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POJECIE SWIETOSCI BOGA W TERMINOLOGII
NOWEGO TESTAMENTU

W ksiegach Pisma sw. czesto pcjawia sie pojecie $wietosci Boga,
6s6b, miejsc i przedmiotéw. Swictosé jest przede wszystkim cechg Bo-
ga, mowi o Jego istnieniu i dzialaniu, ale wystepuje rowniez u stwo-
rzen, odnosi sie do kultu i moralnosci. Z tych wzgledow idea $wietosci
posiada bogata i roznorodng tresé, dzieki czemu od dawna interesowata
autorow.

Swietosé w ksiegach Starego Testamentu najlepiej opracowal W. Bau-
dissin, a na wynikach jego badah cpierajg sie podiniejsze dziela!. Ks.
S. Sty$ uznal jednak wszystkie te prace za niewystarczajgce i zamie-
rzal ponownie zajgé sie tym zagadnieniem, ale przedwczesna $mier¢ nie
pozwolila mu tego dzicta dokonczyé. Zachowal sie tylko skrypt do wy-
ktadow teologii biblijnej, w ktérych ks. S. Stys przedstawil niektorce
wyniki swoich badan 2.

Swietos¢ w Nowym Testamencie byla juz w XIX w. przedmiotem
rozprawy doktorskiej E. Issela® Autor bada pochodzenie i znaczenie
pojecia swietosci w pismach Nowego Testamentu, a nastepnie w Swietle
pojecia $wietosci dokonuje charakterystyki pierwotnej gminy chrzesci-
janskiej. E. Issel malo jednak korzysta z tekstdw, a problem rozwiazuje
dosyé¢ pobieznie. W kilkadziesigt lat poZniej pojawia sie praca J. Dillers-
bergera, ktora stawia sobie za cel scharakteryzowa¢ rozne typy swig-
iosei w Nowym Testamencie, jak $wietosé Boga, czlowieka itp. ‘. Praca
ta ma jednak charakter popularno-naukowy. Kiedy wigc R. Asting po-
nownie podjgt temat swietosci wspomina tylko o pracy E. Issela 5. Autor
stara sie odpowiedzie¢ na pytanie: Jaki byt wplyw pojeé¢ judaistycznych
i hellenistycznych na rozwoj idei swietosci w pierwotnym chrzescijan-
stwie, a zwlaszcza w pismach Nowego Testamentu? Poniewaz R. Asting
zajgl sie nie tylko Nowym Testamentem, ale réwniez innymi najstarszy-

1. W.Baudissin, Der Begriff der Heiligkeit im Alten Testament. Berlin 1911.

2. Ks. S. Sty$, Pojecie ¢wictosci w Slarym Testamencie, Lublin 1958 (niedru-
kowane). ’

3. E. Issel, Der Begriff der Heiligkeit imm Neuen Testament, Leiden 1887.

4. J. Dillerberger, Das Heilige im Neuen Testament, Kufstein 1926.

5. R. Asting, Die Heiligkeit im Urchristentum, Gottingen 1930.
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mi pismami chrzescijanski.ni, dlatego tylko niektorym tekstom Nowego
Testamentu mogl poswieci¢ wiecej uwagi, o innych tylko wspomina,
a wiele tekstow zupelnie pcmija. Praca nie daje wigc dokladnego obra-
zu $wietosci w Nowym Testamencie.

Z tych wzgledéw pojecie $wigtoSci nadaje sig do opracowania, ale
mozna na nie spojrze¢ pod roznym katem. Nikt jeszcze nie spo;rzgl na
swietosé z punktu widzenia terminologii. Tymczasem terrr_unqlogla Swie-
t=2.: jo-t L-—don hagata Nasnwa sie wiec przypuszezenie, ze poszcze-
golne okreslenia $wietosci musza sie czyms roéznié, posiadaé jakies spe-
cjalne odcienie, wyrazaé szczegolne aspekty pojecia swietosci. Stowniki
Nowego Testamentu, a nawet praca R. Trencha o synonimach w Nowym
Testamencie ¢ z koniecznos$ci podajg tylko ogélne i podstawowe znacze-
nia poszczegélnych terminéw, pomijajac bogaty wachlarz odcieni, jaki
mogg one zawieraé. W zwigzku z tym, ograniczajac sie tylko do tych
okreslen i tekstow, ktore odnoszg sie do Boga zajmiemy sie nastepujg-
cym problemem: Jakie odcienie wyrazaja poszczegbdlne okreslenia swie-
tosci? Jakie cechy $wietosci widza w Bogu poszczegélni autorowie ksiag
Nowego Testamentu?

W tym celu droga analizy tekstow, ktore méwig o Swigtosei Boga be-
dziemy dazy¢ do odnalezienia réznych aspektéw tej swietosci. W pierw-
szej czeSci omowimy terminy podstawowe Swigtoéci, a w drugiej wielo-
znaczne. Przez okreslenia podstawowe nalezy rozumieé¢ takie, ktére ozna-
czaja tylko pojecie Swietosci, a przez wieloznaczne te, ktére maja wiele
znaczen i wsrod nich znaczenie $wietosci.

I. SWIETOSC BOGA W OKRESLENIACH PODSTAWOWYCH

Do podstawowych okreslen swietosci w ksiegach Nowego Testamen-
tu naleza hagios, hagnos, hierods, hosios i semnés, ale pojecie swietosci
Boga wyraza tylko hagios i hésios.

A. Hagios

Okreslenia hagiadzein — hagios — hagiotes spotyka sie w Nowym
Testamencie najczesciej. Hagiadzein okresla rézne przejawy zycia reli-
giinego chrzescijan ?, odnosi sie nastepnie do Chrystusa®, Apostolow 9
i Kosciola jako spolecznosci wiernych 1° oraz do przedmiotow, ktére sg
zwigzane z kultem !'. Natomiast o swietosci Boga hagiadzein mowi tylko
u Mt 6, 9i Ek 11, 2.

Hagios jest przymiotem miejsc i rzeczy poswieconych Bogu '2, Ko-
$ciola i ludzi 13, Aniotow !, Ducha §w.'® oraz Chrystusa 5. Swietosé¢ Bo-
pga okresla termin hagios u ¥k 1, 49; J 17,11 b; 1 P 1, 15-16), w 1 J 2, 20
i w Obj 4, 8; 16, 10. Hagiotes wystepuje tylko w 2 Ker 1, 12 i Hbr 12,
10. W obydwu wypadkach termin ten okresla zaréwno Swietos¢ Boga
jak i ludzi.

6. R. Ch, Trench — A, Deissmann, Synonyme des Neuen Testaments,
Tiibingen 1907, 206-212.

7. Np. Dz 20, 32; Rz 15, 16; 1 Kor 1, 2.

8. J 10, 36; 1 P 3, 15.

9. J 17, 17, 19.

10. Ef 5, 26.

11. Mt 23, 17. 19; 1 Tm 4, 5.

12. Np. Mt 4, 5; Ek 1, 72; 2 P 2, 21.

13. Mk 6, 20; Ef 5, 2; 1 P 1, 16. ]
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W Nowym Testamencie hagios oznacza: $wiety, doskonaty, poswieco-
ny Bogu, co sprowadza sie do jednego znaczenia podstawowego: wynie-
siony ponad ogélny poziom . Zbadamy teraz, jakie odcienie posiada
okreslenie hagios, jezeli odnosi si¢ do Boga.

I. 2 Kor 1, 12 i Hbr 12, 10

»Chlubg nasza to jest: $wiadectwo naszego sumienia, ze postepowa-

lismy na sSwiecie, zwlaszcza wéréd was w $wietosci i szczerosci Boga
(en hagioteli kal eilikriuela wou ‘Lheou), nie W clelesne] madrosci,

lecz w lasce Roga’ (2 Kor 1, 12).

W kodeksach: D, F, G, L oraz 6, 104, 326, 177, 436 i w przektadach
lacinskich, syryjskich oraz greckich w miejsce zwrotu en hagioteti czy-
tamy en hapléteti. Zdaniem E. B. Allo ta druga lekcja lepiej tgczy sie
z kontekstem, w mysl ktorego sw. Pawel broni sie przed zarzutem
zmiennosci, a ponad to Apostot w swoich listach chetnie postuguje sie
terminem hapidtes (prostota) 1. Wedlug O. Prockscha zwrot en hagioteti
kai eilikrineia wskazuje na udziat sw. Pawla w przymiotach Boga, po-
niewaz zaré6wno w Starym Testamencie jak i w Nowym hagidtes jest
zawsze cecha Boga. Tymeczasem eilikrineia w ksiegach Nowego Testa-
mentu nie odnosi sie do Boga. Na tej podstawie O. Procksch sadzi, ze
termin hagiétes nie harmonizuje z terminem eilikrineia, wobec czego
lepsza jest lekcja: en haplotetii. W tym wypadku zaréwno okreslenie
haplétes jak i eilikrineia odnosi sie do $w. Pawla, a genetivus tou Theou
wyjasnia, ze obydwa te przymioty posiada Apostol tak jak odpowiadajg
one Bogu !, Za ta sama lekcje opowiada sie réowniez P. Bachmann,
H. Lietzmann, F. V. Filson i ks. E. Dabrowski 2°.

Racje przytaczane przez E. B. Allo sa niewatpliwie stuszne, ale nie
uzasadniajg catkowicie lekcji en hapléteti, poniewaz Swietosé i to na
wzoér Boga jest bardziej przekonywujacym argumentem niezmiennosci
Apostota, niz jego prostota. Podobnie nie wydaje sie stuszne twierdze-
nie O. Prockscha, ze termin elikrineia nie moze by¢ przymiotem Boga.
Termin ten ma sens: prostota, czystosé, doskonatos¢ wyprébowana
w blasku absolutnych wartosci 2. Nie posiada wiec takich znaczen, kto6-
rych nie moznaby odnies¢ do Boga, chociaz 2 Kor 1, 12 bylby jedynym
tekstem, w ktérym stowo to odnosi sie do Boga. Poza tym lekcje en ha-
gidteti ma wiekszos¢ kodekséw i najstarszych przekladow.

14. Mk 8, 38; £k 9, 36; Obj 14, 10.

15. Np. Mt 15, 32; Mk 13, 11: Ek 2, 26.

16. Np. £k 1, 35; Dz 4, 27.

17. Por. F. Zorell, Lexicon gracum Novi Testamenti, Parisiis3 1961 (= ZLexGr)
13-14; H. Stephanus, Thesaurus graecae linguae, Parisiis 1831-1965,
Nachdruck: Graz 1954 (= Stephanus) 1, 321 n; W, Bauer, Griechisch —
Deutsches Worterbuch, Berlin 5 1958 (= Bauer, GdW) 17-18.

18. E. Allo, Sainl Paul. Seconde Epitre aux Corinthiens. Paris2 1956, 20.

19. K. G. Kuhn — O. Procksch, Hagios, Theologisches Worterbuch zum
Neuen Testarent (= TWNT) 1, 115.

20. P. Bachmann, Der zweite Brief des Paulus an die Korinther, Leipzig?
1009, 46; H. Lietzmann, An die Korinther I-II, Tibingen 3 1931, 169: F. V Fil-
son, The second Epistle to the Corinthians, New York 1953, 284-285: Ks.
E. Dabrowski, Listy do Koryntian, Poznan 1965, 405.

21. Por. ZLexGr 368: Stephanus 3, 244; Bauer, GAW 44]1; H. G. Liddell
— R. Scott, A. Greek — Englisch Lexicon, Oxford 1958 (= Liddell —
Scott) 1, 436.
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Termin hagiétes zachodzi jeszeze tylko w Hbr 12, 10, co moglo by¢
przyczyng zastapienia tego terminu przez kopistow i tlumaczy bardziej
zrozumialym okresleniem i czestszym w obiegu. Z tych wzgledéw przyj-
mujemy jako autentyczne okresSlenie hagiétes, a nie haplétes .

Hagiotes mowi o etycznej Swietosci, ale autorowie réoznie ja pojmu-
ja. E. Issel, N. Schump, J. Sickenberger i W. Bauer widzg w tym okre-
$leniu idee czystosci 2. E. Isselowi przeciwstawia sie¢ R. Asting i twier-
Vel Luoddla vayobudel Juot aspilabena magatywnym: moéwi jakie nie jest
postgpowanie $w. Pawla, a tymczasem taki aspekt zawiera juz wzmian-
ka o szczerosci. Wobec tego stowo hagiétes powinno posiadaé¢ cechy po-
zytywne i R. Asting proponuje, aby przyja¢, ze chodzi tu o doskonaltosé
etyezng, ktéra polega na posiadaniu cnét 24,

C. Spicq sgdzi natomiast, ze hagiotes oznacza tu: prosty, doskonaly,
niedwulicowy. Zdaniem C. Spicga w ten sposdéb pojmowali sens tego
stowa kopisci, skoro zastapili je bardziej szczegblowym — haplotes 25.
Poglad ten, chociaz jest mozliwy nie wyjasnia jednak wszystkiego, po-
niewaz roéznice miedzy tekstami moga réwniez wynikaé¢ z blednego od-
czytania terminéw, zwlaszcza, ze hagiétes i haplétes pisane duzymi li-
terami sg do siebie podobne.

Wobec réznych pogladéw na nowo zbadamy tresé terminu hagiétes
w 2 Kor 1, 12. W tym celu stwierdzimy, jakie znaczenie ma on w Septu-
agincie i w paralelnym miejscu z Listu do Hebrajczykéw.

W Septuagincie hagiétes zachodzi tylko w 2 Mch 15, 2 w zwigzku
Z opisem przygotowan Nikanora do bitwy z zolnierzami Judy Macha-
beusza. Nikanor zamierza uderzyé¢ na Zyddéw w dniu, w ktéorym obo-
wigzywal ich spoczynek §wigteczny. Wtedy ci Zydzi, ktorzy znajdowali
sie w armii Nikanora wyrazajg protest: ,,Uczcij dzien, ktéremu Ten,
ktory nad wszystkim czuwa, udzielil chwaty i $wietosci (hagiotetos)”.
W swiegtosci dnia spoczynku przejawia sie sSwietosé samego Boga, a obja-
wia sie ta Swietosé jako doskonalo$¢ etyczna, poniewaz wymaga od ludzi
zachowywania praw religijnych.

O udziale cziowieka w $wietosci Boga moéwi autor Listu do He-
brajczykow:

»Tamci (ojcowie) karcili (epaideucn) nas wedlug swej woli na czas
znikomych dni (zycia), ten za§ (Bog) czyni to dla naszego dobra,
aby nas uczyni¢ uczestnikami swej swigtosci (hagiotetos)” (12, 10).

Autor przeciwstawia karcenie dzieci przez rodzicow cierpieniom,

ktore Bog zsyta na ludzi i wskazuje na wychowawcze wartosci tych

22. Por. R. Asting, dz. cyt. 231; J. Sickenbergeyr, Der zwcite Brief an die
Korinther, Bonn 4 1932, 95. P. Ketter, Die Korintherbriefe. Freiburg im Br.
1937, 362; C. Spicgq, Deuxiéme épitre aux Corinthiens, Paris 1951, 312;
J. Kiirzinger, Die Briefe des Apostels Paulus. Der zweite Brief an die Ko-
rinther. Wiirzburg 1954; A. Merk, Novum Testementum Graece et Latine,
Romae 9 1964, 593; J. Héring, La seconde épitre de saint Paul aux Corin-
thiens, Neuchatel — Paris 1958, 24; E. Nestle — K. Aland, Novum Te-
stamentum Graece de saint Paul aux Corinthiens, INeuchatel — Taris 1958, 24;
E. Nestle — K, Aland, Novum Testamentum Graece et Latine, Stutl(-
gart 21 1962, 458.

23, E. Issel, dz. cyt. 46; M. Sc hum p, Das Heilige in der Bibel, Theologie und
Glaube 22 (1930) 332; J. Sickenberger, dz. cyt. 95, Bauer, GdW 19.

24. R. Asting, dz. cyt. 223-234.

25. C. Spicq, Deuxiéme épitre aux Corinthicns, dz. cyt. 312.
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cierpien. Z drugiej strony utrzymuje, ze znoszac te cierpienia stajemy
sie uczestnikami swietosci Boga. Autor przytacza tekst Przp. 3,11—12,
w mysl ktérego medrzec zwraca uczniowi uwage, aby nie lekcewazyl
karcenie ze strony Boga, bo jest to wychowanie na wzor tego, jakie ojciec
stosuje wzgledem swoich dzieci i domownikéw, a postuguje sie przy
tym nawet karami cielesnymi jako srodkami rozumnej pedagogii %6.
Przekonanie, Ze nie nalezy bezkarnie puszcza¢ zadnego przestepstwa,
bylo pierwsza zasadg wychowania moralnego i ulubionym tematem
ksigg madrosciowych Starego Testamentu. Bég wychowuje sprawiedli-
wych lzraelitow przez zsylanie cierpien, ktore ich przeksztalcajg i udos-
konalaja, gdy sg dobrze znoszone ?7.

Termin paideia (karcenie) szczegélnie czesto zachodzi w Ksiedze
Przystéw i ma tam sens etyczny: wdrazanie cnét przez napominanie
i kary, lub: wpajanie wiedzy. Bardzo typowy jest ten termin dla mysli
greckiej poza Pismem sw. jako okreslenie sposobu wpajania wiedzy
i cnot 2. W Nowym Testamencie stowo to zachodzi jeszcze w dwu miejs-
cach: Ef 6,4 i 2Tm 3,16. W obydwu tekstach paiedeia méwi o etycznym
doskonaleniu czlowieka, o wdrazaniu go w dobre obyczaje ?*. Zaréwno
wigc w srodowisku greckim jak i w Septuaginc¢ie oraz w Nowym Testa-
mencie termin ten wyraza dgzenie do osiggniecia moralnej doskonalosci.
Do tego samego celu zmierzajg rowniez cierpienia, zsylane przez Boga,
o ktorych wspomina autor Listu do Hebrajczyk6éw. Poniewaz cierpienia
te prowadzg do udzialu w $wietosci Boga, jak stwierdza tekst Hbr 12, 10,
stad nasuwa sie wniosek, ze $wietosé Boga i ludzi polega tu na moralnej
doskonalosci, ktora obejmuje wszystkie cnoty.

Whniosek nasz potwierdza opinie R. Astinga, Ze rowniez w 2 Kor
1, 12 termin hagiotes oznacza doskonalo$é moralng, ktora polega na
posiadaniu cnét. We wszystkich tekstach Pisma $w. termin ten okresla
Swietos¢ Boga, ale jako warto$¢, w ktoérej rowniez stworzenia maja
swoj udzial.

2.1 P1,15-6
»I wy stancie sie $wietymi (hagioi) w calym postepowaniu (ana-
strofe) wzorem Tego, ktéry was powolal, Swietego (Hagion).
gdyz jest napisane: Swietymi (hagioi) badZcie, bo Ja Swiety
(Hagios) jestem’.

Sw. Piotr po ogélnych napomnieniach, aby wierni dazyli do nieba,
przypomina ich grzeszne postepowanie przed nawro6ceniem, a nastepnie
wzywa do praktykowania swietosci, wskazujgc na Boga jako wzdr. Argu-
mentem, ktory sklania do nasladowania SwietoSci Boga jest tekst Sta-
rego Testamentu oraz fakt, ze Bog jest nie tylko Ojcem, ale i Sedzig
kazdego czlowieka 3?. Swietos¢ Boga jest Jego najbardziej charaktery-
stvczna cecha, zastepuje Imie wlasne i dlatego jest rdwnoznaczna z po-

26. Hbur 12. 5-6.

27. Por. Spicgq. L’Ecclesiastique, Paris 1946. 589-590, J. Weber, Le Live
de la Sagesse, Paris 1946, 417; Ks. S. L ach, List do Hebrajczykéw, Poznan
1959, 274.

28. Por. Bauer, GdW 11¢6; Liddel — Ccott 2, 1286; ZLexGr 972.

29. Por. A. Médebielle, Epitre aux Ephesiens, Paris 1951, 70;

O. A. Jankowski, Listy wiezienne §w. Pawla, Poznan 1962, 493.

30, 1 P 1. 13-17.
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Jeciem ,,Bég"”, poniewaz $w. Piotr w miejsce Imienia Boga postuguje
sie terminem hagios. Blizsze odcienie tego okreslenia znajdziemy, anali-
zujac motywy, na ktore Apostol wskazuje, wzywajac do nasladowania
Swietosci Boga.

Pierwszym motywem, na ktory powoluje sie $w. Piotr jest cytat

z Ksiegi Kaptanskiej: ,,Swielymi badzcie, bo Ja Swigty jestem” (Kpl 11,

45). W mys3sl tego tekslu nasladowanie $wietoSci Boga laczy sie z za-
chowywaniem przepiséw czystosci rytualnej, czyli zewnetrznej. Czy-
stos¢ rytualna ma jednak swoje uzasadnienie w tym, ze istote Boga
pojmowano jako moralnie swietg, wobec ktérej nie mozna stanaé z ja-
kakolwiek niedoskonalcscig *!. Jest tu wiec mowa o moralnej doskona-
10sci Boga. Sw. Pictr powolujac sie na cytat Kpt 11, 45 ma réwniez na
mysli etyczna Swieto$¢, poniewaz stwierdza, ze swietos¢é ma sie wyra-
za¢t w postepowaniu. Postepowanie okresla terminem anastrofe, ktéory
w greckiej literaturze klasycznej oraz w inskrypcjach hellenistycznych
vkresla przejawiajgcy sie na zewnatrz styl zycia 32 Podobnie w No-
wym Testamencie stowo to cznacza przejawiajacy sie na zewnatrz spo-
sob zycia 3.

