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                                   План работы.
I.   Введение.

II. Структурные особенности Ис.14 гл.

     А. Песнь  о царе Вавилонском.

          1.Исаия 14:4(б)-21.

                а. границы отрывка;

                б. перевод 14-й главы;
                в. авторство;
                г. контекст поэмы;
                д. интерпретация.

          2. Структурный  анализ  поэмы.

                а. строфа 1(:4б-8);

                б. строфа 2 (:9-12);

                в. строфа 3 (:12-15);

                г. строфа  4 (:16-19а);


    д. строфа  5 (: 19б-21).

          3.Особенности хиастической структуры.

          4.Выводы и итоги к части А.

     Б. Структура Ис. 14:9.

          1.Лексико-синтаксический анализ 14:9.

              а. Ис 14:9(а) «Ад преисподней пришел в движение»;
              б. Ис 14:9(б) «пробуждение Рефаимов»;
              в. Перевод текста 14:9.

          2.Исследования выражения ()

               а. Значение глагола  в Пс. 76:19;
               б. Значение глагола  в Притч.30:21; 

               в. Значение глагола  в Иоиль2:10;
         3.Корень  и его использование в В.З.

               а. обычное использование;
               б. персонификация.

        4.Исследование выражения ().

              а. Значение глагола в Иов. 3:8;
              б. Значение глагола в П. Песней 8:5;
               в. Значение глагола в Ис 10:26.

         5. Выводы.
  В. Персонификация шеола.

        1. понятие «шеол» как олицетворение в Ис 14:9;

        2. «шеол» как олицетворение в других отрывках.

  Г. Контекстуальный анализ Ис. 14:9 и его  влияние на толкование ст.9.

 Выводы.

 III. Литературные особенности отрывка.

        А. Специфика жанра и его влияние на толкование Ис 14:9.

             1. Определение понятия  - машаль.

            2 . Другие отрывки       

        Б. Влияние мифологии на интерпретацию Ис 14:9-10 .

             1.Аккадские мифы:

              а. нисхождение Иштар в подземный мир;
              б. миф о легендарном  Этане;
              в. миф  о божестве Зу.
         2. Шумерские мифы:


  а. нисхождение Гильгамеша в подземный мир;

  б. нисхождение Инанны в ад.

           3. Выводы.
 

IV. Заключение и выводы. 

Список использованных сокращений

АВС…..      The  Anchor  Bible  Commentary.

АВD……    The  Anchor  Bible  Dictionary.

ANET…….Ancient  Near Eastern Texts.

ANF……    The Ante- Nicene Fathers. 

BHS….        Biblia  Hebraica  Stuttgartensia.

BTOT…..   A  Biblical  Theological  of the Old Testament.

CHALOT..A Concise Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament.

EBC………The Expositor’s  Bible Commentary.

EBP…….    Encyclopedia  of Biblical  prophecy.

ICC……      International  Critical  Commentary.

LXX……     Греческий перевод Ветхого Завета ( Септуагинта).

NIV…..        New  International  Version.  

NCB……     A New Concordance  of the Bible.

NJB…….     The  New Jerusalem Bible. 

NPNF………Nicene and Post-Nicene Fathers.

RSV……..     Revised  Standard  Version.

SDABC…..    Seventh- Day Adventist Bible Commentary.

TDOT…….    Theological  Dictionary of the Old Testament.

TDNT…….    Theological  Dictionary of the New  Testament.

TWOT……     Theological Wordbook  of the Old Testament.

WBC……..     Word  Biblical  Commentary.

I. Введение.












Книга пророка Исаии является одной из самых больших по объему книг Священного Писания. Вся книга включает в себя среди большого разнообразия идей и мотивов ряд основных тем, а именно: темы осуждения и избавления, отчаяния и надежды. Передавая Божью весть, пророк использует колоритный, насыщенный образами, и вместе с тем весьма непростой для понимания язык 
. Так, в одной из самых  драматичных поэм этой книги
, когда пророк описывает судьбу Вавилонского царя, мы сталкиваемся с проблематичным использованием понятия «шеол», порождающим различные, порой противоречивые толкования. 

Постановка проблемы.
Учение о бессмертии  души и адских муках  стало органичной частью традиционного христианства. Однако, что лежит в основании этого учения и чем оно обусловлено? Существует много точек зрения по поводу происхождения и развития этого учения в христианстве. Зачастую для того, чтобы обосновать это учение последователи многих христианских и нехристианских конфессий ссылаются на Священное Писание и приводят некоторые тексты  из  Библии для подтверждения своей точки зрения.

 
Один из ветхозаветных текстов, на который ссылаются с тем, чтобы подтвердить учение о наличии жизни в потустороннем мире, содержится в книге Ис.14:9. Здесь мы встречаемся  с описанием ада, в котором находятся живые люди
, сидящие на престолах 
. В этом инфернальном пространстве, о котором говорит пророк, происходят  таинственные движения, волнения среди обитателей подземного мира: «…Ад пришел в движение и вожди земли пробудились, чтобы встретить царя Вавилонского, и цари языческие  поднялись со своих престолов». Многие ученые усматривают, что именно этот текст говорит о шеоле как о месте пребывания душ умерших
.

        Однако если взять 11-й  текст в отрыве от контекста, то перед нами  представлено обычное описание  могилы с некоторыми подробностями: «…Под тобою подстилается червь, и черви – покров твой». Но в 9 и 10  текстах изображается другая, на первый взгляд, противоречивая картина ада, обитатели которого встают с престолов своих, говорят и встречают вновь пришедшего. Отсюда и  возникает естественный вопрос: о чем по существу говорится в 9 и 10 стихах, которые кажутся не соответствующими общему описанию шеола, как в данной главе, так и в Священном Писании в целом?
Цель исследования.                                                                                                       

Цель данного исследования будет состоять в том, чтобы определить значение и роль стихов 9 -11 в контексте 14-й главы книги пророка Исаии. И в  частности, выяснить, в каком смысле используется описание «ада» в этой главе.
Методология и ограничения.


 Особую важность в данном исследовании представляет выявление значения выражения «ад преисподней пришел в движение».


В данной работе мы ограничимся анализом  лишь 9 текста 14 главы, который представляет наибольшую трудность при истолковании. 

 Вместе с тем для того, что выявить влияние структурных и литературных особенностей 14-й главы, мы будем обращать внимание на всю главу, однако эта часть будет носить по преимуществу обзорный характер.

 В основной части нашей работы  для того, чтобы решить поставленную задачу, мы намерены предпринять следующее: во-первых, рассмотрим структуру поэмы и структуру текста. Следовательно, во второй главе, в части А, целесообразно будет исследовать границы отрывка, контекст и структурное построение поэмы. Во-вторых, сосредоточим внимание на том, где еще в Ветхом Завете встречается  глагол «рагэза» и словосочетание «рагэза лэха» и как они  используются в своем контексте. Соответственно, такой подход будет включать в себя  анализ синтаксических моделей еврейского текста, а именно: экзегезу Ис.14:9. Затем мы обратим более пристальное внимание на то, как еще используется глагол «» в Ветхом Завете.

В третьих, рассмотрим корневое использование глагола «»   в Ветхом  Завете.


И поскольку слово шеол в  исследуемом нами тексте Ис.14:9 персонифицируется автором, мы рассмотрим, наблюдается ли это в других текстах. Для этого обратимся как к ближайшему, так и к отдаленному  контекстам. И наконец, посмотрим, как влияет жанр отрывка на интерпретацию Ис.14:9-11. Там, где это представляется уместным, мы будем уделять внимание также и небиблейским материалам. В частности, в 3 главе в части Б мы обратимся к ближневосточной мифологии с тем, чтобы попытаться правильно осмыслить и дать адекватную интерпретацию отрывку. 


Так как ряд источников нам не доступен, то в данной работе будут использоваться только те из доступных нам источников, которые помогут нам в решении поставленной задачи.

Историографический обзор. 

Очевидно, что проблематика нашей темы с первых веков христианства вызывала оживленный интерес и толкование у ранних Oтцов Церкви. Отсюда, на наш взгляд, есть смысл бросить краткий ретроспективный взгляд на то, как с одной стороны, некоторые авторитетные духовные писатели понимали и интерпретировали означенную во введении  проблему нашего исследования, с другой – иудейские толкователи и, наконец, ряд богословов  ХХ века.

1.Отцы церкви.


Тертуллиан (160-225 п.р. Хр.) придерживался мнения, что души нечестивых отправляются в  ад
. Согласно известному богослову,  существует два уровня преисподней: в одном пространстве пребывают нечестивые, а в другом   отведено место для праведных. Текст Ис.14:12-14 Тертуллиан относит к тому, «кто восстал даже против Творца»
.  Его взгляд фактически не отличается от Оригена (185-254 п. р. Хр.), который применил этот отрывок к cатане, акцентируя внимание на то, что он в определенное время был на небе, но затем был низвергнут оттуда навсегда
. 


Августин (354- 430 п.р. Хр.) в одной из своих статей, посвященной природе вечного наказания, ссылается на книгу Исаии  и говорит о том, что «сам Господь посредством своего пророка сказал о вечном наказании, которое постигнет нечестивых»
. Существует также мнение относительно двух уровней ада, и в этом случае Августин не обсуждает догматические основы учения об аде, но говорит, что его взгляд по этому вопросу неопределенный: «Я такой же человек, как и все остальные, и насколько дано мне постигать Священное Писание, настолько я могу решиться что-либо говорить. Ада я не видел, впрочем и вы тоже, и по всей видимости, нам будет дана иная возможность достичь небес, не через ад. Нет абсолютной уверенности относительно этих понятий. Но Писание говорит: «Ты избавил душу мою от ада преисподней»,  и мы понимаем, что существует как бы два ада: внутренний и внешний ад»
.

Интересно также заметить, что крупнейший богослов западной Церкви относит отрывок Ис.12:14  к сатане, при этом уточняя, что «гордость явилась причиной его падения»
.

Иоанн Златоуст, говоря о 14-й главе, подчеркивает, что «пророк говорит о жестоком царе»
.  
Василий Великий   относит эту пророческую поэму к обетованию для Израиля «об освобождении от жестокого рабства, в каком находился он  у Вавилонян, и вместе совет быть человеколюбивым, пролить слезы о царе Вавилонском, и не радоваться его падению, а плакать о нем, как о потерпевшем достойное сожаления и милосердия»
. На его взгляд, 14 глава имеет отношение к диаволу. «Он погубил землю Божию и истребил людей Божиих. Правда, что и Навуходоносор опустошил землю, посекши в ней плодовитые дерева, предав огненному истреблению селения… Но здесь разумеется и, таинственно именуемый царем Вавилонским, миродержатель мира сего, потому что князь мира людей Божиих соделал пленниками, переселяя из жизни в смерть, а землю опустошил, растлив грехом плоть каждого по написанному в Быт.6:12»
. Комментируя  Книгу Исаии, Василий Великий приходит к выводу, что «схождение во ад есть отлучение от Бога за приумножение греха и расположение, противное добру»
.

 2 Иудейская интерпретация.

Иудейские комментаторы относят этот отрывок главным образом к историческим событиям времени Навуходоносора 
. В подтверждение приводятся следующие причины. Во-первых, сам Навуходоносор являлся  тираном. Во-вторых, утверждается, что пророк использует образы для описания этого события
. И подобно тому, как при жизни действия Навуходоносора приводили царей и жителей земли в трепет, так и после смерти, когда он вступил в подземный мир, цари волновались от того, что он будет притеснять их и там
. В-третьих, выражение «ад преисподней» переводится следующим образом: «Геенна внизу потряслась ради тебя». Вероятно, в этой связи «не согласовано то, что слово шеол переводится словом «геенна» (Gehinnom) 
.


Таким образом, весь отрывок ассоциировался с историческими событиями, имеющими отношение к владычеству царя Навуходоносора
.

 3.Современные исследования.

 
В истории богословской мысли ХХ века существует много толкований на отрывок  Ис.14:4-21. Вся 14 глава и, в частности, 9 стих являются одним из самых спорных отрывков в Ветхом Завете. Мы вкратце рассмотрим проведенные исследования по интересующей нас теме, а именно по отрывку Ис.14:9-11. Среди исследователей существуют две наиболее распространенных точки зрения. Согласно первой,  ветхозаветное понятие «шеол» не указывает на определенную область сознательного существования душ умерших. Тем не менее некоторые богословы пытаются  интерпретировать данный текст либо во свете новозаветного «ад», либо делают попытку истолковать мистико-аллегорически. Другие богословские школы утверждают, что у Исаии шеол  есть место пребывания души после смерти, хотя переводят это понятие словом «могила».   

Между тем большинство исследователей останавливаются на аллегорическом истолковании текста. Например, Лопухин, комментируя этот текст, говорит, что «пророк изображает царство мертвых выступающими и говорящими как одно лицо»
. Далее комментатор уточняет, что «евреи и во время пророка Исаии представляли себе шеол – местопребывание душ умерших – находящимся под землею»
. С другой стороны, Gray справедливо замечает, что «автор, представляя разнообразные вариации шеола смешивает их: это и подземная область, и сообщество личностей, живших в разное время, которые встречают умершего царя»
. Исследователь Edward J. Yowng  утверждает, что  шеол, куда отправляются нечестивые и отпавшие духи  умерших есть место, где они ожидают конечного суда. Как ни странно, это место вызывает живой интерес у тиранов
. Князья наций, покинувшие этот бренный мир, ожидают царя Вавилонского, который попирал других. Теперь этот царь должен занять место среди них. Жизнь в шеоле, по мнению исследователя, изображается по аналогии с  жизнью на земле. Комментатор Delitzsch считает, что упоминание ада, несмотря на мифологический характер, который здесь подразумевается, основано на том, что способ жизни человека, живущего в этом мире, адекватен его жизни в загробном мире
.

 
Подобным же образом мыслит и другой исследователь Ветхого Завета Frank E. Gabelein : «Вавилонский царь хотя мертв, но все еще существует, однако уже в другой сфере. Пророку показана картина царей, восходящих или скорее восстающих со своих престолов, чтобы встретить своего притеснителя. Пророк прибегает к образному описанию событий. Повествование содержит некоторые элементы, которые никогда не следует понимать буквально. Однако это не означает, что шеол – не объективная реальность»
. Наблюдения комментатора Oswalt носят фрагментарный характер, и тем не менее некоторые суждения богослова вызывают интерес. «…Цари, - пишет исследователь, - изображены сидящими на престолах, в шеоле внизу. Они осмеивают тирана, напоминая ему, что перед лицом смерти все человеческие различия не имеют значения»
.


Другие комментаторы, например, John D.W. Watts описывают шеол как место мертвых, не придавая значения функции артикля. Обитатели подземного мира – рефаимы, т.е. духи. Реальность мертвых - тишина и спокойствие. Но падение тирана взволновало обиталище великих мира сего, чтобы встретить вновь пришедшего
. Оtto Kaiser предлагает описание шеола с точки зрения персонификации: «Шеол, - пишет ученый, - ожидает могущественного царя, пробуждая  вождей  от их призрачного состояния. Мертвые ничего не возьмут с собой в преисподнюю (Еккл. 5:14). И тем не менее, для них характерны определенные атрибуты даже в мире теней и призраков (1Цар. 28:14). Преисподняя представляет ужасную сцену: духи и призраки царей обитают в полумраке. При появлении  царя врата преисподней открываются, чтобы впустить «неожиданного гостя»
.

Согласно другим исследователям,  шеол - это царство духов. Человек все еще существует там, но не может восстать, чтобы сделать хотя бы  несколько шагов. На наш взгляд, такое понимание свидетельствует о поэтическом осмыслении потустороннего мира, «области, о которой Ветхий Завет говорит очень мало. Поэтому здесь описано  кратковременное волнение, суета среди отверженных духов»
. Однако  Motyer полагает, что в этом поэтическом отрывке выражена основополагающая истина о смерти в Ветхом Завете, где шеол представляется местом «обитания всех умерших», а смерть, по его мнению, никогда не означает «прекращение», но изменение места обитания и положения, вкупе с личностным отождествлением. «В шеоле личности узнают друг друга. Там есть престолы, чтобы показать, что они те же самые люди, какие они были на земле. Шеол - это место присутствия слабых, бессильных  духов»
.


Между тем, несмотря на разнообразие и субъективность подходов есть комментаторы, которые занимают  более уравновешенные позиции. Словом шеол они называют местопребываниe духов умерших, при этом замечая, что это «не ад, который порождает у нас различные ассоциации, полученные главным образом из книги Откровения 9:2;20:10. Его значение — могила. Там все одинаковы (Иов.3: 13-19), их не будут больше вспоминать (Иов.26:14), они не будут славить Господа (Пс. 114:17)»
. 

Представляется важным упомянуть еще одну работу, в которой автор сравнивает два отрывка: Ис. 14 и Иез.28. В этих известных текстах он пытается определить степень их отношения к природе зла. В своем исследовании Bertoluci анализирует эти ключевые главы (Ис.14 и Иез.28) для того, чтобы лучше  уяснить и определить природу и идентичность личности, упоминаемой  в пророчествах          ( Ис.14:12-15 и Иез.28:12,13). В диссертации исследователь рассматривает главным образом отрывок из Ис.14:12-15 .

Один из выводов исследователя заключается в том, что этот отрывок вне всяких сомнений относится к живой личности. На его взгляд, в этом пророчестве  символически, в образе земного царя, представлено метафизическое  существо. Далее, автор предлагает использовать в качестве анализа  типологическую методологию. Для интерпретации была предложена «горизонтальная и вертикальная типология»
. Мы же в нашей работе будем рассматривать  главным образом  9 -10 стихи 14 главы Исаии. Хотя эти стихи представляют определенную  сложность для интерпретации, мы попытаемся определить значение этого отрывка. К тому  же, учитывая структурные особенности, определим влияние таковых на значение отрывка. 

II.  Структурные особенности Ис.14 гл.

Для того, чтобы  выяснить значение выражения, в котором  встречается  словосочетание «рагэза лэха», важно увидеть связь данного словосочетания с общим структурным построением 14-й главы. Цель второй главы нашей работы  - показать влияние структурных особенностей отрывка на истолкование 9 текста.

А. Песнь о царе Вавилонском.


1.Исаия 14:4б-21.



Поэма о Вавилонском царе  расположена в первой части книги пророка Исаии
. Анализируя главы с 7 по 39  можно увидеть  повторяющуюся тему доверия Богу. Пророк показывает, что Господь управляет историей и что Бог Иакова постоянно присутствует со Своим народом. Поэтому  неразумно надеяться на окружающие народы, когда рядом Господь 
. Однако в главах с 13 по 23 читатель встречается с рядом изречений против окружающих народов: начиная от Вавилона на Востоке (13 и 14гл.) и заканчивая Тиром на Западе (23 гл.). Каждый из народов испытывает на себе последствия суда Божьего
.         


В 14 главе  содержится  поэтическое произведение, выраженное в форме ироничной погребальной песни
 о некогда могущественном царе, угнетавшем  окружающие народы. «Эта песнь, написанная в плачевной форме на тему смерти князя мира и падения его империи, является одной из самых сильных поэм не только в Ветхом Завете, но и во всей мировой литературе»
.


Известную песнь против низверженного Вавилонского царя предваряет написанный небольшой отрывок (три с половиной стиха введения). Его цель - установление связи и последовательности с предшествовавшим повествованием и создание контекста для песни
.




а. Границы поэтического отрывка.


Принимая во внимание масоретский текст, мы можем обозначить границы поэтического произведения. Согласно масоретскому  тексту, поэма начинается с 3-23ст. (масоретские знаки  «segura» и «petuha» содействуют определению границ  поэмы: «segura» используется для обозначения закрытого абзаца, а  «petuha» используется для обозначения открытого абзаца). Поэма содержит, как мы уже отметили, вступление и заключение. Поэтический отрывок предваряется вступлением, которое написано в прозе
. Суть вступления: Господь освобождает Свой народ  от скорби, страха и от тяжкого рабства. Очевидно также, что роль вступления в следующем: стихи 1-4а есть вывод и связка между 13 и 14 гл. Здесь же, во вступлении, звучит пояснение пророчества о Вавилоне: Бог уничтожит Вавилон для того, чтобы принести избавление Своему народу. Выражение «когда Господь устроит тебя от скорби твоей»
 также служит в качестве связи между двумя главами. Собственно, ст.3 и 4 вводят новую проблематику
, о которой ничего не говорилось до этого, а именно: освобождение народа Божьего
.


Кроме того, следует заметить, что все исследователи единогласны в определении начала поэмы. Слово “эйх” указывает, обычно, на начало погребальной песни
. Относительно заключения поэмы среди богословских школ, в основном, существует согласие
. Поэтому анализируя содержание отрывка, можно прийти к выводу, что с.21 является заключительным в поэме
.      .                          


б. Перевод отрывка (Исаия 14:4б-21). 


1. Но Господь  явит    Свою любовь Иакову и снова изберет Израиль, и разместит на земле их, и иноземцы присоединятся к ним, и придут к дому Иакова
. 

2. И народы возьмут их и принесут на место их, и дом Израилев будет владеть как рабами, так и рабынями в земле Господней; они будут брать в плен тех, кто брал их в плен и будут господствовать над теми, кто притеснял их
. 

3. И будет в тот день, когда Господь утешит тебя от боли и от смятения твоего успокоит тебя, и от тяжелой работы, которой ты был сильно порабощен
, 

4. Ты произнесешь  эту насмешливую песнь
  на царя Вавилонского и скажешь: «Как не стало мучителя! Как остановлено его грабительство!

5. Разрушил Господь жезл нечестивых, жезл владык, 

6. Который поражал народы в ярости, с постоянными ударами; который гневно господствовал над  народами с неудержимым преследованием.

7. Вся земля находится в состоянии мира и спокойствия; они открывают уста свои, восклицая от радости.

8.  И кипарисы возрадовались о тебе и кедры Ливанские, говорят: «с тех пор, как ты был поражен, никто не приходил, чтобы рубить нас». 

9. Даже  шеол внизу 
 задрожал при встрече с тобой
; пробудил ради тебя Рефаимов
, всех вождей земли, поднял с престолов всех царей народов.

10. Все они будут говорить и скажут тебе: «ты  стал таким же  бессильным, как и мы, ты стал подобен нам!»

11. Низвержена гордыня твоя 
 в могилу, и звук арфы твоей
; черви простираются на ложе твоем и они – твое покрывало».

12. Как упал ты с неба, утренняя звезда, сын зари!
 Как ты разбился о землю, ты, который попирал народы!

