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Dynamika pojednania z Bogiem w Ps 51 

 

Nagłówek wprowadzający Ps 51 przypisuje słowa tej modlitwy Dawidowi, „gdy przybył do 

niego prorok Natan po jego grzechu z Batszebą” (w. 2). Usytuowanie Ps 51 w kontekście życia 

Dawida nie pozbawia tej modlitwy charakteru uniwersalnego i typicznego. W istocie psalm 

zapisuje dramat człowieka, który nie tylko wyznaje swój grzech wobec Boga, ale przyznaje się 

również do niemożności wyzwolenia się z niego. Dlatego też woła do Boga, by przyjął jego 

wyznanie winy i skruchę serca, a zarazem uwolnił go od grzechu. Idąc tym tropem, Ps 51 pozwala 

na podjęcie pytania o możliwość pojednania grzesznika z Bogiem. W jakim stopniu to pojednanie 

jest zależne od Boga, a w jakim wymaga ono konkretnego działania człowieka? Co stanowi punkt 

wyjścia na drodze pojednania grzesznika z Bogiem? W jaki sposób Bóg usuwa grzech człowieka? 

Kim staje się człowiek pojednany z Bogiem? Wreszcie pytanie wychodzące poza Ps 51, a 

dotykające kwestii sakramentu pokuty i pojednania: w czym psalm ten może być pomocny w 

owocnym przeżywaniu tego sakramentu?  

Odpowiedź na powyższe pytania wyjdzie od przybliżenia doświadczenia grzechu, które jest 

udziałem psalmisty, następnie uwaga skupi się na kwestii przebaczenia rozumianego jako 

oczyszczenie i nowe stworzenie, wreszcie ukaże się sytuację człowieka pojednanego z Bogiem. 

 

1. Grzech 

Pierwsza część psalmu (ww. 3-11)1 zdominowana jest przez słownictwo z pola semantycznego 

grzechu. Luis Alonso Schökel widzi tu opis „królestwa grzechu”2. Obecność grzechu, o której 

mówi psalmista, zdaje się być wszechogarniająca, totalna, wręcz absolutna, co może sugerować aż 

dwunastokrotne użycie terminów przywołujących sytuację grzechu: rzeczowniki Ha††ä´t (ww. 4.5), 

Hë†´ (w. 11), `äwön (w. 11) i Peša` (ww. 3.5) oraz czasownik Hä†ä´ (ww. 6.7.9.11)3. W Biblii 

Hebrajskiej terminy te mają znaczenie przede wszystkim religijne i etyczne, jednakże warto 

zwrócić uwagę na ich możliwe pierwotne – świeckie znaczenie4, by w ten sposób odkryć istotę 

grzechu popełnianego przez człowieka.  

Pierwotny sens rdzenia Hä†ä´ można znaleźć w Sdz 20,16, gdzie jest mowa o siedmiuset 

wojownikach z Gibea, z których „każdy ciskał z procy kamieniem tak celnie, że ani o włos nie 

chybił (lö´ yaHá†ì´)”, jak również w Prz 19,2: „Kto idzie pośpiesznie, rozmija się (Hô†ë´) [z drogą]5. 

Czasownik Hä†ä´  opisuje zatem działanie człowieka, który rozmija się z celem, chybia, gubi swój 

cel. Przenosząc to znaczenie na płaszczyznę religijną, pierwotny sens czasownika Hä†ä´  

wybrzmiewa w Pwt 19,16, gdzie jest on synonimem „zejścia z drogi, którą wyznaczył Jahwe”. 

                                                 
1 Ps 51 dzieli się na dwie części, z których pierwsza (ww. 3-11) eksponuje panowanie grzechu, zaś druga (ww. 12-21) 

ukazuje królestwo łaski. Argumenty formalne i treściowe za takim podziałem Ps 51 przytacza Gianfranco Ravasi, który 

omawia również krytycznie inne propozycje strukturyzacji pojawiające się w komentarzach do tego psalmu (por. tenże, 

Il Libro dei Salmi (II: 51–100). Commento e attualizzazione [Lettura pastorale della Bibbia], Bologna 81999, 23-29). 
2 L. Alonso Schökel – C. Carniti, I Salmi I, Commenti biblici, Roma 1993, 825. 
3 Marc Girard analizując wystąpienia powyższych terminów, zauważa, iż rdzeń Hä†ä´  pojawia się siedem razy w Ps 51, 

podobnie jak siedmiokrotnie przyzywa się w psalmie osobę Boga jako ´élöhîm  (vv. 3.12.16[x2].19[x2]) oraz jako 

´ádönäy (v. 17). Liczba siedem w obu przypadkach ma znaczenie symboliczne: wobec ogromu grzechu człowieka, 

który osiągnął swoje apogeum, jedynym, który jest w stanie wydobyć człowieka z sytuacji grzechu, jest Bóg (Les 

Psaumes redécourverts [II: 51–100]. De la structure au sens, Québec 1994, 26)  
4 K. Koch, „חָטָא”, TDOT IV, 311, podaje w wątpliwość istnienie „konkretnego podstawowego znaczenia” – „chybić 

celu” – w przypadku tego rdzenia, sugerując, iż jest to raczej sens metaforyczny, wtórny wobec religijnego. Jednakże 

kierunek interpretacji powinien być odwrotny (por. A. Lux, „חטא”, DOTTE II, 87-88) 
5 Por. też Hi 5,23: czasownik Hä†ä´ opisuje brakowanie czegoś, oraz Prz 8,36: czasownik Hä†ä´ jest paralelny do 

czasownika „znaleźć” z 8,35. 