Sw. Piotr przypomina wiernym ich grzeszne postepowanie przed
nawroceniem i przeciwstawia je nowemu, chrzescijanskiemu zyciu:
»(Badzcie) ulozeni nie wedlug dawniejszych waszych, gdy byhsme nie-
swiadomi zadz, ale w calym postepowamu (anastrofe) stancie sie swie-
tymi” (1 P 1, 14 b — 15 a). Poganski styl zycia, to postepowanie wedtug
,,2adz” a odmalowal je dokladniej i w bardzo ciemnych barwach §w.
Pawel w Liscie do Rzymian 1, 18-32. Podstawowg cechg tego poganskie-
go sposobu zycia jest brak poznania Boga i cddawanie sie batwochwal-
stwu, w wyniku czego poganie popadajg w liczne bledy i wady. Sw. Pa-
wetl wylicza wiele takich wad: bezboznosé, walka z prawdg, nieczystosé,
zlo§liwosé, checiwosé, niezyczliwosé, zazdros$é, pycha, chelpliwosé oraz
inne. Analogiczne wykazy wad i grzechéw podaje $w. Pawel w 1 Kor
6, 9-10; Gal 5, 20; Kol 3, 8 i w innych tekstach. Przeciwstawieniem te-
8O 2ycia pogan jest cate postepowanie wiernych, ktorzy powinni uwol-
ni¢ sie od dawnych grzechow i w ten sposoéb upodobnlc sie do Boga.
Swietosé Boga, o ktérej méwi 1 P 1, 15-16 polega wiec na Jego opo-
zycji do grzechu i nieczystosci i te ceche wyraza tu termin hsgios 34

Drugim powodem, dla ktérego Bog jest swiety, to — Jego wladza
sedziowska. Sw. Piotr przypomina, ze chociaz Bég jest Ojcem, ktorego
cechuje dobrcé i milosierdzie, to jednak jest rowniez Sedzig, ktéry nie
ma ,wzgledu na osoby”, ale wszystkich sadzi sprawiedliwie, na pod-
stawie uczynkéw . W pojeciu sSwietosci Boga w 1 P 1. 15-16 miesci
sie wiec takze idea sprawiedliwosci *. Z ojcowskiego tytulu Boga wy-
nika trzecia cecha Jego swietosci — milosé.

21. Por. A. Clamer, Le Lévitique, Paris 1946, 99.

32. Por. Polyb 4, 32, 1; W. Dittenberger, Sylloge inscriptionum Graecarum,
Lipsiae % 1915-1924 (= Syll) 682, 6; 740, 3.

33. Por. Baucr, GdW 122; Ks. F. Grylewicz Listy Katolickie, Poznan 1959,
106; ZLexGr 107, O. A. Jankowswki. Listy, dz. cyt. 456 n.

34. Por R. Astlng, dz. cyt. 242;: H. Windisch — H. Preisker, Die katho-
lische Briefe, Tiibingen 3 1951, 56; Ks. F. Grygle wicz Listy, dz. cyt. 188.

35. Por. Rz. 2, 9-11; 2 Kor 5, 10 oraz inne.

36. Por. R. Asting, dz. cyt 242.
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W calosci zatem na tres¢ terminu hagios skladajg sie tu trzy cechy:
opozycja do grzechu, sprawiedliwo$¢ i milosierdzie.

J.Mt 6,91 Ek 11, 2,
»Ojcze nasz, ktory (jestes) w niebie. Niech uswieca si¢ (hagia-
stheto) Imie Twoje”.

Tekst Modlitwy Panskie]j 37 przekazany nam przez Mateusza rozni
sie od wersji Lukasza, ale w obydwu relacjach zachcdzi identyczna for-
mula ,niech uswieca sie Imie Twoje”.

Zwrot o Imieniu Bozym nalezy interpretowaé zgodnie z semickimi
pojeciami. W Ksiegach Starego Testamentu imie okres$la istote, role
i przeznaczenie tego, ktére je nosi. Imie nadawane dziecku mialo war-
tosé blogostawienstwa. a dla jego wrogow wartosé przeklehstwa. Zmiana
imienia laczyla sie z nominacja lub wewnetrznag przemiang. Podobnie,
gdy autorowie ksigg Starego Testamentu moéwige o szukaniu, uwielbia-
niu, dziekeczynieniu i zniewazaniu Imienia BoZego, majg na mysli samy
csobe Boga. Koncentruja oni w pojeciu Imienia Bozego wszystko to, co
pragng powiedzie¢ o istocie Boga 3%. Podobne znaczenie zwrotu ,,Imie
Boze” spotykamy w Nowym Testamencie. Kiedy wiec Chrystus Pan
moéwi, ze objawil uczniom Imie swojego Ojca, tym samym stwierdza,
ze odkryl przed nimi istote Boga jako Ojca 39,

Stad pierwsza prosba Modlitwy Panskiej ,,niech uswieca sie Imieg
Twoje”, wskazuje na istote Boga, ktora objawia sie w pojeciu Ojca.
Takiej formuly poza tym miejscem nie spotykamy wigcej w Nowym
Testamencie, a jej znaczenie jest przez autoré4w w rozny sposéb inter-
pretowane 40,

Wedlug Tertuliana, prosba o uswiecenie Boga wskazuje na czynnosé¢
czlowieka, ktorego obowigzkiem jest poznawanie i uwielbianie Boga !,

37. Do najwazniejszych opracowan Modlitwy Panskiej nalezg nastepujace: G.
Walter. Untersuchungen der griechischen Vaterunser — Exegesen, Leipzig
1914; J. Hensler, Das Vaterunser, Text — und Literaturkritische Unter-
suchungen, Miinster i. W. 1914; P. Fiebig. Das Vaterunser, Ursprung, Sinn
und Bedeutung des christiichen Hauptgebetes, Giitersloh 1927; G. Dalman,
Die Worte Jesu. Leipzig2 1930, 281-365; E. Walter, Das Gebet des Herrn,
Freiburg 1948: J. I.owe, The Interpretation of the Lord’s Prayer. Evaston
1956; H. Schiirmann, Das Gebet des Herrn. Freiburg — Leipzig 1958; H. van
den Bussche, Le .Notre Pere”, Paris 1860; J. Jeremias. The Lord’s
Prayer in Modern Research, The Expository Times 71 (1960) 141-146; E. L o h-
meyer, Das Vater Unser, Goéttingen1 1960: Ks. F. Gryvglewicz, Pier-
wotny tekst Modlitwy Panskiej. Zeszyty Naukowe KUL 5 (1962) 17-31; W.
Marchal, Abba, Pére! La priére du Christ et des Chrétiens, Romae 1963,
191-197.

33. Por. H. Bietenhart, Onoma, TWNT 5, 253.257; Ks. S. Each. Ksiega Wyj-
§cia, Poznan 1964, 310; J. Huby, Le discours de Jésus aprés la Céne. Suivi
d’une étude sur la connaissance de foi dans saint Jean, Paris 1042, 113. Zob.
takze O. Grether, Name und Wort Gottes im Alten Testament, Beihefte
zur Zeitschrift fir Alttestamentliche Wissenschaft, 64 (1934) 51.

39. Por. J 17, 6.26. Zob. E. Lohmeyer, Das Vater, dz. cyt. 49: W. Thiising,
Herrlichkeit und Einheit, Leipzig 1761, 26; A. Wikenhauser, Das Evang:c-
lium nach Johannes, Regensburgd 1961, 205.

40. Znaczenie pierwszej prosby Modlitwy Panskiej w aspckecie historycznym
omawiali: G. Walther, Untersuchungen zur Geschichte der griechischen
Vaterunser Exegese, W: Texte und Untersuchungen zur Geschichte der Alt-
christlichen Literatur 3, t. X, z. 3, Le‘pzig — Berlin 1914; R. Asting, dz. cyt.

76-79,
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a $w. Augustyn dodaje, ze to uwielbienie Boga polega na prowadzeniu
poboznego zycia 2. W czasach nowozytnych interpretacje Tertuliana po-
dejmuje E. Issel 43, a J. Knabenbauer !gczy tlumaczenie Tertuliana i $w.
Augustyna 4. Natomiast A. Durand, J. Huby i A. Valensin utrzymuja,
ze uSwiecenie Boga polega na poznaniu Go jako $wietego 3. Podobnie
R. Asting kladzie nacisk na role czlowicka w uswieceniu Boga, a swojg
opinie uzasadnia bierng forma slowa hagiadzein. Uswiecenie Imienia
Bozego polega, zdaniem tego autora na uwielbieniu, pokucie i posiu-
szenstwie czlowieka wobec woli Boga, ktora objawia sie w przykaza-
niach 1%, Tylko M. J. Lagrange stwierdza, ze $wieto$¢ Boga polega na
Jego moralnej doskonatosci 7.

Inne tlumaczenie pierwszej prosby ,,Ojcze nasz” proponuje T. Zahn.
Zwraca on uwage na role Boga w usSwieceniu swego Imienia, a poglad
swoj uzasadnia tekstami Starego Testamentu, ktére mowig o uswieceniu
Imienia Bozego. Na podstawie tych tekstéw T. Zahn deochodzi do wnio-
sku, ze Imie Boga, ktore mialo byé w oczach pogan uwielbione, zostato
sprofanowane na skutek grzechéw Izraela i kar, jakie Bog musial na
nich zsyla¢. Ponowne uswiecenie Boga nastapi dopiero w czasach escha-
tologicznych, kiedy to Bég objawi swoja swietoé¢ w potedze i majesta-
cie, gdy bedzie karal bezboznych i nagradzal sprawiedliwych **. Podobne
tlumaczenie znajdujemy u E. Klostermanna 9.

Najnowsi egzegeci przypisujg urzeczywistnienie omawianej prosby
»Ojcze nasz” zaréwno Begu jak i czlowiekowi. Zdaniem wiec P. Dau-
scha i H. Schirmanna Bég uswieca sie, gdy objawia swoja wielkos¢
1 przewage nad Swiatem, a czlowiek u$wieca Boga przez poznanie Jego
istoty. Swizsto$é Boga objawia sie zatem w Jego potedze i chwale 3. Na-
tcmiast D. Buzy $Swieto$s¢ Boga rozumie tu w aspekcie moralnym jako
posiadanie cnét i opozycje do grzechu 5!. Szeroko interpretuje interesu-
jaca nas formute J. Schmid, opierajac sie na tekstach Starego Testa-
mentu. Wedlug autora Boég uswieca sie, gdy objawia swojg wielkosé
i potege, a czlowiek uswieca Go przez poznanie, prowadzenic
poboznego zycia i zachowywanie przykazan. Swietos¢ Boga wyraza sie
zatem w chwale i w mocy oraz w wartosciach moralnych, ale petne jej
objawienie sie nastapi dopiero w czasach eschatologicznych 2. Podobny
poglad reprezentuje H. van den Bussche i E. Lohmeyer 3. Natomiast
oryginalne ujecie podaje K. Staab, wedlug ktérego Bog uswieca swoje

41. Tertulian, De Oratione 3.

42, Augustinus, Epistola ad Probum 11, 21.

43. E. Issel, dz. cyt. 38.

44. J. Knabenbauer — A. Merk, Commentarius in Evangclium sccundum
Matthaecum. Parisiis3 1922, 268.

45. A. Durand. Evangile selon saint Matthieu, Paris33 1948; A. Valensin
— J. Huby, Evangile selon saint Luc, Paris 4! 1952, 218.

46. R. Asting, dz. cyt. 82-85.

47. M. J. Lagrange, Evangile selon saint Matthieu. Paris 4 1927, 128

48.

T. Zahn, Das Evangelium des Matthius, Leipzig2 1905, 272-274.

49. E. Klostermann, Das Matthausevangelium, Tiibingen2 1927, 57.

30. P. Dausch, Das Matthiusevangelium, W: tenze Die drei ilteren Evange-
lien, Bonn 1 1932, 124; H, Schiirmann, dz. cyt. 33-38.

51. D. Buzy, Evangile selon saint Matthieu, Paris 1950, 78-79.

52. J. Schmid, Das Evangelium nach Matthdus, Leipzig + 1963, 128-129.

83. H. van den Bussche, Le ,Noire Pére”, 52-53. 55; E. Lohmeyer, dz. cyt.

-

3. 5.
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Imie, gdy objawia sie jako Ojciec i udziela wiernym ojcowskich daréw.
Natomiast chrzescijanie uswiecaja Boga przez zycie, ktore odpowiada
godnosci dzieci Bozych 4.

Wobec réznych interpretacji pierwszej prosby Modlitwy Panskiej
nalezy na nowo zbadaé¢ jej znaczenie i na tej podstawie okresli¢ tresé
czasownika hagiadzein. W tym celu naprzéd okresSlimy znaczenie for-
mutly ,,uswieca¢ Imie Boze’ w ksiggach Starego Testamentu i w Zro-
dlach rabinistycznych. Z kolei poszukamy podobnych formul w Nowym
Testamencie i okreélimy ich sens, a wreszcie zbadamy, co méwi naj-
blizszy kontekst pierwszej prosby Modlitwy Panskiej.

W ksiegach Starego Testamentu czesto spotykamy wzmianki o uswie-
ceniu Boga, wzglednie Jego Imienia. Bog uswieca swoje lmie przez
slowa i czyny, a dokonuje tego w roézny spcsob. Gdy synowie Aarona
»ofiarowali” Mu ,na obcym ogniu” 1 za kare zostali spaleni ogniem,
ktéry Bog na nich zestal, wtedy Bog powiedzial do Mojzesza: ,,Uswie-
ce sie (hagiasthesomai), a przed caltym ludem okaze swag chwale (do-
ksasthesomai)”’?3, Boég ,,0kazal swg chwale” zsylajac ogien, przy po-
mocy ktorego ukaral winowajcéw, czyli dal dowdd swej sily i potegi.
Uswigcenie polega wiec na objawieniu mccy. Bog okazuje swg chwa-
te, czyli uswieca sie rowniez wtedy, gdy kieruje swa moc i potege
przeciw narodom, kiore uciskaja Izraela 3. Uswiecenie Imienia Bozego
dokonuje sie takze przez ludzi, kiorzy szanujg i wypelniajag przyka-
zania Boga, poniewaz inne narcdy widzac te uleglo$¢ wcbec Boga.
uznaja Jego potege ®. W rezultacie, interesujaca nas formula: ,niech
uswieca sie Imie Twoje” moéwi o poznaniu i objawieniu sie potegi, mo-
cy i chwaly Boga, a mys$l te podkresla wspdélne wystepowanie termi-
now: hagiadzein i doksadzein. Nie oznacza to oczywiscie, ze chwala
(doksa) jest rownoznaczna ze Swietcécia, poniewaz wedlug poje¢ Sta-
rego Testamentu chwala Boza jest pojmowana jako zewnetrzny wyraz
mocy, wiellkoéei i $wietosci Boga. Chwata Boga jest tylko jedng z cech
Jego swietosci 8.

W tekstach judaistycznych réwniez znajdujemy wzmianki o uswie-
ceniu Boga, a podmiotem tego uswiecenia jest zaréwno Boég jak i czlo-
wiek. W mcdlitwie zydowskiej Qaddis Stuzby Bozej czytamy: ,Niech
okaze sie chwala Twoja i niech uswieca sie Twe wielkie Imie na swie-
cie, ktory zostal stworzony wedlug Twojej woli”*, W tym tekscie
terminy ,,uswiecaé¢” i ,,okaza¢ chwale” wystepuja synonimicznie. Bég
zatem uswieca sie, gdy objawia swojg chwale i potege. W pogladach
uczonych zydowskich znajdujemy nastepnie wzmianki o uswieceniu
Boga przez czlowieka, ktoére polega na uznaniu Jego potggi i na po-

54. K. Staah, Das Evangelium nach Matthius, Wiirzburg 1951, 39.

553. Kpl 10, 3. Cytujemy za Septuaginta.

56. Syr 36, 4.

57. Kpt 12, 31-33. Por. J. Bonsirven, Le Judaisme palestinien au temps de Jésus
Christ, Paris 1934, t. II, 40; A. Clamer, Le Levitique, dz. cyt. 167.

58. Por. P. Imschoot, Téologie de I’Ancient Testament, Paris — Tournai
1954, 49-50.
59, Por. K. L. Strack — P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testa-

ment, aus Talmud und Midrasch, Miinchen 2 1954-1956, 1, 408,
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stuszenstwie Jego woli. Terminy ,,uswiecaé¢” i ,,okazaé¢ chwate” wyste-
puja tu réwniez zamiennie .

StwierdziliSmy zatem, ze zaréwno Stary Testament jak i literatura
judaistyczna pojmujg termin ,uswieca¢é Boga’ jako synonim zwrotu
»,okazaé Jego chwale”. Na tej podstawie mozemy odnalez¢é w Nowym
Testamencie formuly podobne do pierwszej prosby Modlitwy Panskiej.

Taka podobng formule znajdujemy w Ewangelii $w. Jana: ,,Qjcze,
okaz chwal¢ Imienia Twojego (doksason sou 16 6noma)’¢!. Tym zwrotem
zakohezyl Chrystus Pan swoja wypowiedZz o potrzebie czekajacej Go
meki i $mierci, na tle poréwnania do ziarna pszenicy, ktére musi bye
wrzucone do ziemi, aby wydalo owoc. Perspektywa cierpien przeraza,
ale Chrystus nie bedzie prosil Ojca o wybawienie, poniewaz przez swo-
ja Smier¢ ,ckaze chwate Imienia Bozego”. To uwielbienie Ojca zosta-
nie dopelnione przez czekajacag Jezusa po Smierci nagrode i chwale,
jakiej Bég Mu udzieli. W ten sposéb objawienia chwaly Bozej dokonuje
zaréwno Boég jak 1 Chrystus Pan %2, Z drugiej strony. celem meki
i Smierci Chrystusa jest Odkupienie, w ktérym przejawia sie milosé
Boga do czlowieka%3. Dlatego stusznie twierdzi J. Bietenhardt
i E. Schick, ze w chwale Boga wyraza sie Jego mitosé®. Chrystus Pan
apeluje do Bega jako Ojca i prcsi o uwielbienie ,,Imienia Ojca”, a wiec
istotne cechy Boga ujmuje w pojgciu Ojca. Cechamj tymi sg: dobroé,
zyczliwosé i milosierdzie.

W Modlitwie Arcykaptanskiej Zbawiciel moéwi: ,,Objawilem im
Twoje Imie i (jeszcze) objawie, aby byla w nich (taka) milosé, jakg
mnie umilowale$” (J 17,26)). Chrystus Pan nawigzuje do poczgtkowych
stow Modlitwy, w ktérych wyznal, Ze za pomoca nauczania, dziatal-
nosci i zycia oraz przez zblizajacg sie Smier¢ ukazuje chwale Boga,
czyli uwielbia Go. Natomiast we w. 26 Chrystus stwierdza, ze dazac do
uwielbienia Boga jako Ojca, objawil Jego Imie, czyli pokazal, ze Bog
jest Ojcem, a wiec miloscig 9.

W tych obydwu wypowiedziach Jezusa, ktére przekazal nam sw.
Jan okreslenie doksadzein nie wyraza potegi Boga, lecz Jego milosé.

60. W komentarzu do Ksiegi Wyjscia 15, 2 czytamy, Ze skoro Izrealici wypet-
niajg wole Boga, to tym samym uwielbiajg Jego Imie wsérdd ludzi (Mechil-
ta 44 b).

61. Wedlug kodeksu B tekst méwi o uwielbieniu Syna, poniewaz zamiast sou

jest tam mou. Lekcja kodeksu B jest prawdopodobnie nastepstwem blednego
odczytania litery S.
Réznice zachodzg réwniez co do terminu to 6noma. W kodeksach 33 35 579
1 118 124 826 1187 317, w wersjach: syroharklenskiej i gruzinskiej zachodzi
ton hyion. Najblizszy kontekst uzasadnia jednak lekcje to 6noma i dlatego
te lekcje przyjmujemy za wiekszoscia kodekséw i przekladéw (W. Bauer,
Das Johannesevangelium, Tiibingen2 1925, 156; F. M. Braun, Evangile
selon saint Jean, Paris 1950, 413; E. Schinck, Das Evangelium nach Johan-
nes, Wiirzburg 1956, 118; A. Merk, dz. cyt. 359; E. Nestle — K. Aland,
dz. cyt. 271).

62. Por. F. M. Braun, dz. cyt. 413-414; E. Schick, dz. cyt. 117-118; R. Bult-
mann, Das Evangelium des Johannes, Berlin 1963, 325-328.