13. А ты говорил в сердце своем: «Я поднимусь к небесам, вознесу престол свой выше звезд Божиих и сяду на горе собрания, далеко на севере
.

14. Вознесусь над высотами облачными, уподоблюсь Всевышнему»

15. Ну, конечно же, ты брошен в могилу, в глубокую  яму
.

16. Те, кто видят тебя, всматриваются
 в тебя и задумываются: «Тот ли это, человек потрясающий землю, сотрясающий и колеблющий царства?»

17. Ты соделал Вселенную, как пустыню и разрушил города;  Ты не позволил пленникам возвращаться домой.

18. Все цари языческие лежат в славе, каждый в своих усыпальницах.

19. Но ты выброшен  из гробницы своей, как росток презренный, как одежда убитых, тех, кто были пронзены мечем, которых бросают в каменную яму, как труп, попираемый под ногами
.

20. Ты не соединишься с ними в могиле, потому что ты разорил землю свою и свой народ ты убил. Во веки не вспомнятся потомки делающих зло.

21. Приготовьте для сынов его заклание за грех, за беззакония отца их, чтобы не восстали и не завладели и чтобы не  наполнили лицо Вселенной неприятелями.

22.   Я восстану на них, говорит Господь воинств и искореню имя Вавилона 
 и остаток; не будет потомков и внуков, говорит Господь.

23. И соделаю это место владением ежей и болотом и вымету их прочь  метлою губительной, говорит Господь Воинств.

24. Клянется Господь воинств: «как Я определил, так и будет, как Я решил, так и произойдет. 

Я сокрушу Ассирию и растопчу под ногами на горах Моих, и ярмо его спадет с них и бремя его снимется с плеч их».




в. Авторство.


В нашей работе мы исходим из предпосылки, что  вся книга принадлежит пророку Исаии. Следовательно, он и является автором отрывка. Мы согласны с Motyer, что «это труд мастера. Среди известных библейских писателей никто, кроме Исаии, не мог быть автором загадочной поэмы»
.  

                    г. Контекст «песни о Вавилонском царе».

          В первую очередь следует заметить то, что похоронная песнь является частью пророчества о Вавилоне
. Данная песнь, касающаяся царя Вавилонского, принадлежит к «»
.  Далее, главы 13 и 14 принадлежат к части, которая относится к «изречениям об окружающих народах»
. В 13 главе идет описание не только исторического, но и эсхатологического суда, который произойдет в конце времени
. Как мы уже отметили, стихи 1-4а играют связующую роль между гл. 13 и 14, и кроме того во вступлении делается вывод: Господь истребит Вавилон для того, чтобы принести избавление народу Израиля и дому Иакова. Двадцать третий стих 14 главы является заключительным текстом пророчества о Вавилоне. В ст. 22 и 23 повествуется об истреблении  даже «имени Вавилона». Господь восстает против Вавилона, и Его действия обусловлены не только тем, что творение превозносит себя над Творцом, но и тем, что Господь заступается за Свой народ
. В отрывке с 24 по 27ст. пророческий язык меняется на исторический. Главная мысль здесь заключается в безусловном исполнении пророчества о Вавилоне, что подчеркнуто в следующих выражениях: «как Я помыслил, так и будет», «как Я определил, так и состоится», «Господь Саваоф  определил, и кто может отменить это?»



 Итак, основные слагаемые контекста:

1.  Пророчество о Вавилоне.

2.  Исторический и эсхатологический суд.

3.  Избавление народа Божия.

4.  Окончательное истребление Вавилона.


Еще один вопрос, связанный со спецификой исторических событий, заслуживает хотя бы краткого рассмотрения.


Пророческое изречение о Вавилоне, которое содержится в 1-й части книги, часто относится некоторыми богословами к шестому веку до н. э. Gray отрицает принадлежность 14 гл. к 8 веку до н.э, потому что считает, что написание 13-14 гл. состоялось во время пленения. «Очевидно то, что пророчество о Вавилоне было написано не ранее плена, но, скорее всего, это было несколько позже, потому что стихи 14:1-4(а) и 22, написаны, вероятно, в период после вавилонского плена…Нам следует рассматривать пророчество в его настоящей форме и относить к редактору, жившему после плена, который и написал вступление, чтобы связать две поэмы (13:2-22 и 14:4б-21)»
. Существуют также богословские школы, которые относят пророчество Ис.13-23гл. к вести Исаии во время Ассирийского владычества
. Наиболее точное суммирование времени, в которое пророчествовал Исаия, отражено, на наш взгляд, в книге «O Библейских пророках и судьбах истории»
. В книге Исаии представлены видения и пророчества, «относящиеся к различным периодам жизни пророка. Не везде легко проследить последовательность изложения, возможно, потому что мы не знаем пророков, согласно которым материал был построен именно таким образом. В некоторых местах события явно изложены в хронологической последовательности, в других – материал разбит по темам… С одной стороны, он описывает суды Божьи над Иерусалимом, который , он знает, в любой миг могут настигнуть ассирийцы. Но здесь же он говорит о всеобщем суде Божьем над злом – о конце мира, таком, каким его описывает последняя книга Нового Завета, и о становлении царствия совершенного мира и справедливости. И в том, что вокруг него происходит, он видит воплощение универсальных и вечных принципов завета. В одно мгновение он переносится от частного к общему и обратно»
.

                д. Интерпретация Ис. 14 гл.

Некоторые исследователи высказывают мнение, согласно которому  поэма относится к таким личностям  древнего мира, как Навуходоносор и Набонид
. Другие полагают, что это относится к Ассирийскому или к Халдейскому царю, «возможно, к Навуходоносору, в любом случае ясно, что Вавилон падет»
. Motyer обращает внимание на то, что нецелесообразно пытаться идентифицировать притчу с каким-то реальным царем. «Если бы и могла быть какая-то связь, то поэт, скорее, стремился вывести принципы, чем предсказать историю»
. Лопухин соглашается с тем, что песнь не относится к какому – либо определенному царю: «Царь Вавилонский – это не один царь, а все цари Вавилонские, действовавшие в одинаковом духе»
. Единственное, что мы можем сказать по этому поводу, это то, что «царь Вавилонский» в еврейском тексте стоит в единственном числе, однако выражение имеет, по-видимому, собирательное значение. Возможно, единственное число в собирательном значении используется для того, чтобы показать, что поэма относится к каждому из царей. Невозможно точно определить, к какому  Вавилонскому царю относится поэма, поэтому она характеризует не конкретную личность, а систему. Основанием для подобного  суждения  служит, во-первых, отсутствие  имени собственного в поэме, во-вторых,  истории известен целый ряд падений  Вавилона.


Относительно интерпретации всей поэмы существует несколько точек зрения. Одни придерживаются исторического толкования и считают, что в отрывке  повествуется о гибели одного из Вавилонских царей; другие настаивают на том, что отрывок относится к древнему языческому мифу; третьи считают, что отрывок 14:4-21 можно соотнести с Вавилоном и его царями, но при этом замечают, что содержание 3-й строфы (14: 12-15) не вписывается в исторический контекст и потому относится к другому «персонажу». Язык, который используется для описания царя Вавилонского «весьма схож с описанием падшего ангела, т. е. речь в этом конкретном случае идет о Люцифере»
. 

2. Структурный анализ  поэмы. 



Интереснейшая особенность пророчеств  Исаии  состоит  в том, что в книге употребляются литературные формы с логической структурой, с выдержанной ритмической линией. Таким образом, замысел автора  выразился  поэтически  в виде притч, поэм, исторических повествований. 


«Победная песнь о царе Вавилонском»
 является ярким примером подлинной художественности и драматической силы образов, которые используются в древней еврейской поэзии. «Частое употребление образного языка – одна из характерных черт литературы Древнего Востока. Истина являлась при этом в более привлекательном виде, а главное, такая форма способствовала  привлечению внимания читателя»
. Поэтическая фразеология может использоваться в качестве метафоры или гиперболы. И в этом  отношении язык  пророчеств Исаии особенно отличается от других авторов Ветхого Завета
. «Часто замысел автора и выбор слов демонстрирует метрическое расположение и согласованность повторений в отрывке. Поэтическое использование языковых средств также оказывает определенное воздействие на чувства и способ выражения мысли, потому что часто пророк выступал в роли поэта и оратора»
, причем  употребление  метафорического языка обусловлено  риторическим замыслом 
.


Ритмичность анализируемого нами отрывка  действительно  свидетельствует в пользу такого утверждения, хотя о его структуре идут споры. Самым ярким подтверждением  ритмичности является параллелизм  строк, который становится особенно очевидным, если их расположить попарно, поскольку повторение мысли, выраженной в строке другими словами – характерная особенность еврейской поэзии. Почти идеальный параллелизм обнаруживается  в 9стихе
. Здесь используются одинаковые предлоги «лэха», что является  указанием на синонимический параллелизм. 


Поэма имеет пять подразделов, именуемых строфами.


Вероятно, наиболее удачную разбивку по строфам предложил Gray
. 



а. Строфа 1 – Ис. 14:4б-8  

ты произнесешь победную песнь на царя Вавилонского и скажешь: как не стало мучителя, пресеклось грабительство! 

5  Сокрушил Господь жезл нечестивых, скипетр владык, 

6  поражавший народы в ярости ударами неотвратимыми, во гневе господствовавший над племенами с неудержимым преследованием. 

7  Вся земля отдыхает, покоится, восклицает от радости; 

8  и кипарисы радуются о тебе, и кедры ливанские, говоря: `с тех пор, как ты заснул, никто не приходит рубить нас. 


В 1-й строфе  изображен яркий контраст между тем, что совершал «поражавший народы» и той радостью, которая наполнила землю после его падения . Эффект контраста достигается за счет несоответствия мысли и формы выражения
.  Смерть тирана радостно воспевается в насмешливой песне
. Заканчивается эта часть словами радующихся кипарисов и ливанских кедров: «с тех пор как ты заснул, никто не приходит будить нас». Образность языка здесь вполне очевидна.



б. Строфа 2 – Ис. 14:9-11

9  Ад преисподний пришел в движение ради тебя, чтобы встретить тебя при входе твоем; пробудил для тебя Рефаимов, всех вождей земли; поднял всех царей языческих с престолов их. 

10  Все они будут говорить тебе: и ты сделался бессильным, как мы! и ты стал подобен нам! 

11  В преисподнюю низвержена гордыня твоя со всем шумом твоим; под тобою подстилается червь, и черви - покров твой. 


Вторая строфа иллюстрирует критическое положение  в  котором оказался  тиран. Сцена перемещается  в область шеола. Его приветствуют «все цари земли», которые крайне удивлены тем, что более могущественный и почитаемый, нежели обитатели подземного мира, ныне стал таким же, как и все. Мертвые в шеоле были весьма изумлены, когда обнаружили, что даже этот великий человек смертен
.



в. Строфа 3 – Ис. 14:12-15 

12  Как упал ты с неба, денница, сын зари! разбился о землю, попиравший народы. 

13  А говорил в сердце своем: `взойду на небо, выше звезд Божиих вознесу престол мой и сяду на горе в сонме богов, на краю севера; 

14  взойду на высоты облачные, буду подобен Всевышнему'. 

15 Но ты низвержен в ад, в глубины преисподней. 

         Своей вершины песнопение достигает в третьей строфе. Тональность повествования и его содержание меняются, что достигается за счет вступительного слова «как». Здесь процитированы слова самого царя, чтобы дать нам возможность увидеть его высокомерие, гордость и честолюбие: не довольствуясь завоеваниями земли,  он  посягает даже на небеса и престол Небесного Царя
, в действительности же, он низвергнут в глубины земли, в шеол
. Таким образом, поэт высмеивает того, кто посягнул на самое святое, и ныне брошен (букв.) «в глубокую яму». Плачевный смысл отрывка здесь, опять же, достигается за счет евр. слова «эйх» (как ).



г. Строфа 4 – Ис. 14:16-19а 

16  Видящие тебя всматриваются в тебя, размышляют о тебе: `тот ли это человек, который колебал землю, потрясал царства, 

17  вселенную сделал пустынею и разрушал города ее, пленников своих не отпускал домой?' 

18  Все цари народов, все лежат с честью, каждый в своей усыпальнице; 

19  а ты повержен вне гробницы своей, как презренная ветвь, как одежда убитых, сраженных мечом, которых опускают в каменные рвы,


Здесь обращается внимание, главным образом, на посмертную судьбу падшего царя: «он повержен вне гробницы своей, как презренная ветвь». Тот, кто захватывал в плен сотни тысяч и опустошал дома «ныне сам остался бездомным, в более глубоком смысле»
.



д. Строфа 5 – Ис. 14:19б-21

19б  ты, как попираемый труп, 

20  не соединишься с ними в могиле; ибо ты разорил землю твою, убил народ твой: во веки не помянется племя злодеев. 

21  Готовьте заклание сыновьям его за беззаконие отца их, чтобы не восстали и не завладели землею и не наполнили вселенной неприятелями.

1. «Вавилонского царя» постигла такая судьба, потому что он разорил свою землю и погубил свой народ, а также и другие народы. Затем отмечается тот факт, что он и его потомки не будут более вспоминаемы.

2. Чтобы сыновья тирана не повторили путь своего предшественника, они так же должны быть уничтожены. Поэтому эта часть заканчивается проклятием, но не только в адрес одного Вавилонского царя, но и в адрес всех, подобных ему: «Так умирают все злодеи и их приемники»
.


Исследуя данный отрывок можно прийти к следующим заключениям:

1. Стихи 14:1-4а и 22-23 содержат весть о том, что освобождение приходит от Бога сил. Он милостив и «снова возлюбит Израиля» (14:1 и 22)
. 

2.  Главной темой поэмы является тема утешения: Израиль должен жить верой в то, что все притесняющие его цари и великие империи так или иначе будут сокрушены всемогущей рукой Божьей, потому что они посягали на то, что присуще лишь Богу
. Следствием  «их беззакония» и «высокоумия гордых» явилось уничтожение.

3. Вторая и четвертая строфы показывают, что  нет превосходства одних над другими. Перед смертью все равны; только те, кто жил верой в Господа, имеют надежду на новое небо и новую землю (Ис.2 и 65, 66).

4. Тема освобождения и суда над Вавилоном, похоже, связана и с «присоединением иноземцев к дому Иакова»
.

3. Особенности хиастической структуры.

              Песнь о царе Вавилонском расположена внутри пророчества о Вавилоне, которое начинает ряд изречений против окружающих народов
.


И содержание пророчества  о Вавилоне в целом, и песнь о царе Вавилонском, которая  находится в пророчестве, по своей структуре представляют хиазм. В начале кратко рассмотрим общую структуру пророчества и затем обратим внимание на структурное построение поэмы, чтобы увидеть, где расставлены основные смысловые акценты.

По мнению некоторых  исследователей, пророческое изречение о Вавилоне состоит из пяти частей:
 

А. 13:2-3 поднятие знамени                     А1. 14:32  утверждение Иерусалима 

В. 13:4-5 сокрушение всей земли            В1. 14:28-31 сокрушение  филистимлян

С. 13:6-8 День Господа                             С1. 14:26-27 определение о земле

D. 13:9-19 День Господа                           D1. 14:24-25  определение о земле

Е. 13:17-22 Господь поднимает               Е1. 14:22-23 истребление Вавилона


Мидян против Вавилонян 


Исследователь  John W. Watts полагает, что ключевым элементом в хиастической структуре 13 и 14 гл. является тема покоя  земли, празднование победы  Господа  в «сокрушении скипетра владык». Земля обретает покой не из-за вторжения вавилонян, египтян или филистимлян, но потому что Яхве вступился за свой народ
. Центр хиазма говорит нам и о цели притчи – показать судьбу царя Вавилонского
. 


В других исследованиях  структура этого отрывка дана немного иначе: во-первых, все пророчество поделено на семь частей
. Во-вторых, толкованием поэмы о Вавилоне служит  композиционное единство всех ее частей, и это выглядит следующим образом:


А1 День Господень (13:2-16)



В1 Падение Вавилона (13:17-22)




С Безопасность и будущность народа Божия(14:1-2)



В2 Падение Вавилона (14:3-23)


А2 День Господень (14:24-32)
.


Итак, структурный анализ пророчества о Вавилоне позволяет увидеть одну особенность: Господь сокрушает Вавилон, именно Он вступается и освобождает Свой народ, и песнь о падении «царя Вавилонского» является кульминацией пророчества
. Возможно, замысел пророка состоял в том, чтобы продемонстрировать на примере царя Вавилонского  «конец высокоумию гордых» (Ис. 13:11). 


По поводу структурного построения  «насмешливой песни» нет особых разногласий, но вероятно, наиболее удачную структурную разбивку этой песни предложил Bertoluci в своей диссертации  «Cын зари и помазанный херувим в контексте Великой Борьбы между добром и злом»
. В  отличии от уже представленной нами структурной разбивки, исследователь  рассматривает непосредственно поэтический отрывок.

небо (12-15) 

                   область шеола


     область шеола 

                        (9-11)                                           (16-19а)

земля (4б-8)






    земля (19б-21)


Существует общая нить, связывающая последовательно и воедино все пять строф поэмы
. Поэтому мы с неизбежностью должны заметить, что связь между строфами имеет определенную направленность: в 1-ой строфе делается акцент на события, происходящие на земле, «вся земля восклицает от радости», вторая строфа направляет наше внимание на  область, находящуюся в земле, - «в шеол низвержена гордыня твоя», третья строфа – это единственное место, где ясно сказано, что небеса являются главной ареной событий: «как упал ты с неба…», четвертая строфа – вновь представляет факты, связанные с областью шеола: «каждый в своей усыпальнице», «низвержен вне гробницы своей», «ты, как попираемый труп». И наконец, в пятой строфе речь снова идет о земных событиях. 


Итак, первый важный момент связан с целью. Из хиастической структуры песни можно заключить, что смысловым центром поэмы является третья строфа, в которой речь идет о событиях на небесах
.


Второй важный момент имеет прямое отношение к нашей теме: во-первых, как в 9 так и в 16 тексте говорится об удивлении тех, кто находится в шеоле. Во-вторых, в 10 и 16-17 текстах повествуется о времени, когда царь был на вершине славы и могуществ. В третьих, 11 и 19 ст. констатируют факт бесславного трагического конца  угнетателя. Здесь важно заметить, что вторая и четвертая строфы параллельны, и только в четвертой строфе используется слово  «» кэвэр (могила). Это помогает нам прояснить значение слова шеол, которое используется во второй строфе. Данный факт свидетельствует о том, что возможен перевод слова «шеол» в 9-м тексте с помощью слова «могила»
.

Итак, принципиально важным для нас является параллель между текстами 9-11 и 16-19а. Поскольку проблематичное использование шеола встречается во второй строфе, представляется уместным обратится к параллельной ей  4-й строфе поэмы. Нет сомнений в том, что с 16 по 19 стихи повествуется не об адских муках, не о душах умерших, не  о таинственных происшествиях в шеоле, но о закономерном конце всякого человека   на земле, в том числе и могущественного тирана: о смерти и полном  забвении.

4. Выводы и итоги к части А.


В данной главе мы рассмотрели структурные особенности отрывка. Поскольку этот вопрос является значимым для интерпретации второй строфы (Ис.14:9-11), будет уместным сделать краткий обзор основных идей:

1. Мы видим, что композиционное единство поэмы подтверждается ее структурой. В отрывке прослеживается определенная направленность замысла автора - показать судьбу главного героя поэмы, который представляет собой собирательный образ, а также личность, стоящую за этим царем
, причем речь идет больше о событиях прошлого, нежели о будущем и может рассматриваться как притча того, что происходило и произойдет со всяким гордым человеком на этой земле. George M. Landes усматривает в поэме образец суда, имеющего отношение не только к одним обстоятельствам: «Посредством образного языка и фигур, контрастирующих в поэме, предлагается образец суда над человеческой гордостью, образец, подходящий  не только к одному кругу обстоятельств, но простирающийся дальше, как модель для предупреждения подобных проявлений в будущем»
. 
2. В поэме четко выдержанны основные риторические элементы: отрывок предваряется вступлением, затем следует описание событий на 3 уровнях: земном, небесном и подземном
.
3.  Анализ хиастической структуры поэмы позволяет дать более точное определение первому предложению 9 стиха. Принципиально важным для нас является параллель между стихами 14: 9-11 и 14: 16-19а.  Поскольку сравнение 2 и 4 строфы помогает понять значение выражения «ад преисподней пришел в движение»: в 19 тексте единственный раз употребляется еврейское слово кэвэр (могила), и согласно структурной параллели, в 9 тексте речь идет не более, чем о могиле, только уже описание шеола с другой целью
 и с помощью поэтических средств.

Б. Структурный анализ  Ис.14: 9. 


После того, как мы установили, что с 9 по 10 стихи и с 16 по 19 связаны между собой смысловым содержанием, следующим шагом в нашем исследовании будет выявление структурных особенностей непосредственно в 9-м тексте, а также, рассмотрение идентичных глаголов в Ветхом Завете. Поэтому в этой части мы сделаем лексико-синтаксический анализ для того, чтобы определить значение глагола «пришел в движение» (в син.), а также значение всего предложения. 

Лексико-синтаксический анализ Ис.14:9.

 
Третья строфа  поэтического произведения, в которой находится исследуемое нами выражение, состоит из семи предложений: 

1. Ад преисподней пришел в движение ради тебя, чтобы встретить тебя при входе твоем;

2. Пробудил для тебя рефаимов, всех вождей земли ;

3. Поднял всех царей языческих с престолов их;

4. Все они будут говорить тебе;

5. И ты сделался бессильным, как мы, и ты стал подобен нам;

6. В преисподнюю низвержена гордыня твоя, со всем шумом твоим;

7. Под тобою подстилается червь, и червь -  покров твой
.

Принимая во внимание трудность при истолковании 9-го текста, мы будем исследовать синтаксическую структуру первых двух предложений:
»
«
Девятый стих 14 главы книги пророка Исаии демонстрирует важную перемену в синтаксической структуре первого предложения в сравнении с двумя предыдущими строфами и их синтаксическим построением. Ввиду того, что мы рассматриваем проблему, связанную с первой частью 9-го текста, рассмотрим первое предложение в массоретском варианте. 


а. Ис. 14:9а – « »

Синтаксический  разбор. 


Важно обратить внимание на синтаксическое построение первой части стиха, который начинается словами «»букв.«шеол внизу»
.

        подлежащее. 

 сказуемое.

 косвенное дополнение. 

 
  обстоятельство цели, выраженное в форме инфинитива конструкта.


