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POJĘCIE ŚW IĘTOŚCI BO GA W TERMINOLOGII 
NOWEGO TESTAM ENTU

W księgach Pisma św. często pojawia się pojęcie świętości Boga, 
osób, miejsc i przedmiotów. Świętość jest przede wszystkim  cechą Bo
ga, mówi o Jego istnieniu i działaniu, ale występuje również u stwo
rzeń, odnosi się do kultu i moralności. Z tych względów idea świętości 
posiada bogatą i różnorodną treść, dzięki czemu od dawna interesowała 
autorów.

Świętość w księgach Starego Testamentu najlepiej opracował W. Bau- 
dissin, a na wynikach jego badań opierają się późniejsze dzieła *. Ks. 
S. Styś uznał jednak wszystkie te prace za niewystarczające i zamie
rzał ponownie zająć się tym  zagadnieniem, ale przedwczesna śmierć nie 
pozwoliła mu tego dzieła dokończyć. Zachował się tylko skrypt do w y 
kładów' teologii biblijnej, w których ks. S. Styś przedstawił niektóre 
wyniki swoich badań 1 2.

Świętość w Nowym Testamencie była już w  X IX  w. przedmiotem 
rozprawy doktorskiej E. Issela3. Autor bada pochodzenie i znaczenie 
pojęcia świętości w  pismach Nowego Testamentu, a następnie w świetle 
pojęcia świętości dokonuje charakterystyki pierwotnej gminy chrześci
jańskiej. E. Issel mało jednak korzysta z tekstów, a problem rozwiązuje 
dosyć pobieżnie. W kilkadziesiąt lat później pojawia się praca J. Dillers- 
bergera, która stawia sobie za cel scharakteryzować różne typy świę
tości w Nowym Testamencie, jak świętość Boga, człowieka itp .4. Praca 
ta ma jednak charakter popularno-naukowy. Kiedy więc R. Asting po
nownie podjął temat świętości wspomina tylko o pracy E. Issela 5. Autor 
stara się odpowiedzieć na pytanie: Jaki był w pływ  pojęć judaistycznych 
i hellenistycznych na rozwój idei świętości w pierwotnym chrześcijań
stwie, a zwłaszcza w pismach Nowego Testamentu? Ponieważ R. Asting 
zajął się nie tylko Nowym Testamentem, ale również innymi najstarszy-

1. W. B a u d i s s i n ,  Der Begriff der H eiligkeit im Alten Testam ent, Berlin 1911.
2. Ks. S. S t y  ś, Fojęcie świętości w Starym  Testamencie, Lublin 1958 (niedru- 

kowane).
3. E. I s s e 1, Der Begriff der Heiligkeit im Neuen Testam ent, Leiden 1887.
4. J. D i 11 e r b e r g e r, Das Heilige im Neuen Testam ent, K ufstein 1926.
5. R. A s t i n g, Die H eiligkeit im U rchristentum , Gottingen 1930.
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m i p ism am i chrześcijańskim i, d latego  ty lko  n iek tó ry m  tekstom  Nowego 
T estam en tu  m ógł poświęcić w ięcej uw agi, o innych  ty lko  w spom ina, 
a w iele  tekstów  zupełn ie pom ija. P raca  n ie  da je  w ięc dokładnego ob ra 
zu św iętości w  N ow ym  T estam encie.

Z ty ch  w zględów  pojęcie św iętości n ada je  się do opracow ania, ale 
m ożna na nie spojrzeć pod różnym  kątem . N ik t jeszcze nie spo jrza ł na 
św iętość z p u n k tu  w idzenia term inologii. Tym czasem  term inologia  św ię- 

i-----j „ „  u n c a to  N a s u w a  s ie  w iec przypuszczenie, że poszcze
gólne określen ia  św iętości m uszą się czym ś r ó ż n ić ,  posiadać jak ieś spe
c ja lne  odcienie, w yrażać szczególne aspek ty  pojęcia św iętości. S ło w n ik i  
Nowego T estam en tu , a naw et p raca R. T rencha o synonim ach w N ow ym  
T estam encie  e z konieczności podają  ty lko  ogólne i podstaw ow e znacze
n ia poszczególnych term inów , pom ijając  bogaty  w achlarz  odcieni, jak i 
m ogą one zaw ierać. W zw iązku z tym , ograniczając się ty lko  do tych  
określeń  i tekstów , k tó re  odnoszą się do Boga zajm iem y się n as tę p u ją 
cym  problem em : Ja k ie  odcienie w y raża ją  poszczególne określen ia  św ię
tości? Jak ie  cechy św iętości w idzą w  Bogu poszczególni au to row ie ksiąg
Nowego T estam entu?

W tym  celu drogą analizy  tekstów , k tó re  m ów ią o św iętości Boga bę
dziem y dążyć do odnalezienia różnych aspek tów  te j św iętości. W p ierw 
szej części om ów im y te rm in y  podstaw ow e św iętości, a w  d ru g ie j w ielo
znaczne. Przez określen ia  podstaw ow e na leży  rozum ieć tak ie , k tó re  ozna
czają ty lko  pojęcie św iętości, a przez w ieloznaczne te, k tó re  m ają  w iele 
znaczeń i w śród  nich znaczenie św iętości.

I. ŚWIĘTOŚĆ BOGA W OKREŚLENIACH PODSTAWOWYCH
Do podstaw ow ych określeń  św iętości w  księgach Nowego T estam en

tu  należą hagios, hagnós, hierós, hósios i sem nós, ale pojęcie św iętości 
Boga w yraża  ty lko  hagios i hósios.

A. Hagios
O kreślen ia hag iadzein  —  hagios —  hagió tes spotyka się w N ow ym  

T estam encie  najczęściej. H agiadzein określa  różne p rze jaw y  życia re li
gijnego chrześcijan  ’, odnosi się następn ie  do C hrystu sa  ”, A p o sto łó w 9 
i Kościoła jako  społeczności w iernych  10 oraz do przedm iotów , k tó re  są 
zw iązane z k u ltem  u . N atom iast o św iętości Boga hagiadzein  m ówi ty lko  
u M t 6, 9 i Łk 11, 2.

H agios jest p rzym io tem  m iejsc i rzeczy pośw ięconych Bogu 12, K o
ścioła i lu d z i13, Aniołów 14, D ucha św .1!i oraz C hrystusa  16. Św iętość Bo
ga określa te rm in  hagios u Łk 1, 49; J  17, I l  b; 1 P  1, 15-16), w  1 J  2, 20 
i w  Obj 4, 8; 16, 10. H agiótes w ystępu je  ty lko  w 2 K or 1, 12 i H br 12, 
10. W obydw u w ypadkach  te rm in  ten  określa  zarów no św iętość Boga 
jak  i ludzi.

6. R. Ch. T r e n c h  — A. D e i s s m a n n ,  S ynonym e des N euen T estam ents, 
T ub ingen  1907, 206-212.

7. Np. Dz 20, 32; Rz 15, 16; 1 K or 1, 2.
8. J  10, 36; 1 P  3, 15.
9. J  17, 17, 19.

10. Ef 5, 26.
11. M t 23, 17. 19; 1 Tm  4, 5.
12. Np. M t 4, 5; Łk 1, 72; 2 P  2, 21.
13. M k 6, 20; Ef 5, 2; 1 P  1, 16. J
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W Now ym  T estam encie hagios oznacza: św ięty , doskonały, poświęco
n y  Bogu, co sprow adza się do jednego znaczenia podstaw ow ego: w y n ie 
siony  ponad ogólny poziom 17. Z badam y teraz, jak ie  odcienie posiada 
określenie hagios, jeżeli odnosi się do Boga.
I. 2 K or 1, 12 i H br 12, 10

„C hlubą naszą to jest: św iadectw o naszego sum ienia, że postępow a
liśm y na świecie, zwłaszcza w śród w as w św iętości i szczerości Bopa 
( e n  h a g ió te L i  k a i  e i l i k r i n e i a  lo u  TfteouJ, m e w cielesnej m ądrości, 
lecz w  ła sc e  B o g a ” (2 K o r  1, 12).
W kodeksach: D, F, G, L oraz 6, 104, 326, 177, 436 i w  przek ładach  

łacińskich, sy ry jsk ich  oraz greckich w  m iejsce zw ro tu  en hag ió te ti czy
tam y  en  hap ló teti. Zdaniem  E. B. Allo ta  d ruga  lekcja lepiej łączy się 
z kon tekstem , w  m yśl k tórego św. P aw eł broni się przed zarzu tem  
zm ienności, a ponad to  A postoł w  swoich listach  chętn ie  posługuje  się 
te rm inem  hap ló tes (prostota) 18. W edług O. Prockscha zw rot en hagió teti 
ka i e ilik rineia  w skazu je  na udział św. P aw ła  w  przym iotach  Boga, po
niew aż zarówno- w S ta ry m  T estam encie  jak  i w  N ow ym  hagiótes jest 
zaw sze cechą Boga. Tym czasem  eilik rineia  w księgach Nowego T esta 
m en tu  nie odnosi się do Boga. Na te j podstaw ie O. P rocksch  sądzi, że 
te rm in  hagiótes nie harm on izu je  z te rm inem  eilik rineia , wobec czego 
lepsza jest lekcja: en hap ló teti. W tym  w ypadku  zarów no określenie 
hap ló tes jak  i e ilik rineia  odnosi się do św. P aw ła , a genetivus tou Theou 
w yjaśn ia , że obydw a te  p rzym io ty  posiada A postoł tak  jak  odpow iadają 
one Bogu 19. Za tą  sam ą lekcję opow iada się rów nież P. B achm ann, 
H. L jetzm ann , F. V. F ilson i ks. E. D ą b ro w sk i20.

R acje p rzy taczane przez E. B. Allo są n iew ątp liw ie  słuszne, a le  nie 
uzasadn iają  całkow icie lekcji en hap ló teti, poniew aż św iętość i to na 
w zór Boga jes t bardziej p rzekonyw ującym  argum en tem  niezm ienności 
Apostoła, niż jego prosto ta. Podobnie n ie w ydaje  się słuszne tw ierdze
nie O. Prockscha, że te rm in  e lik rine ia  nie m oże być przym iotem  Boga. 
T erm in  ten  m a sens: p rosto ta, czystość, doskonałość w ypróbow ana 
w blasku abso lu tnych  w a r to ś c i21. Nie posiada w ięc tak ich  znaczeń, k tó 
ry ch  nie m ożnaby odnieść do Boga, chociaż 2 K or 1, 12 byłby  jedynym  
tekstem , w  k tó rym  słowo to odnosi się do Boga. Poza tym  lekcję  en h a 
gióteti m a w iększość kodeksów  i n a js ta rszy ch  przekładów .

14. Mk 8, 38; Łk 9, 36; Obj 14, 10.
15. Np. Mt 15, 32; Mk 13, 11: Łk 2, 26.
16. Np. Łk 1, 35; Dz 4, 27.
17. Por. F. Z o i’ e l i ,  Lexicon gracum Novi Testam enti, Parisiis’ 1961 (— ZLexGr) 

13-14; H. S t e p h a n u s ,  Thesaurus graecae linguae, Parisiis 1831-1965, 
Nachdruck: G raz 1954 (=  S t e p h a n u s )  1, 321 n; W. B a u e r ,  Griechisch — 
Deutsches W òrterbuch, Berlin 5 1958 (=  B a u e r ,  GdW) 17-18.

18. E. A l l o ,  Saint Paul. Seconde Epitre aux  Corinthiens. Paris2 1956, 20.
19. K. G. K u h n  — O. P r o c k s c h ,  Hâgios, Theologisches W ôrterbuch zum 

Neuen Testam ent (=  TWNT) 1, 115.
20. P. B a c h m a n n ,  Der zweite Brief des Paulus an die K orinther, L eipzig2 

1009, 46; H. Lietzm ann, An die K orinther I-II , Tübingen ’ 1931, 169: F. V F i 1- 
s o n, The second Epistle to the Corinthians, New York 1953, 284-285: Ks. 
E. D ą b r o w s k i ,  Listy do Koryntian, Poznań 1965, 405.

21. Por. ŻLexGr 368: S t e p h a n u s  3, 244; B a u e r ,  GdW 441; H. G. L i d d e l l  
— R. S c o t t ,  A. Greek — Englisch Lexicon, Oxford 1958 (=  L i d d e l l  — 
S c o t t )  1, 436.
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T erm in  hagió tes zachodzi jeszcze ty lk o  w H br 12, 10, co m ogło być 
przyczyną zastąp ien ia  tego te rm in u  przez kopistów  i tłum aczy  bardziej 
zrozum iałym  określen iem  i częstszym  w  obiegu. Z ty ch  w zględów  p rz y j
m u jem y  jako  au ten ty czn e  określen ie  hagiótes, a nie hap ló tes 2Z.

H agiótes m ów i o e tycznej św iętości, a le  au to row ie różnie  ją  p o jm u 
ją . E. Issel, N. Schum p, J. S ickenberger i W. B auer w idzą w  tym  ok re 
ślen iu  ideę czystości 23. E. Isselow i p rzeciw staw ia się R. A sting  i tw ie r-  

VZ.J,j g u ó v i  °ga tyw iijT n : mówi jak ie  n ie jest
postępow anie św. P aw ła , a tym czasem  tak i aspek t zaw iera  już w zm ian
ka  o szczerości. W obec tego słowo hag ió tes pow inno posiadać cechy po
zy tyw ne i R. A sting  proponuje , aby  p rzy jąć, że chodzi tu  o doskonałość
etyczną, k tó ra  polega na posiadaniu  c n ó t24.

C. Spicq sądzi na tom iast, że hagió tes oznacza tu : p rosty , doskonały, 
n iedw ulicow y. Z daniem  C. Spicqa w  ten  sposób pojm ow ali sens tego 
słow a kopiści, skoro zastąp ili je  bardziej szczegółow ym  — h a p ló te s 2r>. 
Pogląd ten , chociaż jes t m ożliw y n ie w y jaśn ia  jednak  w szystkiego, po
n iew aż różnice m iędzy tek stam i m ogą rów nież w yn ikać  z b łędnego od
czy tan ia  term inów , zwłaszcza, że hag ió tes i hap ló tes p isane dużym i li
te ra m i są do siebie podobne.

W obec różnych  poglądów  na  nowo zbadam y treść  te rm in u  hagió tes 
w  2 K or 1, 12. W ty m  celu stw ierdzim y, jak ie  znaczenie m a on w S ep tu - 
agińcie i w  p ara le ln y m  m iejscu z L istu  do H ebrajczyków .

W  Septuag ińcie  hag ió tes zachodzi ty lk o  w  2 Mch 15, 2 w  zw iązku 
z opisem  przygotow ań  N ikanora do b itw y  z żo łn ierzam i Ju d y  M acha- 
beusza. N ikanor zam ierza uderzyć na Ż ydów  w  dniu, w k tó ry m  obo
w iązyw ał ich spoczynek św iąteczny . W tedy  ci Żydzi, k tó rzy  znajdow ali 
się w  arm ii N ikanora  w y raża ją  p ro test: „Uczcij dzień, k tó rem u  Ten, 
k tó ry  nad  w szystk im  czuwa, udzielił chw ały  i św iętości (hagió tetos)” . 
W św iętości dn ia  spoczynku p rze jaw ia  się św iętość sam ego Boga, a ob ja
w ia się ta św iętość jako  doskonałość etyczna, poniew aż w ym aga od ludzi 
zachow yw ania p raw  relig ijnych .

O udziale człow ieka w św iętości Boga m ów i au to r L istu  do H e 
brajczyków :

„Tam ci (ojcowie) karc ili (epaideucn) nas w edług sw ej woli na czas 
znikom ych dn i (życia), ten  zaś (Bóg) czyni to d la naszego dobra, 
aby nas uczynić uczestn ikam i sw ej św iętości (hagiótetos)” (12, 10).

A u to r przeciw staw ia karcen ie  dzieci przez rodziców cierpieniom , 
k tó re  Bóg zsyła na ludzi i w skazuje na  w ychow aw cze w artośc i tych

22. Por. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 231; J. S i c k e n b e r g e r ,  Der zwcite Brief an die 
K orinther, Bonn < 1932, 95: P. K e 11 e r, Die K orintherbriefe. F reiburg  im Br. 
1937, 362; C. S p i c q ,  Deuxième épitre aux  Corinthiens, P aris 1951, 312; 
J. Kürzinger, Die Briefe des Apostels Paulus. Der zweite Brief an die Ko
rin ther. W ürzburg 1954; A. Merk, Novum Testam entum  Graece et Latine, 
Romae 9 1964, 593; J. H é r i n g, La seconde épitre de saint Paul aux Corin
thiens, Neuchâtel — Paris 1958, 24; E. N e s t l e  — K. A l a n d ,  Novum Te
stam entum  Graece de sain t Paul aux  Corinthiens, Neuchâtel — Paris 1958, 24; 
E. N e s t l e  — K. A l a n d ,  Novum Testam entum  Graece et Latine, S tu tt
g a rt 21 1962, 458.

23. E. I s s e 1, dz. cyt. 46; M. S c h u m p ,  Das Heilige in der Bibel, Théologie und 
Glaube 22 (1930) 332; J. S i c k e n b e r g e r ,  dz. cyt. 95; B a u e r ,  GdW 19.

24. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 223-234.
25. C. S p i c q ,  Deuxième épitre aux Corinthiens, dz. cyt. 312.
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cierpień. Z d rug ie j strony  u trzym uje , że znosząc te  cierp ien ia s ta jem y  
się uczestnikam i św iętości Boga. A utor p rzy tacza tekst P rzp . 3,11— 12, 
w  m yśl k tórego m ędrzec zw raca uczniow i uw agę, aby nie lekcew ażył 
karcen ie  ze s tro n y  Boga, bo jes t to w ychow anie na w zór tego, jak ie  ojciec 
stosu je  w zględem  swoich dzieci i dom owników, a posługuje się p rzy  
tym  naw et karam i cielesnym i jako środkam i rozum nej p ed ag o g ii26. 
Przekonanie, że nie należy bezkarn ie puszczać żadnego przestępstw a, 
było pierw szą zasadą w ychow ania m oralnego i u lubionym  tem atem  
ksiąg  m ądrościow ych S tarego  T estam entu . Bóg w ychow uje sp raw ied li
w ych Izraelitów  przez zsyłanie cierpień, k tó re  ich p rzekształcają  i udos
konalają, gdy są dobrze znoszone 27.

T erm in  paideia (karcenie) szczególnie często zachodzi w  Księdze 
P rzysłów  i m a tam  sens etyczny: w drażanie  cnót przez napom inanie 
i kary , lub: w pajan ie  w iedzy. Bardzo typow y  jest ten  te rm in  dla m yśli 
g reckiej poza P ism em  św. jako określenie sposobu w pajan ia  w iedzy 
i c n ó t2fl. W Nowym  T estam encie słowo to zachodzi jeszcze w dw u m iejs
cach: Ef 6,4 i 2Tm 3,16. W obydw u tekstach  paiedeia mówi o etycznym  
doskonaleniu  człowieka, o w drażan iu  go w dobre obyczaje 29. Zarów no 
więc w  środow isku g reckim  jak  i w  Septuagińćie oraz w  Now ym  T esta
m encie te rm in  ten  w yraża dążenie do osiągnięcia m oralnej doskonałości. 
Do tego sam ego celu zm ierzają rów nież cierpienia, zsyłane przez Boga, 
o k tó rych  w spom ina au to r L istu  do H ebrajczyków . Poniew aż cierpienia 

te  prow adzą do udziału  w św iętości Boga, jak  stw ierdza tek s t H br 12, 10, 
stąd  nasuw a się wniosek, że św iętość Boga i ludzi polega tu  na m oralnej 
doskonałości, k tó ra  obejm uje  w szystk ie cnoty.

W niosek nasz potw ierdza opinię R. A stinga, że rów nież w  2 K or
1, 12 term in  hagiótes oznacza doskonałość m oralną, k tó ra  polega na 
posiadaniu  cnót. We w szystkich  tekstach  P ism a św. te rm in  ten  określa 
świętość Boga, ale jako w artość, w k tó re j rów nież stw orzenia m ają  
swój udział.
2. 1 P  1, 15 - 6

„I w y stańcie się św iętym i (hagioi) w całym  postępow aniu  (ana
strofe) w zorem  Tego, k tó ry  w as powołał, Św iętego (Hagion). 
gdyż jest napisane: Św iętym i (hagioi) bądźcie, bo Ja  Św ięty  
(Hagios) jes tem ”.

Sw. P io tr  po ogólnych napom nieniach, aby w iern i dążyli do nieba, 
przypom ina ich grzeszne postępow anie przed naw róceniem , a następn ie  
w zyw a do p rak tykow ania  świętości, w skazując na Boga jako wzór. A rgu
m entem , k tó ry  skłania do naśladow ania św iętości Boga jest tek st S ta 
rego T estam entu  oraz fakt, że Bóg jes t nie ty lko  O jcem , ale  i Sędzią 
każdego człow ieka 30. Św iętość Boga jest Jego  na jbardzie j c h a ra k te ry 
styczną cechą, zastępu je  Im ię w łasne i d latego  jest rów noznaczna z po-

26. H br 12. 5-6.
27. Por. S p i r q .  L ’Ecclesiastique, P a ris  1946. 589-590; J. W e b e r ,  Le L ive 

de la  Sagesse, P aris  1946, 417; Ks. S. Ł a c h ,  L is t do H ebrajczyków , Poznań 
1959, 274.

28. Por. B a u e r ,  GdW  11 f. 6 ; L i d d e l  — C c o 11 2, 1286; Z L exG r 972.
29. Por. A. M é d f  b i e l l e ,  E p itre  a u x  Ephesiens, P aris  1951, 70;

O. A. J a n k o w s k i ,  L istv  w ięzienne św. P aw ła , Poznań 1962, 493.
30. 1 P i. 13-17.

8 Rocznik Teologiczny
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jęciem  ,,Bóg”, poniew aż św. P io tr  w  m iejsce Im ien ia  Boga posługuje  
się te rm in em  hagios. Bliższe odcienie tego określen ia  znajdziem y, an a li
zu jąc  m otyw y, na k tó re  Apostoł w skazuje , w zyw ając do naśladow ania 
św iętości Boga.