63. Por. J 3, 16-17.

64. J. Bietenhardt, TWNT 5, 271; E. Schick, dz. cyt. 118.

65. Por. B. Schick, dz. cyt. 153-154; W. Thiising, dz. cyt. 48-50.
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Od tych tekstow odbiega Mt 5,16. W mysl tego cytatu Chrystus
Pan poleca uczniom wykonywanie dobrych uczynkéw w tym celu, aby
poganie widzgc ich dobre postepowanie ,,ckazali chwale Ojcu, ktory
jest w niebie”. ,,Dobre uczynki”, o ktéorych mowi Chrystus, to nie milo-
sierdzie wobec bliznich, ale cale postepowanie, zgodne z naukg Chrystu-
sa, chociaz w takim postepowaniu miesci sie rowniez i milosierdzie .
W tym wypadku ,,0kazanie chwaly” ze strony pogan polega na uznaniu
wielkosci i potegi Boga, ktory jest przyczyng takiego zycia wérod swo-
ich wyznawcéw. Doksadzein u Mt 5, 16 ma zatem znaczenie zblizone do
Septuaginty, w przeciwienstwie do dwu przytoczonych wyzej miejsc
z Ewangelii $w. Jana.

Z tekstéow podobnycn do pierwszej prosby Modlitwy Panskiej wno-
simy, ze podmiotem uswiecenia Boga jest zaréwno sam Boég jak i czlo-
wiek, a terminy, ktore o tym méwig: hagiadzein i doksadzein, obejmuja
dwie idee: milosci i potegi. Najblizszy kontekst Modlitwy Panskiej po-
zwoli nam jedno z tych znaczenn wyeliminowaé. Aby jednak okresli¢
zwigzek pomiedzy pierwszg pro¢ba a nastepnymi, nalezy ustali¢, ktory
tekst Modlitwy jest pierwoiny: Mateusza, czy Eukasza?

Badania nad pierwotnym tekstem Modlitwy Panskiej rozpoczal juz
A. v. Harnack, H. Soden i J. Hensler *. Problem oryginalnego tekstu nic
przestal jednak by¢ aktualny, a cstatnio na ten temat wypowiedzieli sig:
J. Jeremias oraz ks. F. Gryglewicz. J. Jeremias przypuszcza, ze tekst
»Qjcze nusz” kszialtowal sie pcd w plywem pierwotnej liturgii, ktéra mia-
1a, tendencje do rozszerzania pierwcinego tekstu modlilw. Dlatego zda-
niem tego autora, krotsza forma Modlitwy Panskiej jest bardziej pewna,
niz dluzsza, klérg podaje sw. Mateusz. Wobec czego tekstem oryginal-
nym jest wersja $w. Lukasza, chociaz w rrzekladzie Modlitwy na jezyk
grecki stowniciwo uzyte w Ewangelii §w. Mateusza lepiej oddaje ory-
ginal aramajski ¢,

Odmienny poglad reprezentuje ks. F. Gryglewicz. Wykazuje on, ze
w Ewangeiii ¢w. Lukasza w stosunku do Ewangelii sw. Maleusza zacho-
dzg skroty i upreszezenia nauk Chrystusa. Pcdobnie w tekscie Modlitwy
Panskiej sw. Lukasz cpuécil okreslenie Ojca jako tego, ktéry ,,jest w nie-
bie” oraz fragmenty: ,,bgdZz wola Twoja jako w niebie tak i na ziemi”
oraz ,ale zbaw nas od ztego”. Badania za$ sirukivry Modlitwy w relacji
Mateusza wskazujg, ze wszystkie opurzczcne przez sw. Lukasza {rag-
menty nalezaly do tekstu pierwotnego. Stad wynika, ze wersja sw. Ma-
tcusza cdokladniej cddaje semicks tres¢ poszezegédlnych zwratéw i wyra-
zen oraz przckszuje nam Modlitwe Pansksa bez dodalkéw i w tej formie
w jakiej wypcwiedzial ja Chrystus Pan . Wyniki badan Ks. F. Grygle-
wicza harmonizujg z poglagdami wiekszosci egzegetow, uwzgledniajg se-

66. Por. J. Schmid, Das Evangelium nach Matthius, 85; P. Gaechter, Das
Mathidus Evangelium, Innsbruck — Wien 1964, 159.

67. A. von Harnack, Ueber einige Worte Jesu, W: Sitzungsberichte cer kngl.
preussischen Akademie der Wissenschaften zu Berlin, Berlin 1004, 195-208;
H. von Soden, Die urspriingliche Gestalt des Vaterunser, W: Chris'liche
Welt 18 (1904) 218-224; J. Hensler, dz. cyt.

68. J. Jeremias, art. cyt. 141-146.

69. Ks. F. Gryglewicz, Pierwoilny tckst, art. cyt. 20-31,
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micki sposéb wyrazania sie Chrystusa Pana i §w. Mateusza oraz sposéb
pisania sw. Lukasza 7°.

Najblizszy kontekst formuly ,,niech uswieca sie Imie Twoje” okresla
nam zatem tekst §w. Mateusza. Tekst Modlitwy Panskiej w relacji Ma-
teusza ma swoistg strukture literacka, jest tekstem poetyckim *!. Na ten
tekst skladaja sie: inwokacja i dwie czesci wyrazajace prosby. Nas in-
teresuja prosby pierwszej czesci:

hagiastheto to 6noma sou,
eltheto he basileia sou,
genetheto t6 thelema sou (Mt 6, 9-10a).

Natomiast uzupelnienie trzeciej prosby (,,jak w niebie tak i na zie-
mi”) lgcznie z inwokacja tworzy jedna catosé, czyli tzw. inkluzje 7. Pros-
by posiadajg identyczng budowe: czasownik, rzeczownik i zaimek, a kaz-
de slowo stoi na tym miejscu, ktére zajmuje jego odpowiednik w zdaniu
nastepnym lub poprzednim. Te prosby wzajemnie sobie odpowiadajg ja-
k> paralelne stychy poezji hebrajskiej. Stad wnosimy, ze uswiecenie
Imienia Bozego jest zwigzane z nadej$ciem Jego Kroélestwa i realizacjag
Jego woli, a wniosek ten znajduje potwierdzenie w tekstach rabinistycz-
nych 3.

Egzegeci réznie jednak pojmuja ,przyjscie Krélestwa Bozego’ 4.
J. Bonsirven opiera sie na zalozeniu, ze Krolestwo Boze zaczelo sie
z chwilg pojawienia sie Jezusa i dlalego proske o przyjscie Kroélestwa na-
lezy rozumie¢ jako blaganie o wzrost juz istniejgcego. Pro$be uzasadnia
fakt, ze Krélestwo jest zwalczane przez sily sprzeciwiajace sie Bogu,
a niezmierzona liczba ludzi nie zna jeszcze Boga wecale. Taka sytuacja
wymaga od czlowieka usilnej troski o rozwoj Krolestwa Bozego 5. Wie-
kszos¢ egzegetow w interpretacji omawianej prosby uwzglednia wole
ludzka, o ile poddana jest woli Bozej w ten sposdb przyczynia sie do
realizacji Krélestwa Bczego. Czlowiek cheac realizowaé¢ Kroélestwo Boze,
powinien wypelnia¢ wole Bozg na ziemi. Ten kierunek reprezentuja:
J. Weiss, W. Bousset, J. M. Lagrange oraz P. Dausch **. Natomiast
J. Schmid i W. Trilling taczg w jedna calo$é¢ drugg i trzecia prosbe Mo-

70. Por. Augustinus, Enchirid 116; P. Dausch, Das Matthdusevangelium,
123, M. J. Lagrange, Evangile selon saint Matthieu, 124; T. Soiron, Die
Bergpredigt Jesu. Formgeschichtliche exegetische und theologische Erklarung,
Freiburg i. Br. 1941, 222; A, Durand, Evangile selon saint Matthieu, 103,
A, Valensin — J. Huby, dz. cyt. 218; A. Jones, The Gospel of Jesus
Christ according to St. Mattchew, London 2 1953, 863.

71. Strukture literackg Modlitwy Panskiej badali: w wersji §w. Lukasza J. Jere-
mias, art. cyt. 142, a w wersji §w. Mateusza Ks. Grygle wicz Pierwotnv
tekst, art. cyt. 28-30.

72. Ks. Gryglewicz, j. w. 29,

73. Por. K. L. Strack — P. Billerbeck, dz. cyt. 1, 419.

74. O drugiej prosbie Modlitwy Panskiej w aspekcie historyeznym pisal ks.
J. Pytel w artykule: Adveniat Regnum tuum. Historia interpretacji prosby,
Roczniki Teologiczno-Kanoniczne KUL 11 (1964) 57-69.

75. J. Bonsirven, Le ragne de Dieu, Paris 1957, 160-161. Por. P. Bu z y, dz. cyt.
79; K. Staab, Das Evangelium nach Matthdus, 39; H. Schiirmann, dz.
cyt. 50-52.

76. J. Weiss — W. Bousset, Die Schriften des Neuen Testaments. Die drei
alteren Evangelien, Gottingen 1917, t. I, 277-278; M. J. Lagrange, Evangile
selon saint Matthieu, dz. cyt. 128-129; P. Dausch, Das Matthdusevangelium,

125 n.
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dlitwy Panskiej. Podmictem dzialajgcym w realizowaniu Krolestwa Bo-
zego jest przede wszystkim Bég, a nastepnie czlowiek o ile poddaje sie
woli Bozej i wypelnia jag ™.

Najbardziej oryginalng interpretacje podaje A. Hamman, ktérego zda-
niem w proshie chodzi o jednorazowe przyjscie Mesjasza, poprzez kto6-
re Bog realizuje plan zbawienia. Zdaniem autora, wskazuje na to zna-
czenie terminu erchomai, od ktérego pochodzi aoryst eltheto. Erchomai
w Septuagincie cdnosi sie do Mesjasza i oznacza Jego nadejscie oraz
otwarcie ery zkawienia. Dlatego w prosbie o przyjscie Krolestwa Bozego
zamyka sie mys$l o urzeczywistnieniu przez Boga w stosunku do ludzi
Jego planu zbawienia .

Interpretacja A. Hammana jest filologicznie poprawna, poniewaz

poszezegdlnych prosbach Modlitwy Panskiej wystepuje tak zwany
aoristus complexivus, ktory odnosi sie wprawdzie do faktu jednorazowego,
ale oznacza, ze czynnosci obejmujgce ten fakt trwaja przez dluzszy okres
czasu . Poglad autora nalezy jednak uzupelni¢ o wspotudzial woli czlo-
wieka w przyjsciu Krélestwa, na co wskazuje zaréwno struktura literac-
ka calej Modlilwy jak i wypowiedzi Chrystusa Pana o Kroélestwie Bozym.

Prosba o przyjscie Kroélestwa Bozego méwi wiec, o cigglej realizacji
przez Boga planu zbawienia, ktory realizuje sie przy udziale czlowieku
1 zmierza do urzeczywistnienia Bozej milosci. Z drugiej zas strony, na
podstawie wzajernnych powigzah pomiedzy pierwszg i drugg prosbg Mo-
dlitwy Panskiej, wnosimy ze podobnie w prosbie o uswiecenie Bozego
Iimienia chodzi o uwydatnicnie idei Bozej milosci, zwlaszcza ze Chrystus
Pan nazywa Boga Ojcem, a wiec podkresla, ze istota Boga objawia sie
w pojeciu Ojca.

W ten sposob doszliSmy do wniosku, ze Imie Boze uswigca Bog, gdy
realizuje swoj plan zbawienia oraz czlowiek, ktory w realizacji tego pla-
nu wspéldziata z Bogiem. Calosé natomiast zmierza do ukazania milosci
Boga. Milos¢ jest zatem istotnym skladnikiem uswigcenia i ona najbar-
dziej uwydatnia sie w slowie hagiadzein, ktére o tym uswieceniu mowi.
Nie nalezy jednak wykiuczaé takze innych skladnikow $wietosci, ktére
Bég ujawnia, gdy uswieca sie Jego Imie jak pclege, chwale, czy inne niz
milos¢ cechy doskonalo$ci moralnej. Zachodzg one w kazdym pojeciu
Swietosci, ale w Modlitwie Panskiej nie sg tak uwydatnione jak milosé.

Nasza interpretacja zbliza sie do opinii K. Staaba, wedlug ktérego
uswiecenie Boga polega na Jego objawieniu sie jako Ojca. Natomiast
pozostali autorowie reprezentujg odmiennc poglady.

Mateusz 1 Lukasz, piszagc o uswieceniu Imienia Bozego skorzystali
z gotowych formul, czesto spotykanych w Starym Testamencie i w $ro-
dowisku judaistycznym z tym, ze termin hebrajski QDS oddali za Sep-
tuagintg przez hagiadzein. Zarowno formula ze Septuaginty jak i po-
dobne formuly Mateusza i Lukasza mowia o uswieceniu istoty Boga, ala
inaczej Ja pojmujg. Nowy Testament podkres$la milos¢ a Septuaginta —
potege i chwale.

77. J.Schmid, Das Evangelium nach Matthdus, 105; W. Trillin g, dz. cyt. 164.

7. A. Hamman, La priére. Le Nouveau Testament, Pavis 1661, 95-109.

79. Por. M. Zer wick, Graecitas biblica, Romae 1960, § 255; F. Blass — A. De-
brunner, Grammatik des neutestamentlichen Griechisch, Gottingen 10

1950, & 332.
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4. Lk 1, 49.

»Poniewaz Potezny (dynatés) uczynit mi wielkie rzeczy, a Jego
Imie Swiete (hagion)”.

E. Nestle, H. J. Vogels oraz K. von Tischendor{ stawiaja po stowie
dynatés kropke i w zwigzku z 1tym 1gczg drugg czesé w. 49 z w. 50:

,,I Jego Imie Swiete, a milosierdzie Jego z pokolenia na pokolenie
dla tych, ktérzy sie Go lekaja™?.

W mysl tei konstrukeji zachodzi paralelizm pomiedzy pojeciem $wie-
tosci a pojeciem milosierdzia. Przyjmujemy jednak pierwszg konstrukejs,
poniewaz przypomina ona tekst Ps 1G9 (110), 9, w ktérym potega Boga
i Jego swiete Imie sg synoriimami ®i,

Kantyk Magnificat wyraza uwielbienie Boga za okazane we Wciele-
niu Chrystusa mitosierdzie Boga i za Jego potege w rozdawnictwie lask.
Maryja dostrzega swojg wyjatkowa role we Wcieieniu Chrystusa i dla-
tego zapowiada, ze w przyszlcsci ,,rarody beda Ja nazywaé blogostawio-
ng” (w. 48), a interesujacy nas w. 49 stanowi uzasadnienie tej przepowie-
dni. We w. tym zachodzi {ypowa starotestamentalna formuta ,swiete
Imie Boga”. Zwrot ,Imie Boga” jest rowrnoznaczny ze slowem ,Bég”,
a koncentirujg w nim autorowie biblijni wszystko, co chcg powiedzieé
o istocie Boga tak jak objawia sie ona ludziom. W. 49 moéwi zatem o swie-
tosci catej istoty Boga, ale egzegeci proronujg rozne koncepcje tej swie-
tosci.

R. Asting i J. Huby twierdzg, ze $wietos¢ Boga polega tu na Jego,
potedze %2.. F. Hauck, K. Staab i J. Schmid podkreslajg raczej wspania-
los¢ Boga %, a W. Grundman utrzymuje, ze Bog jako swiety jest godny
najwyzszej czci religijnej i bojazni®. Inne elementy s$wietosci Boga
wskazujg: J. Knabenbauer i P. Dausch. Wedlug J. Knabenbauera chodzi
o idee milosierdzia, a wedlug P. Dauscha — o idee opozycji Boga do
grzesznego S$wiata 8. Wiekszo§¢ jednak autoréw wyréznia w pojeciu
swietosci Boga w tekscie Lk 1, 49 dwa odcienie: potege i doskonatosé
etyczng. Zdaniem wiec T. Zahna $wieto$¢ przejawia sie w milosierdziu
1 we wszechmocy 8, wedlug M. J. Lagrange’a i C. Lavergne’a — w naj-
wyzszym majestacie i doskonalosci etycznej, w ktorej C. Lavergne wy-
roznia mitosé ¥7. Natomiast L. Marchal przyjmuje, ze istotna cecha tej
$wietosci jest transcendencja Boga .

Wobec roznych poje¢ swietosci Boga u Lk 1, 49 zachodzi koniecznosé
zbadania tego tekstu zwlaszcza, ze wymienieni autorzy nie zajmuja sie

80. E. Nestle — K. Aland, dz. cyt. 141; H. J. Vogels, Novum Testamentum
Graece, Diisseldorf2 1922, 150; C. de Tischendorf, Novum Testamentum
Graece, Lipsiae — Londini 8 1872, 194.

81. Por. J. Knabenbauer — A. Merk, Evangelium secundum Lucam, Pari-
siis2 1926, 78; M. J. Lagrange, Evangile selon saint Luc, Paris% 1927, 52;
P. Dausch, Das Lukasevangelium, W: tenze, Die drei alteren, dz. cyvt. 432;
C. Lavergne, Evangile selon saint Luc, Paris3 1932, 23; L. Marchal,
Evangile selon saint Luc, Paris 1950, 33; A. Valensin — J. Huby, dz. cyt.
22; 1. M. Bover, Novi Testamenti Biblia Graeca et Latina, Matriti 3 1953.
169, A. Merk, dz. cyt. 191.

83. F. Hauck, Das Evangelium des Lukas, Leipzig 1934, 29; K. Staab, Das
Evangelium nach Lukas, Wiirzburg 1956, 19; J. Schmid, Das Evangelium
nach Lukas, Regensburg3 1960, 46.
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specjalnie tym problemem, lecz tylko na marginesie innych zagadnien.
W tym celu zwrécimy uwage na tekst Psalmu, ktory jest we w. 49 zacy-
towany, nastepnie zbadamy, co méwi najblizszy kontekst w. 49, a wreg
szcie w oparciu o uzyskane wyniki ustalimy tres¢ stowa hegios.

Ps 109 (110), 9 brzmi: ,,Swiete (hagion) i straszne (foberén) jest Jego
Imie”. W tekscie {ym terminy: hagios i foberés wystepuja synonimicznie,
zgodnie z semickim paralelizmem. Natomiast caty cytat zamyka rozwa-
zania o wspaniatosci dziel Boga, w ktérych objawila sie Jego wielko$é¢
1 potega. Ta mcc Boga jest w pojeciu Psalmisty wyrazem Jego $swietosci
1 wywoluje w czlowieku uczucia bojaZni i strachu. W Magnificat tekst
Psalmu uleglt drobnej modyfikacji, poniewaz okreslenie foberos jest za-
stapione przez dynatés. W wyniku tego Swietos¢ Boga jest tu przedsta-
wiona jako Jego potega, ktora przejawia sie w dokonywaniu ,,wielkich
rzeczy”. W przeciwienstwie zas do Ps 109 (110), 9 moc Boza nie przera-
Za, ale wywoluje uczucia radosne i przyciagajgce do Boga, ponicwaz
objawieniu sie potegi towarzyszy milosierdzie. Stagd w liontelscie kan-
1yku Magnificat stowo [oberos wydawato sie nieodpowiednie.

Potega, o ktorej mowi w. 49 okazala sie w dckonaniu przez Boga
,wielkich rzeczy”, w ktorych Maryja ma udzial. Méwi o tym Gabriel
w scenie Zwiastowania i Elzbieta przy powitaniu z Maryjs.

Archaniol oglasza zblizajgce sie narodzenie oczekiwanego Zbawiciela
i ptynace z tego faktu konsekwencje, jak cdziedziczenie przez Mesjasza
»tronu Dawida”, wieczne posizdanie nieskcnczonego Kroélestwa oraz dzie-
wicze poczecie Jezusa w lonie Maryi. Dokonanie tych faktéw przekracza
naturalnie mozliwosci, moze je sprawi¢ tylko nadprzyredzona interwen-
cja Boga, dla Ktérego ,,nie ma rzeczy niemozliwej” (Ek 1, 31-35).

Interwencja Boga ma miejsce réowniez podczas spotkania Elzbiety
z Maryja i powoduje prorocze slowa sw. Elzbiety oraz poruszenie sie
»dzieciatka w jej tonie” (Ek 1, 41-45). Potega przejawia sie zatem w oko-
licznosciach towarzyszacych Wcieleniu Chrystusa, przez ktore Bog zmie-
rza do Odkupienia ludzkosci i tym samym objawia swoja dobroé¢ i milo-
sierdzie.

Potega i milosierdzie Boga objawia sie z kolei w rozdawnictwie lask
»hojacym sie Boga”, ,,pokornym”, ,pragnacym’ oraz w skierowaniu
swej sily przeciw ,,pysznym”, ,poteznym wtladcom”, ,,bogatym’®. Bdg
objawiajac swa potege wobec wymienionych ludzi, kieruje sie okreslo-
nymi wzgledami. Aby stwierdzi¢, jakie to sa wzgledy nalezy ustalic
tre$¢ powyzszych termindéw. Maja one na pewno znaczenie semickie,
poniewaz duzag cze$¢ kantyku Magnificat stanowig cytaty Starego Tes-
tamentu, ktére nadajg kantykowi specyficzny, semicki koloryt ®.

