¢ tudo o que ai germina,
que dd a respiragio aos homens da terra
¢ a todos os que nela vivem o espirito.

6: Eu, Javé, chamei-te em justica.
Tomei-te pela mio,
crici-te ¢ designei-te
para alianga do povo e luz dos pagios:

7: para abrir olhos cegos,
tirar prisioneiros do circere
¢ libertar da prisio todos os que jazem mnas trevas.

8: Eu sou Javé, este é o meu nome;
nio deixo a mais ninguém a honra que me pertence,
nem a minha gléria aos idolos.

9: Eis que as primeiras coisas aconteceram.
Agora anuncio uma novidade.
Ainda antes que ela surja dou-vo-la a ouvir.

Nio sc pode duvidar da unidade literiria da pericope. O cintico do Servo
de Javé (Is 42, 1-4) estd concluido e nio exige continuagio. A férmula de
arauto no v. 5 ¢ impensivel na boca de Javé. E com 42, 10 comega
uma coisa inteiramente nova, que nada tem a ver formalmente com os versi-
culos anteriores, em que fala Javé, Nem se podem separar os vv. 8-9,
onde alguns véem a conclusio do oriculo sobre Ciro de Is 41, 21-29.
Os vv. 8-9 pertencem a estrutura da pericope: férmula de arauto com aposigio
de atributos de Javé (v. 5), vocagio de um andénimo de quem Javé faz
alianga do povo e luz das nagdes (v. 6), para abrir olhos cegos e tirar presos
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do cércere (v. 7), concluindo com a auto-afirmagio do poder de Javé na
histéria (vv. 8-9).

O género literirio & segundo Elliger, o de uma sentenga de disputa,
em que se cita um oriculo de vocacio. Elliger pensa que o visado ¢
Ciro, apresentado a gente que duvida da sua qualidade de instrumento de Javé
na histéria mundial e sobretudo nos destinos de Isracl. Assim se explica o
«w da vocagio € o «vos» da conclusio: eu, Javé, e mais ninguém incumbi
Ciro desta missio universal.

Se a determinagio do género esti correcta, ji se véem dificuldades para
identificar o chamado com Ciro. Nunca se menciona o nome de Ciro.
Nio basta dizer que o papel de Ciro nos planos de Javé foi tratado numa
pericope anterior (Is 41, 21-29), que o profeta agora concluiria. E preciso
provar a conexio com o oriculo de Ciro. Além disso, hi uma coincidéncia
chocante entre o oriculo de vocacio e o relato autobiogrifico do Servo em
Is 49, 1-6, onde o Servo é duz dos pagios» (v. 6), para levar a salvagio
além dos confins de Isracl a todos os povos do mundo. O oriculo
«citado» (Is 42,5-1) ¢, por conseguinte, tirado dc Is 49,1-5 ¢ trata de uma
iniciativa salvifica de Javé, emoldurada numa confissio hinica do poder
criador (v. 5) e numa auto-afirmagio de Javé (v. 8).

No Trito Isafas fala-se numa luz esplendorosa que emana da gléria
de Javé em Sido (Is 60, 1-21). Mas nunca se diz que Siio libertard presos
da cadeia. Isso ¢ missio do ungido, que leva a boa nova da salvagio aos
pobres (Is 61, 1-3), e também do Servo (cf. Is 42, 3).

Daqui se conclui que o interpelado nio é Ciro nem Israel, mas o Servo
de Javé, como em Is 42, 1-4.