P ierw szym  m otyw em , na k tó ry  pow ołuje się św. P io tr  jest cy ta t 
z Księgi K apłańsk ie j: „Św iętym i bądźcie, bo Ja  Św ięty  je s te m ” (Kpł 11, 
45). W m yśl tego tek s tu  naśladow anie  św iętości Boga łączy się z za
chow yw aniem  przepisów  czystości ry tu a ln e j, czyli zew nętrznej. C zy
stość ry tu a ln a  m a jednak  sw oje uzasadnienie w  tym , że isto tę  Boga 
pojm ow ano jako  m oraln ie  św iętą, wobec k tó re j nie m ożna s tanąć  z ja 
kąkolw iek  niedoskonałością 81. Je s t tu  więc m ow a o m oralnej doskona
łości Boga. Sw. P ic tr  pow ołując się na c y ta t K pł 11, 45 m a rów nież na 
m yśli e tyczną św iętość, poniew aż stw ierdza, że św iętość m a się w y ra 
żać w  postępow aniu . P ostępow anie  określa te rm in em  anastro fe , k tó ry  
w  greckiej l ite ra tu rz e  k lasycznej oraz w in sk rypc jach  hellen istycznych  
określa  p rze jaw ia jący  się na zew nątrz  s ty l ż y c ia 32. Podobnie w  N o
w ym  T estam encie  słowo to cznacza p rze jaw ia jący  się na zew nątrz  spo
sób życia 33.

Sw. P io tr  p rzypom ina w ie rn y m  ich grzeszne postępow anie przed 
naw róceniem  i p rzeciw staw ia je  now em u, chrześcijańsk iem u życiu: 
„(Bądźcie) ułożeni nie w edług  daw niejszych  w aszych, gdy byliście n ie 
św iadom i żądz, ale w  całym  postępow aniu  (anastrofe) stańcie  się św ię
ty m i” (1 P  1, 14 b —  15 a). P ogański s ty l życia, to  postępow anie w edług  
„żądz” a odm alow ał je dok ładn iej i w  bardzo ciem nych barw ach  św. 
P aw eł w  Liście do R zym ian 1, 18-32. Podstaw ow ą cechą tego pogańskie
go sposobu życia jest b rak  poznania Boga i oddaw anie się bałw ochw al
stw u, w  w yn iku  czego poganie popadają  w  liczne b łędy  i w ady. Sw. P a 
w eł w ylicza w iele  tak ich  w ad: bezbożność, w alka  z praw dą, nieczystość, 
złośliwość, chciwość, nieżyczliwość, zazdrość, pycha, chełpliw ość oraz 
inne. A nalogiczne w ykazy  w ad i grzechów  podaje św. P aw eł w  1 K or 
6, 9-10; Gal 5, 20; Kol 3, 8 i w  innych  tek stach . P rzeciw staw ien iem  te 
go życia pogan je s t całe postępow anie w iernych , k tó rzy  pow inni uw ol
nić się od daw nych  grzechów  i w  ten  sposób upodobnić się do^ Boga. 
Św iętość Boga, o k tó re j m ów i 1 P  1, 15-16 polega więc na Jego opo
zycji do grzechu i nieczystości i tę cechę w yraża  tu  te rm in  hagios 34.

D rugim  pow odem , dla k tórego  Bóg jest św ięty , to — Jego w ładza 
sędziow ska. Sw. P io tr  przypom ina, że chociaż Bóg jest O jcem , k tórego 
cechu je  dobrcć i m iłosierdzie, to  jednak  jest rów nież Sędzią, k tó ry  nie 
m a „w zględu na osoby” , ale w szystk ich  sądzi spraw iedliw ie , na pod
staw ie  uczynków  35. W pojęciu św iętości Boga w  1 P  1, 15-16 m ieści 
się w ięc także  idea sp raw ied liw o śc i3fi. Z ojcow skiego ty tu łu  Boga w y 
n ika trzecia  cecha Jego  św iętości — miłość.

31. P or. A. C 1 a m e r, L e L év itique, P aris  1946, 99.
32. P or. Polyb 4, 32, 1; W. D i t t e n b e r g e r ,  Sylloge in sc rip tio n u m  G raecarum , 

L ip siae»  1915-1924 (=  Syll) 682. 6; 740, 3.
33. P or. B a u e r ,  GdW  122; Ks. F. G r y 1 e w  i c z, L isty  K a to lick ’e, Poznań  1959, 

106; Z L exG r 107; O. A. J a n k o w s w k i .  L isty , dz. cyt. 456 n.
34. P or. R. A s t  i n g, dz. cyt. 242; H. W i n d i s c h  — H. P r e i s  k e r, Die k a th o - 

lische B riefe , T üb ingen  !> 1951, 56; Ks. F. G r y g l e w i c z ,  L isty , dz. cyt. 188.
35. Por. Rz. 2, 9-11; 2 K or 5, 10 oraz inne.
36. P or. R. A s t  i n g, dz. cyt. 242.



POJĘCIE ŚWIĘTOŚCI BOGA 115

W całości zatem  na treść  term inu  hagios sk łada ją  się  tu  trz y  cechy: 
opozycja do grzechu, spraw iedliw ość i m iłosierdzie.
3. Mt 6, 9 i Łk 11, 2.

„Ojcze nasz, k tó ry  (jesteś) w niebie. Niech uśw ięca się (hagia- 
stheto) Im ię T w oje” .

T ekst M odlitw y Pańsk ie j 37 p rzekazany  nam  przez M ateusza różni 
się od w ersji Łukasza, ale w  obydw u relacjach  zachcdzi iden tyczna fo r
m uła „niech uśw ięca się  Im ię T w oje”.

Z w ro t o Im ieniu  Bożym należy in te rp re tow ać  zgodnie z sem ickim i 
pojęciam i. W K sięgach S tarego  T estam en tu  im ię określa istotę, rolę 
i przeznaczenie tego, k tó re  je  nosi. Im ię nadaw ane dziecku m iało w a r
tość błogosław ieństw a, a dla jego w rogów  w artość p rzekleństw a. Zm iana 
im ienia łączyła się z nom inacją lub  w ew nętrzną  przem ianą. Podobnie, 
gdy autorow ie ksiąg S tarego  T estam en tu  m ów iąc o szukaniu, uw ielb ia
niu, dziękczynieniu i zniew ażaniu Im ienia Bożego, m ają  na m yśli sam ą 
osobę Boga. K oncen tru ją  oni w  pojęciu Im ienia  Bożego w szystko to, co 
p ragną  powiedzieć o istocie B o g a 38. Podobne znaczenie zw ro tu  „Im ię 
Boże” spo tykam y w Now ym  Testam encie. K iedy więc C hrystus Pan  
mówi, że objaw ił uczniom  Im ię swojego Ojca, tym  sam ym  stw ierdza, 
że odkry ł przed nim i isto tę Boga jako  Ojca 39.

S tąd  pierw sza prośba M odlitw y P ańsk ie j „niech uśw ięca się Im ię 
T w oje” , w skazu je  na isto tę Boga, k tó ra  objaw ia się w pojęciu Ojca. 
Takiej fo rm u ły  poza tym  m iejscem  nie spo tykam y w ięcej w  N ow ym  
Testam encie, a jej znaczenie jest przez au torów  w różny sposób in te r 
p retow ane 40.

W edług T ertu liana , prośba o uśw ięcenie Boga w skazuje na czynność 
człowieka, którego obowiązkiem  jest poznaw anie i uw ielbianie Boga 41,

37. Do najważniejszych opracowań Modlitwy Pańskiej należą następujące: G. 
W a l t e r .  U ntersuchungen der griechischen V aterunser — Exegesen, Leipzig 
1914; J. H e n s 1 e r, Das V aterunser, Text — und L iteraturkritische U nter
suchungen, M unster i. W. 1914; P. F i e b i g. Das V aterunser, U rsprung, Sinn 
und Bedeutung des christiichen Hauptgebetes, Giitersloh 1927; G. D a i m  a n , 
Die W orte Jesu. L eipzig2 1930, 281-365; E. W a l t e r ,  Das Gebet des Herrn, 
Freiburg 1948: J. L o w e ,  The In terpretation  of the Lord’s Prayer. Evaston 
1956; H. Schiirm ann, Das Gebet des H errn. Freiburg — Leipzig 1958; H. van 
den B u s s c h e, Le ..Notre Père”, Paris 1960; J. J  e r e m i a s. The Lord’s 
P rayer in Modern Research, The Expository Times 71 (1960) 141-146; E. L o h -  
m e y e r, Das Vater Unser, G ottingen I 1960: Ks. F. G r y g 1 e w i c z, P ier
wotny tekst Modlitwy Pańskiej. Zeszyty Naukowe KUL 5 (1962) 17-31; W. 
M a r c h a i .  Abba, Père! La prière du Christ et des Chrétiens, Romae 1963, 
191-197.

38. Por. H. B i e t e n h a r t, Ônoma, TWNT 5, 253.257; Ks. S. Łach. Księga W yj
ścia, Poznań 1964, 310; J. H u b y ,  Le discours de Jésus après la Cène. Suivi 
d’une étude sur la connaissance de foi dans sain t Jean, Paris 1942, 113. Zob. 
także O. G r e t h e r, Name und W ort Gottes im Alten Testam ent, Beihefte 
zur Zeitschrift fü r A lttestam entliche W issenschaft, 64 (1934) 51.

39. Por. J  17, 6.26. Zob. E. L o h m e y e r ,  Das Vater, dz. cyt. 49: W. Thüsing, 
H errlichkeit und Einheit, Leipzig 1961, 26; A. W i k e n h a u s e r, Das Evange
lium  nach Johannes, R egensburg2 1961, 305.

40. Znaczenie pierwszej prośby Modlitwy Pańsk’ej w aspekcie historycznym 
omawiali: G. W a l t h e r ,  U ntersuchungen zur Geschichte der griechischen 
V aterunser Exegese, W: Texte und Untersuchungen zur Geschichte der A lt- 
christlichen L ite ra tu r 3, t. X, z. 3, Le’pzig — Berlin 1914; R. A s t i n g, dz. cyt. 
76-79,
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a św. Augustyn dodaje, że to uwielbienie Boga polega na prowadzeniu 
pobożnego życia 42. W czasach nowożytnych interpretację Tertuliana po
dejmuje E. Isse l43, a J. Knabenbauer łączy tłumaczenie Tertuliana i św. 
Augustyna 44. Natomiast A. Durand, J. Huby i A. Valensin utrzymują, 
że uświęcenie Boga polega na poznaniu Go jako świętego 45. Podobnie 
R. Asting kładzie nacisk na rolę człowieka w uświęceniu Boga, a swoją 
opinię uzasadnia bierną formą słowa hagiadzein. Uświęcenie Imienia 
Bożego polega, zdaniem tego autora na uwielbieniu, pokucie i posłu
szeństwie człowieka wobec woli Boga, która objawia się w  przykaza
niach 4G. Tylko M. J. Lagrange stwierdza, że świętość Boga polega na 
Jego moralnej doskonałości47.

Inne tłumaczenie pierwszej prośby „Ojcze nasz” proponuje T. Zahn. 
Zwraca on uwagę na rolę Boga w  uświęceniu swego Imienia, a pogląd 
swój uzasadnia tekstami Starego Testamentu, które mówią o uświęceniu 
Imienia Bożego. Na podstawie tych tekstów T. Zahn dochodzi do w n io
sku, że Imię Boga, które miało być w oczach pogan uwielbione, zostało 
sprofanowane na skutek grzechów Izraela i kar, jakie Bóg musiał na 
nich zsyłać. Ponowne uświęcenie Boga nastąpi dopiero w czasach escha
tologicznych, kiedy to Bóg objawi swoją świętość w potędze i majesta
cie, gdy będzie karał bezbożnych i nagradzał sprawiedliwych JS. Podobne 
tłumaczenie znajdujem y u E. Klostermanna 49.

Najnowsi egzegeci przypisują urzeczywistnienie omawianej prośby 
„Ojcze nasz” zarówno Bogu jak i człowiekowi. Zdaniem więc P. Dau- 
scha i H. Schiirmanna Bóg uświęca się, gdy objawia swoją wielkość 
i przewagę nad światem, a człowiek uświęca Boga przez poznanie Jego 
istoty. Świętość Boga objawia się zatem w Jego potędze i chwale 50. Na
tomiast D. Buzy świętość Boga rozumie tu w  aspekcie moralnym jako 
posiadanie cnót i opozycję do grzechu 51. Szeroko interpretuje interesu
jącą nas formułę J. Schmid, opierając się na tekstach Starego Testa
mentu. Według autora Bóg uświęca się, gdy objawia swoją wielkość 
i potęgę, a człowiek uświęca Go przez poznanie, prowadzenie 
pobożnego życia i zachowywanie przykazań. Świętość Boga w yraża się 
zatem w chwale i w mocy oraz w wartościach moralnych, ale pełne jej 
objawienie się nastąpi dopiero w czasach eschatologicznych 52. Podobny 
pogląd reprezentuje H. van den Bussche i E. Lohmeyer •r’3. Natomiast 
oryginalne ujęcie podaje K. Staab, według którego Bóg uświęca swoje

41. T e r t u l i a n ,  De Oratione 3.
42. A u g u s t i n u s ,  Epistola ad Probum  11, 21.
43. E. I s s e  1, dz. cyt. 38.
44. J. K n a b e n b a u e r  — A. Merk, Com m entarius in Evangelium secundum 

M atthaeum . Parisiis 3 1922, 268.
45. A. Durand, Evangile selon sain t M atthieu, Paris 33 1948; A. V a l e n s i n  

— J. Huby, Evangile selon sain t Luc, Paris 41 1952, 218.
46. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 82-85.
47. M. J. L a g r a n g e ,  Evangile selon saint M atthieu. Paris 4 1927, 128
48. T. Zahn, Das Evangelium des M atthâus, Leipzig 2 1905, 272-274.
49. E. K 1 o s t e r m a n n, Das M atthàusevangelium , Tübingen 2 1927, 57.
50. P. D a u s c h, Das M atthàusevangelium , W: tenże Die drei âlteren  Evange- 

lien, Bonn 1 1932, 124; H. Schiirm ann, dz. cyt. 33-38.
51. D. B u z y ,  Evangile selon saint M atthieu, Paris 1950, 78-79.
52. J. S c h m i d ,  Das Evangelium  nach M atthâus, Leipzig 4 1963, 128-129.
53. H. van den B u s s c h e ,  Le „Notre Père", 52-53. 55; E. L o h m e y e r ,  dz. cyt. 

43. 55.



POJĘCIE ŚWIĘTOŚCI BÒGA 117

Imię, gdy objawia się jako Ojciec i udziela wiernym  ojcowskich darów. 
Natomiast chrześcijanie uświęcają Boga przez życie, które odpowiada 
godności dzieci Bożych 54.

Wobec różnych interpretacji pierwszej prośby M odlitwy Pańskiej 
należy na nowo zbadać jej znaczenie i na tej podstawie określić treść 
czasownika hagiadzein. W tym celu naprzód określimy jnaczenie for
m uły „uświęcać Imię Boże” w księgach Starego Testamentu i w źró
dłach rabinistycznych. Z kolei poszukamy podobnych formuł w Nowym 
Testamencie i określimy ich sens, a wreszcie zbadamy, co mówi naj
bliższy kontekst pierwszej prośby M odlitwy Pańskiej.

W księgach Starego Testamentu często spotykamy wzmianki o uświę
ceniu Boga, względnie Jego Imienia. Bóg uświęca swoje Imię przez 
słowa i czyny, a dokonuje tego w różny sposób. Gdy synowie Aarona 
„ofiarowali” Mu „na obcym ogniu” i za karę zostali spaleni ogniem, 
który Bóg na nich zesłał, wtedy Bóg powiedział do Mojżesza: „Uświę
cę się (hagiasthesomai), a przed całym  ludem okażę swą chwałę (do- 
ksasthesomai)”55. Bóg „okazał swą chwałę” zsyłając ogień, przy po
mocy którego ukarał winowajców, czyli dał dowód swej siły i potęgi. 
Uświęcenie polega więc na objawieniu mccy. Bóg okazuje swą chwa
łę, czyli uświęca się również wtedy, gdy kieruje swą moc i potęgę 
przeciw narodom, które uciskają Izraela Uświęcenie Imienia Bożego 
dokonuje się także przez ludzi, którzy szanują i wypełniają przyka
zania Boga, ponieważ inne narcdy widząc tę uległość wcbec Boga, 
uznają Jego potęgę57. W rezultacie, interesująca nas formuła: „niech 
uświęca się Imię Tw oje” mówi o poznaniu i objawieniu się potęgi, mo
cy i chw ały Boga, a myśl tę podkreśla wspólne występowanie term i
nów: hagiadzein i doksadzein. Nie oznacza to oczywiście, że chwała 
(dóksa) jest równoznaczna ze świętością, ponieważ według pojęć Sta
rego Testamentu chwała Boża jest pojmowana jako zewnętrzny w yraz 
mocy, wielkości i świętości Boga. Chwała Boga jest tylko jedną z cech 
.Tego św iętości,r>8.

W tekstach judaistycznych również znajdujemy wzmianki o uświę
ceniu Boga, a podmiotem tego uświęcenia jest zarówno Bóg jak i czło
wiek. W modlitwie żydowskiej Qaddis Służby Bożej czytamy: „Niech 
okaże się chwała Twroja i niech uświęca się Twe wielkie Imię na świę
cie, który został stworzony według Twojej w oli”59. W tym  tekście 
terminy „uświęcać” i „okazać chwałę” występują synonimicznie. Bóg 
zatem uświęca się, gdy objawia swoją chwałę i potęgę. W poglądach 
uczonych żydowskich znajdujem y następnie wzmianki o uświęceniu 
Boga przez człowieka, które polega na uznaniu Jego potęgi i na po-

54. K. S t a a b, Das Evangelium  nach M atthaus, W ürzburg 1951, 39.
55. Kpi 10, 3. Cytujem y za Septuagintą.
56. Syr 36, 4.
57. Kpł 12, 31-33. Por. J. Bonsirven, Le Judaïsm e palestinien au temps de Jésus 

Christ, Paris 1934, t. II, 40; A. C l a m e r ,  Le Levitique, dz. cyt. 167.
58. Por. P. Im  s c  h o o t ,  Teologie de l ’Ancient Testam ent, Paris — Tournai 

1954, 49-50.
59z Por. K. L. S t r a c k  — P. B i l l e r  b e c k ,  K om m entar zum Neuen T esta

ment, aus Talmud und Midrasch, M ünchen- 1954-1956, 1, 408.
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słuszeństw ie Jego woli. T erm iny  „uśw ięcać” i „okazać chw ałę” w ystę 
p u ją  tu  rów nież zam iennie ,i0.

S tw ierdziliśm y zatem , że zarów no S ta ry  T estam en t jak  i l ite ra tu ra  
judaistyczna po jm ują  te rm in  „uśw ięcać B oga” jako synonim  zw rotu  
„okazać Jego chw ałę”. Na te j podstaw ie m ożem y odnaleźć w  Now ym  
Testam encie fo rm u ły  podobne do pierw szej prośby  M odlitw y Pańsk iej.

T aką podobną fo rm ułę  zna jd u jem y  w  Ew angelii św. Jan a : „Ojcze, 
okaż chw ałę Im ienia Tw ojego (doksasón sou tó ónom a)”61. Tym  zw rotem  
zakończył C h rystus P a n  sw oją w ypow iedź o potrzebie czekającej Go 
męk,i i śm ierci, na  tle  porów nania do z iarna pszenicy, k tó re  m usi być 
w rzucone do ziem i, aby w ydało  owoc. P e rspek tyw a  cierp ień  przeraża, 
ale  C hrystus nie będzie p rosił O jca o w ybaw ienie, poniew aż przez sw o
ją  śm ierć „ckaże chw ałę Im ienia Bożego”. To uw ielb ien ie  Ojca zosta
n ie dopełnione przez czekającą Jezusa  po śm ierci nagrodę i chw ałę, 
jak ie j Bóg M u udzieli. W ten  sposób objaw ienia  chw ały  Bożej dokonuje 
zarów no Bóg jak  i C hrystus P a n 62. Z d rug ie j strony , celem  m ęki 
i śm ierci C h rystu sa  jest O dkupienie, w k tó ry m  p rze jaw ia  się m iłość 
Boga do c z ło w iek a63. D latego słusznie tw ierdzi J . B ie ten h ard t 
i E. Schick, że w  chw ale Boga w yraża  się Jego m iłość63. C h rystu s P an  
apelu je  do Boga jako Ojca i p resi o uw ielbienie „Im ienia O jca” , a więc 
isto tne  cechy Boga u jm u je  w  pojęciu Ojca. Cecham i tym i są: dobroć, 
życzliwość i m iłosierdzie.

W M odlitw ie A rcykap łańsk ie j Zbaw iciel m ówi: „O bjaw iłem  im 
Tw oje Im ię i (jeszcze) objaw ię, aby by ła  w nich (taka) miłość, jaką 
m nie um iłow ałeś” (J 17,26)). C hrystus P an  naw iązu je  do początkow ych 
słów  M odlitw y, w k tó rych  w yznał, że za pom ocą nauczania, dz ia ła l
ności i życia oraz przez zbliżającą się śm ierć ukazu je  chw ałę Boga, 
czyli uw ielbia Go. N atom iast w e w. 26 C hrystu s stw ierdza, że dążąc do 
uw ielb ien ia Boga jako  Ojca, ob jaw ił Jego  Im ię, czyli pokazał, że Bóg 
jest Ojcem, a w ięc m iło śc ią 65.

W tych  obydw u w ypow iedziach Jezusa, k tó re  przekazał nam  św. 
Ja n  określenie doksadzein nie w yraża  potęgi Boga, lecz Jego miłość.