Слово «шеол» морфологически женского рода. В данном случае это слово есть подлежащее. В качестве сказуемого здесь выступает глагол «рагэза». Его значение следующее: «приводить в смятение», «тревожить», «волновать», «потрясать», «дрожать»
. 


В Библии слово шеол встречается 65 раз
. Варианты перевода - ад, преисподняя, могила и т.д. Слово «ад» в русском языке может употребляться в нескольких значениях. Оно происходит от греческого «adhj» и соответствует еврейскому шеол. Является спорным тот факт, что оба слова имеют одно и то же религиозное значение. Поэтому мы предпочитаем переводить именем собственным, оставляя еврейское слово в переводе и при этом в сноске даем пояснение.  

Нам нет смысла подробно исследовать слово шеол, так как в этом направлении уже было проведено подробное исследование. В дипломной работе  И. Малина  отмечается, что существуют разные взгляды в отношении семантики понятия  шеол.  Английские переводы по-разному переводят это слово. КJV, например, использует для перевода слово «могила» 31 раз, «ад» – 30 раз, 3 раза «шеол» переводиться словом яма. RSV обычно переводит буквально – “sheol”. NIV использует для перевода слова могила с подстрочным примечанием «шеол»
. В справочной литературе подчеркивается, что (в канонических ветхозаветных текстах подобные мотивы (о мучениях, воздаяниях, связанных с адом) практически отсутствуют(
. Исследователь также акцентирует внимание на то, что «некоторые соглашаются с тем, что душа отправляясь после смерти в шеол, пребывает там  в состоянии тяжкого и бесцельного сна, а не предана на вечные мучения»
.

          Рассматривая   тексты из Пятикнижия, «Пророков» и «Писания»,  автор работы доказывает, что термин шеол не указывает на посмертное воздаяние. В одних случаях, термин шеол понимается как область, расположенная под землей  (Втор.32:22, Числ. 16:30, 33, Ис.14:9, 11). В других случаях, шеол ассоциируется с гибелью (Числ.16:33), и поэтому иногда рядом с шеолом употребляется Аввадон (Прит.15:11; 27:20; Иов 26:6). Выражение (сойти (свести) в шеол(  эквивалентно (умереть( (Быт. 37:35, 42:38). В шеол нисходят  как праведники, так и грешники, и все то, что принадлежит им (Числ.16:30, 33, Ис.5:14; 38:10); там человек находится в бессознательном состоянии (Еккл. 9:10; Пс.6:6). Иногда шеол, как самая низкая точка выступает в противопоставлении небесам , что также присуще еврейской поэзии (Иов 11:8, Ис. 14:13-15, Ам. 9:2). Тот, кто нисходит в шеол, лишается всякой надежды (Иов 17:16; Ис.38:18). Исходя из характерной черты еврейской поэзии (параллелизма), шеол не редко представлен как могила. (Пс.29:4; 48:15; 87:4).
       «Во всех вышеупомянутых случаях, авторы Ветхого Завета придают понятию шеол отрицательный смысл. При его непосредственном использовании употребляются те слова и понятия, которые усугубляют и без того негативное значение данного термина. Шеол всегда выступает в некоторой оппозиции чему-то положительному, что является характерной чертой еврейского языка»
.


Итак, для того, чтобы нам решить задачу, поставленную нами во второй части, следует особо обратить внимание на синтаксическое построение первого предложения. Как уже было отмечено выше, в роли подлежащего здесь выступает выражение шеол внизу, а в качестве сказуемого –- глагол  рагэза. Следовательно, синтаксисическое  построение предложения, в котором находится выражение «ад преисподний пришел в движение» является нестандартным с точки зрения библейского иврита. Данный  прием принято называть «инверсией», что необычно для еврейского текста – построение предложения, начиная с подлежащего, затем сказуемое
. Обычное построение предложения для еврейского языка следующее: на первом месте - сказуемое, на втором - подлежащее и т.д.
. Из этого следует вывод о том, что  пророк, похоже, обращает внимание своих слушателей на гибель главного героя отрывка, его судьбу, в контексте великой борьбы, а не на жизнь в шеоле
. Второе, на что необходимо обратить внимание, это акцентирование на подлежащем с помощью массоретской  пунктуации. Кроме нестандартного расположения главных членов предложения, акцент поставлен на слове шеол посредством массоретского знака «ревийя», и это еще раз убеждает нас в том, что внимание обращается не на действие (сказуемое), а на шеол (подлежащее). В древнееврейском  тексте хорошо  прослеживается  этот синтаксический  оборот
. И поэтому акцент на «»скорее  делается с целью  указать на место, а не на то, что происходит в загробном мире. Кроме того, акцент на слове шеол может служить для последующего изложения, в котором речь идет о небесных реалиях.


б.Ис.14:9б«пробуждение Рефаимов».


Теперь следует обратить внимание на второе предложение исследуемого текста  -  «  ». 


Три последующих глагола в 9-м тексте записаны в мужском и женском роде. Kaiser  полагает, что «орэр» и «гэким» записаны в инфинитивной форме
.

Основная же  проблема заключается в употреблении слова «рефаимы». Большинство богословов считают, что слово «» - рефаимы употребляется в Ветхом Завете в двух значениях: (1) при описании мертвых в подземной области
;  (2) относится к группе народов или к исполинам
. Приведем краткий обзор этого истолкования.
А. Рефаимы – исполины. 


Из книги Второзаконие явствует, что рефаимы были легендарным поколением исполинов, существовавшим в далеком прошлом. Поэтому в книге Бытие -–рефаимы, зузимы, эмимы – различные народы, а во Второзаконии речь идет о том же народе, только под различными именами
. Различные точки зрения относительно рефаимов в Ветхом Завете явились предметом многочисленных дискуссий среди богословский школ. В древних текстах проясняется процесс, приведший к различным представлениям касательно этого термина: 

· Рефаимы как династия героев и царей. 

· Рефаимы - легендарные личности, существовали, согласно Библейскому Писанию, как исполины. 

· Аспект царственного статуса рефаимов более всего очевиден в Ис. 14:9
.

В Ис.17:5 мы встречаемся с описанием долины рефаимской в смысле плодородной земли
.

Б. Рефаимы – мертвые.

 
В Ветхом Завете  это слово часто используется для описания мертвых, которые находятся под землей. В Пс.87:11-13 можно обнаружить, что слово рефаимы и мертвые - это  одно и тоже, потому что  употребляется синонимический параллелизм
. Важно подчеркнуть в этой связи, что такой же параллелизм между словами  рефаимы и мертвые  встречается в Ис. 26:14, 19. Ссылка на рефаимов в книге Притчи также указывает на то, что они мертвы и находятся  в земле. В Притчи 2:18 «дом глупых ведет к смерти, пути их к рефаимам»
. Согласно Притчи 9:18, глупый не знает о том, что рефаимы находятся в «глубине преисподней». О местонахождении мертвых рефаимов повествуется и в Иов.26:5. Здесь, в преисподней, рефаимы достигаются всемогуществом Божьим. Они находятся «под водами» и «трепещут» от Божьей силы
. Действительно, в тексте содержится идея уничтожения древних народов. Есть также и достаточно смелая гипотеза о том, что рефаимы - это души умерших
.


Ссылки на рефаимов в Пс.87, в Притч., в Иов.26, и в Ис.14:9 описывают рефаимов, как мертвых царей. «Отрывок  из Ис.14:9 является подлинным напоминанием о рефаимах, как о династии уничтоженных царей. Когда Господь предает забвению царя Вавилонского, шеол и его обитатели реагируют соответствующим образом»
. Некоторые исследователи считают, что рефаимы – это слабые, бестелесные духи, тени умерших. Motyer, например, говоря о рефаимах, обосновывает свою точку зрения, обращаясь к осмыслению корневого значения глагола «рафа» – ослабить, падать. По его мнению, тени умерших неопределенного происхождения
. Важно отметить, что идентичное слово используется для описания обитателей Ханаана. Однако многие богословы не всегда видят связь между двумя этими понятиями и потому чаще всего отождествляют рефаимов с бестелесными духами и т. п. Поэтому здесь есть смысл сделать оговорку, которая  в дальнейшем послужит некоторым ориентиром:

1. Как мы уже отмечали, слово рефаимы впервые используется в книге Быт. 14:5. Кто же они? В 3 стихе 14 главы говорится, что долина Сиддим находится там, где «ныне море соленое». О чем это говорит? О том, что эту долину населял народ, который называли  рефаимами
.
2. Царь Соддомский  - он же и есть Рефаим
. В книге Второзаконие 2:19-20  «рефаимами» назывались жители окрестностей Содома и Гоморры.

3. В кн. Иов.26:5-6 дается информация о том, что после огненного дождя (Быт.19:24) рефаимы оказались на неизмеримых глубинах, под водами Мертвого моря
.

Интересным совпадением является тот факт, что в ханаанском мире считалось, что и ад находится там же, где и рефаимы, на глубине Мертвого моря
. Возможно, катастрофа с жителями Содома и Гоморры, записанная в книге Бытие, повлияла на сознание жителей древнего мира, которые стали ассоциативно связывать рефаимов с теми, кто оказался под водами Мертвого моря и с местом, где находится ад. 


Кроме того, упоминание о рефаимах в 14-й главе книги пророка Исаии можно объяснить тем, что мифы об аде были известны во всем  Ближневосточном мире, и пророк, таким образом, пытается привлечь внимание слушателей к общепонятному религиозному языку
. 


в. Перевод текста  Ис. 14:9. 

            В этом разделе мы дадим наш перевод девятого текста с обоснованием каждого слова.  


Даже  «шеол» 
 задрожал при встрече с тобой
; пробудил ради тебя Рефаимов
, всех вождей
 земли; поднял с престолов
 своих всех царей народов. 

Одна из основных проблем, с которой приходится сталкиваться  при интерпретации этого текста, связана с различными вариантами перевода 9-го стиха. Комментаторы, предпочитающие переводить понятие шеол словом  ад или геенна, часто истолковывают этот текст в прямой зависимости от своих теологических взглядов, которые в сущности не только согласуются, но и выражают  традиционное учение об аде. Этот аспект был уже представлен нами в историографическом обзоре. Отсюда возникает вопрос: насколько правомерно употреблять
новозаветные тексты  относительно adhj при истолковании ветхозаветных текстов. Но на наш взгляд, это не существенно, поскольку в нашем исследовании нас интересует главным образом значение выражения «ад преисподней пришел в движение».

В дополнение к выводам, сделанным выше, следует подчеркнуть, что слово шеол в словарях библейского иврита никогда не переводится словом ад
.  Следовательно, совершенно очевидно, что переводить шеол как ад или «геенна»
 будет полным недоразумением и произволом, поскольку, например, понятие ад в русском языке  может иметь 2 значения: (1) место, где «души грешников  после смерти  предаются на вечные муки»; (2) в переносном смысле,  может означать «невыносимые  условия, тяжелые условия и прочее»
. Таким образом, использование этого понятия в Ветхом Завете  и, соответственно, в книге Исаии (безусловно, мы имеем ввиду древнееврейский язык) показывает, что это слово следует переводить словом «шеол». Библейский текст не дает никаких оснований переводить слово «шеол» понятием «ад», за исключением тех случаев, когда в тексте встречается синонимический параллелизм, т. е. когда речь идет об очевидной параллели.
 Исследование выражения  «».

Целью данного параграфа является  рассмотрение других отрывков, в которых используется подобная глагольная форма для того, чтобы выяснить значение выражения в Ис.14:9.

 Важно еще раз подчеркнуть, что пророк Исаия описывая свою эпоху или грядущие события использует язык образов и символов. Поэтому, в данном случае, когда мы сталкиваемся с единственным описанием ада, в котором говорится о сидящих на престолах, встречающих «гостей», целесообразно рассмотреть, где еще встречается это глагольная форма  в Ветхом Завете. Принимая во внимание различные значения глагола, следует предположить, что вывод следует делать в зависимости от контекста, в котором расположен данный глагол. Это приводит нас к выводу, что при выяснении значения  глагола               « »следует применить экзегетический метод. Глагол  «» в перфектной форме, биньян-пааль, 2-е лицо, ж.р., ед. ч., встречается в Ветхом Завете  всего 3 раза: в Пс. 76:19; Прит. 30:21; и в Иоил. 2:10
. Отметим, что данный глагол в Пс. 76:19 и Прит. 30:21 употребляется без предлога, а в Иоил. 2:10 - с предлогом. В данном случае глагол «рагэза» - это профетический перфект, т. е. грядущие события осознаются говорящим как уже свершившийся факт. Такое использование перфекта является общим для пророчеств, обетований и угроз. В таких случаях еврейский перфект может соответствовать  настоящему или даже будущему времени
. 
а. Значение глагола « » в Пс. 76:19. 
76-й Псалом   представляет описание действий Божьих, Его чудес, явленных при избавлении Его народа. 19-й текст говорит, что «земля содрогалась и тряслась»  «», потому что велик гнев Господень. Прочтение текста псалма дает основание полагать, что при Богоявлении потрясается земля
.
Несмотря на возможные проблемы в тексте, мы можем с достаточной уверенностью предположить, что здесь имеет место поэтическое употребление анализируемого глагола. В17-м тексте  псалмопевец прибегает к гиперболическому олицетворению, свойственному поэтическому языку: «воды убоялись и вострепетали бездны». 19-й текст  представляет собой синтетический параллелизм: 

первое предложение – «глас грома Твоего в круге небесном» - резюмирует 18б – «тучи издавали гром», 

второе предложение - «молнии освещали вселенную» - резюмирует 18в- « и стрелы Твои летали». Цель второго предложения - показать результат. 

третье предложение — «земля содрогалась и тряслась» «» -  является одним из вариантов толкования 17в: «и вострепетали бездны» «» Использование одного и того же глагола «рагаз» в обоих случаях свидетельствует в пользу поэтической интерпретации  употребления глагола. Содержание псалма дает основание полагать, что отрывок 76:17 – 19 перекликается с песнью Моисея и Мариамь  в  15-й главе Книги  Исход.  Однако текст основан, по-видимому, на Книге Аввакума 3:10
.

б. Значение глагола  « »в Пр. 30:21.

Тон данной притчи, как отмечают некоторые исследователи, «юмористический и причудливый»
. Кроме того, афористическое выражение «»«от трех потрясется земля, четырех она не может носить» - в данном случае может означать  лишь то, что моральный порядок и нравственные устои общества разрушены и подорваны
. «Земля» здесь персонифицируется. Таким образом,  и глагол «рагэза» в перфектной форме не означает в этом тексте буквальное, физическое потрясение земли
, а употребляется метафорически. К этому выводу мы приходим, во-первых, на основании контекста, в котором употребляется этот глагол (речь в отрывке идет о том, чего не может переносить земля, а именно, «Раба, когда он делается царем; глупого, когда он досыта ест хлеб; позорную женщину, когда она выходит замуж, и служанку, когда она занимает место госпожи своей»)
, во-вторых, потому что здесь имеет место персонификация
, что свойственно именно поэтическому тексту. Для того же, чтобы показать реальное землетрясение, часто используется глагол «рааш», в значении «дрожать», «трепетать»
.

в. Значение глагола-- в Книге Иоиля 2:10.

В данном случае глагол употребляется с предлогом «лифнэ» «». Чтобы прояснить значение формы глагола «рагэза», целесообразно вновь обратиться к контексту. Если предлог «» «перед ним» - относится к саранче, то значение глагола может так же определяться как поэтическое. James L. Crenshaw  переводит текст буквально так: «В его главном военном отряде трясется земля». Но тут же он замечает, что даже в самом богатом воображении невозможно представит себе, чтобы саранча вызывала землетрясение
. Leslie C. Allen полагает, что упоминание о землетрясении основано на «визуальном эффекте от несметных полчищ саранчи, покрывающих землю. Казалось, вся земля «ползала и прыгала»
. Исследователь полагает, что точно так же, как мир приходит в трепет при явлении Бога, так и нашествие саранчи, согласно Иоилю, повергает людей в ужас
. И, наконец, наиболее важное в смысловом плане  замечание: «Иоиль переносит культовый язык теофании и образ эсхатологического пророчества к современным событиям, а именно – к бедствиям, связанным с саранчой»
. Другие исследователи отмечают, что саранча – это «ужасная армия,  которую  использует Господь, чтобы исполнить Свою волю. Вопрос в том, что  есть саранча – это реальные насекомые  или апокалиптические силы?»
. Существует так же и другой  взгляд: считается, что в 1-й главе упоминаются реальные насекомые, а во 2-й - апокалиптические существа: «Эти образные описания в 2: 4 – 11 подсказали апокалиптические толкования, в которых полчища саранчи рассматриваются как неземные существа, которые производят ужасные разрушения в день Господень»
.

Но постоянное употребление прошедшего времени  и то, что «повествователь, по –видимому, был свидетелем событий, имеющих место в  кн. Иоиль  1:16, наводит на мысль, что он не предсказывал будущее, а описывал уже свершившееся бедствие. При этом не следует упускать из виду такие апокалиптические элементы, как описание небесных знамений
. Очевиден тот факт, что катастрофой в Книге Иоиля был ряд нашествий саранчи, которая уничтожила всю растительность  в Иудее и нанесла беспрецедентный урон. Акцент делается не столько на четырех видах насекомых, сколько на масштабах причиненного ими опустошения»
. Следовательно, перфектная форма глагола «рагэза» обусловлена поэтическим языком.

Вывод:
Рассмотрев употребление этих глаголов  в перфектной форме мы видим, что  они, как правило, используются в переносном значении и имеют определенную цель в отрывке: усилить осуждение, страх, показать глубокий трепет, показать превосходство Господа пред земными богами. Итак, необходимо подчеркнуть, что (1) в  зависимости от контекста значение глагола может меняться. Поэтому нам  важен контекст, так как это  будет иметь существенное влияние и в  14–й  главе книги пророка Исаия, в контексте 9-го текста.(2) Из Притч. 30:21 особо явствует, что при наличии персонификации в тексте глагол  в перфектной форме «рагэза» используется  в качестве поэтического выражения.

Корень  и его использование в Ветхом Завете.

Корень «рагаз» в Ветхом Завете используется более 30 раз
.Тексты, которые показывают использование глагола с предлогом, не всегда разъясняют их смысл
, но чаще указывают на эмоциональную сторону. Впервые глагол  в Библии используется  в книге Бытие 45:24: «И отпустил братьев своих…. и сказал им: не ссорьтесь по дороге».

 Похоже, что этот  глагол выражает собой не столько идею движения, сколько используется в качестве риторического приема, и это в особенности видно, когда субъект персонифицируется
. Основное значение корня – «трясти, потрясать». Производные значения: «потрясение в гневе», «страх»
. Этот глагол может описывать буквальное потрясение земли. Но весьма часто этот глагол используется в качестве поэтического выражения
. Нaпример, потрясение гор перед явлением Господа: «Потряслась и всколебалась земля, дрогнули и подвиглись основания гор, ибо разгневался Бог»
. 

Часто глагол обозначает переживания, волнения, которые являются определенным эмоциональным состоянием. Анализируя примеры употребления глагола очевидно то, что глагол, собственно, относится к волнению, а так же подчеркивает эмоциональную сферу человека,  о которой идет речь, если учесть контекст выражения
.

· Действия Господа могут вызвать трепет у окружающих народов. Во Вт. 2:25 и Иер. 33:9 – народы трепещут от великих дел Божьих. 

· Трепет может быть реакцией на какое-либо несчастье (Ис.32:10,11; 2 Цар. 18:33; Авв. 3:16). 

·  Глагол может употребляться при описании Божьего гнева (Ис. 28:21). “Ибо восстанет Господь, разгневается,…чтобы  сделать дело Своё , необычайное дело, и совершить действие  Своё, чудное Своё действие».

·  В некоторых случаях сложно определить точное значение глагола, например, в Быт. 45:24: « И отпустил братьев своих…. и сказал им: не ссорьтесь по дороге.» и в  Иез. 16:43: «За то , что ты не вспомнила о днях юности твоей и всем этим раздражала меня…».

·  В Пс. 4:5: «…Гневаясь не согрешайте». Глагол может по  разному переводиться: гневаться, испытывать благоговение.  Учитывая контекст, возможен и другой перевод: страшитесь, но не грешите.

· Потрясение может выражать идею разрушения и беспорядка. Употребление глагола в гефиле выражает каузативность действия: «быть причиной потрясения»
.

Вывод: 

во-первых, персонификация – литературный прием, следовательно, повествуется здесь не о реальных событиях. Можно предположить, что в  Ис. 14:9 используется глагол «рагэза» только лишь потому, что шеол персонифицируется.

Во-вторых, глагол ни разу не используется для описания жизни в «загробном мире».

Исследование выражения  « ».

В этом подразделенашей работы мы посмотрим, как второе предложение стиха  помогает прояснить иследуемое нами проблематичное выражение.
Употребление глагола « » 

Этот глагол в Ветхом Завете встречается 32 раза
. Весьма часто при употреблении этого глагола присутствует оттенок призыва. Например, в следующих случаях:

Пс. 43:24 «Пробудись Господи, не отринь на всегда». 

Пс. 38:5 «Подвигнись на помощь мне». 

Зах. 4:1 «Пробудись от сна».

Анализ стихов показывает, что глагол часто употребляется в выражениях, которые имеют оттенок пробуждения
. Глагол не предполагает описание движения, или жизни в потустороннем мире, но наоборот, цель выражения, в котором используется глагол -  пробудить для определенной реакции и часто означает «пробудить от сна». 

В Книге Исаии глагол употребляется 5 раз. Кроме отмеченных выше  смысловых характеристик глагола встречается также  и метафорическое использование данного корня. Например, Ис. 10:26: «И поднимет на него Господь бич». Слово «поднимет» может использоваться  как в буквальном, так и в переносном смысле
.

Важно подчеркнуть, что один из приемов раскрытия значения слов при исследовании ветхозаветных отрывков заключается в том, чтобы  проанализировать их с точки зрения поэтики, исследуя термины, которые используются в поэтическом параллелизме. Поскольку вторая часть текста представляет собой параллелизм
, уместно будет рассмотреть значение данного выражения, чтобы прояснить функцию словосочетания
. Глагол «орэр» в перфектной форме встречается еще три раза в ВЗ:
 Иов 3:8; Песнь П. 8:5; Ис. 10:26. 

а) В Иов 3:8,
 «Да проклянут её проклинающие день, способные разбудить Левиафана» 

Выражение «разбудить Левиафана» употреблено в ироническом смысле
.