2 

Człowiek, który grzeszy, rozmija się z celem, który wyznaczył mu Bóg, odchodzi od tego, co jest 

normą pochodzącą od Boga6. Nie chodzi przy tym tylko o pewne zobowiązania moralne wynikające 

z przymierza, ale również o drogę, na której człowiek osiąga pełnię i szczęście (por. Ps 51,10) jako 

byt stworzony przez Boga. 

Podobny sens przestrzenny jako pierwotny zauważa się w przypadku rzeczownika `äwön, który 

w kontekście hamartologicznym opisuje w Biblii Hebrajskiej cały proces związany z sytuacją 

grzechu: od popełnienia go, poprzez winę (odczuwaną czy rozpoznaną w trybunale), po ponoszenie 

jego konsekwencji. To dynamiczne spojrzenie na grzech, wyrażane przez polisemantyczność 

terminu`äwön, bazuje na pierwotnym znaczeniu rdzenia `äwäh – „skrzywić, zgiąć, wywrócić” – 

występującym w Ps 38,7: „Jestem skrzywiony (na`áwêtî), nad miarę pochylony”, czy w Iz 24,1: 

Bóg „wywraca (`iwwâ) powierzchnię” ziemi7. Czasownik zatem zdaje się przywoływać ideę 

ruchu, który jest kręty, wręcz odwracający się od celu do osiągnięcia. W kontekście grzechu, który 

popełnia człowiek, będzie chodziło o odwrócenie się od tego, co dobre, o wykrzywienie tego, co 

proste8. Bazując na pierwotnym znaczeniu rdzenia`äwäh, pochodzący od niego rzeczownik `äwön 

sygnalizowałby czyny, przez które człowiek schodzi z „dróg Boga” i dlatego jest wezwany do 

„powrotu” do Boga – oba te antynomiczne działania przywołuje Ps 51,15. 

Trzeci termin Peša`  ma na pierwszym miejscu zawiera konotacje polityczne, gdyż czasownik  

Päša`  wyraża bunt, rebelię wasala przeciwko swemu panu (por. 2 Krl 1,1; 3,5 itd.). Na 

płaszczyźnie religijnej oba rdzenie omawiane wcześniej – Hä†ä´ i `äwäh – nie zakładają koniecznie 

intencjonalności odejścia czy rozminięcia się z wolą Bożą. Tymczasem w przypadku rdzenia Päša` 

bunt przeciw Bogu jest zamierzony i ma swoje źródło w pysze człowieka, który chce być jak Bóg, 

proponując działanie odwracające Boży zamysł wobec siebie i świata9. 

Grzesznik zatem rozmija się z celem, który w oczach Boga jest postrzegany jako dobry, służący 

jego życiu. W rezultacie grzech uderza w samego grzesznika, stopniowo osaczając go, by stać się 

ostatecznie jedyną rzeczywistością dostrzeganą przez psalmistę wokół siebie: „grzech mój jest 

zawsze przede mną” (w. 5). Towarzyszy on grzesznikowi jak ból nieopuszczający cierpiącego (por. 

Ps 38,18). Jawi się niczym drapieżne zwierzę okrążające swoją ofiarę (por. Ps 17,11-12; 22,13-14). 

Można zaryzykować stwierdzenie, że psalmista personifikuje grzech, który jest rzeczywistym 

nieprzyjacielem człowieka, zagrażającym jego istnieniu10.  

Obok wymiaru przestrzennego grzechu modlący uświadamia sobie jego wymiar czasowy, który 

przywołuje w wyznaniu z w. 7: „Oto zrodzony jestem w przewinieniu i w grzechu poczęła mnie 

matka”. W historii egzegezy najczęściej postrzegano te słowa jako rodzaj samousprawiedliwienia: 

grzesznik czyniłby odpowiedzialnym za swoją historię życia albo pierwszych rodziców (por. Rdz 

2–3), po których dziedziczyłby grzeszną naturę, albo swoich własnych rodziców, po których byłby 

obciążony grzechem niczym wadą wrodzoną11. Tymczasem można je odczytywać w kluczu 

meryzmu, jako że przywołanie poczęcia i narodzin pozwala psalmiście wyrazić prawdę, iż całe jego 