60. W kom entarzu do Księgi W yjścia 15, 2 czytamy, że skoro Izrealici w ypeł
n iają wolę Boga, to tym samym uw ielbiają Jego Imię wśród ludzi (Mechil- 
ta  44 b).

61. Według kodeksu B tekst mówi o uwielbieniu Syna, ponieważ zam iast sou 
jest tam  mou. Lekcja kodeksu B jest prawdopodobnie następstw em  błędnego 
odczytania litery  S.
Różnice zachodzą również co do term inu to ónoma. W kodeksach 33 35 579 
1 118 124 826 1187 317, w w ersjach: syroharkleńskiej i gruzińskiej zachodzi 
ton hyion. Najbliższy kontekst uzasadnia jednak lekcję to ónoma i dlatego 
tę  lekcję przyjm ujem y za większością kodeksów i przekładów (W. B a u e r ,  
Das Johannesevangelium , Tiibingen -’ 1925, 156; F. M. B r a u n, Evangile 
selon saint Jean, Paris 1950, 413; E. S c h i n c k, Das Evangelium nach Johan
nes, W ürzburg 1956, 118; A. M e r k ,  dz. cyt. 359; E. N e s t l e  — K. A l a n d ,  
dz. cyt. 271).

62. Por. F. M. B r a u n ,  dz. cyt. 413-414; E. S c h i c k ,  dz. cyt. 117-118; R. B u 11- 
m ann, Das Evangelium  des Johannes, Berlin 1963, 325-328.

63. Por. J  3, 16-17.
64. J. B i e t e n h a r d t ,  TWNT 5, 271; E. S c h i c k ,  dz. cyt. 118.
65. Por. E. S c h i c k ,  dz. cyt. 153-154; W. Thiising, dz. cyt. 48-50.
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Od ty ch  tekstów  odbiega M t 5,16. W m yśl tego cy ta tu  C h ry stu s  
P an  poleca uczniom  w ykonyw anie  dobrych  uczynków  w ty m  celu, aby 
poganie widząc ich dobre postępow anie „okazali chw ałę O jcu, k tó ry  
jes t w n ieb ie”. „D obre uczynk i”, o k tó ry ch  m ów i C hrystus, to  n ie m iło
sierdzie  wobec bliźnich, ale całe postępow anie, zgodne z n au k ą  C h ry s tu 
sa, chociaż w  tak im  postępow aniu  m ieści się rów nież i m iło s ie rd z ie 66. 
W ty m  w ypadku  „okazanie chw ały” ze s tro n y  pogan polega na uznaniu  
w ielkości i potęgi Boga, k tó ry  jest p rzyczyną takiego życia w śród  sw o
ich w yznaw ców . D oksadzein u M t 5, 16 m a zatem  znaczenie zbliżone do 
S ep tuag in ty , w przeciw ieństw ie do dw u  przytoczonych w yżej m iejsc 
z E w angelii św. Jana.

Z tekstów  podobnych do p ierw szej p rośby  M odlitw y P ańsk ie j w n o 
sim y, że podm iotem  uśw ięcenia Boga jes t zarów no sam  Bóg jak  i czło
w iek, a te rm iny , k tó re  o tym  m ówią: hagiadzein  i doksadzein, obejm ują  
dw ie idee: m iłości i potęgi. N ajbliższy k o n tek st M odlitw y P ańsk ie j p o 
zwoli nam  jedno z tych  znaczeń w yelim inow ać. A by jed n ak  określić 
zw iązek pom iędzy p ierw szą prośbą a następnym i, na leży  ustalić , k tó ry  
tek s t M odlitw y jest p ierw otny : M ateusza, czy Łukasza?

B adania nad p ierw o tnym  tek stem  M odlitw y P ańsk ie j rozpoczął już 
A. V. H arnack , H. Soden i J . H ensler B7. P rob lem  oryginalnego tek s tu  nie 
p rzesta ł jednak  być ak tu a ln y , a osta tn io  na ten  tem at w ypow iedzieli się: 
J . Je rem ias  oraz ks. F. G ryglew icz. J. Je rem ias  przypuszcza, że tek s t 
„Ojcze nasz” ksz ta łtow ał się pcd w p ływ em  p ierw otnej litu rg ii, k tó ra  m ia
ła, tendenc ję  do rozszerzania p ierw otnego tek s tu  m odlitw . D latego zda
niem  tego au to ra , kró tsza form a M odlitw y Pańsk ie j jes t bardziej pew na, 
niż dłuższa, k tó rą  podaje św. M ateusz. W obec czego tekstem  o ry g in a l
ny m  jes t w ersja  św. Łukasza, chociaż w przekładzie M odlitw y na język 
grecki słow nictw o uży te  w  Ew angelii św . M ateusza lepiej oddaje o ry 
g inał a ra m a js k ifiR.

O dm ienny pogląd rep rezen tu je  ks. F. G ryglew icz. W ykazu je  on, że 
w  Ew angelii św. Ł ukasza w  stosunku  do Ew angelii św. M ateusza zacho
dzą sk ró ty  i uproszczenia nauk  C hrystusa . Podobnie w tekście M odlitw y 
P ańsk ie j św. Ł ukasz Gpuścił określen ie  Ojca jako  tego, k tó ry  „ jest w  nie
b ie” oraz frag m en ty : „bądź w ola Tw oja jako  w niebie tak  i na ziem i” 
oraz „ale zbaw' nas od złego”. B adania zaś s tru k tu ry  M odlitw y w relacji 
M ateusza w skazu ją , że w szystk ie  opuszczone przez św . Ł ukasza fra g 
m en ty  należa ły  do tekstu  p ierw otnego. S tąd  w ynika, że w ersja  św. M a
teusza dok ładn ie j cddajc  sem icką treść  poszczególnych zw rotów  i w y ra 
żeń oraz p rzekazu je  nam  M odlitw ę P ańską  bez dodatków  i w  te j form ie 
w  jak iej w ypow iedział ją  C h ry stu s  P an  ,i!). W ynik i badań Ks. F. G ryg le- 
w icza ha rm o n izu ją  z poglądam i większości egzegetów , uw zględn ia ją  se-

66. P or. J. S c h m i d ,  D as E vangelium  nach  M atthaus, 85: P. G a e c h t e r ,  Das 
M athàus E vangelium , In n sb ru c k  — W ien 1964. 159.

67. A. von H a r n a c k ,  U eber einige W orte Jesu , W: S itzu n g sb erich te  e’e r  kngl. 
p reussischen  A kadem ie der W issenschaften  zu Bei lin, B erlin  1904. 195-208; 
H. von S o d e n ,  Die u rsp riing liche G esta lt des V ate ru n ser, W: C hristlichc 
W elt 18 (1904) 218-224; J. H e n s l e r ,  dz. cyt.

68. J. J e r e m i a s ,  a r t. cyt. 141-146.
69. Ks. F. G r y g l e w i c z ,  P ierw o tn y  tekst, a r t. cyt. 20-31.
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micki sposób wyrażania się Chrystusa Pana i św. Mateusza oraz sposób 
pisania św. Łukasza 70.

Najbliższy kontekst formuły „niech uświęca się Imię Twoje” określa 
nam zatem tekst św. Mateusza. Tekst Modlitwy Pańskiej w relacji Ma
teusza ma swoistą strukturę literacką, jest tekstem poetyckim 71. Na ten 
tekst składają się: inwokacja i dwie części wyrażające prośby. Nas in
teresują prośby pierwszej części:

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

Natomiast uzupełnienie trzeciej prośby („jak w niebie tak i na zie
mi”) łącznie z inwokacją tworzy jedną całość, czyli tzw. inkluzję 72. Proś
by posiadają identyczną budowę: czasownik, rzeczownik i zaimek, a każ
de słowo stoi na tym miejscu, które zajmuje jego odpowiednik w zdaniu 
następnym lub poprzednim. Te prośby wzajemnie sobie odpowiadają ja
ka paralelne stychy poezji hebrajskiej. Stąd wnosimy, że uświęcenie 
Imienia Bożego jest związane z nadejściem Jego Królestwa i realizacją 
Jego woli, a wniosek ten znajduje potwierdzenie w tekstach rabinistycz- 
nych 73.

Egzegeci różnie jednak pojmują „przyjście Królestwa Bożego”74. 
J. Bonsirven opiera się na założeniu, że Królestwo Boże zaczęło się 
z chwilą pojawienia się Jezusa i dlatego prośbę o przyjście Królestwa na
leży rozumieć jako błaganie o wzrost już istniejącego. Prośbę uzasadnia 
fakt, że Królestwo jest zwalczane przez siły sprzeciwiające się Bogu, 
a niezmierzona liczba ludzi nie zna jeszcze Boga wcale. Taka sytuacja 
wymaga od człowieka usilnej troski o rozwój Królestwa Bożego Wię
kszość egzegetów w interpretacji omawianej prośby uwzględnia wolę 
ludzką, o ile poddana jest woli Bożej w ten sposób przyczynia się do 
realizacji Królestwa Bożego. Człowiek chcąc realizować Królestwo Boże, 
powinien wypełniać wolę Bożą na ziemi. Ten kierunek reprezentują: 
J. Weiss, W. Bousset, J. M. Lagrange oraz P. Dausch7<i. Natomiast 
J. Schmid i W. Trilling łączą w jedną całość drugą i trzecią prośbę Mo-

70. Por. A u g u s t i n u s ,  Enchirid 116; P. D a u s c h ,  Das Matthausevangelium,
123, M. J. L a g r a n g e ,  Evangile selon saint Matthieu, 124; T. S o i r  on, Die
Bergpredigt Jesu. Eormgeschichtliehe exegetische und theologische Erklàrung,
Freiburg i. Br. 1941, 222; A. D u r a n d ,  Evangile selon saint Matthieu, 103,
A. V a l e  n s in  —  J. H u b y , dz. cyt. 218; A. J o n e s ,  The Gospel of Jesus
Christ according to St. Mattchew, London - 1953, 863.

71. Strukturę literacką Modlitwy Pańskiej badali: w wersji św. Łukasza J. J e r e- 
m ; a s, art. cyt. 142, a w wersji św. Mateusza Ks. G r y g l e w i c z ,  Pierwotnv 
tekst, art. cyt. 28-30.

72. Ks. G r y g l e w i c z ,  j. w. 29.
73. Por. K. L. S t r a c k  —  P. B i 11 e r b e c k, dz. cyt. 1, 419.
74. O drugiej prośbie Modlitwy Pańskiej w aspekcie historycznym pisał ks. 

J. P y t e l  w artykule: Adveniat Regnum tuum. Historia interpretacji prośby, 
Roczniki Teologiczno-Kanoniczne KUL 11 (1964) 57-69.

75. J. B o n s i r v e n ,  Le ragne de Dieu, Paris 1957, 160-161. Por. P. B u z y ,  dz. cyt. 
79; K. S t a a b, Das Evangelium nach Matthàus, 39; H. S c h ii r m a n n, dz. 
cyt. 50-52.

76. J. W e is s  —  W. B o u s s e t ,  Die Schriften des Neuen Testaments. Die drei 
àlteren Evangelien, Gottingen 1917, t. I, 277-278; M. J. L a g r a n g e ,  Evangile 
selon saint Matthieu, dz. cyt. 128-129; P. D a u s c h ,  Das Matthausevangelium, 
125 n.
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dlitwy Pańskiej. Podmiotem działającym w realizowaniu Królestwa Bo
żego jest przede wszystkim Bóg, a następnie człowiek o ile podda je się 
woli Bożej i wypełnia ją 77.

Najbardziej oryginalną interpretację podaje A. Hamman, którego zda
niem w prośbie chodzi o jednorazowe przyjście Mesjasza, poprzez któ
re Bóg realizuje plan zbawienia. Zdaniem autora, wskazuje na to zna
czenie terminu erchomai, od którego pochodzi aoryst eltheto. Erchomai 
w Septuagińcie cdnosi się do Mesjasza i oznacza Jego nadejście oraz 
otwarcie ery zbawienia. Dlatego w prośbie o przyjście Królestwa Bożego 
zamyka się myśl o urzeczywistnieniu przez Boga w stosunku do ludzi 
Jego planu zbawienia 7S.

Interpretacja A. Hammana jest filologicznie poprawna, ponieważ 
poszczególnych prośbach Modlitwy Pańskiej występuje tak zwany 

aoristus complexivus, który odnosi się wprawdzie do faktu jednorazowego, 
ale oznacza, że czynności obejmujące ten fakt trwają przez dłuższy okres 
czasu 7f). Pogląd autora należy jednak uzupełnić o współudział woli czło
wieka w przyjściu Królestwa, na co wskazuje zarówno struktura literac
ka całej Modlitwy jak i wypowiedzi Chrystusa Pana o Królestwie Bożym.

Prośba o przyjście Królestwa Bożego mówi więc, o ciągłej realizacji 
przez Boga planu zbawienia, który realizuje się przy udziale człowieka 
i zmierza do urzeczywistnienia Bożej miłości. Z drugiej zaś strony, na 
podstawie wzajemnych powiązań pomiędzy pierwszą i drugą prośbą Mo
dlitwy Pańskiej, wnosimy że podobnie w prośbie o uświęcenie Bożego 
Imienia chodzi o uwydatnienie idei Bożej miłości, zwłaszcza że Chrystus 
Pan nazywa Boga Ojcem, a więc podkreśla, że istota Boga objawia się 
w pojęciu Ojca.

W ten sposób doszliśmy do wniosku, że Imię Boże uświęca Bóg, gdy 
realizuje swój plan zbawienia oraz człowiek, który w realizacji tego pla
nu współdziała z Bogiem. Całość natomiast zmierza do ukazania miłości 
Boga. Miłość jest zatem istotnym składnikiem uświęcenia i ona najbar
dziej uwydatnia się w słowie hagiadzein, które o tym uświęceniu mówi. 
Nie należy jednak wykluczać także innych składników świętości, które 
Bóg ujawnia, gdy uświęca się Jego Imię jak potęgę, chwałę, czy inne niż 
miłość cechy doskonałości moralnej. Zachodzą one w każdym pojęciu 
świętości, ale w Modlitwie Pańskiej nie są tak uwydatnione jak miłość.

Nasza interpretacja zbliża się do opinii K. Staaba, według którego 
uświęcenie Boga polega na Jego objawieniu się jako Ojca. Natomiast 
pozostali autorowie reprezentują odmienne poglądy.

Mateusz i Łukasz, pisząc o uświęceniu Imienia Bożego skorzystali 
z gotowych formuł, często spotykanych w Starym Testamencie i w śro
dowisku judaistycznym z tym, że termin hebrajski QDS oddali za Sep- 
t.uagintą przez hagiadzein. Zarówno formuła ze Septuaginty jak i po
dobne formuły Mateusza i Łukasza mówią o uświęceniu istoty Boga, ale 
inaczej Ją pojmują. Nowy Testament podkreśla miłość a Septuaginta — 
potęgę i chwałę.

77. J. S c h m id , Das Evangelium nach Matthaus, 105; W. T r i l l i n g ,  dz. cyt. 164.
78. A. H a m m a n, La prière. Le Nouveau Testament, Paris 1961, 95-109.
79. Por. M. Z e r w i c k, Graecitas biblica, Romae 1960, § 255; F. B 1 a s s — A. D e

b r u n n e r ,  Grammatik des neutestamentlichen Griechisch, Gottingen io 
1950, § 332.
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4. Łk 1, 49.
„Ponieważ Potężny (dynatós) uczynił mi wielkie rzeczy, a Jego 
Imię Święte (hagion)” .

E. Nestle, H. J. Vogels oraz K. von Tischendorf stawiają po słowie 
dynatós kropkę i w związku z tym  łączą drugą część w. 49 z w. 50:

„I Jego Imię Święte, a miłosierdzie Jego z pokolenia na pokolenie 
dla tych, którzy się Go lękają”80.

W myśl tej konstrukcji zachodzi paralelizm pomiędzy pojęciem św ię
tości a pojęciem miłosierdzia. Przyjm ujem y jednak pierwszą konstrukcję, 
ponieważ przypomina ona tekst Ps 1C9 (110), 9, w którym potęga Boga 
i Jego święte Imię są synorjimami 81.

K antyk Magnificat wyraża uwielbienie Boga za okazane we Wciele
niu Chrystusa miłosierdzie Boga i za Jego potęgę w rozdawnictwie łask. 
M aryja dostrzega swoją wyjątkow ą rolę we Wcieleniu Chrystusa i dla
tego zapowiada, ze w  przyszłości „narody będą Ją nazywać błogosławio
ną” (w. 48), a interesujący nas w. 49 stanowi uzasadnienie tej przepowie
dni. We w. tym zachodzi typowa starotestamentalna formuła „święte 
Imię Boga” . Zwrot „Imię Boga” jest równoznaczny ze słowem „Bóg” , 
a koncentrują w nim autorowie biblijni w szystko, co chcą powiedzieć 
o istocie Boga tak jak objawia się ona ludziom. W. 49 mówi zatem o św ię
tości całej istoty Boga, ale egzegcci proponują różne koncepcje tej św ię
tości.

R. Asting i J. Huby twierdzą, że świętość Boga polega tu na Jego, 
potędze 82.. F. Hauck, K. Staab i J. Schmid podkreślają raczej wspania 
łość Boga 83, a W. Grundman utrzymuje, że Bóg jako św ięty jest godny 
najw yższej czci religijnej i bojaźni84. Inne elementy świętości Boga 
wskazują: J. Knabenbauer i P. Dausch. Według J. Knabenbauera chodzi 
o ideę miłosierdzia, a według P. Dauscha —  o ideę opozycji Boga do 
grzesznego św ia ta 85. Większość jednak autorów wyróżnia w  pojęciu 
świętości Boga w tekście Łk 1, 49 dwa odcienie: potęgę i doskonałość 
etyczną. Zdaniem więc T. Zahna świętość przejawia się w miłosierdziu 
i we wszechmocy 8B, według M. J. Lagrange’a i C. Lavergne’a —  w naj
wyższym  majestacie i doskonałości etycznej, w której C. Lavergne w y 
różnia m iłość87. Natomiast L. Marchai przyjm uje, że istotną cechą tej 
świętości jest transcendencja Boga 88.

Wobec różnych pojęć świętości Boga u Łk 1, 49 zachodzi konieczność 
zbadania tego tekstu zwłaszcza, że wymienieni autorzy nie zajmują się

80. E. N e s 1 1 e — K. A 1 a n d, dz. cyt. 141; H. J. V o g e ls ,  Novum Testamentum 
Graece, Düsseldorf * 1022, 150; C. de T i s c h e n d o r f ,  Novum Testamentum 
Graece, Lipsiae — Londini 8 1872, 194.

81. Por. J. K n a b e n b a u e r  —  A. M e r k , Evangelium secundum Lucam, Pari
siis 2 1926, 78; M. J. L a g r a n g e ,  Evangile selon saint Luc, Paris* 1927, 52; 
P. D a u s c h ,  Das Lukasevangelium, W: tenże, Die drei âlteren, dz. cyt. 432; 
C. L a v e r g n e ,  Evangile selon saint Duc, Paris * 1932, 23; L. M a r c h a i ,  
Evangile selon saint Luc, Paris 1950, 33; A. V a 1 e n s i n — J. H u b y , dz. cyt. 
22; I. M. B o V e r, Novi Testamenti Biblia Graeca et Latina, Matriti * 1953. 
169. A. M e r k ,  dz. cyt. 191.

83. F. H a u c k ,  Das Evangelium des Lukas, Leipzig 1934, 29; K. S t a a b ,  Das 
Evangelium nach Lukas, Würzburg 1956, 19; J. S c h m id ,  Das Evangelium 
nach Lukas, Regensburg 3 1960, 46.
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specjalnie tym problemem, lecz tylko na marginesie innych zagadnień. 
W tym celu zwrócim y uwagę na tekst Psalmu, który jest we w. 49 zacy
towany, następnie zbadamy, co mówi najbliższy kontekst w. 49, a wre^ 
szcie w oparciu o uzyskane wyniki ustalimy treść słowa ha gios.

Ps 109 (110), 9 brzmi: „Święte (hagion) i straszne (foberón) jest Jego 
Imię” . W tekście tym  terminy: hagios i foberós występują synonimicznie, 
zgodnie z semickim paralelizmem. Natomiast cały cytat zamyka rozwa
żania o wspaniałości dzieł Boga, w których objawiła się Jego wielkość 
i potęga. Ta mcc Boga jest w  pojęciu Psalm isty wyrazem  Jego świętości 
i w yw ołuje w człowieku uczucia bojaźni i strachu. W Magnificat tekst 
Psalmu uległ drobnej modyfikacji, ponieważ określenie foberós jest za
stąpione przez dynatós. W wyniku tego świętość Boga jest tu przedsta
wiona jako Jego potęga, która przejawia się w dokonywaniu „wielkich 
rzeczy” . W przeciwieństwie zaś do Ps 109 (110), 9 moc Boża nie przera
ża, ale w yw ołuje uczucia radosne i przyciągające do Boga, ponieważ 
objawieniu się potęgi towarzyszy miłosierdzie. Stąd w kontekście kan
tyku Magnificat słowo foberos wydawało się nieodpowiednie.

Potęga, o której mówi w. 49 okazała się w dokonaniu przez Boga 
„wielkich rzeczy” , w których Maryja ma udział. Mówi o tym  Gabriel 
w scenie Zwiastowania i Elżbieta przy powitaniu z Maryją.

Archanioł ogłasza zbliżające się narodzenie oczekiwanego Zbawiciela 
i płynące z tego faktu konsekwencje, jak odziedziczenie przez Mesjasza 
„tronu Dawida” , wieczne posiadanie nieskończonego Królestwa oraz dzie
wicze poczęcie Jezusa w łonie Maryi. Dokonanie tych faktów przekracza 
naturalnie możliwości, może je sprawić tylko nadprzyrodzona interwen
cja Boga, dla Którego „nie ma rzeczy niem ożliwej” (Łk 1, 31-35).

