Dynamika pojednania z Bogiem w Ps 51

Nagtowek wprowadzajacy Ps 51 przypisuje stowa tej modlitwy Dawidowi, ,,gdy przybyt do
niego prorok Natan po jego grzechu z Batszebg” (w. 2). Usytuowanie Ps 51 w kontekscie zycia
Dawida nie pozbawia tej modlitwy charakteru uniwersalnego i typicznego. W istocie psalm
zapisuje dramat cztowieka, ktory nie tylko wyznaje swoj grzech wobec Boga, ale przyznaje sig¢
rowniez do niemoznosci wyzwolenia si¢ z niego. Dlatego tez wola do Boga, by przyjat jego
wyznanie winy 1 skruche serca, a zarazem uwolnil go od grzechu. Idac tym tropem, Ps 51 pozwala
na podjecie pytania o mozliwos¢ pojednania grzesznika z Bogiem. W jakim stopniu to pojednanie
jest zalezne od Boga, a w jakim wymaga ono konkretnego dziatania cztowieka? Co stanowi punkt
wyjscia na drodze pojednania grzesznika z Bogiem? W jaki sposob Bog usuwa grzech cztowieka?
Kim staje si¢ cztowiek pojednany z Bogiem? Wreszcie pytanie wychodzace poza Ps 51, a
dotykajgce kwestii sakramentu pokuty i pojednania: w czym psalm ten moze by¢é pomocny w
owocnym przezywaniu tego sakramentu?

Odpowiedz na powyzsze pytania wyjdzie od przyblizenia do$wiadczenia grzechu, ktore jest
udzialem psalmisty, nastepnie uwaga skupi si¢ na kwestii przebaczenia rozumianego jako
oczyszczenie i nowe stworzenie, wreszcie ukaze si¢ sytuacje cztowieka pojednanego z Bogiem.

1. Grzech

Pierwsza cze$é psalmu (Ww. 3-11)! zdominowana jest przez stownictwo z pola semantycznego
grzechu. Luis Alonso Schokel widzi tu opis ,krolestwa grzechu”?. Obecno$é grzechu, o ktorej
moéwi psalmista, zdaje sie by¢ wszechogarniajaca, totalna, wrecz absolutna, co moze sugerowac az
dwunastokrotne uzycie terminéw przywotujacych sytuacje grzechu: rzeczowniki hatta’t (ww. 4.5),
hér’ (w. 11), Gwon (w. 11) i pesa® (ww. 3.5) oraz czasownik Aata’ (ww. 6.7.9.11)%. W Biblii
Hebrajskiej terminy te maja znaczenie przede wszystkim religijne 1 etyczne, jednakze warto
zwrécié uwage na ich mozliwe pierwotne — $wieckie znaczenie*, by w ten sposéb odkryé istote
grzechu popelnianego przez czlowieka.

Pierwotny sens rdzenia hata’ mozna znalez¢ w Sdz 20,16, gdzie jest mowa o siedmiuset
wojownikach z Gibea, z ktorych ,,kazdy ciskal z procy kamieniem tak celnie, Zze ani o wlos nie
chybit (/6° yahatr)”, jak rowniez w Prz 19,2: , Kto idzie po$piesznie, rozmija si¢ (26té”) [z droga]®.
Czasownik hata’ opisuje zatem dzialanie cztowieka, ktory rozmija si¢ z celem, chybia, gubi swoj
cel. Przenoszac to znaczenie na plaszczyzng religijna, pierwotny sens czasownika hata’
wybrzmiewa w Pwt 19,16, gdzie jest on synonimem ,,zejscia z drogi, ktorag wyznaczyt Jahwe”.

1 Ps 51 dzieli si¢ na dwie czesci, z ktorych pierwsza (ww. 3-11) eksponuje panowanie grzechu, za$ druga (ww. 12-21)
ukazuje krolestwo taski. Argumenty formalne i treSciowe za takim podziatem Ps 51 przytacza Gianfranco Ravasi, ktory
omawia rowniez krytycznie inne propozycje strukturyzacji pojawiajace si¢ w komentarzach do tego psalmu (por. tenze,
Il Libro dei Salmi (11: 51-100). Commento e attualizzazione [Lettura pastorale della Bibbia], Bologna 81999, 23-29).

2 L. Alonso Schokel — C. Carniti, | Salmi I, Commenti biblici, Roma 1993, 825.

3 Marc Girard analizujac wystapienia powyzszych termindw, zauwaza, iz rdzen hata’ pojawia sie siedem razy w Ps 51,
podobnie jak siedmiokrotnie przyzywa si¢ w psalmie osob¢ Boga jako “élohim (vv. 3.12.16[x2].19[x2]) oraz jako
“adonay (v. 17). Liczba siedem w obu przypadkach ma znaczenie symboliczne: wobec ogromu grzechu cztowieka,
ktory osiagnat swoje apogeum, jedynym, ktory jest w stanie wydoby¢ cztowieka z sytuacji grzechu, jest Bog (Les
Psaumes redécourverts [1I: 51-100]. De la structure au sens, Québec 1994, 26)

* K. Koch, ,,xon”, TDOT 1V, 311, podaje w watpliwo$¢ istnienie ,,konkretnego podstawowego znaczenia” — ,.chybié
celu” — w przypadku tego rdzenia, sugerujac, iz jest to raczej sens metaforyczny, wtorny wobec religijnego. Jednakze
kierunek interpretacji powinien by¢ odwrotny (por. A. Lux, ,,X0on”, DOTTE Il, 87-88)

% Por. tez Hi 5,23: czasownik hata’ opisuje brakowanie czego$, oraz Prz 8,36: czasownik hata’ jest paralelny do
czasownika ,,znalez¢” z 8,35.
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Cztowiek, ktory grzeszy, rozmija si¢ z celem, ktory wyznaczyt mu Bog, odchodzi od tego, co jest
norma pochodzaca od Boga®. Nie chodzi przy tym tylko o pewne zobowiazania moralne wynikajace
z przymierza, ale réwniez o drogg, na ktorej czlowiek osigga petnie i szczgsdcie (por. Ps 51,10) jako
byt stworzony przez Boga.