                                                 
6 Por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de l’Homme. Etude textuelle, littéraire et doctrinale. Psaumes 42 à 100, 

Gembloux 1977, 159. 
7 Por. R. Knierim, „עָוֹן Verkehrtheit”, THAT I, 244. 
8 L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de l’Homme, 159. 
9 Por. G. Ravasi, Il Libro dei Salmi (II: 51–100), 293. 
10 Por. V. Scippa, Salmi I. Introduzione e commento (Dabar – Logos – Parola), Padova 2002, 130. 
11 Te i inne interpretacje (m.in. społeczna – modlący jest wykluczony ze społeczności jako syn nierządnicy; 

metaforyczna – matką jest Jerozolima, zaś jej potomstwo to lud będący na wygnaniu) przedstawia G. Ravasi, Il Libro 

dei Salmi (II: 51–100), 46-47. 
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życie, począwszy od poczęcia12, jest naznaczone grzechem, a tym samym potrzebą przebaczenia. 

Historia życia nie tylko jednostki modlącej się w Ps 51, ale całego narodu jest przeniknięta od 

samego początku tajemnicą niewierności, zdrady i grzechu. Zwraca na to uwagę Bóg już w 

momencie zawarcia przymierza („Bardzo szybko zawrócili z drogi, którą im nakazałem”, Wj 32,8; 

por. Pwt 9,12), powtarzają to prorocy („Od łona matki jesteś buntownikiem”, Iz 48,8; por. Oz 12,4; 

Jr 3,24-25; 22,21; 31,19; 32,30; Ez 16,22; 23,3.21).  

Grzech, który osacza człowieka i towarzyszy całej jego egzystencji, ma także wymiar relacyjny. 

Modlący na pierwszym miejscu przyznaje wobec Boga, iż „przeciwko Tobie, tylko Tobie samemu, 

zgrzeszyłem” (Ps 51,6a). Zarazem uznaje, że wszystkie jego występki są „czynami, które są złe 

oczach” Boga (w. 6b). To podwójne wyznanie podkreśla najpierw, iż kryterium oceny ludzkich 

czynów jest osoba Boga, który jako jedyny jest Panem (Pwt 6,4), nieporównywalnym z nikim w 

swojej potędze i dobroci (por. Jr 10,6.10). Równocześnie psalmista przyznaje, że grzech jest przede 

wszystkim aktem wymierzonym przeciwko Bogu. Czyniąc to, co złe w oczach Boga, człowiek w 

istocie sprzeciwia się Bogu i Jego woli (por. Iz 65,12; 66,4), odrzuca Jego przykazania (por. Kpł 

26,15.43; Lb 15,31; 2 Sam 12,9). W tym kontekście każdy występek raniący bliźniego będzie 

grzechem dotykającym Boga. Z tego powodu Dawid po swoim grzechu z Batszebą wyzna, iż 

„zgrzeszył przeciwko Jahwe” (2 Sm 12,13). Taka kwalifikacja grzechu przeciwko bliźniemu jako 

czynu uderzającego w Boga wynika również z faktu, iż to Bóg jest wybawicielem i obrońcą ludzi 

ubogich, słabych, wykluczonych społecznie13.  

Jaki jest sens tak dogłębnego przyznania się do grzechu ze strony psalmisty? Z perspektywy 

Boga wyznanie grzechu jest wyrazem mądrości człowieka14. Tradycja mądrościowa posługuje się 

obrazem kobiety-nierządnicy, która „zjadłszy, otarła swe usta i rzekła: «Źle nie zrobiłam»” (Prz 

30,20). Czynność jedzenia jest w tym wypadku metaforą popełnienia grzechu15. Modlący się w Ps 

51 nie ukrywa swego grzechu. Kładzie go przed sobą (por. w. 5) nie po to, by popaść w jeszcze 

głębszą bezsilność wobec niego, lecz by „poznać” do końca swoją sytuację grzechu i nieprawości 

(w. 5), z której może wybawić go tylko Bóg. To sam Bóg przez swoje słowa jest źródłem tego 

poznania mądrościowego, co wyraża modlący się w w. 8: „Oto podoba Ci się prawda we wnętrzu 

ukryta (ba††ùHôt) i w tajemnicy (ûbüsätùm) mądrość dajesz mi poznać”16. Wyznanie prawdy o 

sobie, w tym również o swoim grzechu, jest wyrazem mądrości pochodzącej od Boga. Nie chodzi 

tylko o poznanie na poziomie intelektualnym. Wyznając własny grzech, człowiek bierze 

odpowiedzialność za swoje czyny, uznaje swoją ograniczoność i otwiera się na zbawcze działanie 

Boga. 