б) В Песнь П. 8:5 «под яблонею я разбудила тебя». Лексически текст апеллирует к 3:6 и 6:10, однако представляет определенную трудность для толкования
.

 в) В Ис. 10:26 глагол «пробудить, поднимать» можно интерпретировать как в буквальном, так и в метафорическом смысле
.

«И поднимет Господь  Саваоф бич на него, как во время поражения Мадиама… и поднимет как на Египет».

Вышеприведенные примеры показывают, что формы глагола «орэр» могут употребляться в различных значениях: в буквальном, переносном и с оттенком иронии. Поэтому выражение «пробудил Рефаимов» вовсе не означает, что в шеоле находятся живые люди, или что мертвые обладают сознанием. 

Во-первых, если толковать это выражение буквально, оно указывает на то, что «Рефаимы» находились в состоянии некоего сна, что соответствует библейскому описанию смерти
.

Во-вторых, как мы уже отмечали, данное выражение  может употребляться в  образном значении или даже иронически. Добавим также, что в синонимическом параллелизме  словосочетание «шеол внизу» указывает на местонахождение шеола –  он находится где-то внизу, но в тексте  не говорится об аде, где мертвые обладают сознанием. То есть, на основании этого текста мы не можем говорить о загробной жизни. Шеол– это вместилище  для мертвых, а не ад, название которого вызывает у нас иные ассоциации»
.

4. Выводы:                                                                                                                                                                                                                                                                                         1. Анализ синтаксических моделей еврейского текста показывает, что значение глагола «рагэза» часто выходит за рамки буквального смысла.  Особенно ярко это проявляется в книге Притчей 30:21 и в книге Иоиля 2:10. Примечательно, что в книге Иоиль глагол употребляется с предлогом, и его значение, определенное на основании контекста, дает основание полагать, что речь идет лишь о визуальном эффекте от нашествия саранчи. Это очевидный пример употребления глагола  в метафорическом смысле.
2. Не вызывает сомнения тот факт, что в Ис.14:9 употребление литературного приема «инверсия» имеет важное значение при интерпретации проблематичного выражения. И скорее всего, смысл текста заключается в том, чтобы обратить внимание слушателей и читателей к событиям, которые описаны в 3-й строфе поэмы; роль  же 2-й строфы - ввести религиозный язык. Инверсия, изменяя обычный порядок слов в предложении, демонстрирует  смену акцентов. Кроме того, акцент на слове шеол с помощью массоретского  знака «ревийя» убеждает нас в том, что пророк обращает внимание не на глагол (сказуемое), а на подлежащее, в данном случае на шеол, как на итог беззакония и нечестия. Акцент на подлежащем  вкупе с наречием «внизу» в некоторой степени является также контрастом к 3-й строфе поэмы, в которой «сын зари» пытается достичь небес. В этой связи в 9-м тексте присутствует нота иронии: еще до того как последует описание притязаний на «верх», т.е. на небеса, уже во 2 строфе   описан результат этих святотатственных посягательств на примере земных монархов, оказавшихся в шеоле. 

3. Метафорически посредством образа низвержения передается идея того, что силы зла в конце концов окажутся бессильными перед лицом смерти. 

Г. Персонификация шеола.

Существуют различные мнения относительно того, что же представляет собой шеол: одни считают, что это слово означает просто «могилу»,  а не некий «подземный мир» - проблема  же всегда заключается в теологических взглядах;
 другие полагают, что слово относится и к «подземному миру» и к «могиле»
. Чтобы определить значение отрывков, в которых встречается понятие «шеол», следует обращать внимание и на то, как употребляется этот термин в библейском тексте.

В еврейской Библии слово «смерть» в большинстве случаев употребляется в прямом значении: «отсутствие жизни», но есть случаи, когда смерть персонифицируется. Тоже самое можно сказать и о шеоле
. Zimmerly  отстаивает точку зрения, согласно которой отсутствие артикля во всех ссылках на слово «шеол» предполагает то, что слово имеет оттенок личного имени
.

1. Понятие «шеол» как олицетворение в  Ис. 14:9.

Пророк Исаия при описании шеола прибегает к персонификации. Важно отметить, что  употребление слова без артикля предполагает  описание неодушевленного предмета при помощи личностных качеств
. Во-вторых, содержание стиха (и отрывка в целом) наводит на мысль, что речь идет о наделении предмета личностными качествами
.

2. «Шеол» как олицетворение в других отрывках (Ис. 5:14; Пр. 1:12).

а) У других библейских авторов шеол, подобно смерти, описывается с акцентом на личностные характеристики  как имеющий ненасытный аппетит
. Например, в Пр. 1:12, где понятие «шеол» персонифицируется, можно увидеть синонимический параллелизм:
 

«Живых их проглотим, как преисподняя, и—целых, как нисходящих в могилу».

 Из текста явствует, что  преисподняя  и могила  представлены в согласованной структуре древнееврейского параллелизма.  В Пр.27:20 автор обращается к  сравнению: 

«Преисподняя и Аввадон –ненасытимы; так ненасытимы и глаза человеческие».

 Шеол и аввадон выступают как синонимы
.
В Пс.140:7 автор использует гиперболу как поэтический прием
.

 «Как  будто землю рассекают и дробят нас; сыплются кости наши в челюсти преисподней»

б) дважды в Осии 13:14 :

«От власти ада Я искуплю их. Смерть! где твое жало? ад? где твоя победа?…»

Видимо, что и здесь  ад и смерть синонимические понятия. Яхве описывается как выкупающий Ефрема из власти шеола и смерти
.
в) Ис.28:15,18 руководители народа обвиняются в том, что они заключили союзы со смертью, с шеолом:

«Так как вы говорите: « мы заключили союз со смертью, и с преисподнею сделали договор….».

Большинство исследователей  едины в  том, что смерть и шеол идентифицируется
.

Вывод:    В большинстве случаев авторы Ветхого Завета употребляют слово шеол как синоним слова «смерть», либо для того, чтобы усилить значение последнего.

Однако когда шеол персонифицируется, невозможно интерпретировать текст  буквально. В толковании Ис. 14:9 важен контекст  как и в толковании  7  и  8 текстов, где явления природы тоже олицетворяются.

В оригинале (Ис.14:9)  персонифицируется слово «шеол», а не  слово «ад», как в синодальном варианте перевода
, и именно шеол идентифицируется со  смертью
. Это весьма существенно, поскольку согласно традиционным христианским учениям, в аде находятся души, духи, призраки, тени умерших. Здесь же мы встречаемся с олицетворением самого понятия «шеол», а не каких-либо отдельных начал личности.


 Пророк Исаия также как и другие авторы Ветхого Завета употребляет слово   шеол  как синоним слова смерть, используя синонимический параллелизм. 

В. Контекстуальный анализ в Ис. 14:9.

 В данной части исследования мы рассмотрим как ближайший, отдаленный контекст поэмы. Цель контекстуального анализа – определить смысловое единство 14-й главы и показать связь 9 текста с 14-й главой в целом.

 Ближайший контекст 9-го стиха.

                     1. Ис.14:4б-8

Одна из основных проблем, с которой приходится сталкиваться при истолковании 9-го стиха – это полное или частичное игнорирование контекста исследуемого нами выражения. Комментаторы, усматривающие присутствие души, духов, призраков, теней и  жизнь в шеоле
, часто не обращают внимание на контекст, содержащийся в 9-ом стихе. Учитывая все это, уместно было бы рассмотреть вначале ближайший контекст. 

Во-первых, отметим, что в поэме с 4-го по 8-й стихи ни разу не используется слово шеол. Во-вторых, олицетворение, как поэтический троп, присуще всей поэме: в 9-ом тексте персонифицируется  шеол, в 7-ом тексте - земля:
 «земля восклицает от радости, земля отдыхает, земля покоится». В 8-ом тексте «деревья радуются, кедры Ливанские говорят». Все это отчасти напоминает тон  ироничой песни
, где поэтические средства служат цели усиления пророческой вести
. «Освобождение распространяется даже на творение и на всю землю: весь мир отдыхает и поет. Часто Исаия, изображая гордость и самоуверенность царя Ассирии, прибегает к образу кедра Ливанского. Кедры Ливанские - это насаждение Господа
. «Рубить деревья Ливана» означает посягнуть на Божье творение, желание стать Богом. Но в 19-м стихе царь изображается уже не кедром, а  презренной ветвью. Тот, кто рубил деревья был вскоре «сам срублен»
. Вместо ожидаемого плача по случаю смерти царя, поэт изображает землю, на которой не только народы радуются, но даже природа «восклицает от радости о том, что наконец-то их неприятель уничтожен. Для Исаии типично усиливать суть предыдущего текста новым поэтическим образом, и одним из излюбленных является образ дерева
. Не только люди будут петь «песнь освобождения», но также и вся природа, – подчеркивает пророк. И это не случайно, ибо на Ближнем Востоке тираны приписывали себе власть и над природой
.

Исаия прибегает к образному описанию событий в 7-8 текстах, чтобы показать судьбу, ожидающую тирана. 

         2. Ис.14:10-21. 
Следует обратить особое внимание  на последующие стихи, потому что в них также встречается слово «шеол». Важно понять, каким образом 

пророк использует это слово в данном отрывке, кроме 9-го стиха. В этом смысле самыми интересными текстами для нашей темы являются  стихи 11 и 15. Здесь представлен контраст между тем, чего царь намеревался достичь и тем, что он в действительности приобрел. 11-й текст можно рассматривать как  заключительный комментарий о духах в преисподней - в этом случае ссылка на шеол формирует inclusio
 c упоминанием о  шеоле в 9-м стихе. Одиннадцатый  стих может быть также вступлением к еще одному контрастному противопоставлению, где слова «твоя гордыня низвергнута в шеол» являются началом отрывка, а слова «ты брошен вниз в шеол» подводят итог вышесказанному
.
Очевидно, что стихи 9, 11,15 логически связаны между собой. Итак, 11-й стих –
»




 «
Одиннадцатый стих состоит из двух предложений. В данном случае «атнах»
 служит для деления стиха на две части. Суть первого предложения - шеол есть место для гордых
. Второе предложение поясняет первое: фактически идет описание могилы, поэтому многие и переводят слово шеол в данном тексте как могила 
.

11-й стих в какой-то мере имеет сходство  с «речью деревьев» в 8-м стихе. Здесь показано различие между былой славой и убогим настоящим, вызывающим отвращение нынешним положением царя. Более того, во втором предложении нельзя не заметить, что понятия «могила» и «шеол» тождественны
. Присутствие некоторых обитателей
 в пространствах подземного мира, достаточно убедительно указывает на шеол как на могилу. Выражение «со всем шумом твоим»(букв. с евр. «и звук арфы твоей») означает то, что «вместе с гордостью исчезла и вся прелесть вавилонской жизни» 
. Помимо прочих достоинств вавилонян в книге пророка Даниила повествуется  и о их музыкальных способностях, которые были предметом особой гордости при царском дворе. Однако с чем остается этот могущественный и талантливый народ? «Черви – покров твой», - сурово констатирует пророк. Как полагает Young, здесь пророк Исаия использует язык контрастов, чтобы мы могли обдумать собственное положение и строить свои отношения с Богом, в чьих руках сосредоточены сила и могущество
.

Слово «шеол» используется и в 15-м стихе. Рассмотрим структуру стиха «»
Один из приемов раскрытия значения слов при анализе того или иного отрывка Ветхого Завета  заключается в том, чтобы учесть его поэтическую природу и специфику древнееврейского параллелизма
. Некоторые исследователи указывают на безусловную  значимость параллелизма в 15 стихе
, потому что мы  обнаруживаем здесь безупречный синонимический параллелизм.        

                                                                         «»
                                                                         «»
В данном тексте встречается слово «»(яма), которое часто  употребляется как синоним по отношению к шеолу
. Заметим, что некоторые богословы дают весьма прозрачный комментарий на этот текст: «Пророк относит это слово не просто к могиле, но к шеолу, и выражение «в глубины преисподней» показывает, что есть различные уровни  в шеоле, и царь должен был быть брошен в самую нижнюю часть»
. Мы считаем, что это субъективная точка зрения, не отражающая текстуальный анализ. Но ввиду того, что цель работы не включает поиск аргументов для обоснования природы шеола, мы не будем  вступать в аналитическую полемику с уважаемым экзегетом. В действительности, слово «бор» - это либо резервуар  для воды, либо  глубокая яма. Эти слова постоянно используются в качестве параллелизма к  понятию «шеол» для того, чтобы дать описание местонахождения мертвых
. С 11 по 20 стихи дважды употребляется слово «»  (бор), слово «» (кэвэр) используется только один раз в 19-м стихе, а глагольная форма от «кэвэр» – один раз в 20-м ст. Схожее использование этих слов можно встретить в Иез. 31 и 32гл. Кратко рассмотрим эти тексты.

          Используя богатый, образный и поэтический язык, пророк сообщает о том, что ждет фараона в день Господень. Важно обратить внимание на то, как используется здесь выражение: Ассур был обречен на погибель. «С шумом падения его Я привел в трепет народы, когда низвел его в преисподнюю»
. «Ассур и все полчище его будут в могиле»
. Здесь используется слово «кэвэр». Кроме того, слово «бор» в отрывке используется 8 раз. Понятие «шеол», как и в Ис. 14:9, также персонифицируется. Zimmerly подчеркивает, что отсутствие артикля во всех случаях употребления шеола в Ветхом Завете  предполагает оттенок личного имени. В отрывок (Иез 31: 14-17) вплетен ряд образов, которые расширялись в начале главы
. «Автору присущ поэтический язык, и поэтому не следует понимать отдельные детали буквально»
. Кроме того, в обоих отрывках, в Иез. 32 и Ис. 14: 4-21,  различие между «почетным» и «позорным» захоронением  выдвигается на передний план
.

Как мы отмечали выше, часто понятие шеол может выступать в качестве синонима слову «могила»
. Возвращаясь к анализу 9-го стиха мы должны  с неизбежностью заметить: для того, чтобы определить, что такое шеол в данном контексте, мы обращаемся к 15 стиху, в котором понятие шеол параллельно слову «бор». Поскольку шеол понятие теологическое, для того, чтобы  решить поставленную задачу, мы будем исследовать слово «бор»
.

· 1 .В Быт. 37: 20  «бор» - это то же, что и ров. «Пойдем …и бросим его в какой –нибудь ров»
.
· В Быт. 40:15; 41:14 и Исход 12: 29 «бор» означает «темница».

· Левит. 1: 36; Вт.,6:11 «бор» - это  определенная емкость: «колодезь, высеченный из камня». 

· Иер. 38: 6—«бор» здесь  относится к  мусорной яме: «Тогда взяли Иеремию и бросили его в яму…в яме той не было воды, а только грязь…»


Итак, исследование этого термина показывает, что «бор» может иметь следующие значения: 1. резервуар для воды. 2. темница. 3. мусорная яма. Что же касается общего значения «бор», то «в 42 случаях из 62 «бор» означает яму, выкопанную в земле»
. В остальных случаях это слово относится к могиле, гробнице
.


Вывод:


Несмотря на возможные проблемы в тексте, мы можем  с уверенностью сказать, что ближайший контекст и, в частности,  поэтический параллелизм свидетельствует о том, что что «шеол» - это могила,  глубокая яма, где покоятся мертвые, «жилище мертвых», а не место, где находятся души умерших. Не говоря уже о том, что в тексте  не упоминается о пребывании (местонахождении) души в шеоле, впрочем,  и во всей Библии также не говорится об этом.


Отдаленный контекст. 

(Использование термина шеол в Исаии).


В книге Исаии слово «шеол» употребляется всего 9 раз
. В некоторых случаях это слово персонифицируется и, соответственно, олицетворенный образ  обретает личностные качества.

1. В Ис. 5: 14 персонифицированная преисподняя представлена как бы имеющей «ненасытный аппетит»: «За то преисподняя расширилась и без меры раскрыла пасть свою….». Создается впечатление, что пророк с иронией говорит  о нечестивых
. Однако контекст выражения  свидетельствует о том, что речь идет о суде, смирении гордых (:15), истреблении и  грехе (5: 24-25). Очевидно, что здесь используется образный язык и показана участь нечестивых
.
2.Ис. 28: 15                                                                                                                            В этом стихе слово шеол также персонифиницируется. Согласно комментатору Oswalt, «пророк говорит в саркастичном смысле. Отказ царей довериться Богу есть отвержение жизни и избрание смерти. Это может быть ссылкой на договор с Египтом, от которого ожидалась защита от Ассирии. В любом случае здесь есть нота иронии»
. И вместе с тем  в тексте можно увидеть безусловный параллелизм: «И союз ваш со смертью рушится, и договор ваш с преисподнею не устоит…» Контекст выражения  «и с преисподнею сделали договор»  говорит об истреблении, смерти,  о «необычайном» действии Божием
.
 3.Ис.38:10,18.                                                                                                                          Десятый  стих является частью молитвы Езекии, в котором слышится вопль об избавлении души от «рва погибели». Очевидно, что Езекия прославляет Господа за то, что Он спас  его от смерти. Земля живых противопоставляется земле мертвых
. 18 стих представляет собой  еще один пример синонимичного использования слов «преисподняя», «смерть» и «могила». Поскольку здесь есть параллелизм, а также учитывая структуру стиха, мы можем прийти к выводу , что шеол и смерть и в этом случае идентифицируются. Кроме того, некоторые исследователи выражают единодушие, полагая, что здесь используется язык, соответствующий определенной проблематике: «В могиле невозможно восхвалять Господа; те, кто нисходит туда с непрощенными грехами, не имеют никакой надежды. И в Псалмах часто прослеживается идея о том, что нет надежды после смерти, напр., Пс.6:5; 29:9; 87: 10-12. В каждом случае контекст такой же, как и в псалме Езекии»
.

4.Ис. 57:9. 

В отрывке, начиная с 5 текста мы  сталкиваемся с удручающей картиной религиозно-нравственного состояния общества. Важно то, что в повествовании о делах нечестивых пророк прибегает к градации: «и унижалась до преисподней». Это предложение не следует интерпретировать буквально
. Mckenzie считает, что первое и последнее предложение стиха, связаны между собой: «Царь- это титул, который относится к различным божествам в ближневосточной религии. Контекст предполагает, что  это один из богов подземного мира. Выражение «посылала послов твоих и унижалась до преисподней» означает искать благоволение у языческих богов»
.

Итак, рассмотрение ближайшего и более широкого контекста 14 главы позволяет сделать вывод, что пророк Исаия целенаправленно употребляет слово шеол:

1. Когда слово персонифицируется, пророк фактически использует  образный язык  чтобы показать, какая  участь ожидает нечестивых.

2. Использование параллелизма свидетельствует о том, что смерть и шеол идентифицируются.

3. Когда словом шеол описывается языческий бог – это отнюдь не значит, что  его смысл  сводится к простому указанию на область мертвых. Здесь, кроме того, акцентируется внимание на таких понятиях как унижение и обращение за помощью к языческим богам.

III. Литературные особенности  отрывка.

          В данной части нашего исследования мы попытаемся выявить  литературные особенности 14-й главы, которые играют определяющую роль в интерпретации 9-го текста.
       А.. Специфика жанра и его влияние на толкование Ис. 14:9. 

               1.Определение понятия «  » - машаль .
 «Машаль» в Библии имеет значение типа речи, содержание которой  намного шире и глубже, чем ее буквальный смысл, содержащий скрытые намеки, которые наводят слушателей и читателей на размышление
 .

 
Название поэмы необходимо уяснить на основании 4-го текста: «Ты произнесешь победную песнь на царя вавилонского». Следуя еврейскому тексту, победная песнь в русском варианте есть «машаль» в еврейском
 . В Ветхом Завете  это слово встречается 48 раз как в форме глагола, так и в форме  существительного
. 

          А. Глагольная форма «» встречается 7 раз: 5 раз в нифале в значении «быть подобным» и 2 раза в гифиле, напр., Пс. 27:1:«…не будь безмолвен для меня, чтобы при безмолвии Твоем я не уподобился нисходящим в могилу»
. 

Переводить «машаль» просто как «притча» означает не заметить широкий спектр особенностей  этого слова, выявленный различными переводами. Поэтому необходимо уяснить основные понятия «машаль»: 
· Это понятие в Библии может означать возвышенную речь
.

· Может также означать поговорку
.

· Может встречаться и в ироническом значении
.

· Может встречаться в  значении «притчи», то есть освещения и подтверждения какой-либо мысли или моралистического обобщения посредством конкретного примера (это понятие в значении притчи встречается у пророка Иезекииля, который употребляет его, используя  слово «гаида»
).

· В талмудической литературе понятие «машаль» получило значение аллегории, содержащей в себе нравственный урок
.

· В Ветхом Завете слово «машаль» могло быть синонимом расширенной притчи, например, в Иез. 17:2.

· Это слово может относиться к расширенному дидактическому поучению, например, в  Прит. 1: 18,19.

·  Личность или группа людей может выступать как «машаль», напр., Пс. 43:15.

· Есть отрывки, в которых «машаль» переводится как «поговорка», «притча во языцех» в следующих ветхозаветных стихах: Пс. 43:15; 68:12; Иер. 24:9; Иез. 14:8; Вт. 28:37; 3 Цар. 9:7. В каждом из этих отрывков текста осязаемо звучит мотив осуждения, приговора, которые постигают или должны постигнуть Израиль или отдельную личность. В таком именно случае Израиль станет «притчей среди народов, наглядным уроком для других»
. 


Сравнение с другими семитскими языками показывает, что понятие «машаль» использовалось в значении «быть похожим», «подобным»
. Многие исследователи предпочитают переводить «машаль» следующим образом: песнь, загадка, притча во языцех, притча, аллегория, поговорка. LXX переводит это слово в Исаии 14:4 словом «trhnoj», т. е. «плачь»
. Особенностью такого рода плачей является употребление прямой речи
. В этом случае комментатор  ссылается на книгу Исаия, 47-я глава. Персонифицированный Вавилон в этой главе произносит трогательную, суровую речь в плаче. В Книге «Плачь Иеремии» представлен речь Иерусалима (2:12), насмехающихся прохожих (2:15) и злорадствующих врагов (2:16)
. 

Б. Использование слова «эйх» (как) в начале поэмы и в тексте 12-м подтверждает тот факт, что «отрывок имеет конотацию  плача»
. Некоторые ученые считают, что поэма представляет собой как сатирическую песнь, так и похоронную 
. Основанием для подобного рода суждения служит ссылка на Ис. 1:21 – 23, 2Цар. 1:23, тексты, в которых добрые дела и хорошие качества воспеваются, а погибель оплакивается народом. В погребальной же песне следует описание преступлений и злодеяний, однако добрые дела и правдивая жизнь не воспеваются
. Исследователь не без оснований утверждает, что «поэма описывает ненавистный характер тирана в темных тонах, чтобы сделать акцент на спасении, которое приходит после гибели притеснителя»
.