W ksiegach Starego Testamentu ,,bojacy sie Boga”, ,,pokorni” i ,,pra-
gnacy”, to kategoria tak zwanych ludzi ,,ubogich”, ale ubéstwo ma tu

4. W. Grundmann, Das Evangelium nach Lukas, Berlin2 1963, 65.

£€5. J. Knabenbauer — A. Merk, Evangelium secundum Lucam, dz. cyt.
88; P. Dausch, Das Lukasevangelium, 433.

86. T. Zahn, Das Evangelium des Lukas, Leipzig 2 1913, 105.

#7. M. J. Lagrange, Evangile selon saint Luc, 48; C. Lavergne, dz. cyt, 23.

88. L. Marchal, dz. cyt. 33.

89. ww. 50-53.

90. Por. R. Laurentin, Structure et théologie de Luc I— II, Paris 1957, 82-83.
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nie tyle sens ekoncmiczny, ile raczej religijno-moralny. ,,Ubogi”, to
czlowiek wierny religii i Prawu, cieszacy sie specjalnymi wzgledami
Boga i ,sprawiedliwy” .. Odrebng grupe tworzg ,,pyszni”’, ,potezni
Wiadcy” i ,,bogaci”. Sg 1o ci, ktérzy wySmiewajg sie z wiary ludzi po-
boznych, sg grzeszni i bezbozni 2. Termin ,,potezni wladey” nie zawsze
pesiada sens ujemny, poniewaz okre$la czasem Boga lub dostojnikow
krolewskich ale w kantyku Magnificat znajduje sie wsréd okreslen o tre-
sci ujemnej i dlatego oznacza ludzi moralnie zlych %.

Skoro Bég objawia swoje milosierdzie wlasnie dobrym, natomiast
karze zlych, to przez to objawia swojg milos¢ do dobra moralnego,
a opozycje do grzechu.

StwierdziliSmy wiec, ze pojecie swietosci Boga u Lk 1, 49 obejmu-
je az irzy cechy: potege, milosierdzie i cpozycje do grzechu. Te trzy
cdcienie posiada w tym tekscie termin hagios. O potedze 1 milosci
moéwit T. Zahn, R. Asting i J. Huby — tylko o potedze, J. Knabenbauer
o milosci, a C. Lavergne tylko o opozycji do grzechu. Pozostali autoro-
wie bardzo ogélnie moéwig o swietosci w tekscie £k 1, 49. Natomiast
nikt z tych autorow nie dopatrywat sie igcznie trzech elemcntow $wie-
tosci Boga.

5. J 17, 11 b
,,Ojcze Swiety (hagie) strzez (teresen) w Imieniu Twoim tych,
ktérych mi dale$, aby w jednesci byli (pcdobie) jak my”.

Tekst jest fragmentem tej czesci Modlitwy Arcykaplanskiej, w kto-
rej Chrystus modli sie za swoich uczniow *. Zbawiciel prosi Ojca, aby
zachowal Apostolow w jednoéci, poniewaz majg oni kontynuowaé
w Swiecie Jego misje. W dalszym ciggu Modlitwy nastepuje blaganie,
aby uczniowie nie ulegli powszechnemu zlu oraz prosba o ich ,,uswie-
cenie w prawdzie’'.

Autorowie sg zgodni w tym, ze wzmianka o swietoSci Boga jest zwig-
zana z prosbg o strzezenie ucznidéw i zachowanie ich od ztych wplywow
Swiata, ale samo pojecie $wietosci rdéznie pojmuja.

R. Asting sgdzi, ze kiedy Chrystus nazywa Ojca hagios ma na mysli
wspaniatos¢ Boga . Do tej opinii zbliza sie F. M. Braun, ktéry wska-
zuje na idee¢ transcendencji ?*. Natomiast M. J. Lagrange i A. Durand
przypuszczajga, ze chodzi raczej o $wietosé¢ elyczng, a zwlaszcza o czy-
stos¢ Boga. M. J. Lagrange lgczy w 11 z w. 17, w ktérym Chrystus pro-
si o uswiecenie uczniéw, a uswiecenie to polega na wysilkach zmierza-
jacych do uzyskania czystosci*’. Zdaniem innych autoréw, S$wietosc
Boga przejawia sie w Jego opozycji do grzesznego Swiata, ale T. Zahn,
F. Tillmann, W. Lauck, J. M. Bover i R. Bultmann nie uzasadniajg
swoich pogladow . Natomiast J. Knabenbauer, W. F. Howard i E. Schick

91. Por. A. Gelin, Les pauvres de Yah-vé, Paris3 1956, 18- 24. 44. 64 — 72;
A. George, Pauvre, Dictionnaire de la Bible, Supplément (= DBS) 37 (1962)
387-389. 393-394.

92, Por. A. Gelin, dz. cyt. 46-48; A. George, art. cyt. 391. 393-394.

93. Por. Bauer, GdW 413; ZlexGr 342.

94, J 17, 6-19.

95. R. Asting, dz. cyt. 207.

96. F. M. Braun, dz. cyt. 448.

97. M. J. Lagrange, Evangile sclon saint Jean, Paris 1925, 445; A. Durand,
Evangile selon saint Jean, Paris 1927, 449,
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powoluja sie na fragment J 17, 14-17, w ktérym Zbawiciel prosi Ojca,
aby oddzielil uczniéw od $wiata i ztych wplywéw %,

W. Bauer iraktuje dwie prosby Modlitwy Arcykaptahskiej: o strze-
zenie uczniow oraz o ich uswiecenie jako prosby, ktoére wyrazaja te
samg mys$l o zabezpieczeniu uczniéw przed kontaktami ze s$wiatem.
Od takich kontaktow moze zachowa¢ uczniow tylko Ojciec, poniewaz
Jemu przysluguje tytul ,Swiety”, czyli ,,odmienny od swiata’'1%, Nato-
miast W. Thising opiera sie tylko na tekscie J 17, 11. Autor zauwaza,
ze w picrwszej czesci w. 11 Chrystus przeciwstawia siebie i Aposto-
tow swiatu. wobec czego do tej mys$li nawigzuje w drugiej czesdci w. 11
i Swieto$¢ Boga przedstawia jako Jego opozycje do Sswiata. W. Thiising
podaje niektére aspekty tej opozycji Boga do $wiata. Gdy Bog jest
Swiatlem i Miloscig — $wiat jest domeng grzechu, nienawisci i ciem-
nosci 191,

Za tymi pogladami idzie H. van den Bussche, ktéry twierdzi, ze
przedmiotem modlitwy Chrystusa jest prosba o zachowanie uczniéw
przed wplywami grzesznego $wiata. Przed tymi szkodliwymi wplywa-
mi ma ich ochronié potega Boga, na dowodd czego autor przytacza tekst
z Ksiegi Przypowiesci, ktory cytuje za Wulgata: ,,Imjie Pana jest naj-
mocniejsza wiezg” (Przyp 18, 10). H. van den Bussche nie okresla
wprawdzie dokladniej pojecia swietosci. ale z jego badann mozna wno-
sié, ze za najwazniejsza ceche tej $wietosci uwaza potege Boga 102

Autorowie podkreslaja zatem roézne cechy $wietosci Boga w tekscie

17, 11 b jak: potege, czystosé, czy opozycje do swiata. Poglady tych
autorow opierajg sie jednak wylacznie na podstawach, ktére nie wy-
kraczajg poza tekst Modlitwy Arcykaplanskiej. Z tych wzgledow je-
szcze raz zbadamy sens formutly ,,Ojcze Swiety” we w. 11 b, uwzgle-
dniajac nie tylko sam tekst Modlitwy, lecz takze inne teksty sw. Jana.

Chrystus nazywa Boga $wietym dlatego, Ze prosi o ,.strzezenie”
(terein) uczniow: ,,Ojcze swiety (hagie) strzez (ereson) ..” Wskazuje
10 na zaleznosé cd siebie okreslen hagios i terein. Wobec tego zbadamy
tres¢ ckreslenia terein, poniewaz wskaze nam ono cechy pojecia sSwie-
tosci.

Termin terein wystepuje u $w. Jana najczesciej w tych miejscach,
ktéore mowiag o zachowywaniu przykazan '™, czy ,stéw Chrystusa’1%.
Charakterystyczny jest tu cytat J 14, 21: ,,Kto ma moje przykazania
i strzeze (teron) ich, jest tym, ktéory Mnie miluje. A kto Mnie miluje,

98. T. Zahn, Das Evangelium des Johannes, Leipzig6 1921, 610; F. Tillmann,
Das Johannesevangelium, Bonn 1931, 296; W. L auck, Das Evangelium und
die Briefe des heiligen Johannes, Freiburg i. Br. 1941, 397; J. M. Bover,
Comentario al Sermon de la Cena, Madrid2 1955, 199; R. Bultmann, Das
Evangelium des Johannes, dz. cyt. 384.

¢9. J. Knaben bauer, Commentarius in Evangelium secundum Joannem, Pa-
risiis 2 1606, 494; W. F, Howard — A. J. Gossip. The Gospel according
to St. John, New York 1952, 747; E. Schick, Das Evangelium nach Johan-
nes, dz, cvt. 150,

100. W. Bauer, dz. cvt. 198-199.

101. W. Thiising, dz. cyt. 48n.

102, H. van den Bussche, Le discours d adieu de Jésus. Commentaire des cha-
pitres 13 a 17 de l’évangile selon saint Jean, Maredsous 1959, 146.

103. Por. J 14, 15 15, 10.

104, Por. J 14, 23 1 J 2, 4-05.
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umiluje Go Ojciec méj i Ja go milowaé bede”. Motywem zachowywa-
nia przykazan jest milosé czlowieka do Boga, ktéra Bég nagradza swo-
ja miloscia do niego. W najblizszym kontekscie J 14, 21 znajduje sie
réwniez przykazanie wzajemnej mito$ci pomiedzy ludzmi 1%, Z calosci
za§ wynika, ze zachowywanie przykazan, zwlaszcza nakazu wzajem-
nej milosci jest podstawa zjednoczenia czlowieka z Bogiem. Kto strze-
ze przykazan, ten trwa w milosci Bozej. Te samg mysl, lecz w odmien-
ny sposoéb wyraza J 17, 11 b. Chrystus Pan prosi Ojca, aby strzegl
ucznioéw, czyli, aby ich zachowal we wzajemnej milosci i w zjednocze-
niu z Bogiem. Wszystko to wskazuje, ze w stowie terein zawiera sie
idea milosci.

Jeszeze jedna ceche tego terminu wskazuje 1 J 5, 18: ,,Ten, ktéry
jest z Boga zrodzony trzyma sie (terei) Go, a Zly go nie dotyka”. Cza-
sownik terein oddany jest w tym tekscie za ks. F. Gryglewiczem przez
stowo ,trzymac sie”. Poniewaz to wyrazenie lepiej w tym tekscie wy-
raza wysilek wiernych, potrzebny do tego, aby trwaé¢ w zjednoczeniu
z Bogiem. Wzajemna za$§ wspodlpraca Boga i czlowieka wytwarza tak
silne zjednoczenie, Ze szatan nie ma juz na wiernych zadnego wpty-
wu 1%, Wysijtku wymaga réwniez zachowywanie przykazan, aby trwaé
w milosci i zjednoczeniu z Bogiem. Stgd W. Thising twierdzi, ze Oj-
ciec ,,strzegac” uczniow w braterskiej milosci i w zjednoczeniu ze so-
ba, bedzie im udziela! odpowiedniej silty, ktéra ulatwi to trwanie
w mitosci 197,

Termin terein uwydatnia wiec dwie cechy: milos¢ i wysitek, ale
w tekscie J 17, 11 b raczej wyraza idee milosci, na co wskazuja dwa
zwroty: ,,aby byli w jednosci (podobnie) jak my” oraz ,strzez ich
w Imieniu Twoim (en t6 ondémati sou)”, czyli: ,,zachowaj w prawdzi-
wym poznaniu Boga jako milosci”.

W. Bauer i J. Huby, a ostatnio rowniez C.-K. Barret oraz R. Bult-
mann nadaja przyimkowi en znaczenie instrumentalne i tekst tlumaczg
w nastepujacy sposob: ,strzez ich przez Twoje Imie”. Autorowie ci
powolujg sie przy tym na Septuaginte, kiéra hebrajskie ,,przez Twoje
Imie” oddaje przy pomocy przyimka en. Nadto R. Bultmann twierdzi,
ze skoro w Starym Testamencie Imie Boga jest synonimem sity, to
wobec tego strzezenie uczniow ma polega¢ na udzielaniu im przez
Boga odpowiedniej sily do wytrwania 1"". W ksiegach Nowego Testa-
mentu spotykamy instrumentalne znaczenie przyimka en, ale zalezy
ono zawsze od kontekstu 19, Natomiast w naszym wypadku Imie Bo-
ga, to — nie potega, ale zgodnie z calym kontekstemm Modlitwy Arcy-
kaplanskiej — istota Boga jako Ojca. Cytat J 17, 11 b nie ukazuje
nam wiec potegi Boga, ani Jego opeozycji do swiata jak utrzymuje
wiekszo§é autoréw, ale takie pojecie Swietosci Boga jako Ojca, w kté-

105. J 15, 12.

106. Ks. F. Gryglewicz, Listy, 429.

107. W. Thiising, dz. cyt. 90.

108. W. Bauer, Das Johannesevangelium, 108; J. Huby, Le discours de Jésus,
116; C. K. Barret, The Gospel according to St. John. An introduction with
commentary and notes on the Greek text, London, 1960, 423; R. Bultmann,
Das Evangelium des Johannes, 385.

109. Por. W. Zer wick, Graecitas biblica, § 119; F. Blass — A, Debrunner,
dz. cyt. § 195,
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rym najbardziej uwydatnia si¢ milosé. Przymiotnik hagios ma wiec
odcien mitosci.

Omawiany tekst jest podobny do nakazu $wietosci z Kpt 11, 45,
ktory jest dwukrotnie powtérzony w Nowym Testamencie: ,,Badzcie
Swietymi, bo Ja (jestem) $wiety’’!0. U $w. Jana nakaz ten ma formeg
deprekatywng. Chrystus zwraca sie do Ojca jako Swietego z prosbg,
aby zachowal uczniéw w jednosci, jaka laczy Go z Ojcem: ,aby byli
w jedno$ci (podobnie) jak my”. Swietos¢ Boga, ktdéra przejawia sie
w milosci ma zatem by¢ dla uczniéw nie tylko pomocs, ale i modelem 1%,

6. 1J 2 20
»A wy namaszczenie (chrisma) macie od Swietego (tou Hagiou)
i wszyscy posiadacie wiedze”.

F. Biischel twierdzi, ze hagios, to B6g, poniewaz w Talmudzie wie-
lokrotnie powtarza sie Jego nazwa: ,,Swiety niech bedzie blogostawiony”,
a §w. Jan rzadko mowi o Chrystusie jako o $wietym '*2, Nie mozna sie
jednak zgodzi¢ zupelnie z opinig F. Biichsela, poniewaz u $w. Jana ha-
gios to nie tylko Bog, ale i Chrystus Pan !'?

Wedlug innych autoréw $wietym w tekscie 1 J 3, 20 jest Chrystus,
poniewaz wzmianka o namaszczeniu (chrisma) kojarzy sie z ,Nama-
szczonym’, czyli ,,Chrystusem”, a o Bogu sw. Jan nigdy nie mowi
w ten sposéb 4, Natomiast A. Charue i ks. F. Gryglewicz przypuszcza-
jg, ze $w. Jan celowo uzyl wyrazenia, ktore moze by¢ podwdjnie rozu-
miane i jednoczesnie chce powiedzie¢ ,,Swiely” i o Bogu i o Chrystusie
Panu 15,

Swiety udziela namaszczenia, a z 1 J 2, 20. 27 wynika, Ze namaszcze-
nie daje wiedze i poznanie. Chrystus Pan w swoim przemoéwieniu na
Ostatniej Wieczerzy mowi, ze tym, ktory udziela wiedzy i poznania
jest Duch $w.!', Mozna wiec przyja¢, ze u $w. Jana chrisma (nama-
szczenie) jest metafcrg coznaczajaeg Ducha éw., ktory udziela wiedzy 117
Wedlug $w. Jana Ducha $w. posyla Ojciec 1'%, albo Syn Bozy %, lub
wreszcie Syn Bozy od Ojca 2". Chrystus jako Syn Bozy ma wszystko
wspoélne z Bogiem Ojcem !, a wigec w ujeciu $w. Jana, Chrystus Pan
i Bég stancwig jedno. Z tych wzgledow jest mozliwe, ze w 1 J 2, 20
slowo hagjos oznacza jednoczesnie Chrystusa i Ojca.

110. Mt 5, 48 1 P 1, 16.

111. Por. C. K. Barret, dz. cyt. 423.

112. F. Biichsel, Die Johannesbriefe, Leipzig 1933, 39.

i13. O Bogu zob. J 17, 11 Obj. 4, 8 6, 10; o Chrystusie Obj 3, 7.

114. J. Belser, Die Briefe des heiligen Johannes, Freiburg i. Br. 1906, 56;
W. Vrede, Der erste Johannesbrief, Bonn 1932, 160; J. Chainec, Les Epi-
tres catholiques, Paris 2 1939, 170; W. L au ¢k, Das Evangelium und die Briefe,
488; J. Bonsirven, Epitres de Saint Jean, Paris 1954, 130; J. Reuss, Die
katholischen Briefe, Wiirzburg 1957, 119.

115. A. Charue, Les épitres catholiques, Paris 1951, 533; Ks. . Gryglewiczg,
Listy, 378.

116. Por. J 14, 17. 26, 15, 26; 1 J 4, 6.

117. Por. J. Chaine, dz. cyt. 170; A. Charue, dz. cyt. 533; Ks. F G ryglewicz,
Listy, dz. cyt. 378,

118. Por. J 14, 16. 26.

119. Por. J 16, 14 n.

120. Por. J 15, 26,
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W omawianym tekscie Imie Boga jest zastgpione przez okreslenie
hagios, aby zgodnie z semickimi pojeciami wyrazié, ze $wietosé jest
istotng cecha Boga, a odcienie tej $wietosci okresli nam najblizszy kon-
tekst 1 J 2, 20.

Wedlug Apostola Hagios udziela namaszczenia, aby wierni otrzymali
wiedze¢ o Bogu i nadprzyrodzonych sprawach i tym sposobem réznili
sie od heretykéw, ktérzy trwajag w btedach 122, Do czego zmierzajg te
pouczenia sw. Jan stwierdza w 1 J 2, 20 n: ,,Namaszczenie, ktére otrzy-
maliscie od Niego, w was przebywa i nie potrzebujecie, aby ktos was
pouczal, ale Jego namaszczenie was poucza o wszystkim... pozostancie
w Nim”133,

Pouczenia te wskazujg wiec droge do zjednoczenia z Chrystusem
Panem i z Bogiem Ojcem, a w zjednoczeniu tym wierni trwaja mimo
trudnosci, jakie ich spotykaja w Zzyciu 24, Zjednoczenie z Bogiem jest
tematem, ktéremu sw. Jan poswieca osobny fragment swego Listu: 1,5-
-2,5. Jest ono takze podstawa wzajemnego zjednoczenia wiernych, syno-
nimem dobrego postepowania, ktore $w. Jan nazywa postepowaniem
»W Swietle” i przeciwstawieniem ,,postepowania w ciemnosci”!?3. Ciem-
nos¢ jest sferg dzialania szatana !¢ i zlych uczynkéw %7 graz symbolem
zla 128, Dlatego czlowiek, ktoéry popelnia zto chroni sie przed s$wiatlem
a szuka ciemnosei 12*. Mozna wi€c uwazaé ,,ciemnosci” za symbol bte-
du, zla i grzechu 3% Zjednoczenie z Bogiem musi kontrastowaé z grze-
sznym postepowaniem, poniewaz ,,Bog jest swiattem, a ciemnosci w Nim
nie ma zadnej” (1 J 1, 5). W ten sposéb $w. Jan pragnie wyrazi¢ etycz-
na doskonalos¢ Boga.

Bog udzielajac wiec wiernym pouczen, aby trwali w zjednoczeniu
7z Nim, objawia swojg doskonalos¢ etyczng i dlatego slusznie $w. Jan
nazywa Go Swietym (hagios). Stad wnosimy, ze termin hagios ma tu
odcien etyczny i wyraza opozycje do grzechu i jednoczesnie wskazuje
wysoki charakter etyczny Boga.

7. 0bj 4, 8 b _
Swiety, Swiety, Swiety (Hagios) Pan Bog Wszechmogacy, Ktory
byt i Ktory jest, i Ktéry przychodzi”.
Jest to wyjatek z pochwalnej pieéni na cze$¢ Boga, ktora poprzedza
symboliczng ceremonie wreczenia Chrystusowi opieczetowanej Ksiegi,
oznaczajacej calkowite wladztwo Chrystusa nad Swiatem. W tej piesni

121. Por. J 16, 15.

122. Por. 1 J 2, 22-23.

123. Zamiast drugiej wzmianki o namaszczeniu (chrisma) w kodeksie S, w prze-
kladzie bohajryckim i u Cypriana jest mowa o Duchu (pneuma), a w kode-
ksach 33 255 jest charisma. Wyrazenie ,,jego namaszczenie” (chrisma) lepiej
jednak harmonizuje z tym, co §w. Jan na poczatku w. 27 méwi o namaszcze-
niu i dlatego przyjmujemy jako autentyczne stowo chrisma (Por. J. Chaine,
dz. cyt. 174; A. Charue, dz. cyt. 534-335; A. Mer k, dz. cyt. 776; Ks. IF. Gr y-
glewicz, Listy, 382 oraz inni).