W tym kontekście staje się czytelna wypowiedź psalmisty w w. 6, który wyznając własną winę, 

przyznaje, że Bóg jest „sprawiedliwy w swoim mówieniu i czysty w swoim sądzeniu”. Komentator 

                                                 
12 Vincezo Scippa komentując w. 7, mówi obrazowo, że grzech jest „wiernym towarzyszem podróży życiowej 

grzesznika” (I Salmi, 131) 
13 Lista tekstów, w których Bóg identyfikuje się z ubogimi, jest długa. Wystarczy przywołać tylko imiona proroków z 

drugiej połowy VIII wieku, którzy krytykują niesprawiedliwość społeczną w Izraelu i Judzie: Ozeasza, Amosa, Izajasza 

i Michaesza (por. np. Iz 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 się myśl, że autor ma tu na myśli występ natury seksualnej, jednakże nie jest możliwe 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 przekładzie BT w. 8 brzmi: „Oto Ty masz upodobanie w ukrytej prawdzie, naucz mnie tajników mądrości”. Z 

uwagi na paralelizm tego zdania terminy ba††ùHôt i büsätùm są synonimicznym określeniem wewnętrznych organów 

człowieka, uważanych 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 Tysiąclecia, sprawiedliwość Boga odnosi do kary, którą doświadcza 

grzesznik: „Grzesznik wyznaje, że Bóg, karząc go za grzechy, okazał się w pełni sprawiedliwy”17. 

W czym objawia się rzeczywiście sprawiedliwość Boga? Luis Alonso Schökel zwraca uwagę, idąc 

za Pietro Bovatim, że Ps 51 jest zapisem dwustronnego sporu sądowego (rîb) między Bogiem i 

grzesznikiem: Bóg jako pokrzywdzony działa jako promotor sprawiedliwości, oskarża grzesznika, 

dowodzi jego winy, by doprowadzić go do uznania i wyznania grzechu18. To jest ten pierwszy 

moment mądrości, której udziela Bóg grzesznikowi, objawiając się tym samym sprawiedliwym: 

grzesznik bowiem, wyznając swoją winę, przyznaje, że zarzuty postawione mu przez Boga są 

słuszne. Celem sporu dwustronnego nie jest jednak tylko zmuszenie winnego do przyznania się, ale 

doprowadzenie do odbudowania relacji sprawiedliwości. W tym również zawiera się mądrość 

pochodząca od Boga, gdy grzesznik, uznając swoją winę, otwiera się na zbawczą sprawiedliwość 

Boga, który przebacza żałującemu i obdarza go nowym życiem (por. w. 15). 

 

2. Przebaczenie 

Wyznanie grzechu w Ps 51 jest wielkim oczekiwaniem na Boże miłosierdzie. Prosząc o 

przebaczenie, grzesznik w istocie ma nadzieję, że Bóg definitywnie usunie to wszystko, co 

spowodowało wkroczenie na drogę sporu sądowego. Samo wyznanie grzechu i towarzysząca temu 

skrucha nie wystarczy. Skoro jest w toku procedura dwustronnego sporu, potrzeba, by Bóg 

„odwrócił swe oblicze od jego grzechów”, co będzie możliwe tylko przez ich „wymazanie” (w. 11). 

Wołając o Boże przebaczenie, psalmista sięga po metafory zaczerpnięte z dwóch różnych pól 

semantycznych. Pierwsze pole związane jest oczyszczeniem za pomocą obmycia: grzech w tym 

wypadku jest metaforyzowany jako brud, plama, skaza czy jakiś rodzaj zanieczyszczenia. Z 

poziomu materialnej nieczystości przechodzi się przez poziom rytualny na poziom duchowy. I tak 

pierwszy z czasowników – KäBas („obmyć”) przywołuje czynność prania ubrania (por. Wj 

19,10.14). Czasownik używany jest również w kontekście rytualnym dla opisania czynności 

oczyszczenia – przez obmycie czy pranie w wodzie – przedmiotów (nie tylko ubrań) i osób 

(kapłanów), które wchodzą w kontakt ze sferą sacrum, z różnego rodzaju nieczystości19. Wreszcie 

czasownik KäBas jest używany metaforycznie dla opisania oczyszczenia duchowego, o które prosi 

modlący w Ps 51: w w. 4 woła do Boga o obmycie „ze swoich win”, zaś w w. 9 prosi o obmycie z 

grzechów, które przyniesie czystość bielszą od śniegu. Sprawcą takie oczyszczenia z grzechów jest 

tylko Bóg, który może sprawić, że „grzechy choćby były jak szkarłat, nad śnieg wybielają”. Chodzi 

zatem nie o jakieś obmycie rytualne, lecz dar duchowy pochodzący od Boga przewyższający swoją 

skutecznością w sposób absolutny obmycie czy pokropienie wodą. Uświadamia to sobie Jeremiasz, 

który otrzymuje od Boga słowa: „Nawet jeśli obmyjesz się ługiem sodowym i dodasz wiele ługu 

drzewnego, pozostanie wina twoja wobec Mnie jak skaza” (2,22). 