Podobny sens przestrzenny jako pierwotny zauwaza si¢ w przypadku rzeczownika @won, ktory
w kontekscie hamartologicznym opisuje w Biblii Hebrajskiej caly proces zwigzany z sytuacja
grzechu: od popelnienia go, poprzez wine (odczuwang czy rozpoznang w trybunale), po ponoszenie
jego konsekwencji. To dynamiczne spojrzenie na grzech, wyrazane przez polisemantyczno$¢
terminu @won, bazuje na pierwotnym znaczeniu rdzenia Gwah — ,,skrzywic, zgia¢, wywrocic” —
wystepujacym w Ps 38,7: ,Jestem skrzywiony (na‘%awéti), nad miare pochylony”, czy w Iz 24,1:
Bog ,,wywraca (Gwwall) powierzchni¢” ziemi’. Czasownik zatem zdaje si¢ przywolywaé ideg
ruchu, ktory jest krety, wrecz odwracajacy sie od celu do osiaggnigcia. W kontekscie grzechu, ktory
popehia cziowiek, bedzie chodzito o odwrdcenie si¢ od tego, co dobre, o wykrzywienie tego, co
proste®. Bazujac na pierwotnym znaczeniu rdzenia Gwah, pochodzacy od niego rzeczownik awon
sygnalizowalby czyny, przez ktore cztowiek schodzi z ,,drog Boga” i dlatego jest wezwany do
,»powrotu” do Boga — oba te antynomiczne dziatania przywotuje Ps 51,15.

Trzeci termin pesa® ma na pierwszym miejscu zawiera konotacje polityczne, gdyz czasownik
pasa® wyraza bunt, rebelic wasala przeciwko swemu panu (por. 2 Krl 1,1; 3,5 itd.). Na
ptaszczyznie religijnej oba rdzenie omawiane wczesniej — hata’i Gwah — nie zaktadajg koniecznie
intencjonalnos$ci odejs$cia czy rozminigcia si¢ z wolg Boza. Tymczasem w przypadku rdzenia pasa“
bunt przeciw Bogu jest zamierzony i ma swoje zrodlo w pysze cztowieka, ktory chee by¢ jak Bog,
proponujac dziatanie odwracajace Bozy zamyst wobec siebie i §wiata®.

Grzesznik zatem rozmija si¢ z celem, ktory w oczach Boga jest postrzegany jako dobry, stuzacy
jego zyciu. W rezultacie grzech uderza w samego grzesznika, stopniowo osaczajac go, by stac si¢
ostatecznie jedyna rzeczywisto$cig dostrzegana przez psalmiste¢ wokot siebie: ,,grzech mdj jest
zawsze przede mng” (w. 5). Towarzyszy on grzesznikowi jak bol nicopuszczajacy cierpiacego (por.
Ps 38,18). Jawi si¢ niczym drapiezne zwierze okrazajace swoja ofiare (por. Ps 17,11-12; 22,13-14).
Mozna zaryzykowal stwierdzenie, ze psalmista personifikuje grzech, ktéry jest rzeczywistym
nieprzyjacielem cztowieka, zagrazajacym jego istnieniu®.

Obok wymiaru przestrzennego grzechu modlacy uswiadamia sobie jego wymiar czasowy, ktory
przywotuje w wyznaniu z W. 7: ,,Oto zrodzony jestem w przewinieniu i w grzechu pocz¢ta mnie
matka”. W historii egzegezy najczesciej postrzegano te stowa jako rodzaj samousprawiedliwienia:
grzesznik czynilby odpowiedzialnym za swojg histori¢ zycia albo pierwszych rodzicow (por. Rdz
2-3), po ktorych dziedziczylby grzeszng naturg, albo swoich wtasnych rodzicow, po ktorych bytby
obcigzony grzechem niczym wada wrodzong!'. Tymczasem mozna je odczytywaé w kluczu
meryzmu, jako ze przywotanie poczecia i narodzin pozwala psalmiscie wyrazi¢ prawde, 1z cate jego

6 Por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de I'Homme. Etude textuelle, littéraire et doctrinale. Psaumes 42 a 100,
Gembloux 1977, 159.

" Por. R. Knierim, ,,Ji¥ Verkehrtheit”, THAT |, 244.

8 L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de |’'Homme, 159.

® Por. G. Ravasi, Il Libro dei Salmi (11: 51-100), 293.

10 Por. V. Scippa, Salmi I. Introduzione e commento (Dabar — Logos — Parola), Padova 2002, 130.

1 Te i inne interpretacje (m.in. spoteczna — modlgcy jest wykluczony ze spotecznoéci jako syn nierzadnicy;
metaforyczna — matka jest Jerozolima, za$ jej potomstwo to lud bedacy na wygnaniu) przedstawia G. Ravasi, Il Libro
dei Salmi (I1: 51-100), 46-47.
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zycie, poczawszy od poczecial?, jest naznaczone grzechem, a tym samym potrzeba przebaczenia.
Historia zycia nie tylko jednostki modlacej si¢ w Ps 51, ale calego narodu jest przeniknigta od
samego poczatku tajemnica niewierno$ci, zdrady i grzechu. Zwraca na to uwage Bog juz w
momencie zawarcia przymierza (,,Bardzo szybko zawrocili z drogi, ktorg im nakazatem”, Wj 32,8;
por. Pwt 9,12), powtarzajg to prorocy (,,Od tona matki jestes buntownikiem”, 1z 48,8; por. Oz 12,4;
Jr 3,24-25; 22,21, 31,19; 32,30; Ez 16,22; 23,3.21).