2. «Машаль» в других отрывках.

В пророческой литературе есть аналогичные примеры использования «машаль»:
· Исаия произносит «машаль»  для  царя Вавилонского. (Ис.14:4);

· Михей - для собственного народа (Мих. 2:4);

· Аввакум​ – для собственного народа (Авв. 2:6);

· Некоторые относят к понятию «машаль» отрывок из Книги Чисел – речь Валаама (Чис. 23: 7, 18; 24: 3, 15, 20 – 23)
; в каждом из этих случаев показан наглядный урок. Все надменное и высокомерное здесь смиряется. Те, кто проклят – благословляются и, наоборот, первые становятся последними.

· Использование термина в Литературе Премудрости. 

В Книге Притчей содержание текста (отдельных афористичных отрывков) определяется практическими увещаниями. В других книгах сравнение достигается сопоставлением. Часто и псалмы называются «машаль», и тогда это означает дидактическую поэму (Пс. 78:2), которая разрешает проблемы в сложные периоды истории. Таким образом это понятие охватывает широкий спектр значений в Ветхом Завете
. Herbert определяет четкую цель этих специфических текстов в Ветхом Завете: «Это жизненное отражение реального, которое не тождественно желаемому,  для того чтобы завладеть сознанием слушателя или читателя с тем, чтобы  сделать вывод  для себя самого, соотнести с конкретной личной ситуацией… Это использование достигает совершенства в притчах Христа». Далее он продолжает акцентировать внимание на литературных особенностях этого понятия: «машаль» в Ветхом Завете – «это выразительный риторический и литературный прием, который используется для того, чтобы побудить, заставить слушателя самому сделать вывод. Пророки, используя  этот прием, пытались пробудить человека к осознанию всемогущества Господа и реальности присутствия Божьего суда»
. 

В свете этих свидетельств есть основание предположить, что мы имеем дело с особым жанром древнееврейской литературы. Отрывки, в которых встречается подобный литературный прием, имеют свои особенности
, а именно: 

· Использование евр. слова «эйх» в начале поэмы.

· Апелляция к прямой речи.

· Использование слов: «никогда не», начальное «как», – все это указывает на  отличительные характеристики  плачевных песен подобного типа.

·  Описание преступлений и злодеяний, добрые дела и правдивая жизнь, однако, в поэмах не воспевается. Таким образом, в подобных песнях присутствуют как сатирические мотивы, так и погребальная лексика. Некоторые исследователи подчеркивают, что  сатирическая песнь в Ис. 14 облачена в одежды погребального пения
.

· Структурный аргумент: использование неритмичных строк qinah
.

Отсюда наш  отрывок следует рассматривать как особый вид литературы, который использовался пророками в ветхозаветное время. И хотя употребление слова «параболэ» в синоптических Евангелиях соответствует основному использованию «машаль» в ВЗ и раввинистической литературе
, тем не менее, мы должны признать, что существует и вышеизложенное(в смысле ироничной погребальной песни) использование термина «машаль».

Вывод: Буквальное толкование 9 стиха, также как  и всей главы, невозможно по следующим причинам:

1. Для пророческих описаний часто используется прием, при котором под видом  одного исторического факта представлен  другой исторический факт. Например, в Иез. 28, Дан.10  под видом земного царя подразумевается  Небесный покровитель. Отрывок в 14 гл. озаглавлен как «притча», и соответствует стилю ветхозаветных аллегорических форм
.

2. В 14:18-19 содержится описание событий, которые не имели места в жизни какого-либо вавилонского царя. Ни один из них, в том числе и Навуходоносор, не был захоронен в общем рве после сражения. 

3. В стихах 12-14 описаны притязания, не свойственные реальным вавилонским правителям. История свидетельствует о том,  все  они свято почитали своих  высших божеств и не претендовали на божественный статус. 

4. Поэтому разумно предположить, что и 9 стих несводим  к буквальной интерпретации. Таким образом, проблематичное выражение «ад преисподней пришел в движение» находит свое объяснение: пророк стремится привлечь внимание слушателей к личности неземного масштаба, при этом использует в качестве усиления эффекта иронию. 

С одной стороны, в отрывке есть непосредственный исторический контекст, с другой стороны, в поэме говорится о чем -то  большем, чем реальные события 8-7 веков до н. э. В 14-й главе показана история вселенской борьбы между добром и злом. Вот почему в самом центре поэмы пророк помещает историю о том, кто является на самом деле источником всякой тирании, гордости и высокомерия
.

5. Используя слово «машаль», пророк, возможно, хотел создать не только сравнение, но также показать с помощью типологии высшую злую силу, которая стоит за  нечестивыми  действиями мировых империй
.

Б. Влияние мифологии на интерпретацию Ис. 14:9.

Загадочность поэмы о царе вавилонском в Ис. 14 заключается,  пожалуй, еще и в том, что язык, на котором написана песнь, отличается от всех других отрывков Священного  Писания. О происхождении поэмы много спорят. Здесь, возможно, просматриваются отголоски иудейских представлений о ближневосточных мифах. Аналитическое прочтение древнееврейского текста Ис. 14 дает возможность обнаружить здесь некоторые  мифологические элементы
. При интерпретации этого отрывка исследователи обычно впадают в две крайности:

1. Некоторые ученые склонны полагать, что этот отрывок следует интерпретировать во свете Ближневосточной мифологии
.

2. Другая группа толкователей считает, что отрывок совершенно не зависим от влияния мифологических образов
.
Учитывая сложность происхождения отрывка, скорее всего не возможно будет сделать окончательный вывод относительно мифологических параллелей. Однако, мы попытаемся прийти к  разумному объяснению текста с помощью имеющихся у нас свидетельств. Но прежде отметим основные принципы, которые следует учитывать при исследовании мифологических текстов. Bertoluci предложил четыре таких принципа: 

1. Не следует сравнивать идеи Ветхого Завета с мифологическими материалами на основании «случайных параллелей», но следует  задавать вопрос:  какое место занимают эти детали в общей структуре каждой религии. 

2. Необходимо учитывать контекст отрывка.

3.  Следует учитывать и тот факт, что, хотя  внешнее сходство и может быть очевидным, настоящее значение может быть совершенно различным.

4. Важно учитывать то, что определенные мифологические элементы могут быть представлены в различных мифологиях без самих мифов, хотя, в общем, они могут быть вполне идентичными
.

Итак, рассмотрим некоторые аккадские и шумерские мифы.

1.  Аккадские мифы.

(а) Нисхождение Иштар
 в подземный мир. 

Миф о «нисхождении Иштар в подземный мир»
 является по сути адаптированной версией шумерского мифа о «нисхождении Инанны в подземный мир»
. Содержание этих мифов имеет значительное сходство:  богиня  плодородия и любви, астральное божество нисходит в подземный мир, проходит через семь ворот, теряя при этом свои покровы. Затем она убивается  по приказу Эришкигала, но с помощью бога Энки оживает и снова возвращается  на землю. Рассказ об Иштар не содержит фразу «нисхождение в подземный мир», которая встречается в мифе об Инанне
. Описание приготовлений Инанны, сообщения о ее украшениях  и нарядах, предназначенных для путешествия в подземный мир и о ее диалоге с посланником бога, касающемся  действий в случае возможных  осложнений, отсутствуют в аккадской версии
. Отметим также, что аккадская версия мифа содержит сообщение о насилии  над Иштар, произошедшем  у хранителя подземелья. Подробности о том, как Иштар, проходя  через семь ворот,  теряла свои украшения, представлены и в шумерской и в аккадской версиях мифа с незначительными расхождениями. Сравнивая эти два мифа можно заметить, что в аккадской версии есть два момента, которые отсутствуют в мифе о «нисхождении Иннаны». Это диалог между Асушунамиром и Эришкигал с некоторыми угрозами в адрес первого
. 

В мифе «нисхождение Иштар в подземный мир» мы так же находим информацию о создании существа, которое должно было бы привести богиню назад из подземелья: «…Ее окропили живой водой  и взяли ее тело обратно». Нечто похожее можно встретить и в мифе о «нисхождение Инанны в подземный мир». Заканчивается аккадский миф оживлением Фаммуза, любовника Иштар. 

Рассматривая вопрос о влиянии мифологии на толкование исследуемого нами библейского отрывка, можно заключить, что действительно наблюдается некоторое сходство с текстом в книге Исаии. Между тем, различия куда более существенны. Многие   исследователи отмечают, что в аккадском мифе мы не находим ни одной фразы, которая помогла бы нам идентифицировать миф с историей о сыне зари (с евр. букв. «утренняя звезда») у Исаии
. Важно подчеркнуть также, что (1) в  аккадском мифе  ничего не говорится о душах умерших, (2) нет даже намёка на «адский» огонь и т.п.

(б). Миф о легендарном Этане

Текст этого мифа содержится в различных источниках: а) древне-вавилонский, б) средне-ассирийский, в) новоассирийский
.

В мифе говорится о том, что Этан был легендарным князем послепотопной династии Киша. Согласно найденному «царскому списку», в котором  можно найти как мифические, так и исторические данные, 12-м правителем династии Киша был Этан, правивший после потопа, «пастырь, который поднимался на небо и устроил все страны»; согласно другой традиции—первый царь
. Его жизнь не отличалась особой радостью, так как его жена была бездетной, поэтому его единственной надеждой было найти «растение рождения», которое Этан мог бы принести с небес. Божество солнца поясняет ему этот путь и советует Этану использовать орла с тем, чтобы с его помощью отправиться на небо бога Ану и там найти заветное растение. Но перед тем, как совершить необычное путешествие, Этан должен был освободить орла из подземного мира (букв. из ямы), в которую тот был брошен змеем. Причиной такого наказания было «нарушение союза о дружбе со змеей»
. Орел, будучи спасенным, в  качестве благодарности соглашается  поднять Этана на небо бога Ану и достать особое растение. Возможно, растение не было найдено, потому что они направились дальше и выше, к небу богини Иштар. Текст также включает рассказ о гибельном  полете героя   легенды. Когда Этан посмотрел с неба  вниз, он испугался и упал вместе с орлом на землю. Speiser предполагает, что история все же  закончилась благополучно, потому что в традиции упоминается  о сыне Этана
.

Итак, в мифе об легендарном Этане можно найти упоминание о небесах, о земле и о яме (подземном мире). Есть мотив  «восхождения к небесам», определенная неудача, вследствие чего произошло падение вниз, в яму.
Здесь можно увидеть и существенные отличия с текстом Исаии:

1. Миф об Этане ничего не говорит о его притязаниях на владычество на небесах, в то время, как у Исаии этот момент выражен очень отчетливо: «буду подобен Всевышнему» и т.д.

2. Цель восхождения к небесам у героя Исаии, «сына зари» - утвердить свой престол и сесть на горе собрания, на далеком севере.
. Миф же говорит о  совершенно иной цели восхождении на небо: герой стремится заполучить чудодейственное растение.

3. Миф пронизан  политеистическими представлениями, тогда как библейский текст говори о едином Боге. 

Обобщая сказанное можно отметить, что поэма Исаии о нисхождении царя Вавилонского в подземный мир и о падении утренней звезды коренным образом отличается от концепции, представленной в мифологических повествованиях. Утверждение, что Исаия основывал свое пророчество на мифологии беспочвенно. Можно говорить лишь об отдельных элементах ближневосточных мифов, которые были известны современникам пророка, и которые он использовал  для того, чтобы обратить внимание читателя на религиозный язык и смысл сообщения. 

Важно отметить также, что ни в одном из мифов мы не обнаружили упоминание о  наличии душ умерших в подземном мире. Cлова Этана: «Если я спасу твою жизнь и вынесу тебя из ямы…»
, - никак не свидетельствуют о существовании души после смерти или о бесконечных мучениях в аде. Так как мы обсуждаем вопрос о нисхождении царя Вавилонского в подземное царство, напомним, что многие христианские ученые считают, что в шеоле (а некоторые переводят «в аде», в «геенне») присутствуют души умерших, духи отверженных и т.д.
. Таким образом находят один из аргументов для доказательства учения о бессмертии души. Многие из этих исследователей считают также, что пророчество Ис. 14 является толкованием ближневосточных мифов (например «нисхождение Иштар в ад»). Здесь налицо очевидное противоречие: в мифах мы не находим аргументов для подобного толкования – нет даже слов «душа», «дух», «огонь» и т.п.

(в). Миф о божестве Зу.

В месопотамских текстах содержится ряд свидетельств о том, что Зу – это божество, «тот, кто стоит во главе зла»
. В мифе содержится информация о том, что бог Зу находился среди доверенных лиц подземного божества Энлила и в какой-то момент бог Зу восстал против другого бога, Энлила, для того, чтобы захватить его престол. Исходом  такого поединка было низвержение восставшего бога. В тексте мифа есть следующее выражение: «…Бог Зу, восставший против другого бога, превратится в прах…»
. Миф о божестве Зу отчетливо перекликается с текстом Исаии, и на его примере хорошо видны как схожести, так и различия с библейским отрывком.  Анализу двух текстов было посвящено исследование Bertolucci, в котором автор четко определил схожести и отличия
:
А. Соответствия с мифом: 

1. Попытка захватить царство и взять контроль в свои руки заканчивается неудачей (Ис. 14: 13,14).

2. Замысел стать подобным богу рождается в сердце.

3. Утверждение престола с помощью восстания.

4. Попытка взойти на гору собрания.

5. И бог Зу и «утренняя звезда» – те, кто является источником зла.

6. Использование образного языка как в мифе, так и в тексте Книги Исаии.

Б. Отличия.

1. Контекст мифа Зу – политеистический, контекст истории с утреней звездой – монотеистический.

2. Зу принадлежал к обитателям подземного мира. Сын зари был брошен в ад, а не жил  там до того. 

3. Бог Зу на некоторое время стал богом мира, но у Исаии ничего не говорится о том, что утренняя «звезда», «сын зари», стал на некоторое время богом какой-то области мира. Не смотря на некоторые различия, необходимо отметить два момента, в которых миф и текст Исаии совпадают: восстание и попытка захватить власть.

2.Шумерские мифы.

(а) Гильгамеш в подземном мире
.


Гильгамеш выступает как  шумерский и аккадский мифологический герой. В данной шумерской мифоэпической песне рассказывается о  смерти Гильгамеша. В тексте поэмы содержатся  шумерские представления  касательно смерти и ада. Текст разделяется на две части.


В первой части повествования присутствуют мрачные тона. Гильгамеш, князь подземного мира, не имеет надежды на бессмертие, потому что Энлил, отец всех богов, не предопределил его для вечной жизни. Чтобы он не слишком печалился об этом, Энлил даровал ему все царство, известность, героизм в сражении. В описании смерти героя звучит повторяющийся  рефрен: «… на ложе судьбы он лежит, не встанет...».


Заключительная часть эпической песни начинается перечислением  членов семьи  Гильгамеша и продолжается тем, что герой приносит дары  «владычице подземного царства»   Эрешкигаль   и многочисленным богам, составляющим ее придворное окружение.
 Согласно некоторым интерпретациям, Гильгамеш умер и поселился в подземном мире, чтобы стать его царем.


Итак, в тексте не упоминается о душе, нет ссылок на мучения в огне и пр.

(б)«Нисхождение Инанны в ад»

В этом мифе повествуется  о том, что Инанна, «владычица небес», богиня плодородия, почитаемая также как астральное божество
, решает спуститься в ад. В это время она была в ссоре со своей старшей сестрой, которая заведовала подземным миром. 

Опасаясь, как бы разгневанная сестра не предала ее смерти, Инанна заранее предупредила свою служанку о том, как следует поступить, если случится несчастье и она не сможет вернуться обратно. Служанка должна обратиться за помощью к Энлилу. Если Энлил не сможет ей помочь, то пусть она попросит помощи у Нанны, бога луны. Если же бог луны откажется вступиться за богиню неба, то тогда следует обратиться с просьбой к Энки, шумерскому богу мудрости, у которого есть живая вода, и он сможет спасти Инанну от смерти из «страны без возврата»
.

Когда  же Инанна спустилась в ад, привратник попросил ее объяснить причину посещения подземного мира. После изложения таковой, привратник разрешает Инанне вступить в «обители» нижнего мира и проводит ее через семь ворот подземелья, при этом каждый раз снимает с нее какую-нибудь деталь украшения.  Пройдя последние ворота,  Инанна была брошена перед престолом Эрешкигаль и  приговорена к смерти: «Инанна была превращена в труп...»
. Эрешкигаль превратила тело своей младшей сестры в труп и повесила его на крючке. Через три дня служанка  исчезнувшей богини вспоминает о просьбе Инанны обратиться за помощью к богам. Боги  поочередно отказывают ей, и тогда она взывает к богу мудрости, который повелевает некоторым существам спуститься в ад и оживить Инанну «живой водой». Посланники просят отдать им труп Инанны, а затем оживляют его «живой водой »
. 

Как мы заметили, есть как некоторые схожести, так и существенные различия между текстом мифа и текстом Книги Исаии. Важно отметить, что в мифе так же используется погребальная лексика. Bertolluci  отметил важные отличительные моменты: 

1. Инанна  входит в ад, а потом возвращается  обратно. У Исаии показано, что из могилы нет выхода. 
2. В мифе об Инанне  она сама желает посетить  ад, а в повествовании Исаии «сына зари» силою сбросили в ад.

3. Поэма Исаии строго целенаправленна: главное - показать судьбу царя Вавилонского. Мифологическое повествование весьма пространно и описательно, не преследует каких-либо этических целей.

Существуют и некоторые сходства:

1.   В мифе не упоминается о том, что в аде находятся души умерших.

2. Как в тексте Библии, так и в мифе нет никакого упоминания об адском огне,  душах или ангелах (богиня ада превратила тело Инанны в труп и вывесила его на крючке).   

3.  Язык  текстов образный. Используется погребальная лексика, не имеющая никакого отношения к посмертному существованию души. То есть, мы можем сделать вывод,  семиты  однозначно считали, ад – это могила. 

Итак, используя аллюзии на мифологические повествования, Исаия,  возможно, хотел напомнить своим читателям и донести до их сознания происхождение духа гордости, тирании и насилия. Он  берет  древний миф и использует его мотивы, наполнив их «новым содержанием», которое согласуется с данным ему откровением. Цель - показать «реальность эсхатологического века»
. 

К сожалению, в рамках  рассмотренных нами мифов не возможно восстановить полную картину заимствования ближневосточных мифов и их использование пророками.  Но язык поэмы и отразившийся в нем образ мышления говорит о том, что некоторые элементы обоих отрывков из Исаии 14 и  Иезекииля 28 могут перекликаться  и с небиблейской литературой, и c   библейскими текстами
. В любом случае, мы можем говорить лишь об элементах тех мифов, которые, возможно, Исаия включил в свое повествование, и которые были известны в современной ему культуре для того, чтобы показать источник зла и силу, цель которой было  расстроить Божьи планы во вселенной. Но мы не вправе говорить о том, Исаия основывался на ближневосточной мифологии для передачи вести о вавилонском царе, потому что источником вести  пророка всегда было откровение   Божье
.  Вставка «ад преисподней пришел в движение, чтобы встретить тебя» необходима была для того, чтобы переключить внимание читателя с политики и реальных событий на надмирный, религиозный уровень. Древние евреи хорошо знали эти мифы, потому что они были частью  существовавшей в то время культуры. Поэтому автор и использовал общеизвестные образы для того, чтобы обратить внимание слушателей к актуальной религиозной проблематике.          

Итак, есть основания полагать, что задаваясь вопросом о влиянии мифологии на текст  14-й главы  книги Исаии, речь не должна идти о том, что библейские писатели заимствовали идеи из языческих мифов. Вернее было бы сказать, что в некоторых случаях автор использует ряд образов, встречающихся в мифологической литературе. Но почему это происходит, и мог ли Исаия использовать некоторые элементы мифов и, в то же время, быть свободным от их влияния? 

Выше мы уже показали, что отдельные формальные, мифологические элементы, безусловно, присутствуют в библейском тексте с определенной целью
, но это вовсе не означает, что пророк заимствовал конкретные идеи, содержащиеся в текстах ближневосточной литературы.

 Сходство  в использовании  тех или иных понятий или образов было в древности общим правилом, не вызывающем смущений и нареканий. Как справедливо пишет Roy Zuck, библейский пророк использовал мифологические образы, известные «в свое время, и употреблял их в своем контексте и в своих целях, которые, по замыслу пророка, будут лучше всего отражать Богом данную весть»
.                                          

Вывод: 

В данной главе были рассмотрены ближневосточные документы, имеющие некоторое сходство с  14-й главой книги пророка Исаии. Однако мы разделяем ту точку зрения, согласно которой нельзя говорить о прямом заимствовании мифологических образов или сюжетов. Сходство, на наш взгляд, говорит о том, что богодухновенный писатель обращался к ним и использовал их, наполняя «новым содержанием»
, а именно, привлекал внимание слушателей к событиям, имеющим отношение к религиозной сфере. И тем не менее мы увидели, что определенное представление и описание ада было, но понятие об адском огне, муках, о душе, как об отдельной субстанции, не существовало у семитов по меньшей мере до 3-го века до Р.Х. то есть, до зороастризма
, когда последователям  «Авесты» - священного  откровения Ахурамазды - обещалось посмертное блаженство, а пособникам зла Зороастр «угрожал муками, расплавленным металлом и осуждением на страшном суде, который будет вершить Ахурамазда в конце мира»
.

1. Согласно учению Зороастры, одни живут на небе, другие определены для мучений в аде
. Однако в мифологических сказаниях все оказываются в аде. Они не испытывают мучения, но все спят
. Боги же, которые являются хозяевами подземного мира, периодически их будят. Логично ли интерпретировать отрывок в свете современного или позднего традиционного представления об аде? Конечно же нет, так как ни текст, ни контекст, ни мифы ни дают для этого никакого основания.

2. В отличие от египетских представлений об аде, шеол в ближневосточном понимании не является царством духов. Исследователи Д. Реале и Д. Антисери пишут в «Трудных страницах Библии», что «египтяне довели до крайности заботу о загробном мире и выработали различные и  противоречивые учения о «жизни» мертвых. Месопотамский Восток , Вавилон, оказался более умеренным: никакой надежды в загробном мире, ничего прекрасного, желанного»
. Например, в шумерском мифе повествуется о том, что Иштар была превращена в труп, следовательно, здесь используется язык могилы, не имеющий никакого отношения к душе.