Psalmista, formułując swoją prośbę o oczyszczenie w ww. 4.9, używa drugiego czasownika  

†ähër, który w Biblii Hebrajskiej jest stosowany najczęściej na określenie czystości kultowej20 

będącej efektem wcześniejszego działania oczyszczającego, np. przez pokropienie wodą (np. Kpł 

                                                 
17 We wprowadzeniu do Biblii Tysiąclecia jest podanych dwóch tłumaczy Psałterza – Augustyn Jankowski i Lech 

Stachowiak. 
18 Por. L. Alonso Schökel – C. Carniti, I Salmi I, 809-810, 826-827. 
19 Przykładowo źródłem nieczystości uniemożliwiającej wejście w przestrzeń świętą mógł być trąd (por. Kpł 14,8-9), 

kontakt z nieczystym zwierzęciem (por. Kpł 11,25.28.40), krew menstruacyjna i wydzielina ejakulacyjna (por. Kpł 15). 

Szczegółowe zestawienie zanieczyszczeń wymagających oczyszczenia rytualnego w: G. André, „כבס”, TDOT VII, 40. 
20 Por. formułę deklaracyjną  †ähôr hû´ („jesteś czysty”) w Kpł 11,37; 13,13 itd. oraz przymiotnik  †ämë´ („nieczysty”) 

jako antonim †ähôr („czysty”) w Kp 10,10; Ez 44,23 itd.  
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14,7) czy kąpiel (np. Kpł 17,15). Pierwotne znaczenie tego czasownika, biorąc również pod uwagę 

wystąpienia rdzenia †ähër w innych językach semickich21, zauważa się w opisie lśniącej, 

błyszczącej powierzchni jakiegoś kruszcu lub metalu – w Ml 3,3 czasownik ten odnosi się do 

czynności oczyszczania (przez przetopienie) srebra, jak również w charakterystyce nieba wolnego 

od chmur (por. Hi 37,21), jaśniejącego słońcem (por. Wj 24,10). W Ps 51,4.9 czasownik †ähër 

pojawia się w prośbie grzesznika o oczyszczenie z win. Wprawdzie w w. 9 oczyszczenie, o które 

prosi orant, ma być skutkiem pokropienia hyzopem22, jednakże kontekst jednoznacznie wskazuje, 

że chodzi o oczyszczenie wewnętrzne, duchowe23. Sprawcą takiego oczyszczenia może być tylko 

Bóg, co wielokrotnie jest podkreślane przez proroka Jeremiasza (13,27; 33,8) i Ezechiela (24,13; 

36,25.33; 37,23), którzy podmiotem czasownika †ähër czynią osobę Jahwe. Oczyszczenie 

przynoszące przebaczenie grzechów jest cudem zdziałanym i podarowanym przez Boga24. 

Prosząc o przebaczenie swoich grzechów, psalmista odwołuje się również do semantyki 

związanej z prawem handlowym. Użyty w Ps 51,3.11 czasownik mäHâ („wymazać, wytrzeć, 

usunąć”) przywołuje czynność usunięcia ze zwoju tekstu zapisującego czyjeś zobowiązania 

handlowe czy prawne. W rezultacie grzech jest porównany do długu, o „wymazanie” (anulowanie) 

którego prosi grzesznik. Ta sama metaforyka usunięcia grzechu przez Boga występuje wiele razy w 

Biblii Hebrajskiej – przywołać chociażby Iz 43,25 („Ja, właśnie Ja przekreślam twe przestępstwa i 

nie wspominam twych grzechów”) czy Iz 44,22 („Usunąłem twe grzechy jak chmurę i twoje 

wykroczenia jak obłok”)25. Czasownik  mäHâ potwierdza zatem relacyjny charakter grzechu, 

ukazując zarazem, że tylko Bóg na mocy swojej wolnej i łaskawej decyzji jest w stanie darować 

grzesznikowi zaciągnięty dług. Przez usunięcie zapisu o zobowiązaniach ciążących na grzeszniku, 

Pan Bóg doprowadza do końca toczący się z nim spór: z jednej strony uwalnia grzesznika od 

zaciągniętej winy, z drugiej zaś strony uzdalnia go do wejścia w nową relację z sobą, opartą już nie 

na zobowiązaniu do zapłaty czegoś, lecz na wdzięczności rozpoznającej łaskawość Boga26. 

Tak jak grzech jest doświadczeniem relacyjnym – grzesznik zrywa swoją więź z Bogiem, tak 

przebaczenie jest również relacyjne, gdyż Bóg, który pozostaje wciąż wierny swojemu przymierzu, 

pragnie przywrócić wyzwolonego z grzechu człowieka do pełnej wspólnoty z sobą. Jej wyrazem 

jest spojrzenie, którym Bóg ogarnia pojednanego z sobą grzesznika (por. w. 13), odwracając 

zarazem swoje spojrzenie od grzechów przez niego popełnionych (por. w. 11). Bóg jest zatem 

proszony, by był daleko od grzechu i pozostawał równocześnie blisko grzesznika27. Miejsce 

grzechu zajmuje Boży dar nowego serca i nowego ducha, który Bóg zapowiadał przez proroków 

(por. Jr 24,7; 31,33; Ez 36,26-27a). Psalmista odwołuje się do tych Bożych obietnic, w jakimś 

stopniu je radykalizując w swojej prośbie. 