Grzech, ktory osacza cztowieka | towarzyszy calej jego egzystencji, ma takze wymiar relacyjny.
Modlacy na pierwszym miejscu przyznaje wobec Boga, iz ,,przeciwko Tobie, tylko Tobie samemu,
zgrzeszytem” (Ps 51,6a). Zarazem uznaje, ze wszystkie jego wystepki sa ,,czynami, ktére sg zte
oczach” Boga (w. 6b). To podwojne wyznanie podkresla najpierw, iz kryterium oceny ludzkich
czynow jest osoba Boga, ktory jako jedyny jest Panem (Pwt 6,4), nieporownywalnym z nikim w
swojej potedze i dobroci (por. Jr 10,6.10). Réwnoczes$nie psalmista przyznaje, ze grzech jest przede
wszystkim aktem wymierzonym przeciwko Bogu. Czynigc to, co zte w oczach Boga, czlowiek w
istocie sprzeciwia si¢ Bogu i Jego woli (por. Iz 65,12; 66,4), odrzuca Jego przykazania (por. Kpt
26,15.43; Lb 15,31; 2 Sam 12,9). W tym kontekscie kazdy wystepek ranigcy blizniego bedzie
grzechem dotykajacym Boga. Z tego powodu Dawid po swoim grzechu z Batszebg wyzna, iz
,»zgrzeszyl przeciwko Jahwe” (2 Sm 12,13). Taka kwalifikacja grzechu przeciwko blizniemu jako
czynu uderzajacego w Boga wynika rowniez z faktu, iz to Bog jest wybawicielem i obroncg ludzi
ubogich, stabych, wykluczonych spotecznie®®.

Jaki jest sens tak doglebnego przyznania si¢ do grzechu ze strony psalmisty? Z perspektywy
Boga wyznanie grzechu jest wyrazem madrosci czlowiekal®. Tradycja madro$ciowa postuguje sie
obrazem kobiety-nierzadnicy, ktéra ,,zjadlszy, otarta swe usta i rzekla: «Zle nie zrobitam»” (Prz
30,20). Czynno$¢ jedzenia jest w tym wypadku metaforg popetnienia grzechu®®. Modlacy si¢ w Ps
51 nie ukrywa swego grzechu. Ktadzie go przed sobg (por. w. 5) nie po to, by popas¢ w jeszcze
glebsza bezsilno$¢ wobec niego, lecz by ,,pozna¢” do konca swoja sytuacje grzechu i nieprawosci
(w. 5), z ktorej] moze wybawi¢ go tylko Bog. To sam Bog przez swoje slowa jest zrodtem tego
poznania madrosciowego, co wyraza modlacy si¢ w w. 8: ,,0to podoba Ci si¢ prawda we wnetrzu
ukryta (battizhod) i w tajemnicy (idbosatim) madroéé dajesz mi poznaé”l®. Wyznanie prawdy o
sobie, w tym roéwniez 0 swoim grzechu, jest wyrazem madrosci pochodzacej od Boga. Nie chodzi
tylko o poznanie na poziomie intelektualnym. Wyznajac wtasny grzech, cztowiek bierze
odpowiedzialno$¢ za swoje czyny, uznaje swoja ograniczonos¢ i otwiera si¢ na zbawcze dziatanie
Boga.

W tym kontekscie staje si¢ czytelna wypowiedz psalmisty w w. 6, ktory wyznajac wlasng wing,
przyznaje, ze Bog jest ,,sprawiedliwy w swoim mowieniu i czysty w swoim sadzeniu”. Komentator

2 Vincezo Scippa komentujagc w. 7, mowi obrazowo, Ze grzech jest ,wiernym towarzyszem podrézy Zyciowej
grzesznika” (I Salmi, 131)

13 Lista tekstow, w ktorych Bog identyfikuje si¢ z ubogimi, jest dtuga. Wystarczy przywola¢ tylko imiona prorokow z
drugiej potowy VIII wieku, ktorzy krytykuja niesprawiedliwos¢ spoteczng w Izraelu i Judzie: Ozeasza, Amosa, Izajasza
i Michaesza (por. np. 1z 3,13-15; Oz 4,1-2; Am 2,6-8; Mi 3,14).

14 Por. P. Bovati, ,,Un cammino di salvezza. I salmi 50 e 51. II”, Rivista del Clero italiano 93 (2012) 777.

15 Narzuca sie my$l, ze autor ma tu na mysli wystep natury seksualnej, jednakze nie jest mozliwe ustalenie materii tego
grzechu (por. M.V. Fox, Proversbs 10 — 31. A New Translation with Introduction and Commentary [AB 18B], New
Haven — London 2009, 873).