124. Por. J 14, 26-27.

125. Por. 1 J 1, 6-7.

126. Por. Ef 6, 12.

127. Por. 1 Tes 5, 4-8.

128. Por. L.k 22, 53.

129. Por. J 3, 20.

130. Por. Ks. F. Gryglewicz Listy, dz. cyt. 352 n.
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Bog jest okreslony kilkoma przymiotami, a Swietym (Hagios) zostaje
nazwany az trzykrotnie.

R. Asting twierdzi, ze slowo hagios wskazuje tu na idee wspanialo-
$ci i potegi Boga !*!. Natomiast J. Bongirven i A. Gelin twierdzg, ze
omawiany termin wyraza transcendencje Boga. A. Gelin jako uzasad-
nienie podaje, ze podobng idee stowo hagios wyraza w paralelnym tek-
Scie Izajasza 6, 3, u Ezechiela i w Ksiedze Kaplanhskiej 132, Idea tran-
scendencji jest jednak najogolniejszg cecha $Swietosci Boga i zachodzi
w kazdym pojeciu Jego swietosci, a w tych badaniach chodzi o szcze-
golowe aspekty tego pojecia. W tym celu zbadamy naprz6d paralelny
tekst Starego Testamentu (Iz 8, 3) oraz najblizszy kontekst Obj 4, 8 b.

Izajasz méwi o Bogu: ,,Swiety, Swiety, Swiety (Hagios) Pan Zaste-
pow. Pelna jest cala ziemia Jego chwaly”. Izajasz oglada w wizji Boga
jako $wietego, ktdérego wspanialos¢ pcdkresla cata sceneria: tron wy-
niosly, orszak najwyzszych duchdéw niebieskich, pozostajgcych na ustu-
gach Boga, ktére nie $miejg spojrze¢ w Jego oblicze, lecz Spiewajag Mu
hymn pochwalny o swietosci. ,, Tron Bozy” w Starym Testamencie
i w pismach judaistycznych jest zawsze symbolem majestatu, panowa-
nia i Krélestwa Bozego 133, Caly opis zmierza zatem do podkreslenia
wielkosci Boga, a reakcja Izajasza wskazuie jakiego rodzaju jest ta wiel-
kos¢ Boga.

Pierwszym wrazeniem, jakie odncsi Prorok jest poczucie grzesznosci
swojej i swojego ludu, wérdod ktorego mieszka: ,,O ja nieszczesny, ponie-
waz jestem zgubiony, bo bedac czlowiekiem i majac nieczyste wargi,
mieszkam ja wsrod narodu o nieczystych ustach, a Kréla, Pana Zastepow
widzialem swymi oczymi” (Iz 6, 5). Izajasz czuje swoja nieczystosé, czyli
grzeszno$¢, ale specjalnie wymienia nieczystosé warg, poniewaz uwazal,
ze powinien wzigé udzial z Serafinami w wychowaniu Swietosci Boga,
lecz przeszkadza mu w tym jego grzesznosé. Ta spontaniczna reakcja
Proroka pokazuje, ze swietosé Boga nie tylko polega na potedze, lecz
takze na Jego wielkosci moralnej, ktéra tu objawia sie jako opozycja do
grzechu. Przeciwstawienie §wietosci Boga grzechowi wynika réwniez
z celu, jaki Bég postanowil osiagnaé przez prorocka dzialalnes¢ Izajasza.
Bo6g pragnie doprowadzi¢ do surowego ukarania narodu, ale po to, aby
ocalala z ogdlnego zniszczenia reszta Izraela stala sie poczatkiem Swie-
tego narodu 134,

Bog swoja swietoscig ,,wypelnia wszystka ziemie¢”’. W analogiczny
sposéb o Swietosci i wielkosei Boga moéwi hebrajska Ksiega Henocha:
,,Swiety, Swiety, Swiety jest Pan Duchéw, On wypelnia ziemie wraz ze
swoimi Duchami” (32, 12).

Pojecie swietcsei jakie przedstawia Izajasz obejmuje zatem dwa ele-
menty: opozycje do grzechu i potege. Te dwa elementy pokazuja Boga
jako istote transcendentng w stosunku do swiata. W podobnym kregu
obraca sie uczestnik apokaliptycznej wizji. Widzi on Boga ,,Siedzacego

131. R. Asting, dz. cyt. 286.

i32. J. Bonsirven L’Apocalypse, Paris 1951, 139; A. Gelin, Apocalypse, Paris
1951, 610.

133. Por. J. Bonsirven, L’Apocalypse, 135; O. A. Jankowski, Apokalipsa
sw. Jana, Poznan 1959, 166.

134, Iz 6, 9-13.
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na tronie”, otoczonego istotami duchowymi, ktore s$piewaja piesn po-
chwalng oraz oddajg ,,chwale i czes$¢, i dziekczynienie’ 135,

Sw. Jan wskazuje jednak wiele nowych szczegétdéw, ktérych brak
u Izajasza, a ktore jeszcze mocniej uwydatniaja wielkos¢é Boga. Wedlug
sw. Jana, Bog na trcnie przypomina swoim wyglgdem trzy drogie ka-
mienie: jaspis. krwawnik i szmaragd %%, znane juz w Starym Testamen-
cie i stosowane jakc ozdoby pektoratu arcykaptana 37 i plaszeza krola
Tyru 38, O. A. Jankowski dopatruje sie w tych kamieniach symbolu nie-
skonczonego w swym bogactwie transcendentnego Piekna 139,

Kolejnym szczegoélem, ktéry swiadczy o wielkosci Boga, to wycho-
dzgce z tronu ,,blyskawice i glcsy, i grzmoty” (Obj 4, 5), jakie towarzy-
szyly juz teofaniom Starego Testamentu i mialy byé dowodem panowa-
nia Boga nad calg przyroda '*". Autor widzi tez przed tronem ,niby
szklane morze podobne do krysztatu” (Obj 4, 6). ,,Szklane morze” na-
wigzuje do poje¢ Hebrajczykéw o ,,wodach gérnych” nad trwalym nie-
bhoskionem, a O. A. Jankowski za H. B. Swetem twierdzi, ze ,,szklane
morze” jest tu symbolem cdleglosci dzielagcej transcendentnego Boga
od stworzeh 141,

W wizji sw. Jana Boég bardziej zadziwia swa wielkoscig i potega, niz
w objawieniu, w ktorym uczestniczy! Izajasz, a ,,chwata Boza” wedtug
$w. Jana nie ,,wypelnia ziemi” jak u Izajasza, ale znajduje sie ponad
Swiatem i stworzeniami. O ile w tekscie Iz 6, 3 termin hagios wyrazal
w pierwszym rzedzie idee cpozycji Boga do grzechu, to w Obj 4, 8 mé-
wi o Jego wspanialosci i potedze.

Na pojecie swigtosci Boga w tekscie Obj 4, 8 sklada sie réwniez mo-
ralny element. Wystepuje on w obrazie ,teczy dokota tronu”. Wzmian-
ka o teczy zachodzi jeszcze w tekscie Obj 10, 1. Tecza jest znakiem zba-
wienia, taski i milosierdzia zar6wno w Starym Testamencie jak i w lu-
dowych wierzeniach Babilonczykow '*2, Podobnie w wizjach sw. Jana
tecza staje sig¢ symbolem miltcsci i laski 145, Pojawienie sie zatem teczy
w momencie, kiedy Bog objawia swietos¢ wskazuje na to, Ze jednym
z elementéw $wietosci jest milosé, ktérg tecza symbolizuje.

W rezultacie wiec na pojecie swietosci Boga w Obj 4, 8 skladajg siq
dwie cechy: potega i milosé. Te dwie cechy wyraza termin hagios.

8. Obj 6, 10 )
.,Dokadze, Wladco Swiety (ho Hagios) i prawdziwy (alethinos),
nie sadzisz i nie wymierzasz za krew naszg kary tym, co mieszka-
ja na ziemi”.

135. Obj 4, 9.

136. Obj. 4, 3.

137. Por. Wj 28, 18.

138. Por. Ez 28, 13.

139. O. A. Jankowsk i, Apokalipsa, 166, Kamienie wyslepuja réwniez w teofanii
w Wi 24. 10.

140. Por. Wj 19, 186. Zob. Ks. S. £ a ¢ h, Ksiega Wyjscia, dz. cyt. 179 n.

141. H. B. Swete, The Apocalypse of St. John, London 3 1917 (niedostepne); O. A.
Jankowski, Apokalipsa, 167.

142. Por. A. Jirku, Altorientalischer Kommentar zum Alten Testament, Leipzig
1923, 27, Ks. S. E.ach, Ksiega Rodzaju, Poznan 1962, 268.

143. Por. E. B. Allo, Saint Jean. L’Apocalypse, Paris3 1933, 68; K. H. Reng-



POJECIE SWIETOSCI BOGA ) 131

W wizji sw. Jana przesuwa sie obraz chrzescijan, ktérzy zgineli ,,dla
Stowa Bozego i dla swiadectwa” (Obj 6, 9), a teraz wolajg do Boga jako
»Swietego i prawdziwego”, aby pomscit ich niewinnie przelang krew.

W przytoczonym tekscie termin hagios wystepuje lgcznie z okresle-
niem alethinods. Takie polgczenie spotykamy jeszcze w Obj 3, 7 oraz
w literaturze apokaliptycznej 4%, R. Asting przypuszcza, ze obydwa te
terminy majg wspélng tresé. Zdaniem tego autora, w literaturze hel-
lenistycznej zrnaczenie terminu alethinos zbliza sie do pojecia, ktére wy-
raza okreSlenie theotes, czyli oznacza istote bostwa. W Starym Testa-
mencie slowo alethindés wskazuje, ze Bog rzeczywiscie istnieje i domaga
sie od ludzi naleznego szacunku. Na tej pcdstawie R. Asting utrzymuje,
ze w tekscie Obj 6, 10 alethinods oznacza Boga, ktory objawia sie ludziom
i domaga sie od nich, aby poznali Jego istote. Podobnie wedlug R. Astin-
ga, termin hagios wystepujacy paralelnie do terminu alethinés odnosi
sie do istoty Boga i wskazuje, ze Bog jako $wiety jest nietykalny 145

Odmienne poglady majg T. Zahn i P. Ketter. Wedlug T. Zahna Boég
w tym objawia swoja $wietos¢, ze juz dluzej nie moze tolerowaé nie-
sprawiedliwego krzywdzenia wiernych. Natomiast P. Ketter sadzi, 7e
$wieto$¢ Boga przejawia sie tu w karaniu grzechéow 146,

W mysl tekstu, Bog jako swiety ma dokonaé sadu nad ,,mieszkanca-
mi ziemi” i o ten sprawiedliwy sad apelujg meczennicy. Zabici chrze-
Scijanie nie wskazujg przy tym na to, ze ich przesladowcy naruszyli
majestat Boga. Dlatego nie ma slusznosci R. Asting, ktéory w tekscie
Obj 6, 10 dopatruje sie w pierwszym rzedzie idei nietykalnosci Boga
i te idee wkitada w okreslenie hagios. W terminie hagios uwydatnia sie
raczej idea sprawiedliwosci Boga. Przez usta meczennikéw nie przema-
wia zatem nienawis¢ do nieprzyjaciél, bo tej nie daloby sie pogodzi¢
z pojeciem swietosci Boga, ale poczucie sprawiedliwosci i triumfu spra-
wy Chrystusa, za ktéra meczennicy poniesli émier¢.

Swietos¢ Boga przejawia sie nastepnie w Jego opozycji do mieszkan-
coOw ziemi, ktorzy przesladuja meczennikéw. , Mieszkancy ziemi”
w Ksiedze Objawienia tworza grupe ludzi, ktorzy oddaja , pokion Be-
stii”’, bluiniacej Bogu i Jego Imieniowi, a takze ulegaja urokom ,,zna-
kéw i cudéw” dokonywanych przez falszywych prorokéw 47, Oni tez
wyrazaja swoja rado$é z powodu Smierci wyslannikéw Boga ‘43 Dlatego
imiona , mieszkancéw ziemi” nie sg zapisane w Ksiedze Zvc1a 149§ do—
tykaJa ich plagl oraz kleski zestane przez Boga 1, Mleqzkancy ziemi”
w pojeciu $w. Jana sg zatem okresleni jako wrogowie Boga i chrzesci-
jan oraz jako ludzie moralnie Z1i 151

storf Iris, TWNT 3, 342 n; J. Bonsirvcn, L’Apccalypse, 126; O. A. Jan-
kowski, Apokalipsa, 166.

144. Hen 1, 3 14 1. Por. E. Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, Tiibin-
gen 1926, 13.

145. R. Asting, 286-2817.

146. T. Z a hn, Die Offenbarung des Johannes, Leipzig 3 1926, 361; P. Ketter, Die
Apokallpso Fceiburg 1942, 110.

147. Por. Obj 13, 6-8. 12-14.

148. Por. Obj 11, 6. 10.

149. Por. Obj 13, &.

150. Por. Obj 8, 13.

151. Por. E. Lohmeyer, Die Offenbarung, 61; A. Gelin, L’Apocalypse, 614;
J. Bonsirven, L’Apocalypse, 161-162; O. A. Jankowski, Apokalipsa,
160. 216.
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Bég przeciwstawiajac sie ,,mieszkancom ziemi” okazuje wiec nie
tylko swoja sprawiedliwosé, ale rowniez opozycje do ich grzesznego zy-
cia, ktoére nie harmonizuje ze SwietosScig Boga. Stusznie zatem utrzymuje
P. Ketter, ze w pojeciu Swietosci Boga w Obj 6, 10 nalezy takze widzieé
element opozycji Boga do grzechu.

W rezultacie w pojeciu $wigtosci Boga w cytowanym tekscie nalezy
wyrozni¢ dwa elementy: sprawiedliwc$¢ i opozycje do grzechu. Te dwa
odcienie wyraza w tekscie Obj 6, 10 — hagios.

Majac na uwadze wszystkie wypowiedzi Nowego Testamentu o $wie-
tosci Boga, wyrazone terminem hagios, stwierdzamy, Ze pokazuje on
rozne cechy tej swietosci. Idea potegi najbardziej wyrdznia sie w tek-
Scie Bk 1, 49 i Obj 4, 8; idea milosci u Mt 6, 9 (Lk 11, 2) i J 17, 11 b,
natomiast u £k 1, 49, w 1 P 1, 15-16 i Obj 4, 8 idea milosci wystepuje
jako dalszy aspekt terminu hagios. Wreszcie w 1 P 1, 15-16 i 1 J 2, 20
w okres$leniu hagios na pierwsze miejsce wysuwa sie odcien opozycji
Boga do grzechu, a w Obj 6, 10 — sprawiedliwo$é. Natomiast forma
hagiétes wystepuje tylko w 2 Kor 1, 12 i Hbr 12, 10, gdzie ma znaczenie
ogblne: moralna doskonatos$¢, nie uwydatniajgc specjalnych cech tej do-
skonatosci.

B. Hoésios

Okreslenia: hosios — hosiotes zachodzg w Nowym Testamencie tylko
kilka razy. Termin hosios stuzy do oznaczenia ludzi !%?, Chrystusa 1%,
a w tekstach Obj 15,4 i 16,5 — $wietos$ci Boga. Hosiétes u £k 1,75 okre-
$la $wietose ludzi, w tekscie Ef 4,24 zardwno $wietos¢ Boga jaki i ludzi.
Hoésios w Nowym Testamencie lgczy sie z dikaios 1% lub akakos i amian-
tos 1% i ma podstawowe znaczenie: swiety, czyli mily Bogu, pobozny
i wypelniajacy swoje obowiagzki 156, Bedziemy bada¢ w jakich odcieniach
wystepuje to podstawowe znaczenie hosios w tych tekstach, ktore odno-
szg ten termin do Boga, a wiec w Ef 4, 24; Obj 15,4 i 16,5.

1. Ef 4, 24
,Co sie tyczy poprzedniego sposobu zycia (trzeba) porzuci¢ da-
wnego czlowieka, ktory uleg! zepsuciu na skutek zadz polegaja-
cych na falszu, a odnawia¢ sie duchem w waszym umysle i przy-
oblec (entysasthai) czlowieka nowego, stworzonego wedlug wzoru
Boga (ton kata Theon) w sprawiedliwosci i $wietosci prawdziwe]
(hosidteti)” (Ef 4, 22-24).

Apostol podkresla kontrast pomiedzy dawnym niemoralnym Zzyciem
poganskim a nowym chrzescijanskim, ktore zalezne jest od prawdy za-
wartej w Ewangelii i nacechowane ,,sprawiedliwoscig i swietoscig”. To
nowe zycie okres$la sw. Pawel przy pomocy zwrotu: ,stworzone we-
dlug Boga” (kata Theon). Zwrot ten zachodzi az trzykrotnie w 2 Kor
7.9-11 i ma znaczenie przystowkowe: . po Bozemu”, czyli: zgodnie

152. Por.1 Tm 2, 8 Tyt 1, 8.

153. Por. Dz 2, 27 13, 35 Hbr 7, 26.

154. Por. £k 1,75 Ef 4, 24 1 Tes 2, 10.

155. Por. Hbr 17, 26.

156. Por. E. Meinke, Der platonische und der neutestamentliche Begriff der
hosi6tes; Theologische Studien und Kritiken 57. 1884, 768; ZLexGr 940-942;
Bauer, GdW 1160,
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z wolg Boga 137, T. K. Abbott stara sie ten sam sens zachowaé réwniez
w tekscie Ef 4, 24 18,

Miejsce to jest jednak bardziej podobne do tekstu Kol 3,9-10:
»Nie oklamujcie sie¢ nawzajem jako ci, ktéorzy zwlekli z siebie
dawnego czlowieka z jego uczynkami, a przyoblekli nowego, kto-
ry wcigz sie odnawia ku glebszemu poznaniu (Boga), wediug
obrazu (kat’eikona) Tego, ktory go stworzyl (tou ktisantos auton)’.

Tekst ten zdaje sie nawigzywaé do Rdz 1, 26-27, wigc stuszniejsze jest
uzupelnienie zwrotu ,,wedlug Boga” w Ef 4, 24 przez pojecie ,,wzoru’’.
W tym sensie tlumaczy to miejsce M. Meinertz, A. Medebielle i O. A.
Jankowski 159,

Swietos¢ Boga jest dla ,,nowego czlowieka” wzorem swietosci i no-
wego zycia. To wiec, co mozna wyczytaé o swigtosci ,,nowego czlowieka”
w Ef 4, 24 da pewien obraz pojecia swietosci Boga.

Swietose chrzescijanska okresla zwrot: ,,dikaiosyne kai hosidtes”. Ta
para poje¢ wystepuje juz w starozytnym swiecie greckim ¢® i okresla
sumienne wypelnianie cbowigzkow, przy czym termin dikaiosyne wska-
zuje na obowigzki wobec ludzi, a hosidtes na obowigzki wobec Boga 16,
W Septuagincie dikaiosyne kai hosiotes laczy autor Ksiegi Madrosci
w zwigzku z modlitwg o laske rzadzenia w ,sprawiedliwosci i §wietosci
i wydawania sgdéw w prostocie duszy” (Mdr 9,3). ,,Sprawiedliwose
1 $wietos¢” (dikaiosyne kai hosidtes) wystepuja w tym miejscu paralelnie
do zwrotu, ktory mowi o prostocie duszy i jest synonimem doskonalosci
etycznej, ktéra przejawia sie w nalezytym stosunku do ludzi i do Boga.
Hosidtes okresla wiec w Mdr 9, 3 mily Bogu sposob postepowania, czyli
ma sens podobny jak w greckiej literaturze pozabiblijne].

W Nowym Testamencie poza Ef 4, 24 tylko u Lk 1, 75 zachodzi
wzmianka o prowadzeniu zycia ,,w sprawiedliwosci i $wietosci” (en ho-
sioteti kai dikaiosyne) ,,przed Bogiem”. Jest to wyjatek z hymnu Zacha-
riasza, w ktorym spotykamy podobnie jak w Magnificat wiele Sladow
Starego Testamentu, a znaczenie wystepujacej w tym hymnie termino-
logii jest bardzo zwigzane ze Septuaginta. Na tej pcdstawie mozna wno-
sié, ze hosidtes, podobnie jak w Septuagincie, méwi o prowadzeniu zy-
cia doskonatego i podobajgcego sie Bogu. Zdaje si¢ to potwierdza¢ zwrot
»przed Nim’162, Niektérzy komentatorzy tekstu Ff 4, 24 dopatruja sie
tego samego znaczenia terminu hosidtes w tym tekscie 193, a M. Meinertz,

157. Por. C. Spicqg, Deuxiéme épitre, 353-354.

158. T. K. Abbott, A critical and exegetical Commentary on the Ephesians and
to the Colossians, Edinburgh4 1922, 138,

159. M. Meinertz Die Gefangenschaftsbriefe, Bonn 1931, 90; A. Médebielle,
Epitre aux Ephesiens, 60; O. A. Jankowski, Listy, 459.