3. Постепенное распространение учения о бессмертии, вечных муках, появилось скорее всего под влиянием эллинистических идей. В месопотамских документах нет упоминаний о страшных муках 
.

4. Используя выражения «ад преисподней пришел в движение ради тебя», пророк Исаия обращает внимание слушателей на то, что дальше будет вводиться  религиозный язык. Эта фраза была известна семитам, как, впрочем и мифы, и это вполне естественно, поскольку это было частью их культуры.

5. Наконец, следует обратить внимание на роль 14-й главы  и, в частности, 9 текста, который, на наш взгляд, играет исключительно важную роль для понимания такого сложного и деликатного вопроса, как  бессмертие души. Анализ этого текста показал, что учение об адских муках, а также учение о бессмертии души отнюдь не характерно не только библейскому мироощущению, но и языческому мифологическому сознанию. Таким образом, «нисхождение в ад» с точки зрения семитского мышления означало смерть и, как ни парадоксально, смерть души в том числе.

IV.  Заключение и выводы.


Задача, которую мы поставили перед собой в начале работы, заключалась в том, чтобы исследовать выражение «ад преисподний пришел в движение ради тебя» и определить значение текста. Исходя из методологических соображений, мы разделили поставленную задачу на несколько этапов, которые соответствуют отдельным главам работы.


В первой главе мы рассмотрели историю толкования отрывка, который многими исследователями относится, по преимуществу,  к жизни в потустороннем мире, и зачастую слово «шеол» переводят словом «ад». Эти переводы следуют традиции и тенденции, принятой многими церквами и отражающей их теологические взгляды. Весьма немногие переводят это понятие словом «могила», оговариваясь, что речь здесь идет не об  аде, который порождает у читателей различные ассоциации, связанные с вечными муками, бессмертием души и т.п.


В первой части  2 главы мы рассмотрели структурные особенности поэмы. Определяя границы и контекст поэмы, мы увидели, что структура поэмы подтверждает ее композиционное единство. Поэма содержит вступление и заключение. Главная идея вступления - принесение утешения Израилю,  и  содержание 2-й строфы  подтверждает эту идею. Пророк Исаия - это пророк надежды, и в поэме прослеживается  весть о надежде для народа Божия, состоящего в завете с Ним и имеющего надежду на освобождение не только от рабства у окружающих народов, но и от рабства греха. 

В качестве  протагониста поэмы выступает «царь Вавилонский». И мы отметили, что невозможно совершенно точно идентифицировать  его с каким-то известным царем. Возможно,  здесь используется собирательный образ, а единственное число больше указывает на то, что поэма адресуется любому царю,  претендующему на господство в этом мире. Согласно же содержанию третьей строфы можно заключить, что речь идет более, чем о земной личности – о метафизическом существе, пожелавшем «взойти на небо и быть подобным Всевышнему». Кроме того, исторические свидетельства говорят о том, что языческие цари были послушны своим богам, и похоже, что пророк здесь говорит о Люцифере.

 Анализ хиастической  структуры  поэмы показывает, что основная смысловая нагрузка содержится в 3-й строфе поэмы, но 2-я и 4-я строфы содействуют  истолкованию 9-го текста, поскольку эти строфы составляют структурные параллели. В 19-м тексте единственный раз в поэме употребляется еврейское слово «кэвэр», букв. означает «могила»,  и,  возможно, в 9-м тексте речь идет не более, чем о могиле; описание же «шеола»  имеет другую цель: поэтически изобразить картину контраста между тем, кем был «царь Вавилонский», и кем он стал.

Во второй части 2-й главы мы рассмотрели синтаксические модели еврейского текста, прояснили значение глагола «рагэза» в перфектной форме и  отметили, что пророк использует его в метафорическом смысле. Так, достаточно убедительно это видно  в книге Притчей 30:21 и в книге Иоиля 2:10. Примечательно, что как  в Ис.14:9, так и в книге Иоиля  2:10 глагол употребляется с предлогом  (евр. «лифнэ») и его значение, определенное на основание контекста, дает основание полагать, что речь идет лишь о визуальном эффекте от нашествия несметных полчищ саранчи, и потому очевидно, что глагол употребляется в метафорическом  значении. Важно  также  учитывать тот факт, что структурное построение 9 стиха представляет  собой литературный прием, называемый «инверсия». Это означает, что пророк, по-видимому, желает обратить внимание на личность, о которой идет речь во всей поэме, на личность, оказавшуюся в столь безотрадном  положении. Данный приём  скорее обращает внимание на участь нечестивых царей  и не даёт повода считать, что в шеоле есть души отверженных, слабых и умерших. По всей видимости, всё это напоминает скорее  творческую фантазию, основанную на теологических взглядах исследователя. Тем более  исключительно важно не забывать, что слово «душа» как в Ветхом, так и в Новом Завете никогда не означает отдельную  от тела субстанцию.  Роль второй строфы - ввести религиозный язык, и изменение обычного порядка слов в предложении демонстрируют перемену по сравнению с предыдущим повествованием. Акцент  на подлежащем с помощью масоретского знака «ревийя», как уже было отмечено, указывает, главным образом, на место, в котором оказался «царь Вавилонский», а не на  действие и не на то, что происходит в шеоле. Мы также попытались показать, что в 9-м тексте присутствует нота иронии: еще до того, как будет следовать описание притязаний на небеса, уже во 2 строфе дается описание последствий посягательств на небо на примере земных монархов, оказавшихся в шеоле.


Выражение «пробудил Рефаимов», выступающее в качестве параллели к первому предложению, вовсе не означает, что в шеоле находятся живые люди, и что мертвые обладают сознанием. Во-первых , «пробудил» - это указание на то, что рефаимы   спали, что соответствует библейскому описанию смерти. Само выражение «пробудил для тебя» является  указанием на иронический оттенок стиха. Исследование подобных фраз  в Ветхом Завете свидетельствует о том, что это может относиться к иронии или употребляться в образном смысле. Следовательно, на основании этого текста мы не можем говорить о загробной жизни.

Предприняв попытку дать свой собственный перевод 14-й главы  в целом и 9-го текста в частности, мы подчеркнули, что совершенно произвольно переводить  шеол  как  ад или геенна  по следующим причинам: во-первых, контекст не позволяет это сделать, и во-вторых, использование данного слова во всей книге пророка Исаии и во всем Ветхом Завете показывает, что шеол не содержит конотации  ада, в-третьих, учение о посмертном воздаянии получило свое распространение лишь в 3 веке до н.э. Поэтому  с нашей точки зрения не стоит при помощи понятия «ад» привносить в текст чуждый ему смысл.

Особое внимание мы обратили на контекстуальный анализ 9 текста, который помогает в определении проблематичного выражения. Рассматривая ближайший контекст, мы обратили внимание на поэтический параллелизм : 15-й стих объясняет, что есть «шеол». В данном случае употребляется синонимический параллелизм: «шеол»- «бор», что переводится словом «яма». И поскольку «шеол» понятие теологическое, логично  попытаться определить его значение с помощью слова «бор», что в данном  контексте означает лишь глубокую мусорную яму. Отсюда  мы  заключили, что и в 9 тексте речь не идет о жизни в потустороннем мире. Это всего лишь поэтическое средство, используемое для усиления эффекта речи. Цель такого утверждения – скорее в привлечении внимания к неземным событиям, подготовка к метафизическому языку.

Рассматривая отдаленный контекст, мы заметили, что в большинстве случаев авторы Ветхого Завета употребляют слово «шеол» в качестве синонима слову «смерть», либо для того, чтобы усилить значение последнего. Сам пророк Исаия, используя этот термин, прибегает к персонификации, и в таких случаях  невозможно говорить о реальных событиях, связанных с шеолом.  Часто в книге Исаии используется синонимический параллелизм, в котором «смерть» и «шеол» идентифицируются. 

Когда глагол персонифицируется, то  в этом случае его семантика   говорит отнюдь не о реальных событиях. 

В 3-й  главе мы рассмотрели значение термина «машаль» и его влияние на толкование 9 текста. Этот термин прежде всего указывает на сходство и сравнение. Само же название «машаль» есть указание на то, что это ироничная, погребальная песнь, и поэтому отрывок следует рассматривать как особый вид литературы, который использовался пророками в библейские времена. Отрывок в 14 гл. озаглавлен как «притча» и соответствует стилю ветхозаветных аллегорических форм, следовательно, невозможно применять буквальное толкование. Используя слово «машаль», пророк, возможно, хотел не только прибегнуть к сравнению, но также показать с помощью типологии силу,  которая стоит за нечестивыми действиями  мировых империй.

Анализ древних мифов показал, что пророк здесь использует общедоступный язык, который обращает внимание слушателей на религиозный аспект вопроса. Обращение к мифам помогает нам убедиться, что в древних семитских документах также не было понятия о душе, пребывающей в аде, нет упоминания об адском огне, - словом тех мотивов, которые  пытаются привнести в текст сторонники учения об аде и бессмертии души. Подобные учения таят в себе опасность, так как за этим следует принятие учения о бессмертии души, молитвы за усопших и т.д
. Выражение «ад преисподней пришел в движение» указывает на то, что пророк использует известный  семитам  язык с целью привлечения внимания к религиозной проблематике. Предыдущее выражение, как можно было заметить,  акцентирует внимание на языке политики и завоеваний.     

Учение о воздаянии, о нисхождении одних в рай, а других в ад появилось в 3 веке до р. Хр. и получило  развитие в межзаветний период. Поэтому невозможно и неоправданно интерпретировать выражение «ад преисподней пришел в движение» во свете межзаветних  источников. 

Наконец, у нас имеются основания утверждать, что 9-й стих имеет значение для всего Ветхого Завета, так как  текст позволяет сравнить содержание отрывка с мифологическими сюжетами и сказаниями. Постепенное развитие учения о посмертном воздаянии в межзаветний период  убеждают нас в том, что это не библейский аргумент. Слово Божие, как основа нашей веры, своим содержанием свидетельствует о Боге, источнике жизни, Который  ожидает от людей сознательного свободного выбора, неизбежно ведущего к  вечным последствиям. 

Итак, в дипломной работе была попытка проанализировать и осмыслить 14 главу и 9 стих с целью понять, какова главная и фундаментальная идея отрывка. Мы убедились, что в нем нет того, что традиционно усматривали в течении веков богословы, а именно: нет чуждого библейскому видению и миросозерцанию учения о вечных муках и аде.

 Обобщая сказанное, следует подчеркнуть, что концепция Исаии о суде и состоянии мертвых   отличается от концепции многих христианских богословов. Это означает, в частности, что говоря о таких понятиях, как ад, возмездие нечестивым и награда праведным, следует учитывать библейскую концепцию, а точнее - Откровение Божие. 

Книга пророка Исаии начинается с описания тех, кто «оставил Господа, отступил и повернулся назад» (Ис. 1: 24). Затем представлена картина осуждения окружающих народов; весть о Рабе Божьем с кульминацией в 53-й главе служит контрастом  тому, кто  хотел «быть подобным Всевышнему». Заканчивается  книга описанием  народов, которые идут на поклонение в храм, и заключительный текст показывает тех, кто не поклонился истинному Богу. Значимость и величие пророчества Исаии заключается в том, что «оно стоит между двумя мирами, обращаясь к грешникам, предстоящим разгневанному Богу (1: 21-26), а также к остатку, который может получить спасение от Того же Бога (40: 1-2), теперь открытого, как Отец и Искупитель (63:16). По этой причине, пророчество Исаии с авторитетом обращается к каждому человеку всех времен. Как и  Израиль, все многократно согрешили. Как и Израиль, все нуждаются в спасении.  И Книга  пророка Исаии провозглашает, что спасение дается Богом, Который один управляет этим миром и Который открывает Своим пророкам то, что должно произойти в будущем…»
.

 «…Какой же этот Вавилон, на который пророк видел видение? По истории, кажется, Вавилоном названо место, на котором смешаны наречия говоривших: «придите, построим себе град и башню высотою даже до небес» (Быт.11:44). Туда нисшедший Бог «смешать языки; сего ради наречется имя его смешение». Посему место Вавилона есть область смешения, не только наречий, но учений, понятий самого ума, который представляет себя видящим это. Итак,  «видение на Вавилон» как бы приносит утешение Израилю, угнетенному Вавилонянами. Чтобы израильтяне не малодушествовали и не отчаивались в Божьем Промысле, будто бы оставившем их, Исаия предварительно в пророчестве описывает бедствия, какие постигнут Вавилон, чтобы не поглотила их скорбь о настоящем, но облегчало ожидание будущего. Ибо не малую отраду приносит скорбящему ожидаемое вскоре отмщение…»
.

 Дальнейшие перспективы исследования.

На  наш взгляд, определенным вкладом в дальнейшее исследование темы было бы стремление проанализировать  тексты в библейской литературе, например, в Быт. 6:1-4 и Пс. 81, которые находятся в другом контексте, свободном от влияния политеистических идей небиблейской литературы. Возможен следующий вариант темы: «К вопросу об интерпретации Быт.6 и Пс. 81». 
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� Синодальный перевод древнееврейского текста: «Я Господь, это - Мое имя.…Вот, предсказанное прежде сбылось, и новое Я возвещу; прежде, нежели оно произойдет, Я возвещу вам» (Ис. 42:8,9).


� Подробности см. в книге: A complete Literary guide to the Bible, (Mi., Grand Rapids: 1993), 311.


� Ис.14:4 «Победная песнь». Весть книги пророка Исаии содержится в пророческих поэмах, в которых  автор  выражает не свою реакцию на происходящее, не свои личные эмоции, но прибегает к риторической поэтике, чтобы своими словами побудить слушателя к определенной реакции. См. Alter R., Kermode F., The Literary Guide to The Bible, (Massachusetts; the Harvard Universiry Press; 1987), 166. 


�  Green  Joil, Scot Meknight, Dictionary of Jesus and  the Gospels, (Illionois, Downers Grove: InterVarsity Press;1992), 309 Автор приводит аргументы, согласно которым  святые в ВЗ отправлялись во внутреннее пространство шеола, из которого Христос освободил их. Однако постепенно это учение стало приобретать специальные  конотации, относящиеся к сфере умерших ( ср. Ис 14:11, Иов 16:15-16 и т.д.).В  любом  случае  комментатор  признает ,что «проблема возникает  тогда,  когда  оказывается,  что и  праведные и  нечестивые  отправляются   туда»(Числ.16:30).


�  В «Библейской энциклопедии» говорится о том, что авторы  ВЗ обычно полагали ,что душа человека будет пребывать в «шеоле», месте покоя и молчания, куда попадают люди, утратившие благословенный дар жизни. Библейская энциклопедия.1996 г. С.132.  Нечто подобное можно  встретить и в книге Girdlestone, R. B , который пишет: «Нет  сомнений в том , что могила -  для тела, а шеол есть место для души.  Girdlestone, R. B .,Synonyms of the OT (Mi., Gr. Rapids: Eerdm. Publishing company, 1986), 282-83. См. также  Нюстрем  Э.  Библейский  словарь. СПб.,«Библия  для  всех». 1995. С.7-8. 	


� Подробнее эта проблематика будет рассмотрена в  Историографическом обзоре, на с. 10-13.


� A. Roberts, J. Donaldson, The Ante-Nicene Fathers  (Mi., Grand Rapids: Eardmans Publishing company, 1957), 3: 233. ( В дальнейшем - ANF). Далее, на с. 235 есть дискуссия о состоянии и поведении  души в загробном мире. 


�ANF 3:454,466.


� ANF, 4:259. Относительно  состояния души после смерти  существует суждение о геенне, как о месте наказания, предназначенного для очищения таких душ, которые, согласно тексту в Мал. 3: 2-3, должны будут  достичь очищения мучениями.


�  Здесь Августин ссылается на Ис.66:24. Он считает , что слова Христа в Мрк. 9:43-48 служат для усиления этого стиха. Nicene and Post-Nicene Fathers ( в дальнейшем – NPNF), (Mi., Grand Rapids; Eardmans Publishing company, 1983), 2: 460.


� Ibid., vol. 8. p. 418. В другом случае он говорит, что под «адом», псалмист мог понимать  «слепоту души,  которая разрушает грешника, то есть умерщвляет». ( См. там же, р. 17, Комментарий на Пс. 6:6). 


� NPNF, 2:213-214. 


� NPNF, 9: 439.


� Творения иже во святых отца нашего Василия Великого, архиепископа Кесарии Каппадокийской. СПб., Т. 1. 1911, С. 427, 428.


� Там же.


� Василий Великий  цит. по: Макарий (Оксиюк). Эсхатология Григория Нисского. Святые отцы Церкви в исследованиях православных ученых. Москва, 1999. С. 226. 


� Мидраш  Рабба на Быт. 26.3, Исх.12.2.


� Rabbi A. J. Rosenberg, Isaiah, vol.1, (New York, The Judaica Press;1992), 124-125. «Пророк говорит образно, как будто они ожили и поднялись со своих престолов. Возможно, для вавилонян было обычным размещать престолы в гробницах своих монархов».11-й стих он толкует следующим образом: «…В жизни ты был могущественным. Ты смотрел на себя как на Бога. Ныне же твоя гордость низвергнута в могилу и ты стал как все» (Redak).  


� Там же. 


� Rashi. «Когда ты спускаешься в геенну, то что есть потрясение, трепет? Это означает –пробудиться, встать перед тобой…» . Это слово встречается в Н.З. 12 раз : Мф.5:22,29,30; 18: 9 ; 10 : 28; 23: 15,33; Мк. 9: 43,45, 47; Лк. 12: 5; Иак. 3:6. В книге Иер. 19 дается описание долины не только с точки зрения беззакония, но и  как место возмездия . См. R. B. Girdlestone,.Synonyms of the OT, (Mi., Grand Rapids, 1986),284.


� Мидраш на Чис.22:2, Быт.36.33, Исх.12:2, Левит.16:1.Здесь в основном рассматривается вторая строфа поэмы Ис.14:12-15, которая имеет косвенное отношение к нашей теме.


� Лопухин А.П. Толковая библия: в 3-х тт. СПб. 1908. Т.2 С.311.


� Там же.


�G.B. Gray,  A critical and exegetical commentary on the OT. The International Critical Commentary, vol. 1, Isaiah 1-27, (Edinburg: T. & T. Clark LTD, 1980),  224-255. 


� Edward J Yowng , The book of Isaiah, Vol.1, (Mi., Gr. Rapids, 1993),438.


� C. Keil and F. Delitzch,  Commeпtary  on the OT, vol. 7, (Massachusetts: Hendrickson Publishers, 1989),310.


� Frank E. Gabelein, The expositor’s Bible Commentary, v.6, (Mi., Gr. Rapids: Zondervan Publishing House, 1986),105.


� John W.Oswalt. The New international Commentary on the OT, (Mi., Gr. Rapids:W. B. Eerdmans Publishing Company, 1986), 318.


� John D.W. Watts . Word Biblical Commentary, Isaiah 1-33, (Texas, Word books, Publisher, 1985), 209.


� O. Kaiser, Isaiah  13-39: a commentary, (Philadelphia: the Westminster press, 1974), 36-37.


� H.C. Leupold, Exposition of Isaiаh, (Mi., Gr. Rapids: 1977), 258.


� Motyer, Ales J., The prophecу of Isaiah, (Illionois, Downers Grove: Inter Varsity Press,1993), 143.


� Interpretar s  Bible, vol. 5, (New York, Abibgdon Press), 261. Сходную  информацию можно почерпнуть и из  SDABC,  «Во-первых, «шеол» ( здесь перевод «hell») означает « образное царство мертвых». Это же слово переводится словом могила в Ис. 14:11. Шеол  здесь персонифицируется. Образный язык представлен при описании сил зла , нисходящих в тень смертную.» SDABC,  vol. 4, (Washington. R. and Herald Publishing Association, 1987), 170.


�Bertolucci, Jose. The son of the Morning and the Guardian Cherubin the context of the controversy between Good and Evil. Andrews university, 1985, pр.301-303. Типологический подход, предложенный автором в стихах 1-10, обращает внимание на  действия, происходящие на историческом и земном уровнях. В горизонтальной типологии, царь Тирский является прообразом  сил, о которых повествуется в 2 Фес.2 и т. д. В вертикальной типологической соотнесенности царь Тирский  является типом царя Тирского (стихи 12-19). Оба этих персонажа, безусловно, олицетворяют виновника зла. 


Сравнение между Ис.14 и Иез.28 показывает, что речь в этих сюжетах идет об одной и той же личности. Две части 28-й гл. Иез. (1-10 и 12-19)  отличатся между собой: ст.1-10 говорят о человеческой фигуре, но ст.12-19 говорят о небесной реальности. Автор диссертации, сравнивая два отрывка, делает такой вывод: Бог через своих пророков избрал выражение «царь Вавилонский и царь Тирский», чтобы обозначить существо, которое положило начало греху и использовало свои неземные силы для разрушения порядка во вселенной. Также эти два отрывка провидчески  свидетельствуют  о том, что зло будет уничтожено, а дьявол и его последователи более никогда не будут существовать.


  


� Motyer, The prophecу of Isaiah, (Illionois, Downers Grove: Inter Varsity Press,1993), 25-26. Первая часть  с 1-39гл -  книга Царственного Младенца; вторая часть  с 40 -55гл—книга страдающего Раба; третья часть с 56-66гл—книга Помазанного Победителя. О делении книги на три части см. статью L. A. Schokel в кн. The Literary Guide to the Bible, 165.


� J. Oswalt, The book of Isaiah, ch. 1-33, (Mi., Gr. Rapids: W. B. Eerdm. Publishing Company, 1986),55-56.


�Там же.  Именно на этом аспекте J. Oswalt делает акцент. Определяющей темой 7-39 глав является тема доверия. Эти главы показывают, что проблема израильского народа состоит в том, что они  стремились доверять более окружающим народам, нежели Богу. Далее, эти главы демонстрируют, что Бог —Единственный, Кому можно довериться, и что Израиль может стать рабом Божьим , светом для язычников, если возвратится к доверию Богу ( 21,22).


� Подробно этот вопрос мы рассмотрим в 3-й главе работы на с. 55.


� Otto Kaiser,  Isaiah 13-39: a commentary, 2.