16 W przekladzie BT w. 8 brzmi: ,,Oto Ty masz upodobanie w ukrytej prawdzie, naucz mnie tajnikoéw madrosci”. Z
uwagi na paralelizm tego zdania terminy battiihdt i basatim sa synonimicznym okre$leniem wewngtrznych organow
czlowieka, uwazanych za siedlisko uczucia i woli (por. F.-L. Hossfeld — E. Zenger, Psalms 2. A Commentary on Psalms
51-100 [Hermeneia], Minneapolis 2005, 12).
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tego wersetu w Biblii Tysigclecia, sprawiedliwos¢ Boga odnosi do kary, ktorag doswiadcza
grzesznik: ,,Grzesznik wyznaje, ze Bog, karzac go za grzechy, okazatl sic w petni sprawiedliwy”?’.
W czym objawia si¢ rzeczywiscie sprawiedliwos¢ Boga? Luis Alonso Schokel zwraca uwage, idac
za Pietro Bovatim, ze Ps 51 jest zapisem dwustronnego sporu sgdowego (r7b) miedzy Bogiem i
grzesznikiem: Bog jako pokrzywdzony dziata jako promotor sprawiedliwosci, oskarza grzesznika,
dowodzi jego winy, by doprowadzi¢ go do uznania i wyznania grzechu®®. To jest ten pierwszy
moment madrosci, ktorej udziela Bog grzesznikowi, objawiajac si¢ tym samym sprawiedliwym:
grzesznik bowiem, wyznajac swojg wing, przyznaje, ze zarzuty postawione mu przez Boga s3
stuszne. Celem sporu dwustronnego nie jest jednak tylko zmuszenie winnego do przyznania sig¢, ale
doprowadzenie do odbudowania relacji sprawiedliwo$ci. W tym rowniez zawiera si¢ madrosc
pochodzaca od Boga, gdy grzesznik, uznajac swojg wing, otwiera si¢ na zbawczg sprawiedliwos¢
Boga, ktory przebacza zalujacemu i obdarza go nowym zyciem (por. w. 15).

2. Przebaczenie

Wyznanie grzechu w Ps 51 jest wielkim oczekiwaniem na Boze mitosierdzie. Proszac o
przebaczenie, grzesznik w istocie ma nadziej¢, ze Bog definitywnie usunie to wszystko, co
spowodowato wkroczenie na drogg sporu sgdowego. Samo wyznanie grzechu i towarzyszaca temu
skrucha nie wystarczy. Skoro jest w toku procedura dwustronnego sporu, potrzeba, by Bog
,,odwrocit swe oblicze od jego grzechow”, co bedzie mozliwe tylko przez ich ,,wymazanie” (w. 11).

Wotajac o Boze przebaczenie, psalmista sigga po metafory zaczerpnig¢te z dwdch réznych pol
semantycznych. Pierwsze pole zwigzane jest oczyszczeniem za pomocg obmycia: grzech w tym
wypadku jest metaforyzowany jako brud, plama, skaza czy jaki$ rodzaj zanieczyszczenia. Z
poziomu materialnej nieczystosci przechodzi si¢ przez poziom rytualny na poziom duchowy. I tak
pierwszy z czasownikOw — kabas (,,obmy¢”) przywotuje czynno$¢ prania ubrania (por. Wj
19,10.14). Czasownik uzywany jest rowniez w kontekscie rytualnym dla opisania czynnosci
oczyszczenia — przez obmycie czy pranie w wodzie — przedmiotéw (nie tylko ubran) i osob
(kaptanow), ktére wchodza w kontakt ze sfera sacrum, z réznego rodzaju nieczystosci®. Wreszcie
czasownik kabas jest uzywany metaforycznie dla opisania oczyszczenia duchowego, o ktore prosi
modlacy w Ps 51: w w. 4 wota do Boga o obmycie ,,ze swoich win”, zas§ w w. 9 prosi 0 obmycie z
grzechow, ktore przyniesie czystos¢ bielszg od $niegu. Sprawcg takie oczyszczenia z grzechow jest
tylko Bog, ktory moze sprawi¢, ze ,,grzechy cho¢by byly jak szkartat, nad $nieg wybielajg”. Chodzi
zatem nie o jakie$§ obmycie rytualne, lecz dar duchowy pochodzacy od Boga przewyzszajacy swoja
skutecznoscig w sposob absolutny obmycie czy pokropienie wodg. Uswiadamia to sobie Jeremiasz,
ktory otrzymuje od Boga stowa: ,,Nawet jesli obmyjesz si¢ tugiem sodowym 1 dodasz wiele lugu
drzewnego, pozostanie wina twoja wobec Mnie jak skaza” (2,22).

Psalmista, formutujac swojg prosbe o Oczyszczenie w ww. 4.9, uzywa drugiego czasownika
tahér, ktory w Biblii Hebrajskiej jest stosowany najczesciej na okreslenie czystosci kultowej?
bedacej efektem wczesniejszego dziatania oczyszczajacego, np. przez pokropienie woda (np. Kpt