160. Por. Plat o, Protagoras 329 C.

161. Por. G. Schrenk, Dikaios, TWNT 2, 184; R. Ch. Trench — A, Deiss-
man, dz. cyt. 208; Liddell — Scott 1261.

162. Por. W. Grundmann, dz. cyt. 72.

163. Por. R. Asting, dz. cyt. 235, J. Huby, L’Epitre aux Ephésiens, Paris {8
1947, 219; M. Dibelius — H. Greeven, An die Kolosser, Epheser, Tiibin-
gen3 1953, 86q C. M asson, L’Epitre de saint Paul aux Ephésiens, Neuchatel
— Paris 1953, 202,
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A. Medebielle i O. A. Jankowski prcponujg sens ogoélniejszy: doskonatosé
moralna 164,

Najblizszy kontekst Ef 4, 24, prowadzi jednak do wniosku, ze termin
hosi6tes ma tu inny sens, niz w Septuagincie. Oto ,,sprawiedliwosé i §wie-
tos¢” sa konsekwencja ,,przyobleczenia sie w nowego cztowieka”. Inter-
pretacja okre$lenia hosidtes zalezy wiec od sensu formuly: ,,przyoblec sig
w nowego czlowieka”.

Metafora ,,przyobleczenia sie’” byla juz znana w Starym Testamencie

oznaczala tam otrzymywanie duchowych uzdolnien, wladz lub upraw-
nien 195, ale wzmianka o ,,przyobleczeniu sie w nowego czlowieka”, kto-
rego zycie jasdrieje ,sprawiedliwoscig i swieloscig” jest czyms nowym.
U sw. Pawtla przyobleka sie nie tylko ,,nowego czlowieka”, lecz takze cnoty
i nawet samego Chrystusa !%. Wedlug Apostota fakt ,,przyobleczenia sic
w nowego czlowieka” pocigga za scba jako nastepstwo moralny nakaz
»oblekania sie w cnoty’, ktére pcdobnie jak ubranie majg stanowié state
wyposazenie chrzedcijanina %7, a przez tc skladaja na jego moralng do-
skonalosé. Mowige zatem o ,sprawiedliwosci i swietosei”, Apostol ma
na uwadze moralng doskonalos¢ ,nowego czlowieka”, ktéra obejmuje
poszczegblne cnoty, jakimi powinien odznaczaé sie chrzescijanin.

W Kol 3, 12-14 sw. Pawel kladzie nacisk na cnoty spclceczne ,,nowego
czlowieka” jak: serdeczne milosierdzie, dobroé¢, pokore, cichosé, cier-
pliwosé, wzajemne znoszenie uraz i przebaczenie”. Na uwage zastuguje
w. 14, ktory stanowi pointe tresciows, nakazujgc mitosé, bez ktorej po-
przednio wyliczone cnoty nie moga sie rozwinagé, a tym samym obraz
chrzedcijanina bylby niekompletny: , Na to wszystko zas (przyobleczcie)
milosé, ktéra jest wiezig doskonatosci”. Milosé zdaniem Apostota pro-
wadzi przez to do doskonalcici, ze lgczy.

M. Meinertz, H. Almqvist i E. Lohmeyer twierdza, ze w Kol 3, 14
milos¢ lgczy wiernych miedzy sobg !'® Powazne racje sklaniaja jednak
do przyjecia innego rozwiazania: milo$é laczy cnoty ,,nowego czlowie-
ka”. Juz w pismach greckich pojawia sie my$l, ze pomiedzy cnotami
istnieje wiez, za ktorg uwazano przyjazn 9. Pojecie przyjazni jest bar-
dzo bpliskie pojeciu mitosci. Za rozwigzaniem, ze w Kol 3, 14 chodzi
o milosé, ktora laczy cnoty przemawia rowniez doktryna $w. Pawla,
zwlaszcza teza Apostola, Ze przykazanie milo$ci zawiera wszelkie inne !7°,
Milos¢ wigze wiec i kieruje do doskonalosci wszystkie cnoty ,nowego
czlowieka”, goruje i wybija sie ponad nie 17,

164. M. Meinertz Die Gefangenschaftsbriefe, 90; A. Médebielle, Epitre
aux Ephésiens, 60; O. A. Jankowski, Listy, 459.

165. Por. 2 Krn 6, 41 Est 5, 1.

166 O ,przyoblekaniu nowego czlowieka” zob. Ef 4, 24 Kol 3, 10; o ,,przyoblekaniu
cnét — Ef 6, 11. 14 Kol 3, 12; o ,,przyoblekaniu Chrystusa” — Rz 13, 14.

167. Kol 3, 12-14.

168. M. Meinertz Die Gefangenschaftsbriefe, 41; H. Almqgvist, Plutarch
und das Neue Testament, Uppsala 1946, 120 n; E. Lohmeyer, Die Briefe an
die Philipper, an die Kolosser, Gottingen 11 1956, 147-148.

169. Por, Plato, Res 310 A.

170. Por. Rz 13, 10: , Milo§é jest doskonatym wypelnieniem Prawa”; Gal 5, 14: ,,Bo
cale Prawe wypelnia sie w tym jednym nakazie: Bedziesz milowal bliZniego
swego jak siebie samego”.

171. Por. A. Médebielle, Epitre aux Colossiens, Paris 1951, 122; K, Staab, Der
Brief an die Kolosser, Wiirzburg 1954, 58; C. Spicq, Agapé dans le Nouveau Te-
stament, Paris 1958 n, t. I, 271-274; O. A. Jankows ki, Listy, 289-290.
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»oprawiedliwosé i swieto$¢” chrzescijanina oraz jego mitosé, to para-
lelne tematy, o ktéorych méwi Apostol w zwigzku w przyobleczeniem sie
w ,,nowego cziowieka”. Swietcéé przejawia sie zatem w milogci, a wnio-
sek ten znajduje potwierdzenie w kontekscie.

Po stwierdzeniu mianowicie, ze ,.nowy czlowiek” powinien posiada¢
swietos¢ na wzoér Boga, $w. Pawel wskazuje niektore praktyczne zasto-
sowania tej zasady, a fragment, w ktérym te zasady sg podane zaczyna
sie od dia cum accusativo (dlatego), co podkresla scisig zaleznos¢ prze-
wodnia catego fragmeniu jest jednos¢ spoleczna i dlatege Apostol naka-
zuje unikaé tych wad, ktére jak klamstwo, gniew, kradziez i grzechy mo-
wy — rozkijaja jednos¢ spoleczng. Z drugiej sitrony sSw. Pawel nakazuje
zdobywa¢ cnoty, ktére jak méwienie prawdy, praca dla wspdlnego dobra,
wykonywanie dobrych uczynkéw, moralnie budujgca mowa, dobroé i mi-
losierdzie 1¢ jednes¢ umeacniajg. Napomnienie konczy si¢ ogélnym
wnioskiem: ,,Badzcie wiec na$ladowcami Boga... i postepujcie droga mi-
losci” (Ef 5, 1-2).

Praktyka milcsci jest wiec nasladowaniem cnét samego Boga i daje
udzial w Jego s$wigto$ci. Sw. Pawel przedstawia iu moralng Swietosé
Boga, a w pojeciu tej swietoici uwydatlnia idee milcéci. Termin hosibtes,
ktory okresla swietos¢ pcesiada zatem w tekscie Ef 4, 24 odcien milosci,
ktéra cbjawia si¢ w dgzeniu do jednogci.

2. Obj 15, 4
»,Panie, kiozby sie nie bal i nie uczcit Twego Imienia? Bo tylko
Ty (monos) Swiegly (jeste$), bo przyjda wszystkie narody i padna
na twarz przed Toba, poniewaz Twoje wyrcki (dikaiomata) staly
sie jawne”

Tekst ten jest fragmentem opisu uksazujgcego ,,zwyciezcow Bestii”,
ktorzy wychwalaja sprawiedliwe wyroki Boga, majace sie ujawnic
w kleskach zsylanych na mieszkancéow zicmi. Po tym opisic nastepuje
wizja siedmiu plag. W piesni pcchwalnej ,,zwyciezcow Bestii ,,Bég jest
nazwany Swietym, czyli Hosios.

R. Asting nadaje temu okresleniu sens etyczny, ale nie precyzuje
jaki '™ E. Issel przyjmuje, ze hosics = czcigodny '™, a T. Zahn twierdzi,
ze hosios wskazuje na ceche wyzszosci Boga jonad wszystko, co jest
skazone '"*. Natomiast F. Hauck i O. A. Jankowski dopatrujg sie w inte-
resujacym nas ckresleniu idei sprawiedliwoéei '73.

Tlumaczenie R. Astinga jest zbyt ogdlne, a E. Isscla nie ma paralel
zarbwno w stownictwie greckim pozabiblijnym jak i w Septugihcie.
Kontekst Obj 15, 4 craz podobne teksty Starego Testamcntu prowadza
do innych rczwigzen.

Piesn ,,zwyciezcow Bestii’ jest bardzo moeno powiagzana ze $rodowi-
skiem Starego Testamentu, na co wskazuje juz wzmianka, Ze jest ona
rownoczesnie piesnig Mojzesza” (Obj 15, 3). Ma ona duzo zbieznosci za-
rowno ze zwycieskim hymnem Mojzesza, ktéry on $piewal po przejsciu

172. R. Asting, dz. cyt. 286.

173. E. Issel, dz. cyt. 36.

174. T. Zahn, Die Offenbarung. 531.

175. F Hauck, TWNT 5, 491: O, A. Jankowski. Apokalipsa, 232,
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Izraelitow przez morze Czerwone !¢ oraz z pelng przestrog piesnig Moj-
zesza, ktora znajduje sie w Ksiedze Powtérzonego Prawa 32, 1-43.

Szczegblne jednak podobienstwo zachodzi pomiedzy tekstem Obj 15, 3
a Pwt 32, 1 nn. Na to podobienistwo wskazuje zaré6wno identyczna ter-
minologia $wietosci Boga '™ jak i zachodzace paralele tematyczne:
wzmianka o uwielbieniu Boga i zwrot do Boga jako Pana !'73, wzmianka
o ,sprawiedliwych i wiernych drogach Boga’!'?, podkreslenie, ze Bog
jest jedyny i poza Nim nie ma innego Boga 8. Poniewaz w Pwt 32, 4
hosios wystepuje paralelnie z okresleniem dikaios (sprawiedliwy), a wiec
wyraza idee sprawiedliwosci, nasuwa sie przypuszczenie, ze ze wzgledu
na podobienstwa pomiedzy tekstem z Ksiegi Powtérzonego Prawa a Obj
15, 4, termin hosios te samg idee zawiera w tekscie Obj 15, 4. Przypu-
szczenie to potwierdza kontekst.

Sw. Jan uzasadnia $wieto$¢ Boga w nastepujgcy sposdb: ,,poniewaz
wyroki (dikaiomata) staly sie jawne’. Okreslenie dikaiomata mozna ro-
zumie¢ dwojako: sentencja sadowa lub czyny sprawiedliwe jak w Obj
19, 8 *1, E. B. Allo przyjmuje, ze dikaiomata w tekscie Obj 15, 4 ma
znaczenie sentencji sadowej,a I. Rohr — czynéw %2, Poniewaz jednak
wyroki Boga uprzedzajg dzialanie kar, wiec sentencja lgczy sie z czy-
nem karzgcym, a pojecie sprawiedliwosci otrzymuje pelniejszy obraz.
Stad za E. Lohmeyerem i O. A. Jankowskim w okresleniu dikaiomata
laczymy obydwa znaczenia ™. Bog jest zatem swiety (hodsios), poniewar
jest sprawiedliwy w swoich wyrckach i czynach. Na tej podstawie mo-
zemy dopatrywa¢ sie za F. Hauckiem i O. A. Jankowskim w terminie
hoésios idei sprawiedliwcesci.

Ksiega Objawienia wprowadza jednak do terminu hosios takze nowa
tres¢ i nowe cechy, jakich nie bylo w Ksiedze Powtdrzonego Prawa.
W pojeciu §w. Jana swietosé Boga ukazuje sie rowniez jako Jego wiel-
kos¢ i potega, poniewaz ,,wszystkie narody padng na twarz” przed Bo-
giem, ktory olsni je swojg swietoscia. Te adoracyjng postawe, peing leku
i bojazni dla ,Imienia Pana” wzmagajg jeszcze okolicznosci, w jakich
Bo6g objawia swojg moc i chwale, a sg to: Aniotlowie jako duchy otacza-
jace majestat Boga, plagi jako przejaw Jego niezwyktej potegi oraz ,,mo-
rze szklane” i ogienn — symbole transcendencji Boga 184

Ta wielkos¢ Boga jest absolutna, poniewaz wyklucza réwnorzedng
Swieto$¢ innych istot, a wskazuje na nig slowo moénos (jedyny, sam).
Tekst Obj 15, 4 jest jedynym miejscem Nowego Testamentu, ktére
tak wyraznie podkresla absolutng swietos¢ Boga. U sw. Pawla znajduje-
my dwa teksty podobne, ale nie ma w nich wzmianki o $wietosci Boga:
Rz. 16, 27 1 1 Tm 6, 16. W Liscie do Rzymian Apostol stwierdza, ze wy-
tacznie Bogu przystuguje ,,chwata na wieki”, a w Liscie do Tymoteusza

176. Por. Wj 15, 1-18.

177. Por. Obj 15, 4 i Pwt 32, 4.

178. Por. Obj 15, 3 i Pwt 32, 3.

179 Por. Obj 15, 3 i Pwt 32, 4.

180. Por. Obj 15, 4 i Pwt 32, 39.

181. Por. G. Schrenk, Dikaiomata, TWNT 2, 225-226; ZLexGr 321-322,

182. 1. Rohr, De Hebrierbrief und die Geheime Offenbarung des heiligen Johan-
nes, Bonn 1932, 117; E. B. Allo, L’Apocalypse, 251.

183. E. Lohmecyer, Die Offenbarung, 129; O. A. Jankowski, Apokalipsa, 232.

184. Por. Obj 15, 1-2. 6.
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okresla Boga wieloma przymiotami i nazywa Go ,,jednym (moénos) Wiad-
cg, Krélem kroléw i Panem panujgcych”.

Pojecie swietosci Boga w tekscie Obj 15, 4 obejmuje zatem dwie ce-
chy: sprawiedliwos¢ i potege. O te druga ceche musimy wiec uzupetnié
poglad F. Haucka i O. A. Jankowskiego. Trudno natomiast wykazaé, ze
posiada ceche wyzszosci Boga ponad wszystko, co jest skazone jak twier-
dzil! T. Zahn.

3. Obj 16, 5
~Swiety (ho Hosios), (Ty) jestes sprawiedliwy, Ktory jestes, Ktory
byles, poniewaz w ten sposob osadzites”.

Zdanie 1o wkiada uczestnik wizji w usta ,,Aniota wod”, ktéry rzadzi
tym zywiolem. W wodzie pojawia sie krew jako kara zeslana na mie-
szkancow ziemi za ,niewinnie przelang krew Swietych i Prorokéw”
(Obj 16, 6). ,,Aniol wdd” wielbi wiec sprawiedliwosé tego wyroku Boga,
mimo zniszczenia swej domeny, a tajemniczy glos, nazwany ,,glosem ol-
tarza” potwierdza wyznanie Aniota: , Prawdziwe sa Twoje wyroki i spra-
wiedliwe” (Obj 16, 7).

W tekscie Obj 16, 5 Bég jest okreslony slowem hosios, a przymiotnik
ten wystepuje z rodzajnikiem i zastepuje Imie Boga '*%, czyli zgodnie
z semickimi pojeciami oznacza istote Boga. Wedtug T. Zahna $wieto$é
Boga w tym tekscie przejawia sie jako wolnosé od grzechu %6, R. Asting
lwierdzi, ze &wietosé polega raczej na sprawiedliwo$ci Boga 197,
a F. Hauck dostrzega az dwa aspekty Swietosci Boga: sprawiedliwosé
w sgdzie i nieskazitelnosé 1573,

Tekst Obj 16, 5 jest podobny do Pwt 32, 4 i Ps 144 (145), 17. W oby-
dwu wypadkach, w Septuagincie przymioty Boga hoésios i dikaios wy-
stepuja razem i majg znaczenie synonimiczne. Termin hoésios jest zatem
objasniony przez dikaios i wyraza idee sprawiedliwosci. Nasuwa sie
przypuszczenie, ze Sw. Jan w tym samym znaczeniu méwi o Bogu w Obj
16, 5. Przemawia zatem kontekst.

W mysl tekstu Obj 16, 5 Bogu zostaje nadany tytul hésios ze wzgle-
du na wydanie wyroku karzacego na ,mieszkancow ziemi”. W tym wy-
roku przejawia sie sprawiedliwosé Boza. Stusznie wiec twierdzi
R. Asting i F. Hauck, ze pojecie swietosci Boga polega tu na Jego spra-
wiedliwos$ci. Trzeba sie rowniez zgodzié z opinia T. Zahna, ktéry w Swie-
tosci widzi opozycje Boga do grzechu. Bé6g bowiem manifestujgc swojg
sprawiedliwo$¢ w karze, jakg wymierza mieszkanicom ziemi za grzech
zab6jstwa niewinnych, objawia tym samym swoj negatywny stosunek
do grzechu. Swietosci Boga nie da sie wiec pogodzié¢ z grzechem.

Te dwie idee: sprawiedliwo$é i opozycja Boga do grzechu skladajg sie
na pojecie §wietosci w Obj 16, 5 1 nadajg szczegélne odcienie terminowi
I 6sios.

Hésios tylko w Ksiedze Objawienia jest okreSleniem, ktoére oddaje
pojecie Swietosci Boga. W tekscie Obj 15, 4 ma odcien sprawiedliwosci
i potegi, a w Obj 16, 5 — sprawiedliwosci i opozycji Boga do grzechu.

185. Por. M. Zerwick, dz cyt. § 192.
186. T. Z a hn, Die Offenbarung, 533.
187. R. Asting, dz. cyt. 286.



138 Ks. J. CZERSKI

W formie hosidtes interesujace nas okreslenie znane jest tylke $w. Pa-
wlowi w Liscie do Efezjan 4, 24 i ma tu sens milosci.

II. SWIETOSC BOGA W OKRESLENIACH WIFLOZNACZNYCH

Do wieloznacznych okreslen swieto$ci w ksiegach Nowego Testamen-
tu nalezg: agathds, akakos, amemptos, amomos, haplous, aspiles, dikaios,
eilikrines, holdkleros i teleics, ale o swietosci Boga moéwig tylko dwa ter-
miny: dikaios i teleios.

A. Dikaios

Przymiotnik dikaios ! czesto wystepuje w Nowym Testamencie
w réznych znaczeniach jako okreslenie ludzi ', Chrystusa '™ i Boga.
Bog nazwany jest dikaics pieé razy: w Rz 3, 26; J 17, 25; 1 J 1, 9; 2, 29;
Obj 16, 5.

W 1J1, 9 czytamy: ,,Jezeli wyznajemy swoje grzechy, wierny (pi-
stos) jest i sprawiedliwy (dikaios): cdpusci nam grzechy i oczysci z ka-
zdej nieprawosci” Grzesznik z:sluguje u Boga na kare, jezeli jednak
Bag przebacza grzechy, to zamiast (kazaé swcjg sprawiedliwoéé karzacg
objawia milosierdzie. Slowo pistds zwraca uwage na wiernc$¢ Boga, kto-
ra w Starym Testamencie byla gvwarancjg obiecanych przez Boga lask,
a w Nowym Teslamencie podobnie, przypomina, ze Bog jest wierny
swoim cbietnicom milosierdzia i dlatego przebacza grzechy. W terminic
dikaios nie ma zatem idei sprawiedliwosci w Scistym sensic. ale idea mi-
losierdzia.

W Obj 16, 5 Bég jest okrefleny terminem dikaios, poniewaz wymie-
rzyl kare tym, ktérzy przelali krew ,,.Swietych i Prorokéw”. Nalezy wiec
w okresleniu dikaics widzie¢ ccche sprawiedliwosci w $cistym sensie,
ktorej zasadg jest cdda¢ kazdemu to, co mu sie nalezy. Te sprawiedli-
wos¢ objawia Bog jako Sedzia. a jest to sprawiedliwesé karzaca.