Przedmiotem prośby pokutującego grzesznika jest dar nowego stworzenia: „stwórz, o Boże, we 

mnie serce czyste” (Ps 51,12a). Czasownik Bärä´  w Biblii Hebrajskiej jest terminem technicznym 

na określenie aktu stworzenia dokonanego przez Boga (por. Rdz 1,1; 14,19.22; Pwt 4,32 itd.). 

Psalmista prosi Boga o słowo stwórcze, która da początek jego nowej duchowej egzystencji. Nie 

                                                 
21 Por. H. Ringgren, „טהר”, TDOT V, 290. 
22 „Hyzop” (´ëzôb) wzmiankowany w Ps 51,9 to raczej lebiodka (origanum maru), aromatyczna roślina rosnąca do 

dzisiaj na murach starej Jerozolimy, mająca właściwości antyseptyczne (por. P. Maiberg – B. Lang, „Ysop”, NBL III, 

1148). 
23 Por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de l’Homme, 160. 
24 G. Ravasi, Il Libro dei Salmi (II: 51–100), 33. 
25 Inne miejsca, w których czasownik מחה oddaje czynność usunięcia grzechu: Ne 3,37; 13,14; Hi 7,21; Prz 6,33; Ps 

109,14; Jr 18,23.  
26 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  Hädaš w Pi) dzieła stworzenia w jego wnętrzu – w jego „sercu” i w jego 

„duchu” (Ps 51,12b). Dwumian „serce – duch” w antropologii biblijnej zapisuje dwie 

fundamentalne siły decydujące o ludzkiej egzystencji. Serce jest organem utożsamianym z 

władzami intelektualnymi, wolitywnymi i emocjonalnymi28. To od kondycji tak rozumianego serca 

zależy, w jakim stopniu człowiek jest słuchający Boga i pozostaje otwarty na Jego wolę. Bez „serca 

słuchającego” człowiek nie jest w stanie „rozróżnić między dobrem i złem” (1 Krl 3,9). Jednakże 

sam dar nowego serca – „serca z ciała”, które zastąpi „serce kamienne” (Ez 36,26) – nie wystarczy, 

by człowiek wytrwał we wspólnocie z Bogiem. Potrzeba nowego ducha – ducha pochodzącego od 

samego Boga, czego ma świadomość psalmista, przywołując trzykrotnie Ducha Jahwe, który go 

stworzy na nowo i pozostanie zasadą wewnętrzną podtrzymującą tę nową egzystencję pojednanego 

z Bogiem grzesznika29.  

Wprawdzie tylko druga epikleza wskazuje wprost na „świętego ducha” Boga (rûªH qodšükä w 

w. 13b), jednakże paralelizm zachodzący między poszczególnymi prośbami30 pozwala utożsamić 

także pozostałe dwa przywołania „ducha” z Duchem samego Boga, który jednając z sobą 

grzesznika, pragnie go obdarzyć jakością swojej osoby – stałością (rûªH näkôn w w. 12a) i 

wielkodusznością (rûªH nüdîbâ w w. 14b)31. Zwrot  rûªH näkôn tłumacz Psałterza w Biblii 

Tysiąclecia oddał jako „duch niezwyciężony”, dodając do w. 12 komentarz, iż chodzi o 

„niewzruszonego ducha wykluczającego wszelką chwiejność”. W Ps 78,37; 108,2 i 112,7 w 

identyczny sposób jest kwalifikowane serce. Człowiek liczący tylko na własne siły pozostaje 

chwiejny i niestały. Pojednany z Bogiem, potrzebuje daru „ducha stałości”, by nie porzucić trwania 

we wspólnocie z Bogiem32. Relacja ta nie ma być tylko formalna, co wymaga daru rûªH nüdîbâ, 

oddanego w Biblii Tysiąclecia jako „duch ochoczy” (w. 14b). Terminy zbudowane na rdzeniu 

nädab odnoszą się w kulcie do dobrowolnych ofiar składanych poza system ofiarniczym (por. Wj 

35,29; 36,3; Kpł 7,16; 22,18 itd.). Za takimi ofiarami stoi „ochocze serce” (nüdîb lëb w Wj 35,5.22; 