Interwencja Boga ma miejsce również podczas spotkania Elżbiety 
z M aryją i powoduje prorocze słowa św. Elżbiety oraz poruszenie się 
„dzieciątka w jej łonie” (Łk 1, 41-45). Potęga przejawia się zatem w  oko
licznościach towarzyszących Wcieleniu Chrystusa, przez które Bóg zmie
rza do Odkupienia ludzkości i tym  samym objawia swoją dobroć i m iło
sierdzie.

Potęga i miłosierdzie Boga objawia się z koleji w rozdawnictwie łask 
„bojącym się Boga” , „pokornym ” , „pragnącym ” oraz w skierowaniu 
swej siły przeciw „pysznym ” , „potężnym władcom” , „bogatym ”89. Bóg 
objawiając swą potęgę wobec wymienionych ludzi, kieruje się określo
nymi względami. A by stwierdzić, jakie to są względy należy ustalić 
treść powyższych terminów. Mają one na pewno znaczenie semickie, 
ponieważ dużą część kantyku Magnificat stanowią cytaty Starego Tes
tamentu, które nadają kantykowi specyficzny, semicki k o lo ry t90.

W księgach Starego Testamentu „bojący się Boga” , „pokorni” i „pra
gnący” , to kategoria tak zwanych ludzi „ubogich” , ale ubóstwo ma tu

84. W. G r u n d m a n n ,  Das Evangelium  nach Lukas, Berlin 2 1963, 65.
65. J. K n a b e n b a u e r — A. M e r k ,  Evangelium  secundum Lucam, dz. cyt.

88; P. D a u s c h ,  Das Lukasevangelium , 433.
86. T. Z a h n, Das Evangelium  des Lukas, Leipzig 2 1913, 105.
87. M. J. L a g r a n g e ,  Evangile selon sain t Luc, 48; C. L a  v e r g  n e , dz. cyt. 23.
88. L. M a r c h a i ,  dz. cyt. 33.
89. ww. 50-53.
90. Por. R. L a u r e n t i  n, S tructu re  e t théologie de Luc I — II, Paris 1957, 82-83.
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nie tyle sens ekonomiczny, ile raczej religijno-moralny. „Ubogi” , to 
człowiek w ierny religii i Prawu, cieszący się specjalnymi względami 
Boga i „spraw iedliw y” 91. Odrębną grupę tworzą „pyszni” , „potężni 
W ładcy” i „bogaci” . Są to ci, którzy wyśm iewają się z w iary ludzi po
bożnych, są grzeszni i bezbożni92. Termin „potężni w ładcy” nie zawsze 
posiada sens ujemny, ponieważ określa czasem Boga lub dostojników 
królewskich ale w  kantyku Magnificat znajduje się wśród określeń o tre
ści ujemnej i dlatego oznacza ludzi moralnie złych 9:i.

Skoro Bóg objawia swoje miłosierdzie właśnie dobrym, natomiast 
karze złych, to przez to objawia swoją miłość do dobra moralnego, 
a opozycję do grzechu.

Stwierdziliśm y więc, że pojęcie świętości Boga u Ł k 1, 49 obejmu
je aż trzy cechy: potęgę, miłosierdzie i opozycję do grzechu. Te trzy 
odcienie posiada w tym tekście termin hagios. O potędze i miłości 
mówił T. Zahn, R. Asting i J. Huby —  tylko o potędze, J. Knabenbauer 
o miłości, a C. Lavergne tylko o opozycji do grzechu. Pozostali autoro- 
wie bardzo ogólnie mówią o świętości w tekście Łk 1, 49. Natomiast 
nikt z tych autorów nie dopatrywał się łącznie trzech elementów św ię
tości Boga.
5. J 17, 11 b

„Ojcze Św ięty (hagie) strzeż (tereson) w Imieniu Twoim tych, 
których mi dałeś, aby w jedności byli (pcdobie) jak m y” .

Tekst jest fragmentem tej części Modlitwy Arcykapłańskiej, w któ
rej Chrystus modli się za swoich uczniów 9J. Zbawiciel prosi Ojca, aby 
zachował Apostołów w  jedności, ponieważ mają on,i kontynuować 
w świecie Jego misję. W dalszym ciągu Modlitwy następuje błaganie, 
aby uczniowie nie ulegli powszechnemu złu oraz prośba o ich „uśw ię
cenie w prawdzie” .

Autorowie są zgodni w tym, że wzmianka o świętości Boga jest zwią
zana z prośbą o strzeżenie uczniów i zachowanie ich od złych w pływ ów 
świata, ale samo pojęcie świętości różnie pojmują.

R. Asting sądzi, że kiedy Chrystus nazywa Ojca hagios ma na myśli 
wspaniałość Boga ”3. Do tej opinii zbliża się F. M. Braun, który wska
zuje na ideę transcendencji9,i. Natomiast M. J. Lagrange i A. Durand 
przypuszczają, że chodzi raczej o świętość etyczną, a zwłaszcza o czy
stość Boga. M. J. Lagrange łączy w 11 z w. 17, w którym Chrystus pro
si o uświęcenie uczniów, a uświęcenie to polega na wysiłkach zmierza
jących do uzyskania czystości97. Zdaniem innych autorów, świętość 
Boga przejawia się w Jego opozycji do grzesznego świata, ale T. Zahn, 
F. Tillmann, W. Lauck, J. M. Bover i R. Bultmann nie uzasadniają 
swoich poglądów 9R. Natomiast J. Knabenbauer, W. F. Howard i E. Schick

91. Por. A. G e 1 i n, Les pauvres de Yah-vé, Paris 's 1956, 18- 24. 44. 64 — 72;
A. G e o r g e ,  Pauvre, Dictionnaire de la Bible, Supplément (—DBS) 37 (1962)
387-389. 393-394.

92. Por. A. G e 1 i n, dz. cyt. 46-48; A. G e o r g e ,  art. cyt. 391. 393-394.
93. Por. B a u e r ,  GdW 4Ì3; ZlexGr 342.
94. J  17, 6-19.
95. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 307.
96. F. M. B r a u n ,  dz. cyt. 448.
97. M. J. L a g r a n g e, Evangile selon saint Jean, Paris 1925, 445; A. D u r a n d ,  

Evangile selon saint Jean, Paris -1 1927, 449.
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pow ołują się na frag m en t J  17, 14-17, w k tó ry m  Zbaw iciel prosi Ojca, 
aby  oddzielił uczniów  od św iata  i złych w p ły w ó w 9”.

W. B auer tra k tu je  dw ie prośby  M odlitw y A rcykap łańsk ie j: o s trz e 
żenie uczniów  oraz o ich uśw ięcenie jako prośby, k tó re  w y raża ją  tę  
sam ą m yśl o zabezpieczeniu uczniów  przed kon tak tam i ze św iatem . 
Od tak ich  kon tak tów  m oże zachować uczniów  ty lko  Ojciec, poniew aż 
.Temu p rzysługu je  ty tu ł  „św ięty” , czyli „odm ienny od św;iata” 100. N ato
m iast W. Thiising opiera  się ty lko  na tekście J  17, 11. A u to r zauw aża, 
że w pierw szej części w. 11 C h ry stu s  p rzeciw staw ia siebie i A posto
łów  św iatu , wobec czego do te j m yśli naw iązu je  w d rug ie j części w. 11 
i św iętość Boga p rzedstaw ia  jako  Jego opozycję do św iata. W. Thiising 
podaje n iek tó re  aspek ty  te j opozycji Boga do św iata. G dy Bóg jest 
Św iatłem  i M iłością — św iat jes t dom eną grzechu, nienaw iści i ciem 
ności 101.

Za ty m i poglądam i idzie H. van  den Bussche, k tó ry  tw ierdzi, że 
przedm iotem  m odlitw y C hrystu sa  jes t prośba o zachow anie uczniów  
przed  w pływ am i grzesznego św iata. P rzed  ty m i szkodliw ym i w p ływ a
m i m a ich ochronić potęga Boga, na dowód czego a u to r przy tacza tek s t 
z K sięgi Przypow ieści, k tó ry  cy tu je  za W ulgatą: „Im ję P an a  jest n a j
m ocniejszą w ieżą” (P rzyp  18, 10). H. van den B ussche nie określa 
w praw dzie  dok ładn iej pojęcia św iętości, ale z jego badań m ożna w no
sić, że za najw ażn ie jszą  cechę te j  św iętości uw aża potęgę Boga 102.

A utorow ie podk reśla ją  zatem  różne cechy św iętości Boga w  tekście
17, 11 b jak : potęgę, czystość, czy opozycję do św iata. P oglądy  tych  

au to rów  op iera ją  się jednak  w yłącznie  na podstaw ach, k tó re  n ie w y 
k racza ją  poza tek s t M odlitw y A rcykap łańsk ie j. Z ty ch  w zględów  je 
szcze raz zbadam y sens fo rm u ły  „Ojcze św ię ty ” w e w. 11 b, uw zglę
dn iając  nie ty lko  sam  tek s t M odlitw y, lecz także  inne  tek s ty  św. Jan a .

C h ry stu s  nazyw a Boga św iętym  dlatego, że prosi o „strzeżen ie” 
(terein) u czn ió w  „O jcze św ię ty  (hagie) strzeż (ereson) ...” W skazuje 
to  na zależność cd siebie określeń  hagios i te re in . W obec tego zbadam y 
treść  określenia te re in , poniew aż w skaże nam  ono cechy pojęcia św ię
tości.

T erm in  te re in  w ystęp u je  u św. Ja n a  najczęściej w  tych  m iejscach, 
k tó re  m ów ią o zachow yw aniu  p rzykazań  in’, czy „słów C h ry s tu sa”104. 
C h a rak te ry s ty czn y  jest tu  cy ta t J  14, 21: „K to m a m oje p rzykazan ia  
i strzeże (teron) ich, jest tym , k tó ry  M nie m iłu je . A k to  M nie m iłu je ,

98. T. Z a h n, Das Evangelium  des Johannes, Leipzig 6 1921, 610; F. T i 11 m a n n, 
Das Johannesevangelium , Bonn 1931, 296; W. L a u c k ,  Das Evangelium  und 
die Briefe des heiligen Johannes, F reiburg  i. Br. 1941, 397; J. M. B o v e r, 
Com entario al Serm on de la Cena, M adrid 2 1955, 199; R. B u 11 m a n n, Das 
Evangelium  des Johannes, dz. cyt. 384.

19. J. K n a b e n  b a u e r ,  C om m entarius in Evangelium  secundum  Joannem , Pa- 
ris’is* 1906, 494; W. F. H o w a r d  — A. J. G o s s i p .  The Gospel according 
to St. John, New York 1952, 747; E. S c h i c k ,  Das Evangelium  nach Johan 
nes, dz. cyt. 150.

100. W. B a u e r ,  dz. cyt. 198-199.
101. W. T h i i s i n g ,  dz. cyt. 38 n.
102. H. van den B u s s c h e ,  Le discours d adieu de Jésus. Com m entaire des cha

pitres 13 à 17 de l’évangile selon sain t Jean , Maredsous 1959, 146.
103. Por. J  14, 15 15, 10.
104. Por. J  14, 23 1 J 2, 4-5.
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umiłuje Go Ojciec mój i Ja go miłować będę” . Motywem zachowywa
nia przykazań jest miłość człowieka do Boga, którą Bóg nagradza swo
ją miłością do niego. W najbliższym kontekście J 14, 21 znajduje się 
również przykazanie wzajemnej miłości pomiędzy lud źm i103. Z całości 
zaś wynika, że zachowywanie przykazań, zwłaszcza nakazu wzajem 
nej miłości jest podstawą zjednoczenia człowieka z Bogiem. Kto strze
że przykazań, ten trwa w miłoścj Bożej. Tę samą myśl, lecz w  odmien
ny sposób wyraża J 17, 11 b. Chrystus Pan prosi Ojca, aby strzegł 
uczniów, czyli, aby ich zachował we wzajemnej miłości i w zjednocze
niu z Bogiem. Wszystko to wskazuje, że w słowie tcrein zawiera się 
idea miłości.

Jeszcze jedną cechę tego terminu wskazuje 1 J 5, 18: „Ten, który 
jest z Boga zrodzony trzym a się (terei) Go, a Z ły  go nie dotyka” . Cza
sownik terein oddany jest w tym tekście za ks. F. Gryglewiczem  przez 
słowo „trzym ać się” . Ponieważ to wyrażenie lepiej w tym  tekście w y 
raża wysiłek wiernych, potrzebny do tego, aby trwać w zjednoczeniu 
z Bogiem. Wzajemna zaś współpraca Boga i człowieka w ytwarza tak 
silne zjednoczenie, że szatan nie ma już na wiernych żadnego w p ły
wu 106. W ysiłku wymaga również zachowywanie przykazań, aby trwać 
w miłości i zjednoczeniu z Bogiem. Stąd W. Thiising twierdzi, że O j
ciec „strzegąc” uczniów w braterskiej miłości i w zjednoczeniu ze so
bą, będzie im udzielał odpowiedniej siły, która ułatwi to trwanie 
w  m iłości107.

Termin terein uwydatnia więc dwie cechy: miłość i wysiłek, ale 
w tekście J 17, 11 b raczej wyraża ideę miłości, na co wskazują dwa 
zwroty: „aby byli w jedności (podobnie) jak m y” oraz „strzeż ich 
w Imieniu Twoim (en tó onómati sou)” , czyli: „zachowaj w prawdzi
wym poznaniu Boga jako miłości” .

W. Bauer i J. Huby, a ostatnio również C .-K . Barret oraz R. Bult- 
mann nadają przyimkowi en znaczenie instrumentalne i tekst tłumaczą 
w  następujący sposób: „strzeż ich przez Twoje Imię” . Autorowie ci 
powołują się przy tym na Septuagintę, która hebrajskie „przez Twoje 
Imię” oddaje przy pomocy przyimka en. Nadto R. Bultmann twierdzi, 
że skoro w Starym  Testamencie Imię Boga jest synonimem siły, to 
wobec tego strzeżenie uczniów ma polegać na udzielaniu im przez 
Boga odpowiedniej siły do wytrwania inR. W księgach Nowego Testa
mentu spotykamy instrumentalne znaczenie przyimka en, ale zależy 
ono zawsze od kontekstu 109. Natomiast w naszym wypadku Imię Bo
ga, to —  nie potęga, ale zgodnie z całym kontekstem Modlitwy A rcy- 
kapłańskiej —  istota Boga jako Ojca. Cytat J 17, 11 b nie ukazuje 
nam więc potęgi Boga, ani Jego opozycji do świata jak utrzym uje 
większość autorów, ale takie pojęcie świętości Boga jako Ojca, w  któ-

105. J  15, 12.
106. Ks. F. G r y  g l e w i c z ,  L isty , 429.
107. W. T h i i s i n g ,  dz. cyt. 90.
108. W. B a u e r ,  Das Johannesevange lium . 198; J. H u b y ,  Le d iscours de Jésus, 

116; C. K. B a r r e t ,  T he G ospel accord ing  to  St. John . A n in tro d u c tio n  w ith  
com m entary  and  notes on the G reek te x t, London, 1960, 423; R. B u l t m a n n ,  
Das E vangelium  des Johannes, 385.

109. P or. W. Z e r w i e  k, G raec itas  b ib lica , § 119; F. B l a s s  — A, D e b r u n n e r ,  
dz. cyt. § 195.



POJĘCIE ŚWIĘTOŚCI BOGA 127

ry m  na jbardzie j u w y d a tn ia  się m iłość. P rzy m io tn ik  hagios m a więc 
odcień miłości.

O m aw iany tek s t je s t podobny do nakazu  św iętości z K pł 11, 45, 
k tó ry  jes t d w ukro tn ie  pow tórzony w N ow ym  T estam encie: „Bądźcie 
św iętym i, bo J a  (jestem ) św ię ty ”110. U św. Ja n a  nakaz ten  m a form ę 
dep reka tyw ną . C h rystu s zw raca się do O jca jako św iętego z prośbą, 
aby zachow ał uczniów  w jedności, jak a  łączy Go z Ojcem : „aby byli 
w jedności (podobnie) jak  m y ”. Św iętość Boga, k tó ra  p rze jaw ia  się 
w  m iłości ma zatem  być dla uczniów  nie ty lko  pomocą, ale  i m odelem  U1. 
6. 1 J  2, 20

„A w y  nam aszczenie (chrism a) m acie od Św iętego (tou Hagiou) 
i w szyscy posiadacie w iedzę” .

F. Biischel tw ierdzi, że hagios, to  Bóg, poniew aż w T alm udzie w ie
lok ro tn ie  pow tarza  się Jego  nazw a: „Ś w ięty  niech będzie b łogosław iony”, 
a św. J a n  rzadko m ów i o C hrystusie  jako o św iętym  112. Nie m ożna się 
jed n ak  zgodzić zupełnie z opinią F. Biichsela, poniew aż u św. Ja n a  h a 
gios to nie ty lko  Bóg, ale i C h rystu s P an  113

W edług innych  au to rów  św iętym  w tekście 1 J  2, 20 jest C hrystus, 
poniew aż w zm ianka o nam aszczeniu (chrism a) ko jarzy  się z „N am a
szczonym ”, czyli „C hrystu sem ” , a o Bogu św. Ja n  n igdy  n ie m ówi 
w  ten  sposób !14. N atom iast A. C harue  i ks. F. G ryglew icz p rzypuszcza
ją, że św. Ja n  celowo użył w yrażenia , k tó re  m oże być podw ójnie rozu 
m iane i jednocześnie chce powiedzieć „Ś w ię ty” i o Bogu i o C hrystusie  
P an u  115.

Ś w ięty  udziela nam aszczenia, a z 1 J  2, 20. 27 w ynika, że nam aszcze
nie da je  w iedzę i poznanie. C h rystu s P an  w swoim  przem ów ieniu  na 
O sta tn ie j W ieczerzy mówi, że tym , k tó ry  udziela w iedzy i poznania 
jest Duch św .110. M ożna więc przy jąć, że u św. Jan a  chrism a (nam a
szczenie) jest m etafo rą  oznaczającą D ucha św., k tó ry  udziela w iedzy 117. 
W edług św. Ja n a  D ucha św. posyła O jc ie c 118, albo Syn B o ż y 119, lub  
w reszcie Syn Boży od O jca 12°. C h ry stu s  jako  Syn Boży ma w szystko 
w spólne z Bogiem  O jcem  121, a w ięc w u jęciu  św. Jana , C h rystu s Pan  
i Bóg stanow ią jedno. Z tych w zględów  jes t m ożliw e, że w 1 J 2, 20 
słowo hagjos oznacza jednocześnie C h rystu sa  i O jca.

110. Mt 5, 48 1 P 1, 16.
111. Por. C. K. B a r r e t ,  dz. cyt. 423.
112. F. B i i c h s e l ,  Die Johannesbriefe, Leipzig 1933, 39.
113. O Bogu zob. J 17, 11 Obj. 4, 8 6, 10; o Chrystusie Obj 3, 7.
114. J. B e l  s e r ,  Die Briefe des heiligen Johannes, Freiburg i. Br. 1906, 56; 

W. V r e d e, Der erste Johannesbrief, Bonn 1932, 160; J. C h a î n e ,  Les Epi- 
tres catholiques, Paris 2 1939, 170; W. L a  u ck , Das Evangelium und die Briefe, 
488; J. B o n s i r v e n ,  Epitres de Saint Jean, Paris 1954, 130; J. R e u s s ,  Die 
katholischen Briefe, Würzburg 1957, 119.

115. A. C h a r u e ,  Les èpitres catholiques, Paris 1951, 533; Ks. F. G r y g l e w i c z ,  
Listy, 378.

116. Por. J 14, 17. 26, 15, 26; 1 J 4, 6.
117. Por. J. Chaîne, dz. cyt. 170; A. C h a r u e ,  dz. cyt. 533; Ks. F G r y g l e w i c z ,  

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 om aw ianym  tekście Im ię Boga jes t zastąpione przez określenie 
hagios, aby zgodnie z sem ickim i pojęciam i w yrazić, że św iętość jest 
isto tną  cechą Boga, a odcienie te j św iętości określi nam  najb liższy  kon
tek s t 1 J  2, 20.

W edług A postoła Hagios udziela nam aszczenia, aby w iern i o trzym ali 
w iedzę o Bogu i nadprzyrodzonych  sp raw ach  i tym  sposobem  różnili 
się od here tyków , k tó rzy  trw a ją  w błędach 122. Do czego zm ierzają  te 
pouczenia św. Ja n  s tw ierdza  w  1 J  2, 20 n: „N am aszczenie, k tó re  o trzy 
m aliście od Niego, w  w as p rzebyw a i n ie po trzebujecie , aby ktoś was 
pouczał, ale Jego  nam aszczenie w as poucza o w szystkim ... pozostańcie 
w  N im ”123.

Pouczenia te  w skazu ją  więc drogę do zjednoczenia z C hrystusem  
P anem  i  z Bogiem  Ojcem , a w  zjednoczeniu  tym  w iern i trw a ją  m im o 
trudności, jak ie  ich spo tykają  w  życiu 124. Z jednoczenie z Bogiem  jest 
tem atem , k tó rem u  św. J a n  pośw ięca osobny frag m en t swego L istu : 1,5- 
-2,5. Je s t ono także podstaw ą w zajem nego zjednoczenia w iernych , sy n o 
n im em  dobrego postępow ania, k tó re  św. Ja n  nazyw a postępow aniem  
„w św ie tle” i p rzeciw staw ieniem  „postępow ania w  ciem ności” 125. C iem 
ność jest sfe rą  działan ia szatana I2,i i złych uczynków  127 oraz sym bolem  
zła 12H. Dlatego człow iek, k tó ry  popełnia zło chroni się przed św iatłem  
a szuka ciem ności 12W. M ożna w ięc uw ażać „ciem ności” za sym bol b łę
du, zła i grzechu 13W. Z jednoczenie z Bogiem  m usi kon trastow ać z g rze
sznym  postępow aniem , poniew aż „Bóg jest św iatłem , a ciem ności w  Nim  
nie m a żad n e j” (1 J  1, 5). W ten  sposób św. J a n  p ragn ie  w yrazić e tycz
ną doskonałość Boga.