Odnosnie pozostalych trzech tekstéw, w ktorych Bog jest nazwany
dikaios, a wiec: Rz 3, 26; J 17, 25 i 1 J 2, 29 opinie autoréw sg podzie-
lone, czy termin ten ma sens: $wiety, czy tez wyraza jaka$ inng ceche
Baga. Z tych wzgledow zajmiemy sie z kolei omoéwieniem tych tekstow.
1. Rz 3, 26

»Jego (Chrystusa) ustanowil Bog krwawg ofiarg przebtagalna
(ktéra staje sie skuteczna dla tych), ktorzy wierza; aby okazac
swojg sprawiedliwos$é (dikaiosyne) przez odpuszczenie poprzednio
popetnionych grzechéw. (Grzechy te) Bég znosil cierpliwie, aby
moégl okaza¢ swojg sprawiedliwos¢ (dikaiosyne) w obecnych cza-
sach: ze sam jest sprawiedliwy (dikaios) i usprawiedliwia tego,
kto wierzy w Jezusa”

W Liscie do Rzymian sw. Pawel wykazuje, ze zarowno poganie jak
i Zydzi potrzebujg zbawienia, poniewaz sa skléceni z Begiem. Na tym

187a.F. Hauck, TWNT 5, 49.

188. Pojecia zwigzane z terminem dikaios w Nowym Testamencie obszernie oma-
wia L. Cerfaux — A. Descamps, Justice et Justification, DBS 23 (1949)
1417—1510: A. Descamps, Les Justes et la Justice dans les évangiles et le
christianisme primitif lormis la doctrine proprement paulinienne, Louvain 1950,

189. Por. np. Mt 1, 19; 9, 13.

190, Por. np. 1 P 3, 18, Dz 3, 14.
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tle Apostol omawia dzielo zbawienia dokonane przez Chrystusa na Krzy-
zu. Czlowiek dostepuje udzialu w Odkupieniu przez akt wiary. Te nowgy
sytuacje, w jakiej znajduje sie sklocony dotad z Bogiem czlowiek, Apo-
stol okresla jako stan ,usprawiedliwienia przed Bogiem” (dikaiosyne
Theou), a pojecie tego usprawiedliwienia obejmuje u $w Pawla dwa
aspekty, widoczne zwlaszcza w tekscie Rz 10, 3: ,Nie znajgc sprawiedli-
wosci Bega, a starajgc sie ustanowié¢ wlasng, nie sg poddani sprawiedli-
wosci Boga”.

Pierwsza wzmianka o sprawiedliwosci Boga wskazuje na dar Boga,
w ktorym czlowiek uczestniczy, a druga — na przymiot Boga !. Po-
dobnego ujecia ,,sprawicdliwosci” mozna sie réwniez dopatrywaé w Rz
}, 26. W tekscie tym wyrazona jest mysl, ze skoro Bdég cbjawia swojg
sprawiediwosé, nie tylko sam ckazuje sie sprawiedliwym (dikaios), ale
takze usprawiedliwia ludzi. Sw. Pawel zwraca w tym wypadku na przy-
miot sprawiedliwcéci uwage, ale wspomina rowniez o czynnodci, przez
ktora Bog sprawia, ze czlowiek staje sie sprawiedliwy 192

Wsréd autorow spotyka sie rozne tlumaczenia, tresei i znaczenia
okreslenia dikaios. J. Kurzinger widzi tu idee sprawiedliwosci w $cistym
sensie, ale nie kryje, ze to tlumaczenie natrafia na trudnosci, poniewaz
odpuszczenie grzechéw w miejsce kary nie harmonizuje z pojeciem spra-
wiedliweéei w Scistym sensie. Stad autor twierdzi, ze wprawdzie dikaios
cznacza sprawiedliwosé w $cistym sensie, ale sens tego terminu przekra-
cza znaczenia prawnicze '"3. Bardziej prawdopodobna jest opinia L. Cer-
faux, ktory w okresleniu dikaios dcpatruje sie idei miltosierdzia, a swoje
wnioski uzasadnia pojeciami Staregc Testamentu '*!. Wniosek autora
jest sluszny, ale nie obejmuje calosci, poniewaz anahza tekstu Rz 3, 26
wskaze jeszcze jedng ceche pojecia sprawiedliwosci Boga.

W 1 Kor 6, 11 $w. Pawel laczy pojecie usprawiedliwienia z pojeciem
»obmycia” i uSwiecenia’ ,,A niektorzy z was takimi byli (to znaczy do-
puszeczali sie przestepstw i grzechow), ale (teraz) jestescie obmyci (apo-
lousasthe), uswieceni (hegiasthete) i usprawiedliwieni (edikaiothete)
w Imie Pana (naszego) Jezusa Chrystusa” Trzy czasowniki wystepujace
w aoryscie wskazuja, ze mamy do czynienia z czynnoscig jednorazowa,
a nie stopniowg, to znaczy, ze wraz z ,,obmyciem” nastepuje usprawie-
dliwienie i uswiecenie.

,»Obmycie” w 1 Kor 6, 11 podobnie jak w E{f 5, 26 wskazuje na
chrzest 14, a w Liscie do Rzymian $w. Pawel wyjasnia, ze przez przyje-
cie chrztu nastepuje odpuszczenie grzechéw %, W konsekwencji tego
wraz ze chrztem czlowiek zostaje usprawiedliwiony przez Boga i usSwie-
cony. Skoro wiec dikaios oznacza czlowieka usprawiedliwionego, czyli
Swigtego jak Bog, a S$wieto$é ta polega na odpuszczeniu grzechéow, to
w okresleniu dikaios wystepuje idea swietosci, ktorej szczegdlnag cecha

191. Por. L. Cerfaux — A. Descamps, Justice, art. cyt. 1488, O. A. Jan-
kows ki, Listy 150.

192. Por. J. Kiirzinger, Der Brief an die Rémer, Wiirzburg 1951, 21.

193. Tamze 21.

194. Por. C. Spicq, Premiére épitre aux Corinthiens, Paris 1951, 210; O. A. Jan-
kowski, Listy, 484-485.

185, Rz 6, 1-12.
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Rz 3, 25, w mysl ktorego owocem usprawiedliwienia jest odpuszczenie
jest opozycja do grzechu !"8, Wniosek ten potwierdza réwniez tekst
grzechéw. Wyrazne przeciwstawienie sprawiedliwosci grzechowi znaj-
dujemy réwniez w 2 Kor 8, 14: ,,C6z bowiem za uczestnictwo sprawie-
dliwosci (dikaiosyne) z grzechem (anomia)?”.

W pojeciu sprawiedliwosci Boga, o jakiej mowi tekst Rz 3, 26, a kto-
re jak stwierdziliSmy jest synonimem pojeciem swietosci, znajduje sie
nie tylko element negatywny — opozycja do grzechu, lecz takze element
pozytywny. Zwrocil na to uwage A. Viard i M. J. Lagrange 7, A, Viard
powoluje sie w swoim dowodzeniu na tekst Rz 3, 23 i paralelne miejsce
w literaturze judaistycznej '"". W tekscie Rz 3, 23 czytamy, ze grze-
sznicy, ktérzy potrzebuja usprawiedliwienia znajdujg sie w sytuacji,
w ktérej sg pozbawieni ,,chwaly Bozej”’ (tes dokses). Stad zdaniem auto-
ra ,chwata Boza” jest synonimem sprawiedliwosci 1 stanowi jej pozy-
tywny aspekt.

Niektorzy egzegeci probowali okreslié, czym jest ta ,,chwata Boza’.
J. Kirzinger rozumie przez nig laske Bozg, a W. Schmidt — Jego
wspanialos¢é, w ktorej czlowiek usprawiedliwiony ma udzial 1%9. Te opi-
nie majg wprawdzie uzasadnienie w doktrynie $w. Pawtla, ale nie liczy
sie z kontekstem Listu do Rzymian. Apostol kilkakrotnie podkresla, ze
»chwala’, ktora jest udzialem chrzescijan nalezy do przyszlosci 2%, Skoro
wiec sw. Pawel moéwi, ze grzesznik pozbawiony jest tej chwaly (hyste-
rountai tes dokses tou Theou), to chce przez to powiedzie¢. ze nad grze-
sznikiem nie objawia sie ,,chwala Boza”. Mys$l te potwierdza tekst Rz
3, 25 n: kiedy Bog usprawiedliwia grzesznika manifestuje swa spra-
wiedliwosé. W Rz 3, 23 chodzi zatem nie o laske, nie o sprawiedliwos¢,
ale o te ,,chwale”, o ktéorej wiele mowi Stary i Nowy Testament, a w kto-
rej pojeciu zawiera sie element potegi i wielkosci Boga *01.

Pojecie sprawiedliwosci Boga w tekscie Rz 3, 26 obejmuje zatem trzy
aspekty: opozycje do grzechu, milosierdzie i potege. Te trzy odcienie
$wietosci wyraza wiec termin dikaios, ale sposréd nich najbardziej uwy-
datnia sie opozycja do grzechu.

2. J 17, 25
,,Ojeze sprawiedliwy (dikaie), a swiat Cie nie poznal, natomiast
Ja poznalem Ciebie i oni poznali”.

Fragment Modlitwy Arcykaplanskiej Chrystusa, obejmujaey ww.
20-26 przekazuje modlitwe Zbawiciela za przysztych uczniéw. Przedmio-
tem tej prosby jest jedno$¢ uczniow (21-23), pragnienie, aby w nagrode
za utrzymanie jednosci znalezli sie przy Chrystusie (24) i wreszcig,

196. Por. ZLexGr 316; H W. Schmidt, Der Brief des Paulus an die Romer, Berlin
1963, 70.

197. M. J.Lagrange, Epitre aux Romains, Paris 4 1931, 132-133; A. Viar d, Epitre
aux Romains, Paris 1951, 57.

198. , W tym momencie otwarly sie moje oczy. Bylam naga i pozbawiona sprawie-
dliwo$ci, w ktérg bylam odziana, dlatego ptakalam i méwilam do weza.
. dlaczego pozbawiles mie chwaty, w ktérg bylam odziana?” (Apok Mojz
20, 21).

199. J. Kiirzinger, Der Brief an die Rémer, 21; H. W. Schmidt, dz. cyt. 7.

200. Por. np. Rz 8, 18, 21.

201 Por. G. Kittel, Déksa, TWNT 2, 246-247. 251; G. Molin, Herrlichkeit, Bi-
beltheologisches Worterbuch (hrsg. J. B. Bauer) 406-408.
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aby odznaczali sie takg miloscig, jaka zachodzi pomiedzy Ojcem i Synem
(25-26). W dwu ostatnich. wierszach nastepuje przeciwstawienie Boga
swiatu, ktory w zwigzku z tym zostaje nazwany dikaios, czyli sprawiedli-
wy, ale o jakie pojecie sprawiedliwosci Boga chodzi w tym tekscie, auto-
rowie majg rozne zdania.

Najwiecej autorow mowi o sprawiedliwosci Boga, na mocy ktorej Bog
oceni wysilki uczniéw i udzieli im nagrody 2%, Inni znowu twierdzg, ze
chodzi raczej o sprawiedliwos¢ karzaca, ktéora Bog objawi, gdy bedzie
karal wystepki $wiata 203, E. Schick szerzej pojmuje te sprawiedliwosé
i utrzymuje. 7e chodzi zaréwno o nagrode dla uczniéow jak i o kare dla
Swiata 204, Czes¢ egzegetow za M. J. Lagrange’em sprawiedliwosé Boga
widzi tylko we wlasciwej ocenie swiata i uczniow 2%, Do tych pogladéw
nawigzuje F. M. Braun: poniewaz Ojciec jest sprawiedliwy, wiec wystu-
cha Syna, ktéry prosi o zjednoczenie uczniéw w milosci 2%,

We wszystkich wspomnianych interpretacjach pojecia sprawiedliwo-
Sci w tekscie J 17, 25 sprawiedliwosé jest rozumiana w $cistym sensie:
odda¢ kazdemu, co mu sie nalezy. Od tych pogladéw odroznia sie J. Hu-
by, wedlug ktérego nie chodzi o sprawiedliwo$é w sScistym sensie, ale
o milosé 27, Oryginalne wyjasnienie podaje takze F. Tillmann i W. Thi-
sing. Wedlug tych autoréw w pojeciu sprawiedliwosci u J 17, 25 zawiera
sie cecha zwyciestwa. Sprawiedliwos¢ objawia sie bowiem jako triumf,
poniewaz Chrystus wykonal polecenie Ojca i za to zostal ,,uwielbiony”.
Zdaniem F. Tillmanna zwyciestwo Boga objawia sie réwniez w uczniach,
ktorzy przyjeli nauke Chrystusa Pana i w przekonaniu niewiernego
S$wiata o koniecznosci wiary w Chrystusa 208,

Powyzsze interpretacje sa Scisle zwigzane z mysla teologiczng sw.
Jana i przewodnimi ideami Modlitwy Arcykaplanskiej, ale nie uwzgled-
niaja jej struktury literackiej.

Zauwaza sie mianowicie podohienstwa, pomiedzy tg czescig Modlitwy,
w ktorej Chrystus wstawia sie za uczniami (ww. 6-19) a ostatnig, w kté-
rej prosi za przyszltymi uczniami (ww. 20-26). Oto niektoére:

We w. 10 czytamy: ,wszystko moje jest Twoim, a Twoje moim”,
czemu odpowiada w. 22 ,Ja w nich, a Ty we mnie”. Opozycje Boga do
$wiata podkreslajag ww. 11a i 25. W. 11 b wyraza prosbe Chrystusa o jed-
no$¢ uczniéw na wzér wiezi pomiedzy Chrystusem a Bogiem Ojcem,
a we w. 22 jest zupelnie podobna mysl: ,,aby stanowili jednos¢, jak my
jesteSmy jednoscig”. We w. 14 Chrystus stwierdza, ze przekazal uczniom
nauke Ojca, a we w. 26 moéwi: ,.objawilem im Imie Twoje”. Wreszcie

202. Por. J. Knabenbauer — A. Merk, Commentarius in Evangelium secun-
dum Joannem, 503; T. Zahn, Das Evangelium des Johannes, 616;
G.Schrenk, TWNT 2, 190; H. van den Bussche, Le discours, 155; A. Wi-
kenhauser, Das Evangelium nach Johannes, 311; R. Bultmann, Das
Evangelium des Johannes, 399.

203. Por. A. Durand, Evangile selon saint Jean, 457; W. F. Howard — A. J.
Gossip, dz. cyt. 751.

204. E. Schick, dz. cyt. 153. .

205. Por. M. J. Lagrange, Evangile selon saint Jean, 452; J. M. Bover, dz cyt.
231; C. K. Barret, dz. cyt. 429.

206. F. M. Braun, dz. cyt. 452,

207. J. Huby, Le discours, 123.

208, F, Tillmann, dz. cyt. 201; W. Thiising, dz. cyt. 128-129.
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w obydwu czesciach Bég otrzvmuje odpowiednie tytuly: we w. 11 b —-
hagios, we w. 25 — dikaios.

Na podstawie tych podobierstw mozna przyjaé, ze rowniez terminy
hagios i djkaios, ktorymi okresla Chrystus Boga w obydwu czesciach sg
podobne i majg znaczenie synonimiczne. Stowo dikaios wobec tego nic
moéwi o sprawiedliwosci, ale o $wietosci 29,

Aby stwierdzi¢ jakie cechy $wietosci Boga podkresla tekst J 17, 25,
musimy zwroécié uwage, ze w tekscie tym Bog jako swiety (dikaios) jest
przeciwstawiony $wiatu: ,,Ojcze sprawiedliwy (dikaie) a $wiat Ciebie nie
poznal”. W tym przeciwstawieniu Boga $wiatu nalezy szukaé¢ wlasciwych
cech Jego swietosci i tym samym wtasciwych odcieni terminu dikaios.

U $w. Jana slowo ,$wiat” (késmos) posiada rozne znaczenia. Naprzod
méwi ¢ ziemi i planetach jako dziele Stwoérey 21%. Z kolei Apostol nazy-
wa Swiatem teraZniejszv okres ludzkosci w stosunku do przyszilego.,
cschatologicznego, ten swiat Chrvstus odkupil a Bog umilowal 21! Nato-
miast §w. Jan pomija znaczenie swiata, spotykane u autoréw greckich,
dla ktoérych kosmos, to — porzadek, harmonia i piekno %2, Najczesciej
jednak dla $w. Jana swiat jest rzeczywistoscig przeciwng Bogu. Jest on
wiec w posiadaniu szatana, ktorego Ewangelista nazywa ,Ksieciem te-
go swiata”?13, Swiat jest ciemnoscia, bo przeciwstawia sie swiattu, ktoére
przyszto od Boga 2!. Przede wszystkim jednak jest on sferg grzechu i zia
moralnego, bo wlasnie pozadanie ciala, pozadliwos¢ oczu, i rozkosz zy-
c¢ia nie jest od Ojca, ale ze $wiata” (1 J 2, 18). Dziejg sie tam tylko zle
rzeczy 2'». Najbardziej jednak charakterystyczng cechg $swiata jest jego
nienawis¢ do tych, ktérzy nie chca naleze¢ do $Swiata, a wiec do Chry-
stusa i Jego uczniow 216,

U $w. Jana termin kdésmos (§wiat) ma wiec znaczenie etyczne, okresla
domene grzechu i wystepuje jako rzeczywistos¢ przeciwna Bogu 2!7. Do
tych poje¢ nawigzuje zwrot: ,,Ojcze sprawiedliwy (dikaie)”. Chrystus
zwraca sie do Ojca jako do istoty przeciwnej swiatu i grzechowl. Z tych
wzgledow mozna twierdzié, ze okreslenie dikaios w tekscie J 17, 25 po-
siada odcien opozycji do grzechu.

3.17J2 29
,Jezeli wiecie, ze jest sprawiedliwy (dikaios), to poznajecie, ze
réwniez kazdy, kto czyni sprawiedliwo$é (ho poion ten dikaiosy-
nen) z Niego zostal zrodzony”.

Dikaios moze oznaczaé¢ Chrystusa Pana lub Boga Ojca. Na Chrystusa
zdaje sie wskazywaé¢ poprzedni w. 28, w ktorym Apostol zwraca uwage
na sytuacje, w jakiej znajda sie wszyscy, gdy Chrystus powtornie przyj-

209. Por. J. Chaine, dz. cyt. 177, A. Descamps, Les Justes, 198.

210. Por. J 6, 14: ,Prorok, ktéry mial przyjsé na Sswiat”.

211. Por. J 17, 47: ,Przyszedlem, zeby Swiat zbawi¢”; zwlaszcza J 3, 16: ,Bog
tak umilowal $wiat”

212, Por. H. Sasse, Késmos, TWNT 868. 873.

213, Por. J 12, 31 14,30 1 J 4, 4.

214. Por. J 1, 9-10.

215. Por. J 3, 20.

216. Por. J 17, 14: ,Swiat ich znienawidzil, bo nie sq ze swiata”.

217. Por. W. Bauer, Das Johannesevangelium, 18; Bultm ann, Theologie des
Neuen Testaments, Tiioingen 3 1958, 367-368; Ks. F. Gry glewi cz, Listy, 373.
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dzie na swiat. Jego tez poleca we w. 22 jako przyklad do nasladowania.
Stad R. Schnackenburg uwaza, ze okreslenie dikaios odnosi sie do Chry-
stusa Pana 2!8, Tymczasem we w. 29 jest wzmianka o ,,zrodzeniu z Nie-
go”, ktéra nie moze byé odniesiona do Chrystusa, poniewaz $§w. Jan ni-
gdy nie moéwi o ,zrodzeniu z Chrystusa”, tylko zawsze o ,,zrodzeniu
z Boga’?!%. Poza tym we w. nastepnym mowi o ,dziecku Bozym”, a nie
0 ,,dziecku Chrystusa”. Gdyby wiec w pierwszej cze$ci w. 29 byla mowa
o Chrystusie, a w drugiej o Bogu, to w tym samym zdaniu mieliby$my
dwa rozne pcdmioty, co wydaje sie mato uzasadnione. Zmiana podmiotu
jest natomiast bardziej uzasadniona w dwu kolejno po sobie nastepujg-
cych zdaniach. Z tych wzgleddw przyjmujemy, ze w 1 J 2, 29 termin
dikaios okresla Boga 220,

Sw. Jan twierdzi wigc, ze Bog jest sprawiedliwy (dikaics), a kazdy
kto praktykuje sprawiediiwosé upodabnia sie do Boga. Wzmianka o prak-
tykowaniu sprawiedliwosci lgczy sie z w. 28, w ktorym Apostol méowi
0 powtérnym przyjsciu Chrystusa i o Jego sgdzie. W zwigzku z tym sw.
Jan nakazuje wiernym ,czyni¢ sprawiedliwo$é¢”, aby nie wstydzili sie
w dniu paruzji, 7e zmarnowali szanse i nie moga z Chrystusem uczestni-
czy¢é w chwale. Chrystus Pan w momencie paruzji bedzie badal cale zy-
cie chrzescijan, dlatego okreslenie ,,sprawiedliwoé¢” (dikaiosyne) nalezy
pojmowaé jako syncnim zycia doskonalego, czyli $wietosci. Stad wynika,
ze skoro Bég, ktory jest wzorem takiej sprawiedliwosci dla wiernych
zostal nazwany sprawiedliwym (dikaics), to termin ten méwi o swieto-
ici Boga jak sadzi wiekszo$¢ egzegetow 221

Nie ma zatem stusznosci H. Windisch i M. Kohler, nadajac terminowi
dikaios znaczenie prawnicze. Autorowie ci twierdza, ze w 1 J 2, 29 cho-
dzi o sprawiedliwoéé Boga w Sadzie 2.