2. Is 42, 5-9 como complemento do primeiro cdntico do Servo de Javé.

Quem chama € Javé (v. 5), o Deus tinico {(cf. Is 43, 10-12; 45, 22;
46, 9), cantado como criador e conservador do mundo (v. 5b). A ideia da criagio
do mundo por Javé ocorre geralmente no Déutero Isafas em contexto de
discussdo, com terminologia origina’.ria do hino (cf. Is 40, 12-31; 45, 18-19;
48, 12-16). Nio se afirma tanto a criacio do cosmos como a soberama do
criador sobre as suas obras. E, pois, de supor que as aﬁrmacoes deIs 42, 5
visem a revelagio histérica de Javé. A conclusio da pericope (vv. 8-9)
confirma-o: ao contririo dos idolos, Javé € capaz de produzir algo de verdadei-
ramente novo na histéria, em prol da salvacio dos homens. Introdugio
hinica e auto-afirmagio de Javé na conclusio constituem uma moldura
muito interessante da vocagio do Servo: a vocagio aparece como expressio
duma iniciativa criadora de alcance universal.

Javé dormouwr e «designowr o Servo como alianga do povo ¢ luz
das nagdes (v. 6b). O sentido do primeiro verbo ¢é discutido. Mas a
acep¢io de «formars, «criar» para yasar tem bons fundamentos. Corresponde
a natan, em sentido figurado «fazer em alguma coisa», verbo que no Déutero
Isajas s6 ocorre em Is 49, 6, curiosamente ao lado de yasar (cf. Is 49, 5).
Estd, assim, afirmado com maior clareza o que se insinuava na moldura da peri-
cope: a designagio do Servo para alianga do povo ¢ luz dos pagios ¢ o
resultado de uma iniciativa criadora de Javé quanto 3 viragem dos destinos
do seu povo.
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Mas que significa «alianga do povo»? Kutsch dedicou uma série de
estudos 3 nogio de «lianga» (berit) e chegou A conclusio de que berit,
na maior parte dos €asos, signiﬁca «determinagio», «compromisso». No campo
profano, berit ou é o compromisso que alguém toma ou o compromisso que
o sujeito do berit i 1mpoc a outro. E este o sentido radical. Mas também pode
derivar para o de berit bilateral, tratado ou pacto. Deste uso secundirio e
relativamente raro, pensa Kutsch, provém, a tradugio «alianga», que devia ser
riscada do vocabulirio teolégico, uma vez que nio € possivel um com-
promisso bilateral de Deus com o homem.

Westermann criticou estas conclusdes. Admite que berit nunca se
emprega na linguagem teolégica do Antigo Testamento no sentido de compro-
misso bilateral, mas acha a tradugio por «alianga» justificada em nio poucas
passagens. Gn 17 mostraria que berit sofreu uma evolugio histérica e com
isso uma mudanga de significado. Enguanto em Gn 17, 4 berit significa
uma espécie de garantia, a mesma palavra em Gn 17, 7 indica claramente
um estado duradoiro, uma institui¢io entre Deus € homem. Berit ndo perde
o significado fundamental de compromisso. S6 que este sentido € alargado:
o compromisso produz a ligagio estivel, a «aliangar.

Tal € o significado de berit no Déutero Isaias. Javé promete que a
sua graga nunca mais se afastard de Israel escatolégico (Is 54, 10) € que a
sua «alianca de paz» (berit $alom) nio vacilari. No mesmo sentido, Javé
fardi com Isracl uma elianca eterna» (berit <olam, Is 55, 3). SO nestes dois
lugares do Déutero Isafas ocorre berit no sentido de estado caracterizado
por comunicagio salvifica de Javé. O compromisso unilateral de Javé significa
aqui evidentemente «lianca». «Alianga do povo» orienta-se por esta com-
preensio de berit.

Mas quem € o beneficidrio desta salvagio que substitui o tempo do
castigo? Quem ¢ o «povor com que Deus celebra a alianga? Os exegetas
dividem-se em dois grupos. Para uns o «povo» € Israel; para outros a humani-
dade. Tanto as antigas versdes dos Setenta, Vulgata e Targum, cujo peso
nio € para subestimar, como o facto de o Déutero Isalas n3o apresentar um
universalismo uniforme levam a referir «povor a Isracl. Na nova alianga,
Israel ocupa o circulo central, mais luminoso. Os povos, ao invés, sio o
drculo exterior e recebem a luz que o Servo lhes comunica de dentro.