Bóg udzielając w ięc w iernym  pouczeń, aby trw ali w  zjednoczeniu 
z Nim, objaw ia sw oją doskonałość e tyczną i dlatego słusznie św. Jan  
nazyw a Go Św iętym  (hagios). S tąd  w nosim y, że te rm in  hagios m a tu  
odcień etyczny  i w yraża opozycję do grzechu i jednocześnie w skazuje 
w ysoki ch a ra k te r  e tyczny  Boga.
7. Obj 4, 8 b

„Św ięty, Św ięty , Św ięty  (Hagios) P an  Bóg W szechm ogący, K tó ry  
był i K tó ry  jest, i K tó ry  p rzychodzi” .

Je s t to w y ją tek  z pochw alnej pieśni na cześć Boga, k tó ra  poprzedza 
sym boliczną cerem onię w ręczenia C hrystusow i opieczętow anej Księgi, 
oznaczającej całkow ite w ładztw o C hrystusa nad św iatem . W te j pieśni

121. Por. J  16, 15.
122. Por. 1 J 2, 22-23.
123. Zam iast drugiej wzm ianki o namaszczeniu (chrisma) w kodeksie S, w prze

kładzie bohajryckim  i u Cypriana jest mowa o Duchu (pneuma), a w kode
ksach 33 255 jest charism a. W yrażenie „jego namaszczenie” (chrisma) lepiej 
jednak harm onizuje z tym, co św. Jan  na początku w. 27 mówi o namaszcze
niu i dlatego przyjm ujem y jako autentyczne słowo chrism a (Por. J. C h a i n e, 
dz. cyt. 174: A. C h a r u e, dz. cyt. 534-535: A. M e r  k, dz. cyt. 776; Ks. F. G r y 

g i  e w i c z, Listv, 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. Łk 22, 53.
129. Por. J  3, 20.
130. Por. Ks. F. G r y g 1 e w i c z, Listy, dz. cyt. 352 n.
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Bóg jest określony kilkom a przym iotam i, a Św iętym  (Hagios) zostaje 
nazw any aż trzykrotnie.

R. Asting tw ierdzi, że słowo hagios w skazuje tu na ideę w spaniało
ści i potęgi Boga 131. Natom iast J. Bonsirven i A. G elin tw ierdzą, że 
om aw iany term in w yraża transcendencję Boga. A. Gelin jako uzasad
nienie podaje, że podobną ideę słowo hagios w yraża  w  paralelnym  tek
ście Izajasza 6, 3, u Ezechiela i w  K siędze K apłańskiej 132. Idea tran
scendencji jest jednak najogólniejszą cechą świętości Boga i zachodzi 
w  każdym  pojęciu Jego świętości, a w  tych  badaniach chodzi o szcze
gółow e aspekty tego pojęcia. W tym  celu zbadam y naprzód paralelny 
tekst Starego Testam entu (Iz 6, 3) oraz n ajb liższy kontekst Obj 4, 8 b.

Izajasz m ówi o Bogu: „Ś w ięty , Ś w ięty, Ś w ię ty  (Hagios) Pan Zastę
pów. Pełna jest cała ziem ia Jego ch w a ły ” . Izajasz ogląda w  w izji Boga 
jako świętego, którego wspaniałość podkreśla cała sceneria: tron w y 
niosły, orszak najw yższych  duchów niebieskich, pozostających na usłu
gach Boga, które nie śm ieją spojrzeć w  Jego oblicze, lecz śpiew ają Mu 
hym n pochw alny o świętości. „Tron B o ży” w  Starym  Testam encie 
i w  pism ach judaistycznych jest zaw sze sym bolem  m ajestatu, panowa
nia i K rólestw a Bożego 133. C ały  opis zm ierza zatem do podkreślenia 
w ielkości Boga, a reakcja Izajasza w skazuje jakiego rodzaju jest ta w ie l
kość Boga.

P ierw szym  w rażeniem , jakie odnosi Prorok jest poczucie grzeszności 
sw ojej i sw ojego ludu, wśród którego m ieszka: „O  ja nieszczęsny, ponie
w aż jestem  zgubiony, bo będąc człow iekiem  i m ając nieczyste w argi, 
m ieszkam  ja wśród narodu o nieczystych ustach, a K róla, Pana Zastępów 
w idziałem  sw ym i oczym i” (Iz 6, 5). Izajasz czuje swoją nieczystość, czyli 
grzeszność, ale specjalnie w ym ienia nieczystość w arg, ponieważ uw ażał, 
że powinien w ziąć udział z Serafinam i w  w ychow aniu świętości Boga, 
lecz przeszkadza mu w  tym  jego grzeszność. Ta spontaniczna reakcja 
Proroka pokazuje, że świętość Boga nie ty lk o  polega na potędze, lecz 
także na Jego w ielkości m oralnej, która tu objaw ia się jako opozycja do 
grzechu. P rzeciw staw ienie świętości Boga grzechow i w yn ika rów nież 
z celu, jaki Bóg postanowił osiągnąć przez prorocką działalność Izajasza. 
Bóg pragnie doprowadzić do surow ego ukarania narodu, ale po to, aby 
ocalała z ogólnego zniszczenia reszta Izraela stała się początkiem  św ię
tego narodu 134.

Bóg sw oją świętością „w ypełn ia  w szystką ziem ię” . W analogiczny 
sposób o św iętości i w ielkości Boga m ówi hebrajska K sięga Henocha: 
„Ś w ięty , Ś w ięty, Ś w ię ty  jest Pan Duchów, On w ypełn ia ziem ię w raz ze 
swoim i D ucham i” (32, 12).

Pojęcie św iętości jakie przedstaw ia Izajasz obejm uje zatem dw a ele
m enty: opozycję do grzechu i potęgę. Te dwa elem enty pokazują Boga 
jako istotę transcendentną w  stosunku do świata. W podobnym kręgu 
obraca się uczestnik apokaliptycznej w izji. W idzi on Boga „Siedzącego

131. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 286.
132. J. B o n s i r v e n  L’Apocalypse, Paris 1951, 139; A. G e l i n .  Apocalypse, Paris 

1951, 610.
133. Por. J. B o n s i r v e n ,  L’Apocalypse, 135; O. A. J a n k o w s k i ,  Apokalipsa 

św. Jana, Poznań 1959, 166.
134. Iz 6, 9-13.

Rocznik T e o log iczn y
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na tronie” , otoczonego istotami duchowymi, które śpiewają pieśń po
chwalną oraz oddają ,.chwałę i cześć, i dziękczynienie”135.

Św. Jan wskazuje jednak wiele nowych szczegółów, których brak 
u Izajasza, a które jeszcze mocniej uwydatniają wielkość Boga. Według 
sw. Jana, Bóg na trenie przypomina swoim wyglądem trzy drogie ka
mienie: jaspis, krwawnik i szmaragd znane już w Starym Testamen
cie i stosowane jako ozdoby pektorału arcykapłana 137 i płaszcza króla 
Tyru 13fl. O. A. Jankowski dopatruje się w tych kamieniach symbolu nie
skończonego w swym bogactwie transcendentnego Piękna 13!l.

Kolejnym szczegółem, który świadczy o wielkości Boga, to wycho
dzące z tronu „błyskawice i głosy, i grzmoty” (Obj 4, 5), jakie towarzy
szyły już teofaniom Starego Testamentu i miały być dowodem panowa
nia Boga nad całą przyrodą 14°. Autor widzi też przed tronem „niby 
szklane morze podobne do kryształu” (Obj 4, 6). „Szklane morze” na
wiązuje do pojęć Hebrajczyków o „wodach górnych” nad trwałym nie
boskłonem, a O. A. Jankowski za H. B. Swetem twierdzi, że „szklane 
morze” jest tu symbolem odległości dzielącej transcendentnego Boga 
od stworzeń 141.

W wizji św. Jana Bóg bardziej zadziwia swą wielkością i potęgą, niż 
w objawieniu, w którym uczestniczył Izajasz, a „chwała Boża” według 
św. Jana nie „wypełnia ziemi” jak u Izajasza, ale znajduje się ponad 
światem i stworzeniami. O ile w tekście Iz 6, 3 termin hagios wyrażał 
w pierwszym rzędzie ideę opozycji Boga do grzechu, to w Obj 4, 8 mó
wi o Jego wspaniałości i potędze.

Na pojęcie świętości Boga w tekście Obj 4, 8 składa się również mo
ralny element. Występuje on w obrazie „tęczy dokoła tronu”. Wzmian
ka o tęczy zachodzi jeszcze w tekście Obj 10, 1. Tęcza jest znakiem zba
wienia, łaski i miłosierdzia zarówno w Starym Testamencie jak i w lu
dowych wierzeniach Babilończyków I42. Podobnie w wizjach św. Jana 
tęcza staje się symbolem miłości i łaski 14:i. Pojawienie się zatem tęczy 
w momencie, kiedy Bóg objawia świętość wskazuje na to, że jednym 
z elementów świętości jest miłość, którą tęcza symbolizuje.

W rezultacie więc na pojęcie świętości Boga w Obj 4, 8 składają się 
dwie cechy: potęga i miłość. Te dwie cechy wyraża termin hagios.

8. Obj 6, 10
„Dokądże, Władco Święty (ho Hagios) i prawdziwy (alethinós), 
nie sądzisz i nie wymierzasz za krew naszą kary tym, co mieszka
ją na ziemi”.

135. Obj 4, 9.
136. O bj. 4, 3.
137. Por. W j 23, 18.
138. P or. Ez 28, 13.
139. O. A. J a n k o w s k i ,  A pokalipsa, 166, K am ienie w ystępu ją  rów nież w  teofan ii 

w  W j 24. 10,
140. P or. W j 19, 16. Zob. Ks. S. Ł a c h ,  K sięga W yjścia, dz. cyt. 179 n.
141. H. B. S w ete, T he A pocalypse of S t. John , London 1917 (n iedostępne); O. A. 

J a n k o w s k i ,  A pokalipsa, 167.
142. P or. A. J  i r  k u, A lto rien ta lisch e r K o m m en tar zum  A lten  T estam en t, Leipzig 

1923, 27, Ks. S. Ł a c  h, K sięga R odzaju, Poznań 1962, 268.
143. Por. E. B. A l l o ,  S a in t Jean . L ’A pocalypse, P a r is  1933, 68; K. H. R e n g -
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W wizji św. Jana przesuwa się obraz chrześcijan, którzy zginęli „dla
Słowa Bożego i dla świadectwa” (Obj 6, 9), a teraz wołają do Boga jako 
„świętego i prawdziwego” , aby pomścił ich niewinnie przelaną krew.

W przytoczonym tekście termin hagios występuje łącznie z określe
niem alethinós. Takie połączenie spotykamy jeszcze w Obj 3, 7 oraz 
w literaturze apokaliptycznej 144. R. Asting przypuszcza, że obydwa te 
terminy mają wspólną treść. Zdaniem tego autora, w literaturze hel
lenistycznej znaczenie terminu alethinós zbliża się do pojęcia, które w y 
raża określenie theótes, czyli oznacza istotę bóstwa. W Starym  Testa
mencie słowo alethinós wskazuje, że Bóg rzeczywiście istnieje i domaga 
się od ludzi należnego szacunku. Na tej podstawie R. Asting utrzymuje, 
ze w tekście Obj 6, 10 alethinós oznacza Boga, który objawia się ludziom 
i domaga się od nich, aby poznali Jego istotę. Podobnie według R. Astin- 
ga, termin hagios w ystępujący paralelnie do terminu alethinós odnosi 
się do istoty Boga i wskazuje, że Bóg jako św ięty jest nietykalny 14s.

Odmienne poglądy mają T. Zahn i P. Ketter. Według T. Zahna Bóg 
w tym objawia swoją świętość, że już dłużej nie może tolerować nie
sprawiedliwego krzywdzenia wiernych. Natomiast P. Ketter sądzi, że 
świętość Boga przejawia się tu w  karaniu grzechów 14fi.

W myśl tekstu, Bóg jako św ięty ma dokonać sądu nad „mieszkańca
mi ziemi” i o ten sprawiedliwy sąd apelują męczennicy. Zabici chrze
ścijanie nie wskazują przy tym na to, że ich prześladowcy naruszyli 
majestat Boga. Dlatego nie ma słuszności R. Asting, który w tekście 
Obj 6, 10 dopatruje się w pierwszym rzędzie idei nietykalności Boga 
i tę ideę wkłada w określenie hagios. W terminie hagios uwydatnia się 
raczej idea sprawiedliwości Boga. Przez usta męczenników nie przema
wia zatem nienawiść do nieprzyjaciół, bo tej nie dałoby się pogodzić 
z pojęciem świętości Boga, ale poczucie sprawiedliwości i triumfu spra
w y Chrystusa, za którą męczennicy ponieśli śmierć.

Świętość Boga przejawia się następnie w Jego opozycji do mieszkań
ców ziemi, którzy prześladują męczenników. „M ieszkańcy ziemi” 
w  Księdze Objawienia tworzą grupę ludzi, którzy oddają „pokłon Be
stii” , bluźniącej Bogu i Jego Imieniowi, a także ulegają urokom „zna
ków i cudów” dokonywanych przez fałszyw ych proroków 14T. Oni też 
w yrażają swoją radość z powodu śmierci wysłanników Boga 148. Dlatego 
imiona „mieszkańców ziemi” nie są zapisane w Księdze Życia 149 i do
tykają ich plagi oraz klęski zesłane przez Boga 15°. „M ieszkańcy ziemi” 
w pojęciu św. Jana są zatem określeni jako wrogowie Boga i chrześci
jan oraz jako ludzie moralnie źli 151.

s t o r f ,  Iris, TWNT 3, 342 n; J. B o n s i r v c n, L ’Apocalypse, 3 36 ; O. A. J a n- 
k o w s k i ,  Apokalipsa, 166.

144. Hen 1, 3 14, 1. Por. E. L o h m e y e r ,  Die Offenbarung des Johannes, Tiibin- 
gen 1926, 33.

145. R. A s t i n g ,  286-287.
146. T. Z a h n, Die Offenbarung des Johannes, Leipzig 1926, 361; P. K e t t e r ,  Die

Apokalipso, Freiburg 1942, 110.
147. Por. Obj 13, 6-8. 12-14.
148. Por. Obj 11, 6. 10.
149. Por. Obj 13, 8.
150. Por. Obj 8, 13.
151. Por. E. L o h m e y e r ,  Die Offenbarung, 61; A. G e 1 i n, L ’Apocalypse, 614; 

J. B o n s i r v e n, L’Apocalypse, 161-162; O. A. J a n k o w s k i ,  Apokalipsa, 
160. 216.
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Bóg p rzeciw staw iając  się „m ieszkańcom  ziem i” okazuje w ięc nie 
ty lko  sw oją spraw iedliw ość, ale rów nież opozycję do ich grzesznego ży
cia, k tó re  n ie harm on izu je  ze św iętością Boga. S łusznie zatem  u trzy m u je  
P. K e tte r, że w  pojęciu św iętości Boga w Obj 6, 10 na leży  także  w idzieć 
e lem ent opozycji Boga do grzechu.

W rezu ltac ie  w  pojęciu  św iętości Boga w cytow anym  tekście należy 
w yróżnić dw a elem enty : spraw iedliw ość i opozycję do grzechu. Te dw a 
odcienie w yraża  w tekście Obj 6, 10 — hagios.

M ając na uw adze w szystk ie  w ypow iedzi Nowego T estam en tu  o św ię
tości Boga, w yrażone term inem  hagios, stw ierdzam y, że pokazuje  on 
różne cechy te j św iętości. Idea potęgi na jbardzie j w yróżn ia  się w  te k 
ście Łk 1, 49 i Obj 4, 8; idea m iłości u M t 6, 9 (Łk 11, 2) i J  17, 11 b, 
na tom iast u Ł k 1, 49, w  1 P  1, 15-16 i Obj 4, 8 idea m iłości w ystępu je  
jako  dalszy aspek t te rm in u  hagios. W reszcie w 1 P  1, 15-16 i 1 J  2, 20 
w  określen iu  hagios na  pierw sze m iejsce w ysuw a się odcień opozycji 
Boga do grzechu, a w  Obj 6, 10 — spraw iedliw ość. N atom iast form a 
hagió tes w ystęp u je  ty lko  w 2 K or 1, 12 i H br 12, 10, gdzie m a znaczenie 
ogólne: m oralna  doskonałość, nie u w y datn ia jąc  specja lnych  cech te j do
skonałości.

B. Hósios

O kreślenia: hósios —  hosiótes zachodzą w N ow ym  T estam encie ty lko  
k ilk a  razy. T erm in  hósios służy do oznaczenia ludzi 152, C h ry s tu s a 153, 
a w  tek stach  Obj 15,4 i 16,5 — św iętości Boga. H osiótes u Łk 1,75 okre
śla św iętość ludzi, w  tekście  Ef 4,24 zarów no św iętość Boga jak i i ludzi. 
Hósios w  N ow ym  T estam encie łączy się z d ikaios 134 lub  akakos i am ian- 
t o s 155 i m a podstaw ow e znaczenie: św ięty , czyli m iły  Bogu, pobożny 
i w ypełn ia jący  sw oje o b o w iązk i136. B ędziem y badać w  jak ich  odcieniach 
w ystępu je  to  podstaw ow e znaczenie hósios w  ty ch  tekstach , k tó re  odno
szą ten  te rm in  do Boga, a w ięc w Ef 4, 24; Obj 15,4 i 16,5.
1. Ef 4, 24

„Co się tyczy  poprzedniego sposobu życia (trzeba) porzucić da
w nego człow ieka, k tó ry  uległ zepsuciu na sku tek  żądz polegają
cych na fałszu, a odnaw iać się duchem  w w aszym  um yśle i p rzy 
oblec (en tysasthai) człow ieka nowego, stw orzonego w edług w zoru 
Boga (ton k a ta  Theon) w spraw iedliw ości i św iętości praw dziw ej 
(hosióteti)” (Ef 4, 22-24).

Apostoł podkreśla k o n tra s t pom iędzy daw nym  n iem oralnym  życiem  
pogańskim  a now ym  chrześcijańskim , k tó re  zależne jest od p raw dy  za
w a rte j w  Ew angelii i nacechow ane „spraw iedliw ością i św iętością” . To 
now e życie określa  św. Paw eł przy  pom ocy zw rotu: „stw orzone w e
dług  Boga” (kata Theon). Z w rot ten  zachodzi aż trzy k ro tn ie  w 2 K or 
7,9-11 i m a znaczenie przysłów kow e: „po B ożem u”, czyli: zgodnie

152. Por. 1 Tm 2, 8 Tyt 1, 8.
153. Por. Dz 2, 27 13, 35 Hbr 7, 26.
154. Por. Łk 1,75 Ef 4, 24 1 Tes 2, 10.
155. Por. Hbr 7, 26.
156. Por. E. M e in k ę ,  Der platonische und der neutestamentliche Begriff der 

hosiótes, Theologische Studien und Kritiken 57: 1884, 768; ZLexGr 940-942; 
B a u e r ,  GdW 1160.



POJĘCIE ŚWIĘTOŚCI BÒGA 133

z wolą Boga 157. T. K. Abbott stara się ten sam sens zachować równjeż 
w tekście Ef 4, 24 158.

Miejsce to jest jednak bardziej podobne do tekstu Kol 3,9-10:
„Nie okłamujcie się nawzajem jako ci, którzy zwlekli z siebie 
dawnego człowieka z jego uczynkami, a przyoblekli nowego, któ
ry węiąż się odnawia ku głębszemu poznaniu (Boga), według 
obrazu (kat’eikóna) Tego, który go stworzył (tou ktisantos autón)”.

Tekst ten zdaje się nawiązywać do Rdz 1, 26-27, więc słuszniejsze jest 
uzupełnienie zwrotu „według Boga” w Ef 4, 24 przez pojęcie „wzoru”. 
W tym sensie tłumaczy to miejsce M. Meinertz, A. Medebielle i O. A. 
Jankowskj 159.

Świętość Boga jest dla „nowego człowieka” wzorem świętości i no
wego życia. To więc, co można wyczytać o świętości „nowego człowieka” 
w Ef 4, 24 da pewien obraz pojęcia świętości Boga.

Świętość chrześcijańska określa zwrot: „dikaiosyne kai hosiótes”. Ta 
para pojęć występuje już w starożytnym świecie greckim 169 i określa 
sumienne wypełnianie obowiązków, przy czym termin dikaiosyne wska
zuje na obowiązki wobec ludzi, a hosiótes na obowiązki wobec Boga ,61. 
W Septuagińcie dikaiosyne kai hosiótes łączy autor Księgi Mądrości 
w związku z modlitwą o łaskę rządzenia w „sprawiedliwości i świętości 
i wydawania sądów w prostocie duszy” (Mdr 9,3). „Sprawiedliwość 
i świętość” (dikaiosyne kai hosiótes) występują w tym miejscu parâlelnie 
do zwrotu, który mówi o prostocie duszy i jest synonimem doskonałości 
etycznej, która przejawia się w należytym stosunku do ludzi i do Boga. 
Hosiótes określa więc w Mdr 9, 3 miły Bogu sposób postępowania, czyli 
ma sens podobny jak w greckiej literaturze pozabiblijnej.