2 Krn 29,31). Dar „ochoczego serca” udzielony przez Boga psalmiście uzdolni go do wielkodusznej 

odpowiedzi na bezgraniczne miłosierdzie Boga, który przebacza jego grzechy. Zaangażowanie w 

relację z Bogiem będzie wypływało spontanicznie z wnętrza pojednanego z Bogiem człowieka, 

który nie będzie ograniczał się tylko do tego, co jest koniecznym zobowiązaniem wynikającym z 

przymierza. Bóg w swojej miłości do grzesznika nie kalkuluje, lecz pragnie go obdarzyć całą 

obfitością życia, które ma w sobie. Dar ten – jako swoista zasada życiowa – jest przedmiotem 

prośby psalmisty w w. 13b, by Bóg „nie odbierał mu świętego ducha swego”. Świętość Boga, 

stanowiąca o Jego ontologicznej Inności, jest przez Niego samego przeżywana wobec człowieka nie 

w kategorii wykluczenia i separacji, lecz odwrotnie – jako włączenie człowieka do życiodajnej 

wspólnoty z sobą. Przeżywa to Izrael w wymiarze wspólnotowym, stając się przez dar przymierza 

„świętym ludem” Boga (Wj 19,6; Iz 62,12; Jr 2,3). Świętość nie tylko nie pozwala Bogu zgodzić się 

na podążanie przez Izrael drogą samozagłady, ale też skłania go do porzucenia gniewu, by ten – po 

                                                 
28 Por. H.W. Wolff, Anthropology of the Old Testament, Philadelphia 1974, 44-55. 
29 H.W. Wolff, Anthropology of the Old Testament, 38. 
30 Por. K. Seybold, Die Psalmen (HAT 15), Tübingen 1996, 51. 
31 To samoudzielenie się Boga jest podstawą nowego przymierza. Izrael, przywrócony do wspólnoty z Jahwe, wytrwa w 

przymierzu tylko będąc obdarowany przez Boga cechami stanowiącymi o Jego osobie (por. Oz 2,21-22; Ez 36,27a). 
32 Por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de l’Homme, 177. 
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ludzku uzasadniony – nie determinował Jego relacji z grzesznym ludem (por. Oz 11,9)33. „Święty 

duch” Boga jest gwarantem życia zarówno całego ludu, czego doświadczył on podczas exodusu 

(por. Iz 63,10.11), jak i pojedynczego człowieka. W prośbie psalmisty, by Bóg „nie odbierał mu 

świętego ducha swego”, trzeba widzieć coś więcej niż tylko chęć „uniknięcia przedwczesnej 

śmierci jako kary za grzechy”, jak komentuje to w przypisie do Ps 51,12 tłumacz Psałterza w Biblii 

Tysiąclecia. Duch świętości Jahwe jest w istocie gwarantem przynależności do Boga i trwania z 

Nim we wspólnocie życia34. Odczytywana w tym kontekście prośba psalmisty o „stworzenie serca 

czystego” (w. w. 10) nie jest tylko wołaniem o usunięcie grzechu, który jest zapisany na jego sercu 

(por. Jr 17,1). W istocie jest prośbą o stworzenie nowego serca, otwartego na przyjęcie i 

zinterioryzowanie daru Bożego ducha, który zrodzi w człowieku ducha nowego, stałego, 

wielkodusznego i posłusznego wobec przymierza z Bogiem. 

 

3. Nowe życie 

W swojej treści Ps 51 jest zapisem psalmu pokutnego, jednakże swoją formą odpowiada 

lamentacji indywidualnej35. Z tego też powodu modlitwa otwiera się na przyszłość, która pozostając 

przedmiotem prośby, wskazuje na nowe życie grzesznika pojednanego z Bogiem, który swoi 

duchem uczynił go nowym stworzeniem. Wyznacznikiem tego nowego życia są trzy elementy: 

radość, świadectwo i ofiara.   

Z czego rodzi się radość pojednanego z Bogiem grzesznika? W kontekście formułowanych próśb 

o przebaczenie, można by sądzić, że jeśli nie samo wysłuchanie, to przekonanie o byciu 

wysłuchanym, napawa go już radością (por. w. 10a: „spraw, bym usłyszał radość i wesele”). 

Jednakże w w. 14 psalmista wprost prosi Boga, by „przywrócił mu radość swojego zbawienia”. 

Źródłem radości jest bliskość Boga, która jest doświadczana na różne sposoby. Rodzi się ze Bożego 

słowa przebaczenia, które wyzwala radość psalmisty (por. w. 10a). Radość wywołuje Boże 

spojrzenie, gdyż Bóg odrzucając grzech sprzed swego oblicza (w. 11a), nie odrzuca od siebie 

grzesznika (w. 13a) i obdarza go spojrzeniem pełnym łaskawości i błogosławieństwa. Radość życia 

przenika całe ciało modlącego się, także jego kości, które „skruszone”, powracają do życia (w. 

10b). Boże przebaczenie jest zatem doświadczaniem nowego stworzenia, które obejmuje całego 

człowieka, jego ciało i ducha, przez co radość przenika każdy wymiar jego egzystencji fizycznej i 

duchowej36. 