Roy  B. Zuck, A biblical Theology of the OT (BTOT), (Chicago: Moody Press,1991)319. «Яркое пророчество об окончательном падении Вавилона достигает кульминационной точки развития в 14 гл. Исаии с ироничной песнью, которая адресуется некогда гордому царю Вавилонскому».


�Джон Ф. А. Сойэр Книга пророка Исаии 1-2. том 13, 1993, С.127. 


�Там  же. См. Biblia Hebraica Stutgartensia (В дальнейшем - ВНS),694-98. 


� Более точный перевод с МТ  «когда Господь успокоит тебя от скорби» [BHS,p.696]


� ВТОТ, 312. Основная  весть  пророка  Исаии: Господь  осуществит   Свой  замысел  для  Израиля  очищением  Своего  народа  через  суд и  восстановит  их к  обновленным  отношениям  завета. Иерусалим  будет   центром  Его  Царства,  и  однажды  совершится  примирение  враждебных  Ему  наций .


� Впрочем, здесь также присутствуют мотивы второго Исхода. Уже в ВЗ события книги Исход рассматривались как пророческий образ всех будущих спасительных деяний Божиих, таких, как, избавление от вавилонского плена и мессианское спасение (См. Ис.11:11-16; 51:9-11; 63:7-19). См. Expositor’s Bible, 103. Ст.1-4- это аллюзия на Исход. Тема нового Исхода, который продолжается далее во всей книге, присутствует и здесь. См. также A complete Literary guide to the Bible, (Massachusets: Harvard University Press, Cambrige,1993), 311-321. Ключевые слова:1 «и снова изберет Израиля», 2. Имя «Иаков»(ср.Исх.3:6-9), 3. «Иноземцы»(ср. Исх.20:10;22:22). 4.Следующей параллелью может быть песнь Моисея: празднование могущества Господня и, в то же время, низвержение фараона и его богов (Ис.15).


� BHS,p.696 (в следующем разделе мы будем рассматривать стилистику отрывка)


� G. B. Gray, Isaiah, ICC, 232; Motyer, 142. Они согласны в том, что стих 21 является заключением поэмы.


� Bertolucci считает, что третья строфа поэмы выступает здесь как кульминация  и является наивысшей точкой поэмы, ее язык весьма отличен в сравнении с другими строфами; с.159. Также см.  Motyer, 142.


� В синодальном  переводе  14  глава  начинается словами: «Близко  время его и не замедлят дни его», слова, которые  по сути являются продолжением  22-го  текста  13-й главы. Поэтому, согласно  МТ, для начала отрывка  служит  выражение  «Ибо помилует Господь» или «Господь явит  Свою  любовь Иакову».


� В синодальном тексте мы читаем: «И дом Израилев усвоит  их  себе рабами и рабынями», что представляется не вполне ясным. В  LXX конкретизируется  благословение: «будут владеть и умножаться, увеличатся на земле Господней ». 


� В синодальном переводе: «Когда Господь устроит тебя от скорби твоей и от страха ». В LXX: “В тот день Господь возлюбит тебя.”


� В синодальном переводе: «Ты произнесешь победную песнь», а в LXX: «И  произнесешь в тот день погребальную песнь»; в KJV «машаль» переводится словом «притча». Мы переводим «машаль»—«ироничная песнь», потому что в Ветхом Завете только 4 отрывка рассматриваются как  насмешливые песни, в которых присутствует погребальный мотив (Ис. 14гл., Мих. 2:4): «В тот день произнесут о вас притчу и будут плакать горьким плачем …», Авв. 2: 6: « Но не все ли будут  произносить о нем притчу и насмешливую  песнь….» и в Числ. 21: 27-30.


� O. Kaiser предпочитает  переводить «ярость и злоба его пресечены».


� KJV, p.601  переводит: «Hell  from beneath»,NJV, p. 892 “Sheol below”, RSV, p. 639 “Sheol beneath”.  Motyer  предпочитает переводить словом «могила».


� В синодальном переводе: «Ад преисподний  пришел в движение ради тебя», в LXX это словосочетание переводится  так: «ад был раздражен, когда ты вступал туда».


� О значении слова «Рефаимы» см стр. 35-36.


� Букв. с евр., «высшая степень гордыни твоей ». В LXX – «слава твоя».


� В синодальном переводе: « низвержена гордыня твоя со всем шумом твоим».


� В  LXX  еврейское слово «гелель»  переведено «j», что означает «утренняя звезда, тот кто сияет».


� Это выражение можно встретить и в Пс. 47: 3.


� В синодальном переводе:«в глубины преисподней ». Однако «преисподня» и  евр. слово «бор» не одно и тоже. «Бор» может означать «резервуар для воды», «мусорная яма» и т. п.  Об этом смотри на с. 55. LXX предпочитает переводить:«и в основания земли». Английские переводы евр. «бор» переводят в основном словом  Sheol .См.KJV, p.601, NJV,p.892, RSV, p.633.


� Этот же глагол  встречается в Пс. 32: 14, в значении «пристально всматриваться».


� В синодальном переводе: « ты повержен  вне гробницы своей, как презренная ветвь, как одежда убитых, сраженных мечем, которых опускают в каменные рвы».


� В LXX не упоминается слово «Вавилон».


� Motyer, The prophecy of  Isaiah, 143 ; см. также Геллей  Генри . Библейский  справочник. СПб., 1996. С.298.    


� Здесь уместно еще раз подчеркнуть, что поэма в 14-й главе освещает отнюдь не исторические события. Точно также в Иез. 28, в поэме о царе Тирском,  можно проследить цель, заключающуюся  в раскрытии  истории  зарождения зла. Содержание  Ис. 14  не вписывается в рамки земной истории. Оно открывает больше прошлое, нежели будущее, и этим эта поэма  отличается  от пророчеств с конкретным историческим предсказанием , которое однажды исполнилось  в истории, напр., в Ис. 9 гл. и отличается  от пророчеств, которые  многократно исполнялись на протяжении земной истории (напр., в Ис.7 гл.). Кроме того это пророчество отличается от условных пророчеств. 


� См. BHS,  693-696. Ис.13:1. Пророчество о Вавилоне (буквально с евр. «истошный , пронзительный крик о Вавилоне»), которое было открыто Исаии , сыну Амоса.


� Andrew E Hill, John H. Walton,  A  survey  of the  Old  Testament, (Mi., Gr. Rapids: Zondervan Publishtng House, 1991), 323.  «Изречения  против  народов  размещены  здесь  как  демонстрация Божьего  суверенного  контроля  над  всеми  народами . Эти   изречения  не  были  даны  ради  народов, к  которым  они  относились, но  скорее  с  помощью  этих  изречений  Израилю  была  явлена  трансцендентная  сила  Бога….». Речь идет о Ис. 13:1- 27:13 (также  отрывок из Ис. 13:1-14:27 параллелен 21:1-10).


� См. Ис.13: 9-13;  Подробнее в  ВТОТ, 319. «Стилистическое  и  гиперболическое  описание  суда  превосходит  историческое  падение  города  и  предвосхищает  окончательный  суд  над  народами  перед   утверждением  вечного  Царствия  Божия».


� Oswalt, The book of Isaiah, 311. Комментатор справедливо замечает, что Бог заступается,  потому что «великие мира сего» в своем высокомерии пленят народ, который Господь искупил ( 11: 11-16), и посредством миссии которого Бог намерен искупить мир (11:1-9) .


� ICC, The Book of Isaiah,233.


� Подробнее смотри //Young blood Ronald, Ed.,The Gournal of the Evangelical Theological Society. march 1998 «Do the Proрhets teach that Babylonia will be rebuilt in the eschaton”;  а также см., Payne J. Barton,  Encyclopeia  of  the  Biblical  Prophecy (EBP),  ( Mi., Grand Rapids, 1996), 280,290.


� Волкославский Р.Н. «О Библейских пророках и судьбах истории». Заокский, Источник жизни.1997. С.74.


� Там же. Однако по этому вопросу нет единого мнения. См. далее BTOT, p. 319. Некоторые относят отрывок ко временам Дария и даже к Александру Великому. Основные аргументы смотри в работе  Bertoluci, р. 179-182. Автор делает выводы, во-первых, на основе непосредственного контекста (14:24-27), во-вторых, на основе отдаленного контекста (напр. 10:5-15). Т. о. пророчество о Вавилоне датируется 8 ВС.


�C. F. Keil and F. Delitzsch, Isaiah, vol. 7, 314.


� Young blood Ronald, Ed.,The Gournal of the Evangelical Theological Society. march 1998 «Do the Prothets teach that Babylonia will be rebuilt in the eschaton» p. 30, Kaizer также подчеркивает, что нет точного метода, по которому можно было бы определить идентичность царя Вавилонского. Мнение Д. Сойэра отличается от других. Он считает, что победная песнь о царе Вавилонском адресована, скорее, самому городу Вавилону, нежели его царю (см.  Сойэр Д. Ф. А. Книга  Ис.1-2, С. 127).


� Motyer, 142.


� См. Лопухин. Толковая Библия. Т. 2. С. 412.


� См. Jose M. Bertoluci, The Son of Morning and The Guarding Cherub in the context of the Controversy between Good and Evil, Dissertation for the Degree of Th.D, Andrews University,1985, p.272, 293-296. 


� Ис.14:4. В следующем разделе мы покажем, что означало название поэмы «машаль».


� Гальбиати  Э. Трудные страницы Библии (ВЗ). Москва, Христианская Россия. 1992. С.48;  В книге Исаии часто используются контрастирующие термины, напр., в 1-й главе: небеса противопоставляются земле, животные –людям, Содом и Гомора—Сиону и Иерусалиму, ложное и истинное поклонение также противопоставляются. О контрастах в 14-й главе мы подробнее скажем на стр. 25-26. 


� Encyclopeia  of  the  Biblical  Prophecy (В  дальнейшем - ЕВР), 18.  


� См. тамже .


� L. Ryken, A complete literay guide to the Bible,  321.


� Параллелизм также встречается в 14:13-14, 14:15, 14:18,. 14:23, 24 и т.д.


� Gray , ICC,  p.248-250. Он разделяет поэму на пять частей – строфы:14:4б-8, 14:9-11, 14: 12-15, 14: 16-20а, 14:20б-21.


� Важное замечание по этому поводу дает B. Recham, History and Prophecy,1993, p. 143: «Строфы и станзы следуют грамматическим и синтаксическим правилам, и различаются друг от друга по тематике и образному языку». См. также  Encyclopeia  of  the  Biblical  Prophecy, 1996, 18. 


� Interpretar’s Bible, 258; Gray, ICC,  250.


� Oswalt, Isaiah, 315; Gray,  ICC, 250.


� Работа Bertolluci главным образом посвящена рассмотрению данной строфы. Он делает подробную экзегезу текста и сравнивает отрывок с Иез. 28.


� Смотри  Oswalt, Isaiah, 321. «Внимание переключается с шеола к небесным реалиям, показывая тем самым, что намерение тирана намного опустошительнее, потому что он претендовал на престол Божий. Ссылаясь на литературные источники своих дней, Исаия хочет показать, что обожествление разума есть безумие человечества».


� Oswalt также считает, что с 16-21 – заключительная строфа поэмы. J. Oswalt, The Book of Isaiah, 315-316.


� Сойэр Джон Ф; Книга пророка Исаии. т. 13, С.130. Он ссылается и на некоторые псалмы, которые заканчиваются на этом же обобщающем тоне, например Пс.103:35, и сравни Суд.5:31.


�Хотя Kaiser  прямо не говорит об этом, тем не менее он указывает на связь этих стихов. O. Kaiser, Isaiah 13-39: a commentary,  30,44. 


� Далее мы покажем мнение Bertoluci по этому вопросу.


� Ис.14:1 смотри Ис. 2:2-4, см. Motyer, 52-53. Ряд вербальных параллелей во вступлении дают основания полагать, что Исаия здесь вводит тему нового Исхода. В последующих главах, в частности в главе 40, будет пророчество о голосе, призывающем к Новому Исходу. И на наш взгляд, это один из аргументов в пользу единства всей книги: единая тематика вплетена в богатый образами, красками и контрастами текст. События, которые имеют место с 1-4а ст. указывают на то, что есть возможность Нового Исхода, который дает всему народу надежду на освобождение; освобождение не только от рабства, но и освобождение от грехов. Для одних, согласно контекста, эта возможность потеряна навсегда, но для народа Божия есть надежда. 


� J. Oswalt, The book of Isaiah, ch. 1-33, (Mi., Gr. Rapids: W. B. Eerdm. Publishing Company, 1986), 55-56.


� John W. Watts,  Book of Isaiah, WBC, 195,201-205.


� Там же, 201-205.


� В следующем разделе мы подробнее рассмотрим этот вопрос.


� Подробнее смотри Motyer,  The book of Isaiah, 135.


� В этом случае центральной частью хиазма является песнь о падении царя. См. далее Motyer,  135 и 142. 


� Там же.


� Bertoluci, 208.


� Следует добавить, что  некоторые  исследователи видят в поэме также и «конвертную структуру», которая встречается в стихах 9-15 и 16-21.


Слово «шеол» употребляется в 9и 15ст.; и в стихах с 16-17 и 21 мы находим подобное употребление термина. (ВНS p.696).


� Подробнее этот вопрос рассматривается в диссертации Bertoluci. Предметом исследования, как мы отмечали во вступлении, было изучение именно Ис. 14:12-15 в сравнении с Иез. 28. Исследователь также сравнивает 14гл. Ис. и Фил.2:5-11. Эти отрывки рисуют подлинную историю человечества. По сути, Ис. 14 и Фил. 2 изображают перед читателями контраст между тем, кто сам себя возвысил и Тем, Кто унизил Себя. Более того, стихи 12-15 иллюстрируют не только гордость царя (местоимение «я» повторяется несколько раз), но представляют то, что относится к нему, и в то же время рисуют события, не относящиеся к земному царю, так как, во- первых, используется небесный язык, во-вторых, ни один царь Вавилона никогда не объявлял себя  божеством.  В 14 главе явно прослеживается связь между космическими и историческими событиями. Прошлое, настоящее и будущее – все вместе объединяется в динамическом союзе. Таким образом, в отрывке говорится о том, что уже произошло (ради чего, собственно, и была написана поэма), о том, что происходит сейчас (события к которым направлена поэма, особенно ст. 12-15), и о том, что произойдет ( о суде, который постигнет врагов Господних, особенно во свете Ис. 24:21, 22). Итак, в 1-21 обращается внимание к двум измерениям: 1. Суд над силами, враждебными по отношению к Богу; 2. Содержание главы приводит нас к событиям прошлого (12-15), к личности небесного происхождения (Bertoluci, 213-217).


� Motyer именно так и переводит слово шеол в 9-м тексте.


� Это  было по справедливости подчеркнуто Bertoluci. В своей работе он сравнивает два отрывка - Ис. 14. и Иез.28 - и показывает, что за фигурой земного царя стоит его небесный покровитель. См. рр. 213-217, 285-289.


� G. M. Landes Цитируется  по John C. Poirer.  An Illuminating parallel of Isaiah 14:12. Vetus Testametum. International Organisation for the study of the OT. 3 July, 1999, p. 378.


� Следует также напомнить, что по своему содержанию вступление и заключение, похоже, составляют  inclusio и содержат идею нового исхода, утешения народа Божия. То есть, эта песнь звучит как утешение, свидетельство того, что Бог  участвует в истории.


� Смотри об этом в 3 разделе, с. 48, 73-74.


� BHS, 636.


� В синодальном переводе: «Ад преисподний». В LXX – греческим словом «j» почти всегда переводится еврейское слово «шеол». Информацию об этом можно найти в TDNT, 1: 146.


� Глагольная форма встречается  2570 раз в ВЗ и часто в значении «идти», «вступать в дом» или как идиома «умирать». См., TWOT, 1:  93;  Holladay, CHALOT, 34.


� Это слово часто содержит элемент неожиданной встречи, подобно той, которая произошла у дубравы Мамре, когда Авраам побежал встретить  3-х мужей ( Быт. 18:2);  а также Суд. 4:18; 2 Цар. 19: 15,16; 3Цар. 10:15 и др.  См., TWOT, 2: 811.


� T. A. Armstrong, A Reader’s  Hebrew  - English  Lexicon, (Mi., Gr. Rapids: Zondervan  Publishing House, 1989), 223. Тем не менее в Синодальном переводе  этот глагол  переводится “пришел в движение,”что, по-видимому, не совсем отвечает замыслу  автора поэмы показать субьект (шеол) с т. зр. олицетворения. см. Ис. 14:9. 


� TWOT, 2: 892-93;  ABD, 2: 102,103.


�Там же(ABD). См. дипломную работу И. Малина  «Понятие термина «шеол» в контексте Ветхого Завета и его позднейшая интерпретация во свете раввинистических писаний».   Заокский, 1997. С. 6-8. 


� Мифологический словарь, С.16.


� Кураев Андрей. Раннее христианство и переселение душ. C.120. Цитируется в дипломной работе Малина Игоря, Заокский, 1997. С. 8-10.


� Подробности смотри в дипломной работе И. Малина. С. 8-10, 26-27.


� См. также  C. L. Seow, A grammar  for Biblical  Hebrew, (Nashvill: Abingdon Press, 1987), 94, 95.


� «Инверсия (лат. «inversio») – переворачивание, перестановка. Лингвистически – это  перестановка слов, нарушающая обычный порядок их в предложении; применяется в стилистических целях» ( Cловарь иностранных слов. М., Русский язык. 1979. С.195). Инверсию можно видеть в 13-ом и 18-ом текстах, где подчеркивается, что «цари земные лежат в своих усыпальницах». 


� Действительно, в поэме встречается, ощущается  насмешка, ирония, главным образом, в риторических целях. Кстати, уже в первой главе пророк использует юмор , напр., в Ис.1:8 . См. далее, L. Ryken, A complete literary guide to the Bible , 321. 


� «Ревийя», массоретский знак   используется именно для этой цели. См. W. S. Lasor, Handbook of Biblical Hebrew, Part 2, Grammar,(Mi., Grand Rapids, 1968),  22.


� Kayser, 28; но заметим, что глаголы «орэр» и  «гэким» могут  употребляться  и в перфектной форме. Тогда  «уорер»-пф.,  3 лицо, пиель; а «гэким» –пф., 3 лицо, гифиль.


� См об этом., напр., Т. Armstrong ,  A Reader s Hebrew – English  Lexicon, 223.


� См., в частности, R. B. Girdlestone, Synonyms of the OT, (Mi., Gr. Rapids: Eerdm. Publishing company, 1986), 285. В одних отрывках это слово относится к исполинам, в других – к описанию мертвых.(Иов. 26:5;  Пс.88:10; Пр. 2: 18; 9:18, 21, 16.)


� Сравни Быт. 14: 5 с Втор.2: 10,11; см. далее TWOT, 2: 858,859.


� ABD,  5: 674.    


�Информацию об этом смотри у Motyer, 157; о других отрывках см., в ABD,  5: 676.


� В Синодальном переводе слово  «рефаимы» уже заменено на слово  «мертвые».


� В Синодальном:  «к мертвецам».


� Marvin H. Pope, Job, The Anchor  Bible (New York: Doubleday & Company, 1974), 183 . Комментатор справедливо считает , что  причастие “трепещущие” в данном контексте предпочтительно переводить «уничтоженные». А также смотри Лопухин  А. П. Толковая Библия. Т. 1. 1987. С. 78. «Подобное название относится  к жителям шеола—умершим, потому что последний представлялся местом покоя, сна». Сходная информация содержится и в 2 –м  томе. С.13, (Ис.26:19) 


� Так считает,  например, Нюстрем Э. Библейский словарь. С. 7-8.


� ABD, 5: 674-676.


� См. далее The Interpretar`s  Dictionary of The Bible, 1: 787.


� Лопухин А. П. Толковая Библия. Т. 1, С. 94;  ICC, Genesis,  260.


�Genesis, ICC, 267; SDABC, 1: 308-10.


� Нечто подобное говорит и Е.  Мелетинский, Мифологический  словарь. Советская энциклопедия. Москва, 1991. С. 467,468. С течением веков исчезнувшие Рефаимы стали отождествляться с  обитателями подземного или подводного мира( Иов 26: 5),заточенными за грехи «в глубине преисподней, «шеола», с могущественными царями древних идолопоклонников, попавшими в ад (Здесь же отмечается, что конец «губившим землю» гигантам положил всемирный потоп).


�  См. TDNT,  1: 146. 


� Дискуссию о мифах мы приведем в 3-й главе работы.


� В  данном контексте  это слово может означать могилу или глубокую яму.


� Букв. с евр. «чтобы встретить тебя, когда ты вступаешь».


� О Рефаимах смотри на с.35-37. Это те, кто населяли Содом и Гоморру.


� Древнееврейское слово «аттуд» может также обозначать насмешку, иронию.  (Пс.49)  См.TWOT,  2: 707,708.


� Когда присутствуют ссылки на престол, может быть и образное использование: «восседать на троне» может означать «управлять царством». См. TWOT, 1:  448; W. L.  Hollаday, A Concise Hebrew and aramaic lexicon of the Old Testament, (Michigan: Grand  Rapids, 1988), ( в дальнейшем –CHALOT), 160,161.


� W. L.  Hollаday, CHALOT, (Michigan: Grand  Rapids, 1988), 356.


� KJV—«Hell  from  beneath» , NJV—“Sheol”,  RSV- “Sheol.»


� Ожегов, С. И., Словарь Русского языка. С. 26.


� Abraham Even-Shoshan, A New Concordance of the Bible, (Jerusalem, Сiryat Sefer, 1993),1059 (в дальнейшем – NCB).


� Seow, C. L., A grammar for Biblical Hebrew, 1987, 92-93;  Interpreter’s Bible, 258.


� Weiser, Artur, The Psalms: А Commentary, (Philadelphia: The Westminster  Press, 1962), 533. Главный акцент в тестах  76: 17 – 19 поставлен на Богоявлении, в котором проявляется Его могущество и сила. «Трепет и осенение, которое  лично переживает служитель во святилище–результат присутствия и реальности Бога».


�  Briggs, ICC, The book of Psalms, Vol. 2, ( Edinburg: T. & T. Clark, 1987),175 – 176.


� C. H.Toy, ICC, Proverbs, ( Edinburg: T. & T. Clark, 1988), 532.


� G. Kittel, Theological Dictionary of the New Testament (TDNT), 7:197.


� Там же.


� Прит. 30: 21-23.


� Персонификация – поэтический троп, состоящий в наделении неодушевленных предметов свойствами одушевленных существ. См. «Словарь современного русского литературного языка».  М., Издательство Академии наук. 1959. Т. 9. С. 1055.