17 We wprowadzeniu do Biblii Tysigclecia jest podanych dwoch thumaczy Psatterza — Augustyn Jankowski i Lech
Stachowiak.

18 Por. L. Alonso Schékel — C. Carniti, | Salmi I, 809-810, 826-827.

1 Przyktadowo Zrodlem nieczysto$ci uniemozliwiajacej wejscie w przestrzen $wieta mogh byé trad (por. Kpt 14,8-9),
kontakt z nieczystym zwierzeciem (por. Kpt 11,25.28.40), krew menstruacyjna i wydzielina ejakulacyjna (por. Kpt 15).
Szczegotowe zestawienie zanieczyszczen wymagajacych oczyszczenia rytualnego w: G. André, ,,022”, TDOT VI, 40.
2 Por. formute deklaracyjng f2hor hi’ (,jestes czysty”) w Kpt 11,37; 13,13 itd. oraz przymiotnik tamé’(,,nieczysty”)
jako antonim zahor (,,czysty”) w Kp 10,10; Ez 44,23 itd.
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14,7) czy kapiel (np. Kpt 17,15). Pierwotne znaczenie tego czasownika, biorgc rowniez pod uwage
wystapienia rdzenia fahér w innych jezykach semickich?!, zauwaza si¢ w opisie l$niacej,
btyszczacej powierzchni jakiego$ kruszcu lub metalu — w MI 3,3 czasownik ten odnosi si¢ do
czynno$ci oczyszczania (przez przetopienie) srebra, jak rowniez w charakterystyce nieba wolnego
od chmur (por. Hi 37,21), jasnicjgcego stoncem (por. Wj 24,10). W Ps 51,4.9 czasownik tahér
pojawia si¢ w prosbie grzesznika o oczyszczenie z win. Wprawdzie w w. 9 oczyszczenie, o ktore
prosi orant, ma by¢é skutkiem pokropienia hyzopem??, jednakze kontekst jednoznacznie wskazuje,
ze chodzi o oczyszczenie wewnetrzne, duchowe?®. Sprawca takiego oczyszczenia moze byé tylko
Bog, co wielokrotnie jest podkreslane przez proroka Jeremiasza (13,27; 33,8) i Ezechiela (24,13;
36,25.33; 37,23), ktorzy podmiotem czasownika fahér czynig osobg Jahwe. Oczyszczenie
przynoszace przebaczenie grzechow jest cudem zdziatanym i podarowanym przez Boga?*.

Proszac o przebaczenie swoich grzechow, psalmista odwotuje si¢ rowniez do semantyki
zwiazanej z prawem handlowym. Uzyty w Ps 51,3.11 czasownik maha” (,,wymazaé, wytrzeé,
usungc¢”) przywotuje czynno$¢ usunigcia ze zwoju tekstu zapisujacego czyje$ zobowigzania
handlowe czy prawne. W rezultacie grzech jest porownany do dtugu, o ,,wymazanie” (anulowanie)
ktérego prosi grzesznik. Ta sama metaforyka usuniecia grzechu przez Boga wystgpuje wiele razy w
Biblii Hebrajskiej — przywotaé¢ chociazby Iz 43,25 (,,Ja, wlasnie Ja przekreslam twe przestepstwa i
nie wspominam twych grzechéw”) czy Iz 44,22 (,,Usunatem twe grzechy jak chmure i twoje
wykroczenia jak oblok”)?®. Czasownik maha’ potwierdza zatem relacyjny charakter grzechu,
ukazujac zarazem, ze tylko Bog na mocy swojej wolnej 1 taskawej decyzji jest w stanie darowac
grzesznikowi zaciagniety dlug. Przez usunigcie zapisu o zobowigzaniach cigzacych na grzeszniku,
Pan Bog doprowadza do konca toczacy si¢ z nim spdr: z jednej strony uwalnia grzesznika od
zaciagnigtej winy, z drugiej za$ strony uzdalnia go do wejscia w nowa relacj¢ z soba, oparta juz nie
na zobowigzaniu do zaptaty czego$, lecz na wdziecznoéci rozpoznajacej taskawosé Boga?®.

Tak jak grzech jest doswiadczeniem relacyjnym — grzesznik zrywa swoja wi¢z z Bogiem, tak
przebaczenie jest rOwniez relacyjne, gdyz Bog, ktory pozostaje wcigz wierny swojemu przymierzu,
pragnie przywréoci¢ wyzwolonego z grzechu czlowieka do pelnej wspolnoty z sobg. Jej wyrazem
jest spojrzenie, ktorym Bog ogarnia pojednanego z sobg grzesznika (por. w. 13), odwracajac
zarazem swoje spojrzenie od grzechéw przez niego popeklnionych (por. w. 11). Bog jest zatem
proszony, by byt daleko od grzechu i pozostawat réwnoczesnie blisko grzesznika®’. Miejsce
grzechu zajmuje Bozy dar nowego serca i nowego ducha, ktory Bog zapowiadat przez prorokow
(por. Jr 24,7; 31,33; Ez 36,26-27a). Psalmista odwoluje si¢ do tych Bozych obietnic, w jakims
stopniu je radykalizujagc w swojej prosbie.

Przedmiotem pros$by pokutujacego grzesznika jest dar nowego stworzenia: ,,stworz, o Boze, we
mnie serce czyste” (Ps 51,12a). Czasownik bara® w Biblii Hebrajskiej jest terminem technicznym
na okreslenie aktu stworzenia dokonanego przez Boga (por. Rdz 1,1; 14,19.22; Pwt 4,32 itd.).
Psalmista prosi Boga o stowo stworcze, ktora da poczatek jego nowej duchowej egzystencji. Nie

21 Por. H. Ringgren, ,,010”, TDOT V, 290.

2 Hyzop” (°ez6b) wzmiankowany w Ps 51,9 to raczej lebiodka (origanum maru), aromatyczna ro$lina rosngca do
dzisiaj na murach starej Jerozolimy, majgca wlasciwosci antyseptyczne (por. P. Maiberg — B. Lang, ,,Ysop”, NBL IlI,
1148).

2 Por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de |’Homme, 160.

24 G. Ravasi, Il Libro dei Salmi (11: 51-100), 33.

% Inne miejsca, w ktorych czasownik 7NN oddaje czynno$¢ usunigcia grzechu: Ne 3,37; 13,14; Hi 7,21; Prz 6,33; Ps
109,14; Jr 18,23.

2% por. P. Bovati, ,,Un cammino di salvezza”, s. 779.