Autorowie, ktorzy przyjmuja, ze dikaios oznacza $wietos¢ widzg
w jej pojeciu rézne cechy. W. Lauck twierdzi, ze dikaios ma dwa od-
cienie: opozycja do nieczysto$ci i sprawiedliwo$¢ w sadzie, natomiast
I, Zorell i R. Schnackenburg przyjmujg tylko odcien opozycji do grze-
chu 2?3, Nie wszyscy jednak godza sig¢ na to i przyjmuja raczej znaczenic
ogoélniejsze: doskonato$é moralna. ktora polega na posiadaniu wszystkich
cnoét 224,

Odcienia sprawiedliwesci w sgdzie nie mozna przyjaé, poniewaz ter-
min dikaios nie tgczy sie z opisem paruzji Chrystusa i dlatego nie ma

238. R. Schanckenburg, dz. cyt. 166.

219. Por. J 1, 13 1 J 3, 9.

420. Por. W. Vrede, dz. cyt. 162; J. Chaine, dz. cyt. 177; C. H. Dodd, The
Johannine Epistles, New York — London 1946, 67; A. Charue, dz. cyt. 535;
A. Descamps, Les Justes. 198; H. Windisch — H. Preisker, Die
katholischen Briefe, 119; J. Bonsirven, Epitres de saint Jean, 140.

221. Por. J. Chaine. dz. cyt. 177; W. Lauck, dz. cyt. 490; A. Descamps,
Les Justes, 198; A. Charue, dz cyt. 535; R. Schnackenburg, dz. cyt.
146: J. Bonsirven, Epitres de saint Jean, 140; Ks. F. Gryglewicz,

Listy, 385.

222. H . Windisch — H. Preisker, Die katholischen Briefe, 119; M. Kohler,
Le Coeur el les Mains. Commentaire de la premiére épitre de Jean, Nieu-
chatel 1962, 103.

223. W. Lauck, dz. cyt. 490; R. Schnackenburg, dz. cyt. 166; ZlexGr 316.

224. Por. J. Chaine, dz. cvt. 177; A. Descamps, Les Justes, 198; A. Charue,
dz. cyt. 535,
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stusznosci pod tym wzgledem W. Lauck. Nalezy natomiast przyjaé¢ druga
ceche swietosci, ktorg proponuje W. Lauck: opozycje do grzechu. Prze-
mawia za tym kontekst. Oto $w. Jan praktyke ,sprawiedliwos$ci”, czyli
postepowanie wiernych przeciwstawia grzesznemu zyciu heretykéw we
ww. 18-26. Fragment ten koniczy sie nastepujacym stwierdzeniem: ,,To
napisalem do was ze wzgledu na tych, ktorzy was zwodza” (w. 26).
Namowy i zly przyklad heretykéw dzialtajg i dlatego potrzeba, aby Apo-
stol} wyjasnil swoim wiernym zasady chrzescijanskiego postepowania
i przeciwstawil mu postepowanie grzeszne.

Poza odcieniem opozycji do grzechu termin dikaios w 1 J 2, 29 wy-
raza réwniez doskonalos¢é moralna, poniewaz praktyka sprawiedliwosci
ma byé dla Chrystusa podstawg oceny w dniu paruzji, a wiec musi obej-
mowacé cale zycie i wszystkie cnoty oraz nakazy 225,

StwierdziliSmy zatem, ze termin dikaios w 1 J 2, 29 wyraza dwa
aspekty swietosci Boga: doskonatosé, ktora polega na posiadaniu wszyst-
kich cnét i opozycje do grzechu.

Majac na uwadze wszystkie trzy miejsca Nowego Testamentu, w kto-
rych termin dikaios okre$la swietos¢ Boga, a wiec: Rz 3, 26; J 17, 25
illJ 2, 29, stwierdzamy, Ze wspolnym odcieniem tego terminu jest idea
opozycji do grzechu. Nadto w tekscie Rz 3, 26 spotykamy jeszcze dwie
cechy: potege i milosierdzie Boga, a w 1 J 2, 29 — idee doskonalosci
moralnej, ktéra obejmuje cate postepowanie i wszystkie cnoty.

B. Téleios (Mt 5, 48)

Termin teleios 226 ma w Nowym Testamencie podstawowe znaczenie:
catkowity, doskonaty 2?7 i wystepuje w réznych aspektach jako okresle-
nie chrzescijan 2%, , Ciata Chrystusa’?*? i raz, w tekscie Mt 5, 48 — Boga:

.Wy zatem (oun) bgdzcie doskonalymi (teleioi), podobnie jak
i wasz Ojciec niebieski jest doskonaly (teleios)”.

Cytat ten znajduje sie w Kazaniu na Gorze, w ktérym Chrystus
przedstawil swo6j program moralny. Formuty podobne do Mt 5, 48 spo-
tykamy w Ksiedze Kaplanskiej 11, 45; 19, 21 20, T n craz w 1 P 1, 16,
ale Mateusz w miejsce wystepujgcego tam terminu hagios zastosowat
okreslenie teleios. W tekscie Mateusza teleios jest synonimem slowa ha-
gios i oddaje pojecie sSwietosci etycznej.

T. Zahn wskazuje dwie cechy tej swietosci: czystosé, czyli wolnosé
od grzechu i postuszehstwo woli Boga 2. Ten drugi aspekt podkresla

225. Por. G. Schrenk, TWNT 2, 202; Ks. F. Gryglewicz Listy, 385.

226. Dokladniejsze oméwienie terminu téleios i jego znaczen znajduje sie w na-
stepujgcych opracowaniach: R. Ch. Trench — A. Deissmann, dz. cyt.
47-51; C. Spicgq, La perfection chrétienne, W: L’Epitre aux Hébreux, Paris
1953, 214-225; P. J. du Plessis, Téleios. The idea of Perfection in the New
Testament, Dissertation, Kampen 1959; R. Schanckenburg, Die Vollkom-
menheit des Christen nach den Evangelien, ,, Theologisches Jahrbuch” 1961,
67-81; W. Trilling, dz. cyt. 166-169; G. Delling, Téleios, TWNT
8, 68-80.

227. Por. G. Delling, TWNT 8, 74.

228. Por. np. Jak 1, 4; 1 Kor 14, 20,

229. Por. np. Ef 4, 13.

230. T. Zahn, Das Evangelium des Matthaus, 255. Por. R. Schnackenburg,
Die Vollkommenheit, art. cyt. 72.
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tez C. Spicq ?*1. Natomiast R. Asting i A. Descamps twierdzg, ze teleios
wyraza doskonalos¢ moralna, ktora polega na posiadaniu cnét 232, Inni
cgzegeci podkreslaja mitesé 233, a J. Schmid lgczy te odcienie i przyjmuje
ze okres$lenie teleios méwi o doskonalosci catego zycia, ale najbardziej
uwydatnia milosé ?¥. Przypuszczenie T. Zahna, ze teleios ma odcient
czystosci nie znajduje uzasadnienia w tekscie, natomiast idea postuszen-
stwa nie moze by¢ odniesiona do Boga, a tekst méwi przeciez nie tylko
o doskonatosci czlowieka, ale i Boga. Pozostaje wiec jako mozliwa do
przyjecia ta opiinia, w mysl ktérej leleios ogdlnie mowi o doskonato-
fci moralnej, ktéra polega na posiadaniu cnét. Aby stwierdzié¢, czy ta
opinia jest stuszna, zbadamy kontekst Mt 5, 48.

Perykopa Mt 5, 17-48 sktada sie ze wstepu, w ktéorym jest zapo-
wiedz tematu (ww. 17-20) oraz z szesciu antytez, opisujgcych udoskona-
lenie szesSciu przepiséw Starego Testamentu: o gniewie (ww. 21-26),
0 czystosci (ww. 27-30), o matlzenstwie (ww. 31-32), o przysiedze (ww.
33-37), odwecie (ww. 38-42) i mitosci (ww. 43-47). Poszczegblne antytezy
sktadajg sie z tekstu odpowiedniego prawa Starego Testamentu, z udo-
skonalenia wprowadzonego przez Chrystusa oraz z, objasnienia i prak-
tycznych zastosowan, z wyjatkiem antytezy, ktéra moéwi o matzenstwie.
Natomiast w. 48 stanowi zakoficzenie fragmentu, a nie tylko antytezy
o milto$ci. Zadna bowiem antyteza nie kohczy sie wnioskiem, a taka
ogdlna konkluzja bylaby logicznym zakonczeniem zapowiedzianego
we ww. 17-20 tematu o ,,nowej sprawiedliwosci”.

Sprawiedliwoéé (dikaiosyne) nalezy tu pojmowaé zgodnie z duchem
Starego Testamentu jako doskonalosé moralng, ktéra polega na zacho-
wywaniu Prawa, na co wskazujg nastepujace po w. 20 omdéwienia Prawa.

Trudnosci jednak nastrecza paralelny tekst sw. FLukasza: ,,Badzcie
milosierni, poniewaz Ojciec wasz jest milosierny” (6, 36). Przypomina
to cytat 2 Sm 22, 26. Zdanie takie jest jednak u $w. Lukasza zrozu-
miale, poniewaz Ewangelista omawia tylko te antytezy, ktdérych te-
matem jest mito$é. Wniosek o milosierdziu bardziej wiec harmonizuje
z jego relacja. Przyjmujemy wiec, ze w. 48 u Mt jest zakohczeniem
calego fragmentu 5, 17-47 235,

W doskonalo$ci, o ktorej jest mowa we w. 48 najwazniejszg role
odgrywa milo$é¢, poniewaz milosci poswiecone sg az trzy antytezy. Ta
doskonalos¢ nie miesci sie w ketegoriach Starego Testamentu: ,,Jezeli
wasza sprawiedliwosé¢ nie bedzie obfitcwala (perisseuse) bardziej, niz
uczonych w PisSmie i faryzeuszy, nie wnijdziecie do Kroélestwa nie-
bieskiego” (Mt 5, 20).

Dotychczasowa sprawiedliwosé polegala na zachowywaniu przepi-
s6w Prawa i w ten sposob okreslala moralna doskonalosé. Nowa spra-

231, C. Spicq, La perfection, 216.

232. R. Asting, dz. cyt. 150; A. Descamps, Les Justes, 197.

233. Por. P. Dausch, Das Matthdusevangelium, 118-119; D. Bu zy, dz. cyt. 70-71;
K. Staab, Das Evangelilm nach Matthaus, 37, W. Trillin g, dz. cyt. 168-169.

234, J. Schmid, Das Evangelium nach Matthaus, 114.

235. Por. T. Zahn, Das Evangelium des Matthéaus, 257; A. Descamps, Les Ju-
stes, 120. 197; ten ze, Essai d’interprétation de Mt 5, 17-48. ,,Formgeschichte”
ou ,,Redaktionsgeschichie”?, W: Studia Evangelica, Berlin 1959, 166; W. Tril-
ling, dz. cyt. 166.
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wiedliwo$§¢ ma by¢é wyzsza od dawnej. Te wyzszo$¢ wyraza termin
perisseuein, ktory pochodzi od Zrodlostowu perisses i lgczy sie z obra-
zem przekraczania jakiej§ miary. W Nowym Testamencie termin ten
ma zaréwno materialne jak i moralne znaczenie 236, Okres$lenie peris-
seuein w tekscie Mt 5, 48 wskazuje na nowy i glebszy sens nakazéw
moralnych, czyli w dziedzinie doskonatosci etycznej — stan pelniejszy
oraz wyzszy poziom s$wietosci, niz dotad 237,

Wzorem tej nowej swietosci jest Bog. W Bogu tez chrzescijanin
spotyka wszystkie cnoty, ktérych wymaga praktyka Ewangelii. Te
idee doskonalo$ci wyraza termin teleios. Poniewaz jednak w pismach
sStarego Testamentu termin ten moéwil o doskonalosci w znaczeniu ne-
gatywnym: doskonalosci niczego nie brakuje 2 nasuwa sie przypu-
szczenie, ze w tym samym sensie nalezaloby termin teleios interpre-
towa¢ u Mt 5, 48: Bog jest doskcnaly, poniewaz nie brakuje Mu zadnej
cnoty, a zwlaszcza milosci.

Mateusz we w. 20, gdzie zapowiada temat, uzywa slowa dikaiosyne,
natomiast w konkluzji, we w. 48 nie postluguje sie terminem dikaios,
lacz teleios. Oryginalnego terminu domaga sie fakt, ze w Kazaniu na
{30rze ukazane jest pojecie doskonalosci, przekraczajgce ramy Starego
Testamentu.

Okreslenie teleios zachcdzi u $w. Mateusza jeszcze w 19, 2. Zba-
wiciel proponuje mlcdziencowi, ktéry pyta Go o Zycie wieczne, dosko-
nale ubdstwo. Jezeli mlodzieniec chce prowadzi¢ zycie doskonale (te-
leios) powinien nie tylko stosowaé¢ sie do Prawa, lecz takze praktyko-
wae calkowite ubéstwo. Przymiotnik teleios wyraza tu idee zachowy-
wania Prawa. ale w stopniu wyzszym, niz to mialo miejsce w Starym
Testamencie ?*%. Wzmianka o ubdstwie wskazuje na negatywny odcien
slowa teleios: doskonate zycie wymaga, aby niczego nie zachowaé dla
siebie. W obydwu tekstach Mateusza termin teleios ma podobne zna-
czenje i najlepiej si¢ nadawal do wyrazenia nowych poje¢.

WNIOSKI

W Nowym Testamencie tylko wiec cztery terminy oddaja pojecie
Swietosci Boga: dwa podstawowe — hagios i hosios 1 dwa wieloznaczne
— dikaijos i teleios, ale nie wszyscy autorowie ksigg Nowego Testamen-
tu operuja tymi okresleniami. L.ukasz i Piotr postuguija sie tylko sto-
wem hagios, Mateusz — hagios i teleios, a Jan i Pawel — hagios,
hosios i dikajos.

Hagios méwi o potedze i chwale Boga oraz wyraza szereg cech Je-
go etycznej Swietoéci jak: doskonalosé, ktdéra polega na posiadaniu
wszystkich cno6t, mitosé, sprawiedliwo$¢ w sgdach oraz opoczycja do
grzechu. Najbardziej ogblne znaczenie stowa hagios znajdujemy w 2 Kor
1, 12 i Hbr 12, 10, bo w tych tekstach ukazana jest tylko ogdélna dosko-
natos¢ moralna Boga. Mateusz i Piotr w swoich wypowiedziach o swig-

236. Por. ZLexGr 1044; Bauer, GdW 1290 n; Liddel'l — Scott 1387.

237. Por. A. Descamps, Les Justes, 121-122.,

238. Por. C. Spicq, La perfection, 215; G. Delling, TWNT 8, 73.

239. Por. V. F, Ha’sler, Gesetz und Evangelium in der alten Kirche bis Origi-
nes, Zirich 1953, 22; W, Trilling, dz. cyt. 166.
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tosci Boga wskazujg wylacznie na etyczne aspekty tej swietcséci, Lukasz
i Jan do cech moralnych dodaja pojecie wielkosci i potegi. Wszystkim
autorom znana jest idea milosci w okresleniu hagios; idea opozycji do
grzechu. Najbardziej ogolne znaczenie stowa hagios znajdujemy w 2 Kor
tylko u Piotra i Jana.

Tres¢ olkreslenia hagios ulegala rozwojowi. Pawel i Piotr méwig
o $wietosci Boga ze wzgledu na wiernych, dla ktérych ta $wieto§é ma
by¢ wzorem do nasladowania. Natomiast w pozniejszych tekstach No-
wego Testamentu hagios jest juz samodzielnym okresleniem Boga.
Pierwsze pojecie $§wietosci, ktore przy pomocy tego terminu podaje Pa-
wel jest jeszcze bardzo ogdlne i ma charakter etyczny. Etyczny aspekt
wskazuje tez Piotr, ale juz bardziej szczegdlowo, jest nim opozycja do
grzechu, sprawiedliwosé¢ i mitos¢é. Mitos¢ na pierwsze miejsce wysuwa
sie nastepnie w Ewangeliach. W Ewange]iach tez pojawia sie odcien
potegl w pojeciu Swietosci, aby pelny swéj wyraz znalez¢ w ostatnim
piSmie Nowego Testamentu — w Ksiedze Objawienia. Zawsze jednak
milo§¢ jest najmocniej akcentowana.

Hosios w swieto$ci Boga najbardziej podkresla idee sprawiedliwosci,
ale w tresci tego okreslenia mieszczg sie rowniez inne aspekty jak: po-
tega i chwatla, miloé¢ i opozycja do grzechu. Najogolniej moralne cnoty
z miloécig na czele wyraza hésios u $w. Pawla, natomiast u $w. Jana
w Ksiedze Objawienia tres¢ pojecia, ktére wyraza ten termin jest znacz-
nie szersza.

Dikaios jako przymiot Boga wyraza w Nowym Testamencie ideg¢ mi-
tosierdzia, sprawiedliwosci karzgcej oraz swietosci. Najwiecej oryginal-
nych aspektéow pojecia $wietosci, okreslonego przez dikaios podaje s$w.
Pawel; sg to: potega, milcsierdzie i opozycja do grzechu, natomiast
u $w. Jana spotyka sie juz tylko odcien opozycji do grzechu. Tres¢ ter-
minu ulega wiec zaciesnieniu.

Teleios wyraza wreszcie etyczng doskonalos¢ Boga, ale w aspekcie
negatywnym: Bogu nie brakuje zadnej cnoty, a zwlaszcza milosci.

Wsrdod termindéw, ktorymi postuguija sie autorowie ksigg Nowego Te-
stamentu, aby wyrazi¢ pojecie $wiegtosci Boga, zauwazamy pewne cechy
wspdlne oraz to, co je od siebie dzieli.

Najbardziej zblizajg sie do siebie terminy hagics i hésios ze wzgle-
du na wspdlne cech: potege, mitos¢ i opozycje do grzechu. Obydwa sto-
wa inaczej jednak akcentuja poszczegb6lne elementy $wietosci. Podczas
gdy hagios kladzie nacisk na idee potegi i mitosci, to hosics wyroéznia
ceche sprawiedliwosci. Termin hagics wystepuje osiem razy, a hésios
tvlko trzy razy 2!°. Forma hagidtes ma tres¢ zblizong do dikaios i teleios,

240. M. E. Boismard w swoich pracach nad ustaleniem pierwotnego tekstu
Ksiegi Objawienia §w. Jana przyjal hipoteze dwu podobnych tekstéw, lktore
powstaly w roznych okresach czasu (por. L'Apocalypse ouv les Apocalyp-
ses de St. Jean, Revue Biblique 56 (1949) 507-541, Notes sur ’Apocalypse, Re-
vue Biblique 59 (1951) 161-181; L’'Apocalypse, Paris 1950, 9-12). Wedlug
M. E. Boismarda rozdzialy 12-16 nalezg do tzw. teksiu 1I, ale sg wczesniejsze
od rozdzialow 4-9, ktére nalezg do tzw. tekstu I (por. L. Apocalypse, dz. cyt.
12). Ot6z zauwazamy, ze w rozdz. 4-9 §w. Jan na okre§lenie $wieto$ci Boga
postuguje sie terminem hagios, a w rozdz. 12-16 w analogicznym opisie
.Dnia Gniewu Bozego” uzywa w tym celu slcwa hésios. Terminologia $wie-
tosci zdaje sie wiec potwierdza¢ hipoteze M. E. Boismarda.
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poniewaz obydwa terminy okre$lajg moralng doskonalo$¢, ale w rozny
sposob. Hagiotes i dikaios moéwia pozylywnie o posiadaniu cnét, nato-
miast teleios negatywnie: Bogu nie brakuje zadnej cnoty. Hagios ma je-
szcze wspolny z dikaios odcien potegi i opozycji do grzechu. Gdy jednak
hagios bardziej uwydatnia idee potegi, to dikaios — opozycji do grzechu.

Podobienstwa i roznice zachodzg tskze pomiedzy hésios i dikaios,
Obydwa terminy wystepujg razem w literaturze greckiej pozabiblijnej,
w Septuagincie i w Nowym Testamencie i wéwczas dikaios wystepuje
jako aspekt terminu hésios. Natomiast samodzielnym okresleniem Boga
jest dikaios trzykrotnie w Nowym Testamencie i ma wtedy wspélny
z terminem hosios odcien opozycji do grzechu.

Biorac pod uwage calg terminologie $wietosci Boga zauwazamy na-
stepujace elementy swietosci: potega i chwala Boga, etyczna doskonatosé
polegajaca na posiadaniu cnét, negatywny stosunek do grzechu, mitosé
i sprawiedliwosé, ale najmocniej podkreslona jest milo§é. Swietosé Bo-
ga jest Jego najwaznjejsza cecha i stanowi istote Boga, a nie tylko jakis
przymiot. Dlatego jest ona absolutna i wyklucza podobng u innych by-
téow. Bog w pojeciach Nowego Testamentu nie przeraza ludzi swojg
$wietoscia, ktora przejawia sie w potedze, chwale, czy sprawiedliwosci
karzacej, lecz raczej przycigga ku sobhie miloscig, co Chrystus Pan naj-
lepiej wyrazil w pojeciu ,swietego Ojca”.