As imagens do v. 7 — abrir olhos cegos, libertar prisioneiros e todos
os que habitam nas trevas —descrevem a libertagio da humanidade da
situagio de juizo. O pano de fundo & a experiéncia do exilio de Babilénia,
em que Israel se sentia como num circere tenebroso (Is 42, 22; 43, 14).
As strevas» s3o a imagem do estado anti-salvifico do juizo (Is 45, 7; 49, 9).
Os «olhos cegos» descrevem a obstinagio dos pecadores (Is 42, 18-19; 43, 8).
A missio do Servo de Javé ¢ difundir a salvagio de Deus.

A conclusio (v. 8) retoma a afirmagio da criagio (v. 5) e especifica-a como
acgio poderosa de Javé na histéria (v. 9). Na libertagio operada por intermédio
do Servo, Deus mostra-se como Javés, como aquele que 14 estd para salvar os
oprimidos (cf. Ex 3, 9-15). O que esti para acontecer, 0 «novo» nio tem
comparagio com os «primeiros acontecimentos» do passado (Is41, 22; 43, 9, 18;
46, 9; 48, 3). As «primeiras coisass (rifonot) sio o tempo do castigo
anunciado e concretizado, enquanto a «ovidade» € a viragem iminente para

2
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a salvagio (cf. Is 48, 3-8). A experiéncia de Israel é alargada a toda a
humanidade.

3. Is 42, 5-9 a luz da escatologia profética.

Pergunta-se finalmente quando e sobretudo por que razio se juntou esta
pericope ao primeiro cintico do Servo de Javé. Is 42, 5-9 formari um
complemento e uma continuagio de Is 42, 1-4?

A afirmagio central da pericope — a designa¢io do Servo para alianga
do povo e luz dos pagios — esti no mesmo nivel teolégico de Is 54-55.
S6 ai se encontra a nogio de «liangar (berit) com o mesmo sentido de
Is 54-55 em relagio s outras profecias do Déutero Isafas. As promessas do
profeta j4 nio se centram na esperada acgdo salvifica de Javé, mas no estado
de salvacio trazido por ela. Is 54-55 exprime uma escatologia mais
desenvolvida: a libertagio do exilio de Babilénia € apenas a passagem
para um estado salvifico em que Javé revelar, de modo definitivo e irrevogivel,
a sua gléria aos resgatados.

Quanto ao género literario, Is 42, 1-4 aproxima-se da designagio dum
chefe carismitico de Israel (cf. 1 Sam 9, 16-17): apresentagio do Servo por Javé
(v. 1), descrigio ripida da sua actuagio (vv. 2-3), promessa de éxito (v. 4).
Ao contririo dos chefes carismiticos dos primérdios da histéria de Israel,
a personagem libertadora do Servo estende a sua missdo a toda a humanidade.
Esta ampliagio escatoldgica exprime-se no relato autobiogrifico de Is 49, 6, em
que radica formalmente Is 42, 5-9. Esta pericope, a0 mesmo tempo que
completa Is 42, 1-4, é o resultado de uma visio mais profunda do
acontecimento escatolégico anunciado em Is 49, 6. «Como mensageiro da
ordem salvifica de Javé, o servo de Deus nio s6 aponta para a anunciada
viragem que Deus determinou para a salvagio do mundo inteiro, Mais
que isso, o Servo ji incarna na sua pessoa o definitivo e duradoiro
compromisso unilateral de Javé, revelado nesta viragem para a salvagio e
libertagio duma humanidade necessitada de salvagion.

No quadro da ideia de Deus no Antigo Testamento, a2 missio de
alianga do povo e luz dos pagios desenrola-se no sentido de uma unidade
funcional com a ac¢io salvifica de Javé no mundo. «S6 o cumprimento
desta promessa na figura histérica do salvador escatolégico eleva a unidade
funcional com a acgio salvifica de Javé a uma unidade pessoal do agir e tam-
bém do ser, a qual estabelece, por isso, verdadeiramente um novo comego
para este mundo».

Jost NUNEs CARREIRA