� NCВ,1088. Напр., в Ис. 24: 18 “… основания земли потрясутся”, в Иер. 4:24: «смотрю на горы-и вот они дрожат, и все холмы колеблются» в Суд. 5: 4 , «Когда выходил ты Господи… тогда земля тряслась».    Этот глагол используется также при описании землетрясений. См. TWOT, 2: 857.


� James L. Crenshaw, Book of Joel, The Anchor Bible (Philadelphia: Westminster Press, 1987), 125,126.


� Leslie C. Allen, The book of Joel, Obadiah, Jonah, and Micah, The international commentary on the Old tesrament (Eerdmans Publishing Company, 1991), 73,74.


� Там же.


� Там же.


� Wolf H.W., Joel and Amos: A commentory on the Books of the Joel ,(Philadelphia: Fortress Press, 1988), 46, 47. Описываемые события и их значения проясняются в связи с текстами 1 – 3 и 10 – 11. Текст говорит о необычном появлении саранчи. «Даже весь космос потрясен». Текст 10-й говорит о потрясении земли и небес языком теофании, который до Иоиля уже был  применен в изображении дня Господнего для описания возвращения хаоса( ср. Иер. 46: 23 – 26).


� Ла Сор,  Уильям  Сэнфор., Обзор Ветхого Завета. Одесса, Богомыслие. 1998.  С. 399,400.  См. также  Откр. 3: 3 –11.


� Об этом смотри в кн. Иоиль 2: 30, 31.


� Ла Сор,  Уильям  Сэнфор., Обзор Ветхого Завета,  С. 399,400.


� NCB,  1059.


� Напр., в Иер. 33:9; 50: 34; Иез. 16:43; Быт. 45:24 и т. д.


� См. NCB,  1059: 1 Царст. 14:15; Амос 8:8; 2 Царст. 22:8; Иов 9:6.


� TWOT, 2: 830-831.


� Там же.


� Пс. 17:8.


� TWOT, 2: 831.


� Иов 9:6; Ис. 13;13.


� NCB, 844.


� Напр., в Иов. 41:2; Суд. 5:12; Авв. 2: 19; Зах. 4:1; 9:13; Песнь П. 8:5; 2:7; 3:5;  и др.


�  Е. Young,  The book of Isaiah, vol. 2 (Mi., Gr. Rapids: Eerdmans Publishing Company, 1993), 372.


� Во-первых, массоретский знак «атнах» делит текст на два предложения . См. W. S. Lasor, Handbook of Biblical Hebrew, (Mi., Gr. Rap., 1968),  22; во-вторых, употребление одинаковых предлогов «лэха» свидетельствует о наличии параллелизма.


�  Watts, WBC, The book of Isaiah, 206-208.


� NCB, 844.


� Norman  C. Hobel, The book of Job: a commentary, The Old Testament (Philadelphiaa: The Westminster Press, 1985),101; David J. A. Clines, WBC, 86-87.


�  G. L. Carr, Tyndale OT commentaries, (Illionois, Downers Grove: Intervarsity Press, 1984),168 ; E. Murphy, O. Carm, The Song of Songs, Hermeneia (Minneapolis: Fortress Press, 1990), 195. 


�  На это обращает внимание E. Young, The book of Isaiah, 1: 372.


�  3 Цар. 2:10; Иов. 14: 10-12; Пс. 14:2; Дан. 12:2; Еккл.9:5.


� The Interpreter’s Bible Dictionary, 5: 261-262.


� ABD, 2: 102-103.


� Ibid.  Придерживающиеся такой точки зрения считают уместным всегда обращаться к мифам для уточнения значения. В следующем разделе работы мы попытаемся прояснить этот вопрос с тем, чтобы на примере 9-го стиха увидеть, как мифы помогают опровергнуть традиционный взгляд относительно шеола .


� ABD,  2: 152. Здесь же можно найти информацию об этимологии «шеола».


� См. далее, Zimmerly, Ezekiel, 2: 152. 


� Там же.


� См. подробнее у O. Kaiser, Isaiah 13-39: a commentary, 34. Oswalt, 318; ANET,  107-109.


� Ис. 5:14; Авв. 2:2,5; Пр. 27: 20; 30:15б,16.


� C. H. Toy, ICC, Proverbs,  15; Эта картина встречается также и в мифологических текстах и является общеизвестной в многих других культурах.  


� Ibid.  490.


� Mitchell Dahood, Psalms-3, Anchor  Bible, (New York, Doubleday & Company, 1966), 313.


� См. также Francis I. Anderson and N. Freedman, Hosea, The Anchor Bible (New York: Doubleday, 1980), 630-640.


� Watts, J. D. W., Isaiah 1-33, WBC,  369.


� Подобное мнение можно встретить и у Spencer H. D. M., The Pulpit Commentary, Isaiah, 1: 244.


� The Interpreter’s Bible Dictionary, 5: 261-262.


� См. Историографический обзор, с. 11-13.


� Выражения  «земля отдыхает, покоится, восклицает от радости»  очевидно указывают на персонификацию.  Young  добавляет, что подобные  выражения есть градация. E. J. Young, The book of Isaiah, 437. 


�  Об этом мы скажем  подробнее в следующей главе.


�  Watts, WBC, 204-208.


� Пс.103:24.


� Ср.44:23, 55;12. Пс. 95:12. Рим. 8: 19-22. Также см. Motyer, 143 .


�  Об этом см., напр., .J. Oswalt, The Book of Isaiah, The  New International commentary on the  OT, 317 .


� James B. Pritchard, Ancient Near Eastern Texts, (Princeton University Press, 1969), 307, 378. ( в дальнейшем - ANET).


� Дворецкий И. Х. Латинско-русский Словарь. Москва, Русский язык. С. 388. Inclusio (лат.) – риторический прием, т. е. повторение начального слова фразы в ее конце. 


� О сказанном в последнем абзаце см. у  Motyer, 144.


�Biblia Hebraica Stuttgartensia, (Deutsche Bibelgesellschaft Stuttgart 1990), 696.


� Атнах - это массоретский знак, служит для разделения предложений. См. W. S. Lasor, Handbook of Biblical Hebrew, (Mi., Gr. Rap., 1968),  22.


� См. Ис. 13:11.


� Напр., Motyer, 144. 


� Kaiser,  38.


� См. Ис. 14:11.


� Young, 439.


� Там же.


� J. A. Soggin, Introduction to the OT (Louisville, Westminster Press,1989), 72;  определенный интерес вызывает идея, высказанная авторами Гальбиати Э., Александро Пяцца : «Если  понятие, которое нужно выразить, одно единственное, оно не может быть симметрично. Отсюда тенденция семитов рассекать понятие на две половины, часто внешне законченных, но внутренне взаимно дополняющих и призванных одна другую раскрывать. Эта симметрия , называемая параллелизмом—основной принцип еврейской поэзии, элементом которой является двустишье, состоящее из двух параллельных стихов». См. «Трудные страницы библии», с. 42


� Gray, ICC, 257. Комментатор согласен, что бор здесь выступает в качестве синонима к слову «шеол»( Пс. 87: 4-5; Иез. 26:20;  32: 18-24.),  что является синонимическим параллелизмом, а стихи  13 и 15  есть антитетический параллелизм: « взойду на небо выше звезд»—«низвержен в ад. в глубины преисподней». См. также EBC, vol. 6, 108.


� Особенно часто в книге Притчи, напр., 1:12 и др.


�  Young, p. 443.


�  Подробнее смотри   Watts,  WBC, p. 211; Holladay, William L, A consice Hebrew and  Aramaic lexicon of the OT, p. 36.


� Иез. 31: 15-17; 32: 21, 27. Используется  «шеол».


� Иез. 31:14,16; 32 : 18,23-25,29. Используется  «бор».


� Zimmerly, Ezekiel,152.


� J. B. Taylor, Ezekiel, 20: 120; 


� Zimmerly, 173.


� TWOT,  2: 892.


� NCB, 160,161.


� Контекст позволяет сделать вывод, что пастухи во время сухого сезона использовали емкость для воды, букв. «яма». 


�. TWOT,  2: 892.


� Ibid., 893. (Могилы в Палестине были выкопаны точно таким же путем, обычно в скале.)


� NCB, 1098.


� Motyer,  The  book of Isaiah,  143, 144.


�  Ibid.,293. В этом отрывке шеол есть место, куда вместе с человеком попадает все то, что сопровождало его в жизни «и сойдет туда слава их…»см., также  Сойэр Д. Ф. А. Кн. пророка Исаии 1-42, С. 52; Brian  Recham, History and Prophecy, (New York, Doubleday,1993), 145,153.


� Oswalt, .516-517; WBC. Watts, 368.  Смерть -“шеол”, используется здесь метафорично. Речь здесь иронизируется. Употребление терминов смерть, шеол, ложь может иметь отношение к египетскому богу смерти - Озирису, который мог бы быть гарантом договора с Египтом. Смерть и шеол идентифицируются. Motyer слово  шеол здесь переводит словом могила,подчеркивая, что это не является местом захоронения, но это место пребывания души после смерти. 


� Ис. 28: 21,22.


� По мнению Motyer, шеол равен смерти и употребляется здесь, чтобы указать на место умерших (Ср. Ис. 5: 14; 14: 9, Motyer,  295). 


� Motyer,  295. Автор обращает внимание и на контраст между  храмом Божьим и вратами «шеола» (20-й и 10-й стихи).


� На это обращает внимание и  Oswalt, The Book of Isaiah, 3: 406.


� Mckenzie, Second Isaiah, The Anchor Bible, ( New York, Doubleday & Company, 1968), 158-159.


� Еврейская  энциклопедия. Москва, «Терра». Т.10. 1991, С.724-728.


� BHS, 696.


� Abraham Even- Shoshan, A New Concordance of the Bible, (NCB),  719, 720.


� См. далее Пс. 48: 13, 21; 142:7; Ис. 14:10.  


� Например, в книге Чис. 23: 7,18; Пс. 49:5; 78:2.


� Подобный пример встречается в 1Цар. 10:12.


� Это, собственно, отрывок из книги Исаии 14:4; Мих. 2 гл. и другие.


�  Иез. 17:2; 21:5; 24:3. См. Еврейская  энциклопедия, Т.10. 1991. С.724-725.


� Еврейская  энциклопедия, Т. 1, С. 925.Это  значение слова «машаль» закрепилось позднее уже в LXX (Именно в этом смысле «машаль» объемлет как басню, так и притчу. В противоположность талмудическим басням, библейская басня прибегает к примерам из мира растений, а не животных. Что касается  ( то известна притча пророка Нафана о богаче, похитившем у бедного единственную овцу (2Цар. 12:1). Притча Исаии о винограднике, обманувшем надежды его владельца, показывает измену сынов Израиля по отношению к Своему Богу(Ис. 5:1-6).См. Т. 10, С.725-728.


� TWOT, 1: 1258.


� TDNT, 5: 747.


� См. LXX, 584-585. См далее  The Interpreter’s Dictionary of the Bible,  649. LXX использует греческое слово «» и «paroimia». Эти слова используются для обозначения «машаль», когда речь идет об образном выражении и включает элемент сравнения. Три греческих слова используются для того, чтобы передать разные оттенки иронического значения «машаль»: греч. «trhlma» – для насмешки (Иов 17:6), а в Ис. 14:4 используется «»;  слово «» – для победной песни.


� Сойер Джон, «Книга пророка Исаии», Т. 1, 2; С. 127-128.


� См. тамже.


� См. подробнее Bertoluci, 161. Исследователь предлагает сравнить этот отрывок со Второй Книгой Царств 1:19, 25, 27, а также Ис. 1:21. В каждом из этих текстов присутствует слово «как», что является так же отличительной характеристикой плачевных песен. (См. также Ocwalt,  316. Поэма написана в ироническом тоне. В этой форме используются неритмичные строки, которые называются еще «хромающими» строками: первые параллельные строки предложения обычно на одну треть длиннее, чем вторые строки, создающие эффект неравномерности. Определенные слова, такие, как «никогда не» и «как» – являются обычными для плача такого типа. Эта песнь о смерти является в тоже время песнью радости, но не печали.)


� Alter R., Kermode F., The Literary Guide to the Bible., 173. «Загадочная сатира написана в форме элегии. Поскольку поэма не адресуется конкретной личности она может быть направлена многим: «В жилище мертвых по случаю падения тирана звучит ироничное приветствие, возвещающее о падении того, кто посягнул на небеса».


�F. Delitzch, 310.


�Bertoluci,  161, 162. Ему также принадлежит определение поэмы: ироничная песнь, одетая в погребальные одежды. См. также ABD, 146,147. В еврейской литературной традиции слово «машаль» в традиционном переводе  означало «сходство», «сравнение»;  выражение имело весьма широкий спектр употребления. Фактически синонимом этого слова является метафора.


� TDNT, 5: 747.  В этом отрывке термин означает следующее: насмешливая песнь, поговорка, в которой некто считается осмеянным и служит в качестве примера для других. «Машаль» становится общим термином, который используют авторы и других книг (Чис. 21:27; Ис. 28:14).


�  ICC, Isaiah,  247; Interpreter’s Bible,  258.


� TDNT, 5:  747. Ancor Bible on the Book  Job,  189. Он здесь так же приводит отрывки из 1 Цар. 10:12; 24:14; Иез 12:2; 18:2; Чис. 23; Ис. 14 и др.


�  Неrbert  цит. по TWOT, 1: 1258.


� См. там же. А так же Interpreter’s Bible, 649. Это отрывки из Ис.14:4б – 21; Мих. 2:4; Авв. 2:6; Чис. 21:27 – 30 (исследователи рассматривают их как «сатирические, победные поэмы» в сочетании с погребальной песнью. 


� Lohmann цитируется в работе Bertoluci, 161,162; а также Wildberger. Он отстаивает т. зр., согласно которой «машаль» есть «погребальный плачь» и «пародическая погребальная песнь».


� См. Oswalt, 316. Комментатор обращает внимание на использование несбалансированных строк, называемых  qinah, «хромающие» строки, которые традиционно используются в насмешливых плачевных формах песен: первая строка на 1/3 длиннее, чем вторая.


� TDNT, 5: 752.


� ABD, 5: 147. «Рarable», сравни  Иез.17:3-10; 19: 1,9.


� Исчерпывающая информация и превосходная дискуссия относительно этого термина дана в работе Bertoluci,  162-164, а также на С. 289 исследователь предлагает использовать типологию по трем основным причинам:


потому что употребляется слово «машаль».


потому что употребляется слово «Вавилон».


потому что стихи 12-15 не вписываются в контекст всей поэмы.


«Говоря о «машаль» как о сравнении, сходстве, подобии, мы не должны забывать, что и типология есть сходство, подобие и вид сравнения по отношению к чему-то. И если «машаль» в 14:4 имеет смысл образца, это еще более оправдывает типологическую интерпретацию». Там же.


� Подробно этот пункт рассматривается в работе Bertoluci, 291; автор указывает также на многогранность поэтической литературы, которая изобилует образами, и поэтому весьма трудно соотнести ее содержание к земной или космической силе. Но, возможно, смешивая две реальности, пророк говорит о неизбежной и окончательной гибели любой силы, враждебной Богу (с.166).


� Roy B. Zuck, A biblical theology of the OT,  319-320.


� John C. Poirier, An Illuminatiny parallel to Isaiah XIV:12.  Vetus Testamentum, p.389.  Автор считает,  что источником  происхождения Ис. 14  является  греческий миф, который был, очевидно, идентифицирован с известной формулой плача: «как ты упал!» Автор Книги Исаии знал этот миф в семитском варианте изложения. См. также Roy B. Zuck, A Biblical Theology of the OT, 320.


� См. Bertoluci,  58 – 62; I.A. Soggin Introduction to the Old Testament, 309.


� Там же, с. 60. Подобные принципы предложил Герхард Ф. Хазел в кн. «Постигая живое слово Божие». К ним относятся следующие: 1. важно определить, есть ли действительно сходство; 2. действительно ли текст был заимствован; 3. использовал ли  писатель определенные термины и понятия, наполнив их «новым содержанием», которое согласуется с данным ему откровением и является вкладом в его собственную, единственную в своем роде религию. Герхард Ф. Хазел ,  «Постигая живое слово Божие». Заокский, Источник жизни. С.127.


� Иштар, в аккадской мифологии – центральное женское божество, соответствует Инанне. См. Мифологический словарь. С.263. 


� James D. Pritchard, Ancient Near Eastern texts, (в дальнейшем-ANET),  106 – 109. Новый перевод, основанный на ассирийских текстах, был  опубликован в данном труде Спейсером.


� Kramer, ANET, 52-57.





� ANET,  53. У аккадской Иштар  отчетливее, чем  у шуммерской Иннаны, проступают также функции богини—создательницы жизни. См. Мифологический словарь, С. 263. 


� ANET,  53 – 54. 


� ANET, 55, 107 – 109.


� О сказанном в последних двух абзацах см. подробнее у Bertoluci, 66-67, 72-75.


� Представитель легендарной династии Киша « пастырь, который вознёсся до небес». Это имя могло иметь отношение к богам, но использовалось также для обозначения аккадских царей. ANET, 114.


� ANET, 114 - 118


� Е. Мелетинский, Мифологический словарь. Москва. 1991, С. 641.


� Там же. ANET, 114.


�  В ассирийской версии эпоса о Гильгамеше Энкиду встречает Этана среди обитателей подземного мира. См. там же.


� См. Пс. 47:3.


� ANET, 117.


� Подробнее смотри вступление, глава 1, на с. 11-13.


� ANET,  111 – 113, 514 – 517.


� Там же.


� Bertolucci, 70,71.


� ANET, 50-52.


� Мифологический словарь, С. 154. 


�ANET, 50.


� ANET, 52 – 57.


� Астральное божество—«звезда утреннего восхода», (планета Венера). См. Мифологический словарь,С.244.


� См. там же.


� ANET, 55.


� См. там же. ABD, 2: 146 – 147.


� См. Bertoluci , 287.


� Ср. Пс. 8:1; Иов. 1 – 2,; 2 Цар. 22:1 – 9, 19 - 22; Ис. 14: 12 – 15; Иез. 28:12 – 19; -- в этих стихах упоминаются фигуры, которые относятся к небесному воинству.


� См. Ис. 1:1,2; 2 Пет. 1:21.


� Roy B. Zuck, A Biblical Theology of the OT,  320 Наиболее точные мифологические параллели, по мнению исследователя, следующие: 


Имя божества «утренняя звездa, сын зари»


Гора собрания, размещенная на «сакральной горе». Использование Исаией мифологических образов не ограничивается этими текстами (14: 9 – 15). Несколько отрывков в так называемом малом апокалипсисе (24 – 27) отражают его осведомленность в древних мифологических образах и мотивах (сравни гл. 24:21, 22 с гл. 25:8; 27:1).


� Там же.


� См. Герхард Ф. Хазел ,  «Постигая живое слово Божие». Заокский, Источник жизни. С.127.


� См. в частности , Thе Interpretar`s dictionary of the Bible.Vol.-1, p. 788 « Концепция об адских муках развивалась в Израиле только лишь в эллинистический период, вероятно под влиянием персидских идей».


� Е. Мелетинский. Мифологический словарь. Советская энциклопедия. Москва, 1991. С. 218.


� Авторы «Словаря религий, обрядов и верований» М. Элиаде и И. Кулиано пишут, что «душа поднимается на небо в три этапа: сначала к звездам, символизирующим благие мысли, затем к луне, символизирующей благие слова, и к солнцу, символизирующему благие дела, чтобы вознестись, наконец, в царство беспредельного света». М. Элиаде, Кулиано Ион. «Словарь религий, обрядов и верований». СПб., 1997. С. 139 – 148. Другой исследователь, Д. Хастинг, акцентирует внимание на другом существенном аспекте: «На протяжении трех дней душа Мазды посещает свой дом, затем душу взвешивают». James Hаsting, Encyclopedia of Religion and Ethics, р. 862—868. См. также Марерб  Мишель. «Религии человечества» М.; СПб., 1997. С. 202 – 209; Всемирное писание: Сравнительная антология священных текстов, «Республика». Москва, 1995. С. 22. «Современный зороастризм—это монотеистическая религия». Считается, что  душа бессмертна, и после смерти тела каждый получает в «соответствии со своими земными делами», С. 22.


� Вопреки мнению Джеймса Хастинга, где предпринимается в высшей степени сомнительный подход: «Древние евреи …не представляли себе смерть как полное прекращение существования. Как и семиты вообще, они верили, что мертвые  отправляются в шеол , где они продолжают влачить жалкое существование». Джеймс Хастинг , «Библейский словарь». Т. 16. 1963 . С. 13.


� Трудные страницы Библии. С. 219.


� TWOT, 1: 892 а так же ABD,  2: 146 – 147. См. также 1 Еноха 22. Сходную информацию можно почерпнуть и из кн.  «Трудные страницы Библии». С. 232. «Только во 2-м  веке учение о загробном воздаянии  становится очевидным и приобретает окончательный вид». Исследователь также ссылается на 2-Мак. 7,9,11,44 и на кн. Премудрости (1ВС), тексты, в которых описание праведников в мире мертвых не тождественно состоянию грешников. Некоторые усматривают в Книге Премудростей идею о бессмертии души, которая способна «не только  существовать самостоятельно, но и реально наслаждаться и страдать. Благодаря этой антропологической теории, возникшей под влиянием греческой философии (платонизма), стало возможным появление понятия о воздаянии за гробом».


� См., напр.,  С. Булгаков. Православие. А также «Православное Догматическое богословие»  Протопресвитера  Михаила  Помазанского, С.138: «Человеческое существование после потери рая имеет две формы: а)земная—телесная жизнь и б) загробная жизнь». Отсюда считается, что Христос после крестной смерти  «сошел душею своею в ад  и благовествовал пленникам ада спасение», причем  есть ссылка на Ефес. 4: 8-10  «…нисходил прежде в преисподние места земли». Но такой подход к тексту порождает больше проблем, чем решает, хотя очевидно, что за этим стоит вера в бессмертие души. Важно заметить, что глагол «нисходил», в греческом  «» относится к смерти Христа. См. Рим. 10: 6,7. Идентичный глагол используется и в Деян. 7:34. Господь «нисшел» в Египет, чтобы избавить народ Свой.


� Ла Сор, Уильям С. Обзор Ветхого Завета. С.350.


� «Творение иже во святых отца нашего Василия Великого, архиепископа Кесарии Каппадокийской». СПб, 1911. Т 1. С. 467.