W Nowym Testamencie poza Ef 4, 24 tylko u Łk 1, 75 zachodzi 
wzmianka o prowadzeniu życia „w sprawiedliwości i świętości” (en ho- 
sióteti kai dikaiosyne) „przed Bogiem”. Jest to wyjątek z hymnu Zacha
riasza, w którym spotykamy podobnie jak w Magnificat wiele śladów 
Starego Testamentu, a znaczenie występującej w tym hymnie termino
logii jest bardzo związane ze Septuagintą. Na tej podstawie można wno
sić, że hosiótes, podobnie jak w Septuagińcie, mówi o prowadzeniu ży
cia doskonałego i podobającego się Bogu. Zdaje się to potwierdzać zwrot 
„przed Nim”162. Niektórzy komentatorzy tekstu Ef 4, 24 dopatrują się 
tego samego znaczenia terminu hosiótes w tym tekście 1<iS, a M. Meinertz,

157. Por. C. S p i c q ,  Deuxième épitre, 353-354.
158. T. K. A b b o t t ,  A critical and exegetical Commentar y on the Ephesians and 

to the Colossians, Edinburgh 4 1922, 138.
159. M. M e i n e r t z ,  Die Gefangenschaftsbriefe, Bonn 1931, 90; A. M e d e b i e l l e ,

Epitre aux Ephesiens, 60; O. A. J a n k o w s k i ,  Listy, 459.
160. Por. P l a t o ,  Protagoras 329 C.
161. Por. G. S c h r e n k ,  Dikaios, TWNT 2, 184; R. Ch. T r e n c h  —  A. D e is  fi

rn a n, dz. cyt. 208; L i d d e l l  —  S c o t t  1261.
162. Por. W. G r u n d m a n n, dz. cyt. 72.
163. Por. R. A s  t i n g ,  dz. cyt. 235; J. H u b y , L ’Epitre aux Ephésiens, P aris's 

1947, 219; M. D i b e l i u s  —  H. G r e e v e n ,  An die Kolosser, Epheser, Tubin
gen 3 1953, 86q C. M a s s o n , L ’Epitre de saint Paul aux Ephésiens, Neuchâtel 
— Paris 1953, 202.
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A. Medebielle i O. A. Jankowski proponują sens ogólniejszy: doskonałość 
moralna 1S4.

Najbliższy kontekst Ef 4, 24, prowadzi jednak do wniosku, że termin 
hosiótes ma tu inny sens, niż w Septuagińcie. Oto „sprawiedliwość i świę
tość” są konsekwencją „przyobleczenia się w nowego człowieka”. Inter
pretacja określenia hosiótes zależy więc od sensu formuły: „przyoblec się 
w nowego człowieka”.

Metafora „.przyobleczenia się” była już znana w Starym Testamencie 
oznaczała tam otrzymywanie duchowych uzdolnień, władz lub upraw

nień 165, ale wzmianka o „przyobleczeniu się w nowego człowieka”, któ
rego życie jaśnieje „sprawiedliwością i świętością” jest czymś nowym. 
U św. Pawła przyobleka się nie tylko „nowego człowieka” , lecz także cnoty 
i nawet samego Chrystusa IG6. Według Apostoła fakt „przyobleczenia się 
w nowego człowieka” pociąga za sobą jako następstwo moralny nakaz 
„oblekania się w cnoty” , które podobnie jak ubranie mają stanowić stałe 
wyposażenie chrześcijanina 1<i7, a przez to składają na jego moralną do
skonałość. Mówiąc zatem o „sprawiedliwości i świętości”, Apostoł ma 
na uwadze moralną doskonałość „nowego człowieka” , która obejmuje
poszczególne cnoty, jakimi powinien odznaczać się chrześcijanin.

W Kol 3, 12-14 św\ Paweł kładzie nacisk na cnoty społeczne „now'ego 
człowieka” jak: serdeczne miłosierdzie, dobroć, pokorę, cichość, cier
pliwość, wzajemne znoszenie uraz i przebaczenie”. Na uwagę zasługuje 
w. 14, który stanowi pointę treściową, nakazując miłość, bez której po
przednio wyliczone cnoty nie mogą się rozwinąć, a tym samym obraz 
chrześcijanina byłby niekompletny: „Na to wszystko zaś (przyobleczcie) 
miłość, która jest więzią doskonałości”. Miłość zdaniem Apostoła pro
wadzi przez to do doskonałości, że łączy.

M. Meinertz, H. Almqvist i E. Lohmeyer twierdzą, że w Kol 3, 14 
miłość łączy wiernych między sobą 168 Poważne racje skłaniają jednak 
do przyjęcia innego rozwiązania : miłość łączy cnoty „nowego człowie
ka”. Już w pismach greckich pojawia się myśl, że pomiędzy cnotami 
istnieje więź, za którą uważano przyjaźń 1G!’. Pojęcie przyjaźni jest bar
dzo bliskie pojęciu miłości. Za rozwiązaniem, że w Kol 3, 14 chodzi 
o miłość, która łączy cnoty przemawia również doktryna św. Pawła, 
zwłaszcza teza Apostoła, że przykazanie miłości zawiera wszelkie inne 17°, 
Miłość wiąże więc i kieruje do doskonałości wszystkie cnoty „nowego 
człowieka” , góruje i wybija się ponad nie 171.

164. M. M e i n e r t z ,  Die Gefangenschaftsbriefe, 90; A. M e d e b i e l l e ,  Epitre 
aux Ephésiens, 60; O. A. J a n k o w s k i ,  Listy, 459.

165. Por. 2 K rn 6, 41 Est 5, 1.
166 O „przyoblekaniu nowego człowieka” zob. Ef 4, 24 Kol 3. 10; o „przyoblekaniu 

cnót — Ef 6, 11. 14 Kol 3, 12; o „przyoblekaniu C hrystusa” — Rz Ì3, 14.
167. Kol 3, 12-14.
168. M. M e i n e r t z ,  Die G efangenschaftsbriefe, 41; H. A l m q v i s t .  P lu tarch  

und das Neue Testam ent, Uppsala 1946, 120 n; E. L o h m e y e r ,  Die Briefe an 
die Philipper, an die Kolosser, G ottingen 1* 1956, 147-148.

169. Por, P l a t o ,  Res 310 A.
170. Por. Rz 13, 10: „Miłość jest doskonałym w ypełnieniem  P raw a”; Gal 5, 14: „Bo 

całe P raw e w ypełnia się w tym  jednym  nakazie: Będziesz miłował bliźniego 
swego jak  siebie samego”.

171. Por. A. M e d e b i e l l e ,  Epitre aux Colossiens, P aris 1951, 122; K. S t a a b, Der 
Brief an die Kolosser, W ürzburg 1954, 58; C. S p i c q, Agape dans le Nouveau Te
stam ent, Paris 1958 n, t. I, 271-274; O. A. J a n k o w s k i ,  Listy, 289-290.
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„Sprawiedliwość i świętość” chrześcijanina oraz jego miłość, to para- 
lelne tematy, o których mówi Apostoł w związku w przyobleczeniem się 
w „nowego człowieka”. Świętość przejawia się zatem w miłości, a wnio
sek ten znajduje potwierdzenie w kontekście.

Po stwierdzeniu mianowicie, że „nowy człowiek” powinien posiadać 
świętość na wzór Boga, św. Paweł wskazuje niektóre praktyczne zasto
sowania tej zasady, a fragment, w którym te zasady są podane zaczyna 
się od dia cum accusativo (dlatego), co podkreśla ścisłą zależność prze
wodnią całego fragmentu jest jedność społeczna i dlatego Apostoł naka
zuje unikać tych wad, które jak kłamstwo, gniew, kradzież i grzechy mo
wy —  rozbijają jedność społeczną. Z drugiej strony św. Paweł nakazuje 
zdobywać cnoty, które jak mówienie pmwdy, praca dla wspólnego dobra, 
wykonywanie dobrych uczynków, moralnie budująca mowa, dobroć i mi
łosierdzie —  tę jedność umacniają. Napomnienie kończy się ogólnym 
wnioskiem: „Bądźcie więc naśladowcami Boga... i postępujcie drogą mi
łości” (Ef 5, 1-2).

Praktyka miłości jest więc naśladowaniem cnót samego Boga i daje 
udział w Jego świętości. Św. Paweł przedstawia ,tu moralną świętość 
Boga, a w pojęciu tej świętości uwydatnia ideę miłcści. Termin hosiótes, 
który określa świętość posiada zatem w tekście Ef 4, 24 odcień miłości, 
która objawia się w dążeniu do jedności.
2. Obj 15, 4

„Panie, któżby się nie bał i nie uczcił Twego Imienia? Bo tylko 
Ty (mónos) Święty (jesteś), bo przyjdą wszystkie narody i padną 
na twarz przed Tobą, ponieważ Twoje wyroki (dikaiomata) stały 
się jawne”

Tekst ten jest fragmentem opisu ukazującego „zwycięzców Bestii”, 
którzy wychwalają sprawiedliwe wyroki Boga, mające się ujawnić 
w klęskach zsyłanych na mieszkańców ziemi. Po tym opisie następuje 
wizja siedmiu plag. W pieśni pochwalnej „zwycięzców Bestii „Bóg jest 
nazwany Świętym, czyli Hósios.

R. Asting nadaje temu określeniu sens etyczny, ale nie precyzuje 
jaki E. Isscl przyjmuje, że hósios = czcigodny 17:I, a T. Zahn twierdzi, 
ze hósios wskazuje na cechę wyższości Boga j onad wszystko, co jest 
skażone 174. Natomiast F. Hauck i O. A. Jankowski dopatrują się w inte
resującym nas określeniu idei sprawiedliwości l75.

Tłumaczenie R. Astinga jest zbyt ogólne, a E. Issala nie ma paralel 
zarówno w słownictwie greckim pozabiblijnym jak i w Sc-ptugińcie. 
Kontekst Obj 15, 4 oraz podobne teksty Starego Testamentu prowadzą 
do innych rczwiązeń.

Pieśń „zwycięzców Bestii’ jest bardzo mocno powiązana ze środowi
skiem Starego Testamentu, na co wskazuje już wzmianka, że jest ona 
równocześnie pieśnią Mojżesza” (Obj 15, 3). Ma ona dużo zbieżności za
równo ze zwycięskim hymnem Mojżesza, który on śpiewał po przejściu

172. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 286.
173. E. I s s e 1, dz. cyt. 36.
174. T. Z a h n ,  Die O ffenbarung . 531.
175. F H a u c k ,  TW NT 5, 491: O. A. J a n k o w s k i ,  A pokalipsa, 232.
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Izrae litów  przez m orze Czerw one 170 oraz z pełną przestróg  p ieśn ią M oj
żesza, k tó ra  zna jdu je  się w  Księdze Pow tórzonego P raw a  32, 1-43.

Szczególne jednak  podobieństw o zachodzi pom iędzy tekstem  Obj 15, 3 
a P w t 32, 1 nn. Na to  podobieństw o w skazuje  zarów no identyczna te r 
m inologia św iętości Boga 177 jak  i zachodzące para le le  tem atyczne: 
w zm ianka o uw ielb ien iu  Boga i zw rot do Boga jako P an a  17S, w zm ianka 
o „spraw iedliw ych i w iernych  drogach Boga”17”, podkreślenie, że Bóg 
jest jedyny  i  poza N im  nie m a innego Boga 18°. Poniew aż w  P w t 32, 4 
hósios w ystępu je  para le ln ie  z określen iem  dikaios (spraw iedliw y), a więc 
w yraża ideę spraw iedliw ości, nasuw a się przypuszczenie, że ze w zględu 
na podobieństw a pom iędzy tekstem  z Księgi Pow tórzonego P raw a  a Obj 
15, 4, te rm in  hósios tę  sam ą ideę zaw iera w tekście Obj 15, 4. P rzy p u 
szczenie to potw ierdza kontekst.

Św. Ja n  uzasadnia świętość Boga w n astępu jący  sposób: „poniew aż 
w yrok i (dikaiom ata) s ta ły  się jaw n e”. O kreślenie d ikaiom ata  m ożna ro 
zum ieć dw ojako: sen tenc ja  sądowa lub  czyny spraw iedliw e jak  w  Obj 
19, 8 1S1. E. B. Allo p rzy jm u je , że d ikaiom ata  w  tekście Obj 15, 4 ma 
znaczenie sen tenc ji sądow ej,a I. R ohr — czynów 182. Poniew aż jednak  
w yrok i Boga uprzedzają  działanie kar, więc sen tencja  łączy się z czy
nem  karzącym , a pojęcie spraw iedliw ości o trzym uje  pełn iejszy  obraz. 
S tąd  za E. L ohm eyerem  i O. A. Jankow skim  w określen iu  dikaiom ata 
łączym y obydw a znaczenia 18;*. Bóg jest zatem  św ięty  (hósios), poniew aż 
jest spraw iedliw y w swoich w yrokach  i czynach. Na tej podstaw ie m o
żem y dopatryw ać się za F. H auckiem  i O. A. Jankow skim  w  term in ie  
hósios idei spraw iedliw ości.

K sięga O bjaw ienia w prow adza jednak  do te rm in u  hósios także nową 
treść  i nowe cechy, jak ich  n ie było w Księdze Pow tórzonego P raw a. 
W pojęciu  św. Ja n a  św iętość Boga ukazu je  się rów nież jako Jego w iel
kość i potęga, poniew aż „w szystkie narody  padną na tw a rz ” przed Bo
giem , k tó ry  olśni je  sw oją św iętością. Tę adoracy jną  postaw ę, pełną lęku 
i bojaźni d la „Im ienia P a n a ” w zm agają jeszcze okoliczności, w jak ich  
Bóg objaw ia sw oją moc i chw ałę, a są to: Aniołowie jako  duchy  otacza
jące m ajesta t Boga, plagi jako p rze jaw  Jego niezw ykłej potęgi oraz „m o
rze szk lane” i ogień — sym bole transcendencji Boga 184.

Ta wielkość Boga jest absolutna, poniew aż w yklucza rów norzędną 
świętość innych  istot, a w skazuje na n ią  słowo m ónos (jedyny, sam). 
Tekst Obj 15, 4 jes t jedynym  m iejscem  Nowego T estam entu , k tó re  
tak  w yraźn ie  podkreśla absolu tną świętość Boga. U św. P aw ła  zn a jd u je 
m y dw a tek s ty  podobne, ale nie m a w n ich  w zm ianki o św iętości Boga: 
Rz. 16, 27 i 1 Tm  6, 16. W Liście do R zym ian  Apostoł stw ierdza, że w y 
łącznie Bogu p rzysługu je  „chw ała na w iek i” , a w Liście do Tym oteusza

176. Por. Wj 15, 1-113.
177. Por. Obj 15, 4 i Pw t 32, 4.
178. Por. Obj 15, 3 i Pw t 32, 3.
179 Por. Obj 15, 3 i Pw t 32, 4.
180. Por. Obj 15, 4 i Pwt 32, 39.
181. Por. G. S c h r e n k ,  Dikaiomata, TWNT 2, 225-226; ZLexGr 321-322.
182. I. R o h r ,  De H ebràerbrief und die Geheime Offenbarung des heiligen Johan

nes, Bonn 1932, 117; E. B. A l lo ,  L’Apocalypse, 251.
183. E. L o h m e y e r ,  Die Offenbarung, 129; O. A. J a n k o w s k i ,  Apokalipsa, 232.
184. Por. Obj 15, 1-2. 6.
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określa Boga w ielom a przym io tam i i nazyw a Go „jednym  (mónos) W ład
cą, K rólem  królów  i P anem  p an u jący ch ”.

Pojęcie św iętości Boga w tekście Obj 15, 4 obejm uje  zatem  dw ie ce
chy: spraw iedliw ość i potęgę. O tę  d rugą  cechę m usim y więc uzupełnić 
pogląd F. H aucka i O. A. Jankow skiego. T rudno  natom iast w ykazać, że 
poąiada cechę wyższości Boga ponad w szystko, co jest skażone jak  tw ie r
dził T. Zahn.
3. Obj 16, 5

„Św ięty  (ho Hósios), (Ty) jesteś sp raw ied liw y , K tó ry  jesteś, K tóry  
byłeś, poniew aż w ten  sposób osądziłeś” .

Zdanie lo w kłada uczestn ik  w izji w  u sta  „Anioła w ód” , k tó ry  rządzj 
ty m  żyw iołem . W w odzie pojaw ia się k rew  jako  ka ra  zesłana na m ie
szkańców  ziem i za „n iew inn ie  p rze laną  k rew  Św iętych  i P ro ro k ó w ” 
(Obj 16, 6). „Anioł w ód” w ielbi w ięc spraw iedliw ość tego w yroku  Boga, 
m im o zniszczenia sw ej dom eny, a ta jem niczy  głos, nazw any  „głosem  oł
ta rz a ” potw ierdza w yznanie  Anioła: „P raw dziw e są Tw oje w yrok i i sp ra 
w ied liw e” (Obj 16, 7).

W tekście Obj 16, 5 Bóg jest określony  słow em  hósios, a p rzym io tn ik  
ten  w ystępu je  z rodzajn ik iem  i zastępu je  Im ię Boga lh’, czyli zgodnie 
z sem ickim i pojęciam i oznacza isto tę Boga. W edług T. Zahna świętość 
Boga w tym  tekście p rze jaw ia  się jako  wolność od grzechu l8(i. R. A sting 
tw ierdzi, że św iętość polega raczej na spraw iedliw ości B o g a 187, 
a F. H auck dostrzega aż dwa aspek ty  św iętości Boga: spraw iedliw ość 
w  sądzie i n ieskazitelność 187a.

T ekst Obj 16, 5 jest podobny do P w t 32, 4 i Ps 144 (145), 17. W oby
dw u w ypadkach , w  Septuagińcie p rzym io ty  Boga hósios i dikaios w y 
s tęp u ją  razem  i m ają  znaczenie synonim iczne. T erm in  hósios jest zatem  
objaśn iony  przez d ikaios i w yraża  ideę spraw iedliw ości. N asuw a się 
przypuszczenie, że św. Ja n  w tym  sam ym  znaczeniu m ów i o Bogu w  Obj 
16, 5. P rzem aw ia zatem  kontekst.

W m yśl tek s tu  Obj 16, 5 Bogu zostaje n adany  ty tu ł hósios ze w zglę
du na w ydanie w yroku  karzącego na „m ieszkańców  ziem i”. W ty m  w y 
roku przejaw ia  się spraw iedliw ość Boża. S łusznie w ięc tw ierdzi 
R. A sting i F. H auck, że pojęcie św iętości Boga polega tu  na Jego  sp ra 
w iedliw ości. T rzeba się rów nież zgodzić z opinią T. Zahna, k tó ry  w  św ię
tości widzi opozycję Boga do grzechu. Bóg bowiem  m an ifestu jąc  sw oją 
spraw iedliw ość w  karze, jak ą  w ym ierza m ieszkańcom  ziem i za grzech 
zabójstw a n iew innych , objaw ia ty m  sam ym  sw ój neg a ty w n y  stosunek  
do erzechu. Św iętości Boga n ie da się w ięc pogodzić z grzechem .

Te dw ie idee: spraw iedliw ość i opozycja Boga do grzechu sk łada ją  się 
na pojęcie św iętości w  Obj 16, 5 i n ad a ją  szczególne odcienie term inow i 
ló sio s .

Hósios ty lk o  w K siędze O bjaw ienia jest określeniem , k tó re  oddaje 
pojęcie św iętości Boga. W tekście Obj 15, 4 m a odcień spraw iedliw ości 
i potęgi, a w Obj 16, 5 — spraw iedliw ości i opozycji Boga do grzechu.

185. Por. M. Z e r  w i e k ,  dz. cyt. § 192.
186. T . Z a h n, Die Offenbarung, 533.
187. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 286.
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W form ie hosiótes interesujące nas określenie znane jest ty lk o  św. P a 
w łow i w  Liście do E fezjan 4, 24 i ma tu sens miłości.

II. ŚW IĘTO ŚĆ BOGA W O K REŚLEN IA C H  W IELOZNACZNYCH

Do w ieloznacznych określeń świętości w księgach Nowego Testam en
tu należą: agathós, akakos, amemptos, amomos, haplous, aspilos, dikaios, 
eilikrines, holókleros i teleios, ale o świętości Boga m ówią tylko dwa ter
m iny: dikaios i teleios.

A. D ikaios
P rzym iotnik dikaios 188 często w ystęp uje w  N ow ym  Testam encie 

w  różnych znaczeniach jako określenie ludzi 18i), Chrystusa 19" i Boga. 
Bóg nazw any jest dikaics pięć razy: w  Rz 3, 26; J 17. 25; 1 J 1, 9; 2, 29; 
Obj 16, 5.

W 1 J 1, 9 czytam y: „Jeżeli w yzn ajem y sw oje grzechy, w iern y (pi- 
stós) jest i sp raw ied liw y (dikaios): cdpuści nam grzech y i oczyści z k a 
żdej niepraw ości” G rzesznik ze sługuje u Boga na karę, jeżeli jednak 
Bóg przebacza grzechy, to zam iast tkazać sw oją spraw iedliw ość karzącą 
objaw ia m iłosierdzie. Słow o pistós zw raca uw agę na w ierność Boga, k tó
ra w  Starym  Testam encie była gw arancją obiecanych przez Boga łask, 
a w  N ow ym  Testam encie podobnie, przypom ina, że Bóg jest w iern y 
swoim  obietnicom  m iłosierdzia i dlatego przebacza grzechy. W term inie 
dikaios nie ma zatem  idei spraw iedliw ości w ścisłym  sensie, ale idea m i
łosierdzia.

W Obj 16, 5 Bóg jest określony term inem  dikaios, ponieważ w ym ie
rzy ł karę tym , k tó rzy  przelali krew  „Ś w iętych  i P roroków ” . N ależy w ięc 
w  określeniu dikaics w idzieć cechę spraw iedliw ości w  ścisłym  sensie, 
której zasadą jest cddać każdem u to, co mu się należy. Tę spraw iedli
wość objaw ia Bóg jako Sędzja, a jest to spraw iedliw ość karząca.