27 Por. V. Scippa, Salmi I, 133.
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chodzi zatem o nowe stworzenie o wymiarach kosmicznych (por. Ps 104,30; Iz 65,17), lecz o
,,odnowienie” (czasownik Aadas'w Pi) dzieta stworzenia w jego wnetrzu — w jego ,,sercu” i w jego
»duchu” (Ps 51,12b). Dwumian ,serce — duch” w antropologii biblijnej zapisuje dwie
fundamentalne sity decydujace o ludzkiej egzystencji. Serce jest organem utozsamianym z
wiadzami intelektualnymi, wolitywnymi i emocjonalnymi?®. To od kondycji tak rozumianego serca
zalezy, w jakim stopniu cztowiek jest stuchajacy Boga i pozostaje otwarty na Jego wole. Bez ,,serca
stuchajacego” cztowiek nie jest w stanie ,,rozrézni¢ migdzy dobrem i ztem” (1 Krl 3,9). Jednakze
sam dar nowego serca — ,,serca z ciala”, ktore zastapi ,,serce kamienne” (Ez 36,26) — nie wystarczy,
by cztowiek wytrwal we wspolnocie z Bogiem. Potrzeba nowego ducha — ducha pochodzacego od
samego Boga, czego ma $wiadomos$¢ psalmista, przywotujac trzykrotnie Ducha Jahwe, ktory go
stworzy na nowo i pozostanie zasadg wewngtrzng podtrzymujacg t¢ nowa egzystencje pojednanego
z Bogiem grzesznika®.

Woprawdzie tylko druga epikleza wskazuje wprost na ,,$wietego ducha” Boga (rii®h godsoka w
w. 13b), jednakze paralelizm zachodzacy miedzy poszczegélnymi prosbami®® pozwala utozsamié
takze pozostale dwa przywotania ,,ducha” z Duchem samego Boga, ktéry jednajac z soba
grzesznika, pragnie go obdarzy¢ jakoscig swojej osoby — stato$cig (rd®h nakén w w. 12a) i
wielkodusznoscia (ri*h nodiba w w. 14b)3t. Zwrot ri®h nakoén thumacz Psalterza w Biblii
Tysigclecia oddal jako ,,duch niezwyci¢zony”, dodajac do w. 12 komentarz, iz chodzi o
,hiewzruszonego ducha wykluczajacego wszelka chwiejnos¢”. W Ps 78,37; 1082 1 112,7 w
identyczny sposob jest kwalifikowane serce. Cztowiek liczacy tylko na wlasne sily pozostaje
chwiejny i niestaty. Pojednany z Bogiem, potrzebuje daru ,,ducha stato$ci”, by nie porzuci¢ trwania
we wspélnocie z Bogiem®. Relacja ta nie ma by¢ tylko formalna, co wymaga daru ri“h nodiba®,
oddanego w Biblii Tysigclecia jako ,,duch ochoczy” (w. 14b). Terminy zbudowane na rdzeniu
nadab odnosza si¢ w kulcie do dobrowolnych ofiar sktadanych poza system ofiarniczym (por. Wj
35,29; 36,3; Kpt 7,16; 22,18 itd.). Za takimi ofiarami stoi ,,ochocze serce” (nodib 1ébw Wj 35,5.22;
2 Krn 29,31). Dar ,,ochoczego serca” udzielony przez Boga psalmiscie uzdolni go do wielkodusznej
odpowiedzi na bezgraniczne mitosierdzie Boga, ktéry przebacza jego grzechy. Zaangazowanie w
relacj¢ z Bogiem bedzie wyplywalo spontanicznie z wnetrza pojednanego z Bogiem czlowieka,
ktory nie bedzie ograniczat si¢ tylko do tego, co jest koniecznym zobowigzaniem wynikajacym z
przymierza. Bog w swojej milosci do grzesznika nie kalkuluje, lecz pragnie go obdarzy¢ calg
obfito$cig zycia, ktore ma w sobie. Dar ten — jako swoista zasada zyciowa — jest przedmiotem
prosby psalmisty w w. 13b, by Bog ,nie odbieral mu $wictego ducha swego”. Swieto$é Boga,
stanowiaca o Jego ontologicznej Innosci, jest przez Niego samego przezywana wobec czlowieka nie
w Kkategorii wykluczenia i separacji, lecz odwrotnie — jako wiaczenie cztowieka do zyciodajnej
wspolnoty z soba. Przezywa to Izrael w wymiarze wspolnotowym, stajac si¢ przez dar przymierza
S$wietym ludem” Boga (Wj 19,6; 1z 62,12; Jr 2,3). Swicto$¢ nie tylko nie pozwala Bogu zgodzi¢ si¢
na podazanie przez Izrael droga samozagtady, ale tez sktania go do porzucenia gniewu, by ten — po

28 por. H.W. Wolff, Anthropology of the Old Testament, Philadelphia 1974, 44-55.

2% H.W. Wolff, Anthropology of the Old Testament, 38.

30 Por. K. Seybold, Die Psalmen (HAT 15), Tiibingen 1996, 51.

31 To samoudzielenie si¢ Boga jest podstawa nowego przymierza. Izrael, przywrdcony do wspdlnoty z Jahwe, wytrwa w
przymierzu tylko bedac obdarowany przez Boga cechami stanowigcymi o Jego osobie (por. Oz 2,21-22; Ez 36,27a).