Odnośnie pozostałych trzech tekstów , w  których Bóg jest nazw any 
dikaios, a w ięc: Rz 3, 26; J 17, 25 i 1 J 2, 29 opinie autorów  są podzie
lone, czy term in ten ma sens: św ięty, czy też w yraża jakąś inną cechę 
Boga. Z tych  w zględów  zajm iem y się z kolei om ówieniem  tych tekstów. 
1. Rz 3, 26

„Jego (Chrystusa) ustanow ił Bóg krw aw ą ofiarą przebłagalną 
(która staje się skuteczna dla tych), którzy w ierzą; aby okazać 
sw oją spraw iedliw ość (dikaiosyne) przez odpuszczenie poprzednio 
popełnionych grzechów. (G rzechy te) Bóg znosił cierpliw ie, aby 
mógł okazać sw oją spraw iedliw ość (dikaiosyne) w  obecnych cza
sach: że sam jest spraw iedliw y (dikaios) i uspraw iedliw ia tego, 
kto w ierzy  w  Jezusa”

W Liście do Rzym ian św. P aw eł w ykazu je , że zarówno poganie jak 
i Żyd zi potrzebują zbaw ienia, ponieważ są skłóceni z Bogiem . Na tym

187a. F. H a u c k ,  TW NT 5, 49.
188. P o jęcia zw iązane z te rm in em  dikaios w  N ow ym  T estam encie  obszern ie om a

w ia L. C e r f a u x  — A. D e  s c a m p s ,  Ju s tice  e t Ju stifica tio n , DBS 23 (1949) 
1417— 1510; A. D e s c a m p s ,  Les Ju s te s  e t la  Ju s tice  dans les évang iles e t le 
ch ris tian ism e p rim itif  lo rm is la  doctrine  p ro p rem en t pau lin ienne, Louvain  1950.

189. Por. np. M t 1, 19; 9, 13.
190. Por. np. 1 P  3, 18; Dz 3, 14.
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tle Apostoł omawia dzieło zbawienia dokonane przez Chrystusa na Krzy
żu. Człowiek dostępuje udziału w Odkupieniu przez akt wiary. Tę nową 
sytuację, w jakiej znajduje się skłócony dotąd z Bogiem człowiek, Apo
stoł określa jako stan „usprawiedliwienia przed Bogiem” (dikaiosyne 
Theou), a pojęcie tego usprawiedliwienia obejmuje u św Pawła dwa 
aspekty, widoczne zwłaszcza w tekście Rz 10, 3: „Nie znając sprawiedli
wości Boga, a starając się ustanowić własną, nie są poddani sprawiedli
wości Boga”.

Pierwsza wzmianka o sprawiedliwości Boga wskazuje na dar Boga, 
w którym człowiek uczestniczy, a druga —  na przymiot Boga 191. Po
dobnego ujęcia „sprawiedliwości” można się również dopatrywać w Rz 
3, 26. W tekście tym wyrażona jest myśl, że skoro Bóg objawia swoją 
sprawiediwość, nie tylko sam okazuje się sprawiedliwym (dikaios), ale 
także usprawiedliwia ludzi. Św. Paweł zwraca w tym wypadku na przy
miot sprawiedliwości uwagę, ale wspomina również o czynności, przez 
którą Bóg sprawia, że człowiek staje się sprawiedliwy 192.

Wśród autorów spotyka się różne tłumaczenia, treści i znaczenia 
określenia dikaios. J. Kurzinger widzi tu ideę sprawiedliwości w ścisłym 
sensie, ale nie kryje, że to tłumaczenie natrafia na trudności, ponieważ 
odpuszczenie grzechów w miejsce kary nie harmonizuje z pojęciem spra
wiedliwości w ścisłym sensie. Stąd autor twierdzi, że wprawdzie dikaios 
oznacza sprawiedliwość w ścisłym sensie, ale sens tego terminu przekra
cza znaczenia prawnicze ”13. Bardziej prawdopodobna jest opinia L. Cer
faux, który w określeniu dikaios dopatruje się idei miłosierdzia, a swoje 
wnioski uzasadnia pojęciami Starego Testamentu 1M. Wniosek autora 
jest słuszny, ale nie obejmuje całości, ponieważ analiza tekstu Rz 3, 26 
wskaże jeszcze jedną cechę pojęcia sprawiedliwości Boga.

W 1 Kor 6, 11 św. Paweł łączy pojęcie usprawiedliwienia z pojęciem 
„obmycia” i uświęcenia’ „A niektórzy z was takimi byli (to znaczy do
puszczali się przestępstw i grzechów), ale (teraz) jesteście obmyci (apo- 
lousasthe), uświęceni (hegiasthete) i usprawiedliwieni (edikaiothete) 
w Imię Pana (naszego) Jezusa Chrystusa” Trzy czasowniki występujące 
w aoryście wskazują, że mamy do czynienia z czynnością jednorazową, 
a nie stopniową, to znaczy, że wraz z „obmyciem” następuje usprawie
dliwienie i uświęcenie.

„Obmycie” w 1 Kor 6, 11 podobnie jak w Ef 5, 26 wskazuje na 
chrzest 194, a w Liście do Rzymian św. Paweł wyjaśnia, że przez przyję
cie chrztu następuje odpuszczenie grzechów 195. W konsekwencji tego 
wraz ze chrztem człowiek zostaje usprawiedliwiony przez Boga i uświę
cony. Skoro więc dikaios oznacza człowieka usprawiedliwionego, czyli 
świętego jak Bóg, a świętość ta polega na odpuszczeniu grzechów, to 
w określeniu dikaios występuje idea świętości, której szczególną cechą

191. Por. L. C e r f a u x  — A. D e s c a m p s ,  Justice, art. cyt. 1488, O. A. J a n 
k o w s k i ,  Listy 150.

192. Por. J. K u r z i n g e r ,  Der Brief an die Romer, Würzburg 1951, 21.
193. Tamże 21.
194. Por. C. S p i c q, Première épitre aux Corinthiens, Paris 1951, 210; O. A. J a n- 

k o w s k i. Listy, 484-485.
195. Rz 6, 1-12.
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Rz 3, 25, w myśl którego owocem usprawiedliwienia jest odpuszczenie 
jest opozycja do grzechu Wniosek ten potwierdza również tekst 
grzechów. W yraźne przeciwstawienie sprawiedliwości grzechowi znaj
dujem y również w  2 Kor 6, 14: „Cóż bowiem za uczestnictwo sprawie
dliwości (dikaiosyne) z grzechem (anomia)?” .

W pojęciu sprawiedliwości Boga, o jakiej mówi tekst Rz 3, 26, a któ
re jak stwierdziliśm y jest synonimem pojęciem świętości, znajduje się 
nie tylko element negatyw ny —  opozycja do grzechu, lecz także element 
pozytywny. Zwrócił na to uwagę A. Viard i M. J. Lagrange li)7. A. Viard 
powołuje się w  swoim dowodzeniu na tekst Rz 3, 23 i paralelne miejsce 
w  literaturze judaistycznej W tekście Rz 3, 23 czytamy, że grze
sznicy, którzy potrzebują usprawiedliwienia znajdują się w sytuacji, 
W której są pozbawieni „chw ały Bożej” (tes dókses). Stąd zdaniem auto
ra „chwała Boża” jest synonimem sprawiedliwości i stanowi jej pozy
tyw ny aspekt.

Niektórzy egzegeci próbowali określić, czym jest ta „chwała Boża” . 
J. Kiirzinger rozumie przez nią łaskę Bożą, a W. Schmidt —  Jego 
wspaniałość, w której człowiek usprawiedliwiony ma u d zia ł1!)9. Te opi
nie mają wprawdzie uzasadnienie w doktrynie św. Pawła, ale nie liczą 
się z kontekstem Listu do Rzymian. Apostoł kilkakrotnie podkreśla, że 
„chw ała” , która jest udziałem chrześcijan należy do przyszłości 20°. Skoro 
więc św. Paweł mówi, że grzesznik pozbawiony jest tej chwały (hyste- 
rountai tes dókses tou Theou), to chce przez to powiedzieć, że nad grze
sznikiem nie objawia się „chwała Boża” . Myśl tę potwierdza tekst Rz 
3, 25 n: kiedy Bóg usprawiedliwia grzesznika —  manifestuje swą spra
wiedliwość. W Rz 3, 23 chodzi zatem nie o łaskę, nie o sprawiedliwość, 
ale o tę „chw ałę” , o której wiele mówi Stary i Nowy Testament, a w  któ
rej pojęciu zawiera się element potęgi i wielkości Boga 20'.

Pojęcie sprawiedliwości Boga w  tekście Rz 3, 26 obejmuje zatem trzy 
aspekty: opozycję do grzechu, miłosierdzie i potęgę. Te trzy odcienie 
świętości wyraża więc termin dikaios, ale spośród nich najbardziej uw y
datnia się opozycja do grzechu.
2. J 17, 25

„Ojcze sprawiedliwy (dikaie), a świat Cię nie poznał, natomiast 
Ja poznałem Ciebie i oni poznali” .

Fragment Modlitwy Arcykapłańskiej Chrystusa, obejmujący ww. 
20-26 przekazuje modlitwę Zbawiciela za przyszłych uczniów. Przedmio
tem tej prośby jest jedność uczniów (21-23), pragnienie, aby w  nagrodę 
za utrzymanie jedności znaleźli się przy Chrystusie (24) i wreszcie,

196. Por. ZLexG r 316; H. W. S c h m i d t ,  Der Brief des Paulus an die Romer, Berlin 
1963, 70.

197. M. J. L a g r a n g e ,  Epitre aux  Romains, Paris 4 1931, 132-133; A. V i a r d, Epitre 
aux  Romains, P aris  1951, 57.

198. „W tym  momencie otw arły się moje oczy. Byłam naga i pozbawiona spraw ie
dliwości, w którą  byłam  odziana, dlatego płakałam  i mówiłam do węża. 
... dlaczego pozbawiłeś mię chwały, w którą byłam  odziana?” (Apok Mojż 
20, 21).

199. J. K i i r z i n g e r ,  Der Brief an die Romer, 21; H. W. S c h m i d t ,  dz. cyt. 67.
200. Por. np. Rz 8, 18, 21.
201 Por. G. K i t t e i ,  Dóksa, TWNT 2, 246-247. 251; G. M o 1 i n, H errlichkeit, Bi- 

beltheologisches W órterbuch (hrsg. J. B. Bauer) 408-408.
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aby odznaczali się taką  m iłością, jaka  zachodzi pom iędzy Ojcem  i Synem  
(25-26). W dw u osta tn ich , w ierszach n astępu je  przeciw staw ien ie  Boga 
św iatu , k tó ry  w  zw iązku z ty m  zostaje nazw any  dikaios, czyli sp raw ied li
wy, ale  o jak ie  pojęcie spraw iedliw ości Boga chodzi w  ty m  tekście, au to - 
row ie m ają  różne zdania.

N ajw ięcej au torów  m ówi o spraw iedliw ości Boga, na m ocy k tó re j Bóg 
oceni w ysiłk i uczniów  i udzieli im  nagrody  2(>2. In n i znow u tw ierdzą, że 
chodzi raczej o spraw iedliw ość karzącą, k tó rą  Bóg objaw i, gdy  będzie 
k a ra ł w ystępk i św ia ta  m . E. Schick szerzej po jm uje  tę  spraw iedliw ość 
i u trzym uje , że chodzi zarów no o nagrodę dla uczniów  jak  i o k a rę  dla 
św ia ta  204. Część egzegetów  za M. J. L ag range’em  spraw iedliw ość Boga 
widzi ty lko  w e w łaściw ej ocenie św ia ta  i uczniów  203. Do ty ch  poglądów  
naw iązu je  F. M. B raun: poniew aż Ojciec jes t spraw iedliw y, w ięc w y słu 
cha Syna, k tó ry  prosi o zjednoczenie uczniów w m iłości 206.

W e w szystkich w spom nianych  in te rp re ta c jac h  pojęcia sp raw ied liw o
ści w  tekście J  17, 25 spraw iedliw ość jes t rozum iana w ścisłym  sensie: 
oddać każdem u, co m u się należy. Od ty ch  poglądów  odróżn ia  się J . H u
by, w edług  k tó rego  nie chodzi o spraw iedliw ość w  ścisłym  sensie, ale 
o m iłość 207. O ryg inalne  w y jaśn ien ie  podaje także F. T illm ann  i W. Thii- 
sing. W edług tych  au torów  w pojęciu spraw iedliw ości u J  17, 25 zaw iera 
się cecha zw ycięstw a. Spraw iedliw ość objaw ia się bowiem  jako triu m f, 
poniew aż C hrystu s w ykonał polecenie O jca i za to został „uw ielb iony” . 
Zdaniem  F. T illm anna zw ycięstw o Boga objaw ia się rów nież w uczniach, 
k tó rzy  p rzy ję li naukę  C hrystusa  P ana  i w  przekonaniu  n iew iernego 
św iata  o konieczności w ia ry  w  C hrystu sa  20H.

Pow yższe in te rp re ta c je  są ściśle zw iązane z m yślą teologiczną św. 
Ja n a  i p rzew odnim i ideam i M odlitw y A rcykap łańsk ie j, ale nie uw zględ
n iają  jej s tru k tu ry  literack ie j.

Z auw aża się m ianow icie podobieństw a, pom iędzy tą  częścią M odlitw y, 
w  k tó re j C h ry stu s  w staw ia się za uczniam i (ww. 6-19) a osta tn ią , w  k tó 
re j prosi za przyszłym i uczniam i (ww. 20-26). Oto n iek tó re:

We w. 10 czytam y: „w szystko m oje jes t Tw oim , a Tw oje m oim ”, 
czem u odpow iada w. 22 „Ja  w nich, a Ty we m n ie”. Opozycję Boga do 
św ia ta  podkreśla ją  ww . I l a  i 25. W. 11 b w yraża  prośbę C hrystu sa  o jed 
ność uczniów  na w zór w ięzi pom iędzy C hrystusem  a Bogiem  Ojcem , 
o we w. 22 jes t zupełn ie podobna m yśl: „aby stanow ili jedność, jak  m y 
jesteśm y  jednością” . W e w. 14 C hrystu s s tw ierdza, że p rzekazał uczniom  
naukę Ojca, a w e w. 26 m ówi: „objaw iłem  im  Im ię T w oje” . W reszcie

202. Por. J. K n a b e n b a u e r  — A. M e r k, Com m entarius in Evangelium  secun
dum Joannem , 503; T. Z a h n ,  Das Evangelium des Johannes, 616; 
G. S c h r e n k ,  TWNT 2, 190; H. van den B u s s c h e, Le discours, 155; A. W i- 
k e n h a u s e r ,  Das Evangelium nach Johannes, 311; R. B u 11 m a n n, Das 
Evangelium des Johannes, 399.

203. Por. A. D u r a n d ,  Evangile selon saint Jean, 457; W. F. H o w a r d  — A. J. 
G o s s i p ,  dz. cyt. 751.

204. E. S c h i c k ,  dz. cyt. 153.
205. Por. M. J. L a g r a n g e ,  Evangile selon saint Jean, 452; J. M. B o v e r, dz. cyt. 

231; C. K. B a r r e t ,  dz. cyt. 429.
206. F. M. B r a u n ,  dz. cyt. 452.
207. J. H u b y ,  Le discours, 123.
208. F. T i l l m a n n ,  dz. cyt. 301; W. T h ii s i n g, dz. cyt. 128-126.
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w obydwu częściach Bóg otrzymuje odpowiednie tytuły: we w. 11 b —- 
hagios, we w. 25 —  dikaios.

Na podstawie tych podobieństw można przyjąć, że również terminy 
hagios i djikaios, którymi określa Chrystus Boga w obydwu częściach są 
podobne i mają znaczenie synonimiczne. Słowo dikaios wobec tego nie 
mówi o sprawiedliwości, ale o świętości 209.

Aby stwierdzić jakie cechy świętości Boga podkreśla tekst J 17, 25, 
musimy zwrócić uwagę, że w tekście tym Bóg jako święty (dikaios) jest 
przeciwstawiony światu: „Ojcze sprawiedliwy (dikaie) a świat Ciebie nie 
poznał”. W tym przeciwstawieniu Boga światu należy szukać właściwych 
cech Jego świętości i tym samym właściwych odcieni terminu dikaios.

U św. Jana słowo „świat” (kosmos) posiada różne znaczenia. Naprzód 
mówi o ziemi i planetach jako dziele Stwórcy 2,fl. Z kolei Apostoł nazy
wa światem teraźniejszy okres ludzkości w stosunku do przyszłego, 
eschatologicznego, ten świat Chrystus odkupił a Bóg umiłował 211 Nato
miast św. Jan pomija znaczenie świata, spotykane u autorów greckich, 
dla których kosmos, to —  porządek, harmonia i piękno 212. Najczęściej 
jednak dla śwr. Jana świat jest rzeczywistością przeciwną Bogu. Jest on 
więc w posiadaniu szatana, którego Ewangelista nazywa „Księciem te
go świata”213, świat jest ciemnością, bo przeciwstawia się światłu, które 
przyszło od Boga 2I). Przede wszystkim jednak jest on sferą grzechu i zia 
moralnego, bo właśnie pożądanie ciała, pożądliwość oczu, i rozkosz ży
cia nie jest od Ojca, ale ze świata” (1 J 2, 16). Dnieją się tam tylko złe 
rzeczy 21\ Najbardziej jednak charakterystyczną cechą świata jest jego 
nienawiść do tych, którzy nie chcą należeć do świata, a więc do Chry
stusa i Jego uczniów 21fi.

U św. Jana termin kosmos (świat) ma więc znaczenie etyczne, określa 
domenę grzechu i występuje jako rzeczywistość przeciwna Bogu 217. Do 
tych pojęć nawiązuje zwrot: „Ojcze sprawiedliwy (dikaie)”. Chrystus 
zwraca się do Ojca jako do istoty przeciwnej światu i grzechowi. Z tych 
względów można twierdzić, że określenie dikaios w tekście J 17, 25 po
siada odcień opozycji do grzechu.
3. 1 J 2, 29

,Jeżeli wiecie, że jest sprawiedliwy (dikaios), to poznajecie, że 
również każdy, kto czyni sprawiedliwość (ho poion ten dikaiosy- 
nen) z Niego został zrodzony”.

Dikaios może oznaczać Chrystusa Pana lub Boga Ojca. Na Chrystusa 
zdaje się wskazywać poprzedni w. 28, w którym Apostoł zwraca uwagę 
na sytuację, w jakiej znajdą się wszyscy, gdy Chrystus powtórnie przyj-

209. Por. J. C h a i n e, dz. cyt. 177; A. D e s c a m p s ,  Les Justes, 198.
210. Por. J  6, 14: „Prorok, który miał przyjść na świat”.
211. Por. J  17, 47: „Przyszedłem, żeby świat zbawić” ; zwłaszcza J 3, 16: „Bóg 

tak umiłował świat”
212. Por. H. S a s s e ,  Kosmos, TWNT 868. 873.
213. Por. J 12, 31 14, 30 1 J 4, 4.
214. Por. J 1, 9-10.
2Î5. Por. J  3, 20.
216. Por. J  17, 14: „Świat ich znienawidził, bo nie są ze świata”.
217. Por. W. B a u e r ,  Das Johannesevangelium, 18; B u l  tm a  n n , Théologie des 

Neuen Testaments, Tübingen 1958, 367-368; Ks. F. G r y g 1 e w i c z, Listy, 373.
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dzie na świat. Jego też poleca we w. 22 jako przykład do naśladowania. 
Stąd R. Schnackenburg uważa, że określenie dikaios odnosi się do C h ry
stusa Pana 2I8. Tymczasem we w. 29 jest wzmianka o ,,zrodzeniu z Nie
go” , która nie może być odniesiona do Chrystusa, ponieważ św. Jan ni
gdy nie mówi o „zrodzeniu z Chrystusa” , tylko zawsze o „zrodzeniu 
z Boga”21’1. Poza tym  we w. następnym mówi o „dziecku Bożym ” , a nie 
o „dziecku Chrystusa” . G dyby więc w pierwszej części w. 29 była mowa 
o Chrystusie, a w drugiej o Bogu, to w tym  samym zdaniu mielibyśmy 
dwa różne pcdmioty, co w ydaje się mało uzasadnione. Zmiana podmiotu 
jest natomiast bardziej uzasadniona w dwu kolejno po sobie następują
cych zdaniach. Z tych względów przyjm ujem y, że w 1 J 2, 29 termin 
dikaios określa Boga 22°.

Św. Jan twierdzi więc, że Bóg jest sprawiedliwy (dikaios), a każdy 
kto praktykuje sprawiedliwość upodabnia się do Boga. Wzmianka o prak
tykowaniu sprawiedliwości łączy się z w. 28, w którym Apostoł mówi 
o powtórnym przyjściu Chrystusa i o Jego sądzie. W związku z tym  św. 
Jan nakazuje wiernym  „czynić sprawiedliwość” , aby nie wstydzili się 
w dniu paruzji, że zmarnowali szanse i nie mogą z Chrystusem uczestni
czyć w chwale. Chrystus Pan w momencie paruzji będzie badał całe ży
cie chrześcijan, dlatego określenie „sprawiedliwość” (dikaiosyne) należy 
pojmować jako syncnim życia doskonałego, czyli świętości. Stąd wynika, 
że skoro Bóg, który jest wzorem takiej sprawiedliwości dla wiernych 
został nazwany sprawiedliwym (dikaios), to termin ten mówi o święto
ści Boga jak sądzi większość egzegetów 221.

Nie ma zatem słuszności H. Windisch i M. Kohler, nadając terminowi 
dikaios znaczenie prawnicze. Autorowie ci twierdzą, że w 1 J 2, 29 cho
dzi o sprawiedliwość Boga w  Sądzie Z22.

Autorowie, którzy przyjm ują, że dikaios oznacza świętość widzą 
w jej pojęciu różne cechy. W. Lauck twierdzi, że dikaios ma dwa od
cienie: opozycja do nieczystości i sprawiedliwość w sądzie, natomiast 
P. Zorell i R. Schnackenburg przyjm ują tylko odcień opozycji do grze
chu 223. Nie wszyscy jednak godzą się na to i przyjm ują raczej znaczenie 
ogólniejsze: doskonałość moralna, która polega na posiadaniu wszystkich 
cnót 224.