32 por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de I’Homme, 177.
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ludzku uzasadniony — nie determinowat Jego relacji z grzesznym ludem (por. Oz 11,9)%. , Swiety
duch” Boga jest gwarantem zycia zarowno catego ludu, czego doswiadczyl on podczas exodusu
(por. 1z 63,10.11), jak i pojedynczego cztowieka. W prosbie psalmisty, by Bog ,,nie odbieral mu
swietego ducha swego”, trzeba widzie¢ co$ wiecej niz tylko che¢ ,,unikni¢cia przedwczesnej
$mierci jako kary za grzechy”, jak komentuje to w przypisie do Ps 51,12 ttumacz Psatterza w Biblii
Tysigclecia. Duch $wigtosci Jahwe jest w istocie gwarantem przynalezno$ci do Boga i trwania z
Nim we wspoélnocie zycia®*. Odczytywana w tym kontekscie prosba psalmisty o ,,stworzenie serca
czystego” (w. w. 10) nie jest tylko wotaniem o usunigcie grzechu, ktory jest zapisany na jego sercu
(por. Jr 17,1). W istocie jest prosba 0 stworzenie nowego serca, otwartego na przyjecie i
zinterioryzowanie daru Bozego ducha, ktéry zrodzi w czlowieku ducha nowego, stalego,
wielkodusznego i1 postusznego wobec przymierza z Bogiem.

3. Nowe zycie

W swojej tresci Ps 51 jest zapisem psalmu pokutnego, jednakze swoja forma odpowiada
lamentacji indywidualnej®. Z tego tez powodu modlitwa otwiera si¢ na przyszto$é, ktéra pozostajac
przedmiotem prosby, wskazuje na nowe zycie grzesznika pojednanego z Bogiem, ktéry swoi
duchem uczynil go nowym stworzeniem. Wyznacznikiem tego nowego zycia sg trzy elementy:
rado$¢, swiadectwo 1 ofiara.

Z czego rodzi si¢ rado$¢ pojednanego z Bogiem grzesznika? W kontekscie formutowanych prosb
o przebaczenie, mozna by sadzi¢, ze jesli nie samo wystuchanie, to przekonanie o byciu
wystuchanym, napawa go juz radoscig (por. w. 10a: ,spraw, bym uslyszatl rado$¢ i1 wesele”™).
Jednakze w w. 14 psalmista wprost prosi Boga, by ,,przywrdcit mu rado$¢ swojego zbawienia”.
Zrédtem radoscei jest blisko$é Boga, ktora jest doswiadczana na rozne sposoby. Rodzi si¢ ze Bozego
stowa przebaczenia, ktore wyzwala rados¢ psalmisty (por. w. 10a). Rados¢ wywotuje Boze
spojrzenie, gdyz Bog odrzucajgc grzech sprzed swego oblicza (w. 11a), nie odrzuca od siebie
grzesznika (w. 13a) i obdarza go spojrzeniem petnym taskawosci i btogostawienstwa. Rados¢ zycia
przenika cale cialo modlgcego sie, takze jego kosci, ktore ,,skruszone”, powracaja do zycia (W.
10b). Boze przebaczenie jest zatem doswiadczaniem nowego stworzenia, ktore obejmuje catego
czlowieka, jego ciato i ducha, przez co rados$¢ przenika kazdy wymiar jego egzystencji fizycznej i
duchowej.

Rado$¢ pojednanego z Bogiem grzesznika rodzi w nim nowe stowo — nowe zarowno co do
tresci, jak 1 towarzyszacej mu intencji. Prosba z w. 17a: ,,Otworz moje wargi”, moze wydawac si¢
dziwna, gdyz jedynym mowigcym wczesniej w psalmie jest wlasnie grzesznik proszacy o Boze
przebaczenie. Ma on jednak $wiadomo$¢, ze uzdrowienia od Boga potrzebuja nie tylko jego kosci
(w. 10) i serce (w. 12), ale rowniez jego wargi, o ktorych otworzenie prosi Boga (w. 17a). Tylko w
ten sposob ,,jego jezyk bedzie stawil Twoja [Boza] sprawiedliwo$¢” (w. 16b), a ,jego usta beda
mogly glosi¢ Twoja [Boza] chwale” (w. 17b).

Analogiczng sytuacj¢ otwarcia ust mozna zauwazy¢ u prorokéw. Nie chodzi przy tym o gest
inwestytury prorockiej, kiedy to Bog ,,stwarza” proroka, dotykajac jego ust, by je oczysci¢ (por. 1z
6,6-7) lub napeli¢ swoim stowem (por. Jr 1,10; Ez 2,8-3,3). Bardziej jest to doswiadczenie

3 U proroka Ezechiela $wigto$¢ Boga (doktadniej — Jego imienia) staje sie motywem, dla ktorego w historii 1zraela Pan
Bog nie tylko, ze powstrzymywal wylanie swego gniewu na niewierny lud, ale wciaz na nowo szukal sposobu na
przywrocenie go do zyciodajnej relacji z soba (por. Ez 20,9.14.22.41.44).

3 H.-J. Kraus, Psalms 1-59. A Commentary, Minneapolis 1989, 505.

3 S, Lach, Ksiega Psalmow. Wstep — przekiad z oryginatu — komentarz — ekskursy (PSST VIL.2), Poznan 1990, 274.

3 Por. G. Ravasi, Il Libro dei Salmi (11: 51-100), 50.
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Ezechiela, ktoremu Bog, po dwoch latach milczenia objawiajacych Boza kare dla Izraela, otwiera
na nowo usta, by gtosil stowo jako str6z nad domem Izraela, otwierajac go na prawd¢ o Bozym
pragnieniu zycia dla grzesznika (por. Ez 3,25-27). Psalmista niczym prorok staje si¢ stowem Bozym
dla innych. Przywotany wyzej cel otwarcia ust, o ktore prosi modlagcy W dwodch paralelnych
zdaniach w w. 16b i w. 17b, wskazuje, iz gloszona przez niego ,.chwata” Boza (fohilla®) jest
tozsama z Boza ,,sprawiedliwoécia” (sodagal). Bog doznaje uwielbienia, gdy grzesznik rozpoznaje
swoj grzech, wyraza skruche, w swojej kruchosci wota o przebaczenie i przyjmuje dar nowego
zycia od Boga.

Stowo uwielbienia Boga przyjmuje ksztatt Swiadectwa, gdyz jest stowem wypowiadanym wobec
,hieprawych” i ,,grzesznikow” (w. 15). Pojednany z Bogiem grzesznik sam staje si¢ Swiadkiem
Bozego milosierdzia. Argumentem dla innych za powrotem do Boga jest rados¢, ktorej on sam
doswiadcza wobec Bozego przebaczenia i daru nowego zycia. Ta rado$¢ przemawia o wiele
bardziej niz jakakolwiek nauka czy upomnienie, gdyz psalmista mowi o swoim 0sobistym
doswiadczeniu przej$cia ze $mierci do zycia, z niewoli grzechu do wolnosci w prawdzie, z
samoodrzucenia Boga do przyjecia daru zycia we wspdlnocie z Nim. Pojednany z Bogiem
grzesznik nie zatrzymuje zatem dla siebie radosci z odzyskanego zycia, ale dzieli ten dar z innymi,
by rados$¢ bylta jeszcze wigksza.

Swiadectwo psalmisty buduje wspélnote ludu Bozego. Ostatnia prosba sformutowana w Ps 51
dotyczy wtasnie wspolnoty (ww. 20-21), ktéra zamieszka na nowo w odbudowanej Jerozolimie i
podejmie na nowo kult ofiarniczy w $§wiatyni. Wprawdzie w w. 21 psalmista przywoluje rozne
rodzaje ofiar wskazywanych przez przepisy Prawa, jednakze sg one wtorne wobec nowej ofiary,
ktorg pragnie ztozy¢ modlacy si¢. Jego stowa z ww. 18-19 nie stanowig negacji kultu ofiarniczego,
lecz wskazuja istot¢ ofiary sktadanej Bogu, ktora jest ofiara z samego siebie w postaci ,,ducha
ztamanego” i ,,serca zlamanego i1 skruszonego”. Chodzi zatem o nowa jako$¢ ofiary sktadanej
Bogu, ktdra nie ma juz charakteru tylko materialnego i rytualnego, lecz na pierwszym miejscu ma
wymiar egzystencjalny i duchowy®’. Uzyte przez psalmiste imiestowy czasownikow sabar
(,,ztamaé”) i daka’ (,,skruszy¢”) s terminami technicznymi dla wyrazenia skruchy i zalu przez
grzesznika, ale w kontek$cie radosci z bycia pojednanym z Bogiem stanowig wyraz pokory i
unizenia cztowieka (por. Ps 34,19), ktéry ufa nie we wilasne sity, lecz pozostaje otwarty na dziatanie
Bozego ducha w sobie. Pojednany z Bogiem grzesznik jest §wigtynig Boga, w ktorej Bog doznaje
chwaty i przez ktdéra objawia swoje mitosierdzie w $wiecie.

* * *

Ps 51 uswiadamia nam, iz pojednanie z Bogiem jest Jego darem, a nie dzielem czlowieka.
Jednakze model dwustronnego sporu, ktoéry wyznacza dynamik¢ modlitwy psalmisty, pozwala
wyciagna¢ praktyczne wnioski dla jeszcze owocniejszego przezywania przez sakramentu pokuty i
pojednania. Odwotaja si¢ one do trzech cze¢sci przeprowadzonej wyzej analizy Ps 51. Po pierwsze,
potrzeba uswiadomienia sobie powagi grzechu — grzech jest nieprzyjacielem cztowieka. Wprawdzie
nie ma grzechu bez cztowieka jako podmiotu sprawczego, ale trwanie w grzechu izoluje cztowieka
od Boga i innych, zamykajac go zarazem w ludzkiej kruchosci i stabosci. Po drugie, przyznanie si¢
do swego grzechu nie jest aktem stabo$ci czy beznadziei, lecz wyrazem Bozej madrosci, w ktorej

37 Por. A. Weiser, The Psalms. A Commentary (OTL), London1962, 409-410. Nalezy doda¢, iz ten nowy rodzaj ofiary
nie ma zastapi¢ dotychczasowych materialnych ofiar sktadanych w $§wiatyni. Serce petne skruchy i zalu ma raczej
ozywi¢ kult ofiarniczy, dokonujac jego interioryzacji i intensyfikacji (por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de
[’Homme, 184).
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cztowiek odkrywa prawde nie tylko o swoim grzechu, ale i o Bozym mitosierdziu. By go
doswiadczy¢, potrzeba ofiarowaniu Bogu swego poranionego, obcigzonego $miercig zycia.
Wyznanie grzechu jest wotaniem o tchnienie w ,,skruszone serce” Bozego ducha — ducha swietosci,
stalosci 1 wielkodusznosci. Sakrament pokuty i1 pojednania to Boze dzieto nowego stworzenia. Po
trzecie, potrzeba odrzuci¢ Iek przed dawaniem $wiadectwa o osobistym doswiadczeniu
uzdrawiajacego i ozywiajacego dziatania Boga w naszym zyciu. Nie bojmy si¢ dzieli¢ z innymi
rado$cig z bycia pojednanymi z Bogiem. Takie §wiadectwo zycia jest szczegolnie dzisiaj potrzebne
w $wiecie.