Odcienia sprawiedliwości w sądzie nie można przyjąć, ponieważ ter
min dikaios nie łączy się z opisem paruzji Chrystusa i dlatego nie ma

218. R. S c h a n c k e n b u r g ,  dz. cyt. 166.
219. Por. J 1, 13 1 J 3, 9.
220. Por. W. V r e d e ,  dz. cyt. 162; J. C h a i n e ,  dz. cyt. 177; C. H. D o d d , The 

Johannine Epistles, New York —  London 1946, 67; A. C h a r u e ,  dz. cyt. 535; 
A. D e s c a m p s ,  Les Justes. 198; H. W i n d i s c h  —  H. P r e i s k e r ,  Die 
katholischen Briefe, 119; J. B o n s i r v e n ,  Epitres de saint Jean, 140.

221. Por. J. C h a i n e .  dz. cyt. 177; W. L a u c k ,  dz. cyt. 490; A. D e s c a m p s ,  
Les Justes, 198; A. C h a r u e ,  dz. cyt. 535; R. S c h n a c k e n b u r g ,  dz. cyt. 
146; J. B o n s i r v e n ,  Epitres de saint Jean, 140; Ks. F. G r y g l e w i c z ,

Listy, 385.
£22. H. W i n d i s c h  —  H. P r e i s k e r ,  Die katholischen Briefe, 119; M. K o h le r ,  

Le Coeur el les Mains. Commentaire de la première épitre de Jean, Nieu- 
chatel 1962, 103.

223. W. L a u c k ,  dz. cyt. 490; R. S c h n a c k e n b u r g ,  dz. cyt. 166; ZlexGr 316.
224. Por. J. C h a i n e ,  dz. cyt. 177; A. D e s c a m p s, Les Justes, 198; A. C h a r u e ,  

dz. cyt. 535.
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słuszności pod ty m  w zględem  W. Lauck. N ależy na tom iast p rzy jąć  d rugą  
cechę św iętości, k tó rą  p roponu je  W. Lauck: opozycję do grzechu. P rz e 
m aw ia za ty m  kon tekst. O to św. Ja n  p rak ty k ę  „spraw ied liw ości” , czyli 
postępow anie w iernych  przeciw staw ia grzesznem u życiu h e re ty k ó w  w e 
ww . 18-26. F rag m en t ten  kończy się następu jącym  stw ierdzen iem : „To 
nap isa łem  do w as ze w zględu na tych , k tó rzy  w as zw odzą” (w. 26). 
N am ow y i z ły  p rzyk ład  here tyków  dzia ła ją  i d latego potrzeba, aby Apo
sto ł w y jaśn ił swoim  w iernym  zasady chrześcijańskiego  postępow ania 
i p rzeciw staw ił m u postępow anie grzeszne.

Poza odcieniem  opozycji do grzechu te rm in  dikaios w 1 J  2, 29 w y 
raża  rów nież doskonałość m oralną, poniew aż p rak ty k a  spraw iedliw ości 
m a być dla C h rystu sa  podstaw ą oceny w  dn iu  paruzji, a w ięc m usi obej
m ow ać całe życie i w szystk ie  cno ty  oraz nakazy  225.

S tw ierdziliśm y zatem , że te rm in  dikaios w  1 J  2, 29 w yraża  dw a 
asp ek ty  św iętości Boga: doskonałość, k tó ra  polega na posiadaniu  w szyst
k ich  cnót i opozycję do grzechu.

M ając na uw adze w szystk ie  trz y  m iejsca Nowego T estam en tu , w  k tó 
ry ch  te rm in  dikaios określa  św iętość Boga, a więc: Rz 3, 26; J  17, 25 
i 1 J  2, 29, stw ierdzam y, że w spólnym  odcieniem  tego te rm in u  jes t idea 
opozycji do grzechu. N adto  w  tekście Rz 3, 26 spo tykam y  jeszcze dw ie 
cechy: potęgę i m iłosierdzie Boga, a w 1 J  2, 29 — ideę doskonałości 
m oralnej, k tó ra  obejm uje  całe postępow anie i w szystk ie cnoty.

B. Téleios (Mt 5, 48)
T erm in  teleios 226 m a w N ow ym  T estam encie  podstaw ow e znaczenie: 

całkow ity , doskonały  227 i w y stęp u je  w  różnych  aspek tach  jako  ok reśle
nie chrześcijan  22s, „Ciała C h ry s tu sa”229 i raz, w tekście M t 5, 48 — Boga: 

„W y zatem  (oun) bądźcie doskonałym i (teleioi), podobnie jak
i wasz Ojciec n ieb iesk i jes t doskonały  (teleios)” .

C y ta t ten  zn a jd u je  się w  K azan iu  na Górze, w  k tó ry m  C hrystu s 
p rzedstaw ił swój p rog ram  m oralny . F o rm u ły  podobne do M t 5, 48 spo
ty k am y  w K siędze K apłańsk iej 11, 45; 19, 2 i 20, 7 n  oraz w  1 P  1, 16, 
ale  M ateusz w  m iejsce w ystępu jącego  tam  te rm in u  hagios zastosow ał 
określen ie  teleios. W tekście M ateusza teleios jest synonim em  słow a h a 
gios i oddaje pojęcie św iętości etycznej.

T. Z ahn w skazu je  dw ie cechy te j św iętości: czystość, czyli wolność 
od grzechu i posłuszeństw o woli Boga 23°. Ten d rug i aspek t podkreśla

225. Por. G. S c h r e n k ,  TWNT 2, 202; Ks. F. G r y g l e w i c z ,  Listy, 385.
226. Dokładniejsze omówienie term inu téleios i jego znaczeń znajduje się w na

stępujących opracowaniach: R. C h. T r e n c h  — A. D e i s s m a n n ,  dz. cyt. 
47-51; C. S p i c q, La perfection chrétienne, W: L ’Epitre aux  Hébreux, Paris 
1953, 214-225; P. J. du P l e s s i s ,  Téleios. The idea of Perfection in the New 
Testam ent, D issertation, Kam pen 1959; R. S c h a n c k e n b u r g ,  Die Vollkom- 
m enheit des C hristen nach den Evangelien, „Theologisches Jah rb u ch ” 1961, 
67-81; W. T r i l l i n g ,  dz. cyt. 166-169; G. D e 11 i n g, Téleios, TWNT 
8, 68-80.

227. Por. G. D e 11 i n g, TWNT 8, 74.
228. Por. np. Jak  1, 4; 1 Kor 14, 20.
229. Por. np. Ef 4, 13.
230. T. Z a h n ,  Das Evangelium  des M atthàus, 255. Por. R. S c h n a c k e n b u  r g, 

Die Vollkommenheit, a rt. cyt. 72.
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też C. Spicq 231. N atom iast R. A sting  i A. D escam ps tw ierdzą, że teleios 
w yraża  doskonałość m oralną, k tó ra  polega na posiadaniu  cnót 232. Inn i 
cgzegeci podk reśla ją  m iłość 233, a J . Schm id łączy te  odcienie i p rzy jm u je  
że określen ie  teleios m ów i o doskonałości całego życia, ale  n a jbardzie j 
uw y d a tn ia  m iło ść 234. P rzypuszczenie  T. Z ahna, że teleios m a odcień 
czystości n ie  zn a jd u je  uzasadnienia  w  tekście, na tom iast idea posłuszeń
stw a  n ie  m oże być odniesiona do Boga, a tek s t m ów i przecież n ie ty lko  
o doskonałości człow ieka, ale  i Boga. Pozostaje  w ięc jako  m ożliw a do 
p rzy jęcia  ta  op(inia, w  m yśl k tó re j teleios ogólnie m ów i o doskonało
ści m oralnej, k tó ra  polega na posiadaniu  cnót. A by stw ierdzić , czy ta  
opinia jest słuszna, zbadam y kon tekst M t 5, 48.

P erykopa  M t 5. 17-48 składa się ze w stępu , w  k tó rym  jes t zapo
w iedź tem a tu  (ww. 17-20) oraz z sześciu an ty tez , op isu jących  udoskona
lenie sześciu przepisów  S tarego  T estam en tu : o gniew ie (ww. 21-26), 
o czystości (ww. 27-30), o m ałżeństw ie (ww. 31-32), o przysiędze (ww. 
33-37), odwecie (ww. 38-42) i m iłości (ww. 43-47). Poszczególne an ty tezy  
sk ład a ją  się z tek s tu  odpow iedniego p raw a S tarego  T estam entu , z udo 
skonalen ia  w prow adzonego przez C hry stu sa  oraz z , ob jaśn ien ia  i p ra k 
tycznych  zastosow ań, z w y ją tk iem  an ty tezy , k tó ra  m ów i o m ałżeństw ie. 
N atom iast w. 48 stanow i zakończenie fragm en tu , a n ie ty lko  an ty tezy  
o miłości. Żadna bow iem  an ty teza  n ie kończy się w nioskiem , a tak a  
ogólna konkluzja  b y łaby  logicznym  zakończeniem  zapow iedzianego 
w e ww. 17-20 tem a tu  o „now ej sp raw ied liw ości” .

Spraw iedliw ość (dikaiosyne) na leży  tu  pojm ow ać zgodnie z duchem  
S tarego  T estam en tu  jako  doskonałość m oralną, k tó ra  polega na zacho
w yw an iu  P raw a, na co w skazu ją  następ u jące  po w. 20 om ów ienia P raw a.

T rudności jednak  nastręcza  p a ra le ln y  tek s t św. Łukasza: „Bądźcie 
m iłosiern i, poniew aż O jciec w asz jest m iło sie rn y ” (6, 36). P rzypom ina 
to  cy ta t 2 Sm  22, 26. Zdanie tak ie  je s t jed n ak  u św. Łukasza zrozu
m iałe, poniew aż E w angelista  om aw ia ty lk o  te  an ty tezy , k tó ry ch  te 
m atem  jes t m iłość. W niosek o m iłosierdziu  bardziej w ięc harm on izu je  
z jego re lacją . P rzy jm u jem y  więc, że w. 48 u M t jest zakończeniem  
całego frag m en tu  5, 17-47 235.

W doskonałości, o k tó re j jes t m ow a w e w. 48 najw ażn ie jszą  ro lę 
odgryw a m iłość, poniew aż m iłości pośw ięcone są aż trz y  an ty tezy . Ta 
doskonałość n ie  m ieści się w  ka tegoriach  S tarego  T estam en tu : „Jeżeli 
w asza spraw iedliw ość nie będzie obfitow ała (perisseuse) bardziej, niż 
uczonych w  P iśm ie i faryzeuszy , n ie w nijdziecie do K ró lestw a n ie 
bieskiego” (M t 5, 20).

D otychczasow a spraw iedliw ość polegała na zachow yw aniu  p rzep i
sów P raw a  i w ten  sposób określa ła  m oralną doskonałość. N ow a sp ra -

231. C. S p i c q ,  La perfec tion , 216.
232. R. A s t i n g ,  dz. cyt. 150; A. D e s c a m p s ,  L es Ju s te s , 197.
233. P or. P . D a  u s c  h, D as M atthàusevangelium , 118-119; D. B u z y ,  dz. cyt. 70-71; 

K. S t  a a b, D as E vangelilm  nach  M atth au s, 37; W. T r i l l i n g ,  dz. cyt. 168-169.
234. J . S c h m i d ,  D as E vangelium  nach  M atthàus, 114.
235. P or. T. Z a h n, Das E vangelium  des M atth àu s, 257; A. D e s c a m p s ,  Les J u 

stes, 120. 197; t e n ż e ,  Essai d ’in te rp ré ta t io n  de M t 5, 17-48. „F orm gesch ich te” 
ou „R edak tionsgesch ich te”?, W: S tu d ia  E vangelica, B erlin  1959, 166; W. T r i l 
l i n g ,  dz. cyt. 166.

10 R ocznik Teologiczny
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wiedliwość ma być wyższa od dawnej. Tę wyższość wyraża termin 
perisseuein, który pochodzi od źródłosłowu perisses i łączy się z obra
zem przekraczania jakiejś miary. W Nowym Testamencie termin ten 
ma zarówno materialne jak i moralne znaczenie23C. Określenie peris
seuein w tekście Mt 5, 48 wskazuje na nowy i głębszy sens nakazów 
moralnych, czyli w dziedzinie doskonałości etycznej —  stan pełniejszy 
oraz wyższy poziom świętości, niż dotąd 23‘.

Wzorem tej nowej świętości jest Bóg. W Bogu też chrześcijanin 
spotyka wszystkie cnoty, których wymaga praktyka Ewangelii. Tę 
ideę doskonałości wyraża termin teleios. Ponieważ jednak w pismach 
Starego Testamentu termin ten mówił o doskonałości w znaczeniu ne
gatywnym: doskonałości niczego nie brakuje238 nasuwa się przypu
szczenie, że w tym samym sensie należałoby termin teleios interpre
tować u Mt 5, 48: Bóg jest doskonały, ponieważ nie brakuje Mu żadnej 
cnoty, a zwłaszcza miłości.

Mateusz we w. 20, gdzie zapowiada temat, używa słowa dikaiosyne, 
natomiast w konkluzji, we w. 48 nie posługuje się terminem dikaios, 
lecz teleios. Oryginalnego terminu domaga się fakt, że w Kazaniu na 
Górze ukazane jest pojęcie doskonałości, przekraczające ramy Starego 
Testamentu.

Określenie teleios zachodzi u św. Mateusza jeszcze w 19, 2. Zba
wiciel proponuje młodzieńcowi, który pyta Go o życie wieczne, dosko
nałe ubóstwo. Jeżeli młodzieniec chce prowadzić życie doskonałe (te
leios) powinien nie tylko stosować się do Prawa, lecz także praktyko
wać całkowite ubóstwo. Przymiotnik teleios wyraża tu ideę zachowy
wania Prawa, ale w stopniu wyższym, niż to miało miejsce w Starym 
Testamencie 23!*. Wzmianka o ubóstwie wskazuje na negatywny odcień 
słowa teleios: doskonałe życie wymaga, aby niczego nie zachować dla 
siebie. W obydwu tekstach Mateusza termin teleios ma podobne zna
czenie i najlepiej się nadawał do wyrażenia nowych pojęć.

WNIOSKI

W Nowym Testamencie tylko więc cztery terminy oddają pojęcie 
świętości Boga: dwa podstawowe —  hagios i hósios i dwa wieloznaczne 
—  dikaios i teleios, ale nie wszyscy autorowie ksiąg Nowego Testamen
tu operują tymi określeniami. Łukasz i Piotr posługują się tylko sło
wem hagios, Mateusz —  hagios i teleios, a Jan i Paweł —  hagios, 
hósios i dikaios.

Hagios mówi o potędze i chwale Boga oraz wyraża szereg cech Je
go etycznej świętości jak: doskonałość, która polega na posiadaniu 
wszystkich cnót, miłość, sprawiedliwość w sądach oraz opozycja do 
grzechu. Najbardziej ogólne znaczenie słowa hagios znajdujemy w 2 Kor 
1, 12 i Hbr 12, 10, bo w tych tekstach ukazana jest tylko ogólna dosko
nałość moralna Boga. Mateusz i Piotr w swoich wypowiedziach o świę-

236. Por. ZLexGr 1044; B a u e r ,  GdW 1290 n; L i d d e l ’1 — S c o t t  1387.
237. Por. A. D e s c a m p s ,  Les Justes, 121-122.
238. Por. C. S p ic q ,  La perfection, 215; G. D e 11 i n g, TWNT 8, 73.
239. Por. V. E, H a’s 1 e r, Gesetz und Evangelium in der alten Kirche bis Origi

nes, Zurich 1953, 22; W. T r i l l i n g ,  dz. cyt. 166.
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tości Boga wskazują wyłącznie na etyczne aspekty tej świętości, Łukasz 
i Jan do cech moralnych dodają pojęcie wielkości i potęgi. Wszystkim 
autorom znana jest idea miłości w określenju hagios; idea opozycji do 
grzechu. Najbardziej ogólne znaczenie słowa hagios znajdujemy w 2 Kor 
tylko u Piotra i Jana.

Treść określenia hagios ulegała rozwojowi. Paweł i Piotr mówią 
o świętości Boga ze względu na wiernych, dla których ta świętość ma 
być wzorem do naśladowania. Natomiast w późniejszych tekstach No
wego Testamentu hagios jest już samodzielnym określeniem Boga. 
Pierwsze pojęcie świętości, które przy pomocy tego terminu podaje Pa
weł jest jeszcze bardzo ogólne i ma charakter etyczny. Etyczny aspekt 
wskazuje też Piotr, ale już bardziej szczegółowo, jest nim opozycja do 
grzechu, sprawiedliwość i miłość. Miłość na pierwsze miejsce wysuwa 
się następnie w Ewangeliach. W Ewangeliach też pojawia się odcień 
potęgi w pojęciu świętości, aby pełny swój wyraz znaleźć w ostatnim 
piśmie Nowego Testamentu —  w Księdze Objawienia. Zawsze jednak 
miłość jest najmocniej akcentowana.

Hósios w świętości Boga najbardziej podkreśla ideę sprawiedliwości, 
ale w  treści tego określenia mieszczą się również inne aspekty jak: po
tęga i chwała, miłość i opozycja do grzechu. Najogólniej moralne cnoty 
z miłością na czele wyraża hósios u św. Pawła, natomiast u św. Jana 
w Księdze Objawienia treść pojęcia, które wyraża ten termin jest znacz
nie szersza.

Dikaios jako przymiot Boga wyraża w Nowym Testamencie ideę mi
łosierdzia, sprawiedliwości karzącej oraz świętości. Najwięcej oryginal
nych aspektów pojęcia świętości, określonego przez dikaios podaje św. 
Paweł; są to: potęga, miłosierdzie i opozycja do grzechu, natomiast 
u św. Jana spotyka się już tylko odcień opozycji do grzechu. Treść ter
minu ulega więc zacieśnieniu.

Teleios wyraża wreszcie etyczną doskonałość Boga, ale w aspekcie 
negatywnym: Bogu nie brakuje żadnej cnoty, a zwłaszcza miłości.

Wśród terminów, którymi posługują się autorowie ksiąg Nowego Te
stamentu, aby wyrazić pojęcie świętości Boga, zauważamy pewne cechy 
wspólne oraz to, co je od siebie dzieli.

Najbardziej zbliżają się do siebie terminy hagics i hósios ze wzglę
du na wspólne cech: potęgę, miłość i opozycję do grzechu. Obydwa sło
wa inaczej jednak akcentują poszczególne elementy świętości. Podczas 
gdy hagios kładzie nacisk na ideę potęgi i miłości, to hósios wyróżnia 
cechę sprawiedliwości. Termin hagios występuje osjem razy, a hósios 
tylko trzy r a z y 210. Forma hagiótes ma treść zbliżoną do dikaios i teleios,

240. M. E. B o i s m a r d  w swoich pracach nad ustaleniem pierwotnego tekstu 
Księgi Objawienia św. Jana przyjął hipotezę dwu podobnych tekstów, które 
powstały w różnych okresach czasu (por. L ’Apocalypse ou les Apocalyp
ses de St. Jean, Revue Biblique 56 (1949) 507-541, Notes sur l ’Apocalypse, Re
vue Biblique 59 (1951) 161-181; L ’Apocalypse, Paris 1950, 9-12). Według 
M. E. Boismarda rozdziały 12-16 należą do tzw. tekstu li, ale są wcześniejsze 
od rozdziałów 4-9, które należą do tzw. tekstu I (por. L. Apocalypse, dz. cyt. 
12). Otóż zauważamy, że w  rozdz. 4-9 św. Jan na określenie świętości Boga 
posługuje się terminem hâgios, a w rozdz. 12-16 w analogicznym opisie 
„Dnia Gniewu Bożego” używa w tym celu słcwa hósios. Terminologia świę
tości zdaje się więc potwierdzać hipotezę M. E. Boismarda.
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poniew aż obydw a te rm in y  ok reśla ją  m oralną doskonałość, ale  w  różny 
sposób. H agiótes i dikaios m ów ią pozy tyw nie o posiadaniu  cnót, na to 
m iast teleios negatyw nie : Bogu n ie b rak u je  żadnej cnoty. H agios m a je 
szcze w spólny  z dikaios odcień potęgi i opozycji do grzechu. G dy jednak  
hagios bardziej uw y d a tn ia  ideę potęgi, to d ikaios — opozycji do grzechu.

Podobieństw a i różnice zachodzą także pom iędzy hósios i dikaios/ 
O bydw a te rm in y  w ystępu ją  razem  w lite ra tu rz e  g reck iej pozabib lijnej, 
w  Sep tuag ińcie  i w  N ow ym  T estam encie  i wów czas dikaios w ystęp u je  
jako  aspek t te rm in u  hósios. N atom iast sam odzielnym  określen iem  Boga 
je s t dikaios trz y k ro tn ie  w N ow ym  T estam encie i m a w ted y  w spólny  
z te rm in em  hósios odcień opozycji do grzechu.

B iorąc pod uw agę całą term ino log ię  św iętości Boga zauw ażam y n a 
s tępu jące  e lem en ty  św iętości: potęga i chw ała Boga, e tyczna doskonałość 
po legająca na  posiadaniu  cnót, neg a ty w n y  stosunek  do grzechu, m iłość 
i spraw iedliw ość, ale  na jm ocn ie j podkreślona jes t m iłość. Św iętość Bo
ga jest Jego najw ażn ie jszą  cechą i stanow i isto tę  Boga, a n ie ty lko  jak iś 
przym io t. D latego jes t ona abso lu tna  i w yklucza podobną u innych  by 
tów . Bóg w pojęciach Nowego T estam en tu  n ie przeraża  ludzi sw oją 
św iętością, k tó ra  p rze jaw ia  się w  potędze, chw ale, czy spraw iedliw ości 
karzącej, lecz raczej p rzyciąga ku  sobie m iłością, co C hrystu s  P an  n a j
lep iej w yraz ił w  pojęciu  „św iętego O jca” .