Radość pojednanego z Bogiem grzesznika rodzi w nim nowe słowo – nowe zarówno co do 

treści, jak i towarzyszącej mu intencji. Prośba z w. 17a: „Otwórz moje wargi”, może wydawać się 

dziwna, gdyż jedynym mówiącym wcześniej w psalmie jest właśnie grzesznik proszący o Boże 

przebaczenie. Ma on jednak świadomość, że uzdrowienia od Boga potrzebują nie tylko jego kości 

(w. 10) i serce (w. 12), ale również jego wargi, o których otworzenie prosi Boga (w. 17a). Tylko w 

ten sposób „jego język będzie sławił Twoją [Bożą] sprawiedliwość” (w. 16b), a „jego usta będą 

mogły głosić Twoją [Bożą] chwałę” (w. 17b).  

Analogiczną sytuację otwarcia ust można zauważyć u proroków. Nie chodzi przy tym o gest 

inwestytury prorockiej, kiedy to Bóg „stwarza” proroka, dotykając jego ust, by je oczyścić (por. Iz 

6,6-7) lub napełnić swoim słowem (por. Jr 1,10; Ez 2,8–3,3). Bardziej jest to doświadczenie 

                                                 
33 U proroka Ezechiela świętość Boga (dokładniej – Jego imienia) staje się motywem, dla którego w historii Izraela Pan 

Bóg nie tylko, że powstrzymywał wylanie swego gniewu na niewierny lud, ale wciąż na nowo szukał sposobu na 

przywrócenie go do życiodajnej relacji z sobą (por. Ez 20,9.14.22.41.44). 
34 H.-J. Kraus, Psalms 1–59. A Commentary, Minneapolis 1989, 505. 
35 S. Łach, Księga Psalmów. Wstęp – przekład z oryginału – komentarz – ekskursy (PŚST VII.2), Poznań 1990, 274. 
36 Por. G. Ravasi, Il Libro dei Salmi (II: 51–100), 50. 
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Ezechiela, któremu Bóg, po dwóch latach milczenia objawiających Bożą karę dla Izraela, otwiera 

na nowo usta, by głosił słowo jako stróż nad domem Izraela, otwierając go na prawdę o Bożym 

pragnieniu życia dla grzesznika (por. Ez 3,25-27). Psalmista niczym prorok staje się słowem Bożym 

dla innych. Przywołany wyżej cel otwarcia ust, o które prosi modlący w dwóch paralelnych 

zdaniach w w. 16b i w. 17b, wskazuje, iż głoszona przez niego „chwała” Boża (Tühillâ) jest 

tożsama z Bożą „sprawiedliwością” (cüdäqâ). Bóg doznaje uwielbienia, gdy grzesznik rozpoznaje 

swój grzech, wyraża skruchę, w swojej kruchości woła o przebaczenie i przyjmuje dar nowego 

życia od Boga.   

Słowo uwielbienia Boga przyjmuje kształt świadectwa, gdyż jest słowem wypowiadanym wobec 

„nieprawych” i „grzeszników” (w. 15). Pojednany z Bogiem grzesznik sam staje się świadkiem 

Bożego miłosierdzia. Argumentem dla innych za powrotem do Boga jest radość, której on sam 

doświadcza wobec Bożego przebaczenia i daru nowego życia. Ta radość przemawia o wiele 

bardziej niż jakakolwiek nauka czy upomnienie, gdyż psalmista mówi o swoim osobistym 

doświadczeniu przejścia ze śmierci do życia, z niewoli grzechu do wolności w prawdzie, z 

samoodrzucenia Boga do przyjęcia daru życia we wspólnocie z Nim. Pojednany z Bogiem 

grzesznik nie zatrzymuje zatem dla siebie radości z odzyskanego życia, ale dzieli ten dar z innymi, 

by radość była jeszcze większa.  

 Świadectwo psalmisty buduje wspólnotę ludu Bożego. Ostatnia prośba sformułowana w Ps 51 

dotyczy właśnie wspólnoty (ww. 20-21), która zamieszka na nowo w odbudowanej Jerozolimie i 

podejmie na nowo kult ofiarniczy w świątyni. Wprawdzie w w. 21 psalmista przywołuje różne 

rodzaje ofiar wskazywanych przez przepisy Prawa, jednakże są one wtórne wobec nowej ofiary, 

którą pragnie złożyć modlący się. Jego słowa z ww. 18-19 nie stanowią negacji kultu ofiarniczego, 

lecz wskazują istotę ofiary składanej Bogu, którą jest ofiara z samego siebie w postaci „ducha 

złamanego” i „serca złamanego i skruszonego”. Chodzi zatem o nową jakość ofiary składanej 

Bogu, która nie ma już charakteru tylko materialnego i rytualnego, lecz na pierwszym miejscu ma 

wymiar egzystencjalny i duchowy37. Użyte przez psalmistę imiesłowy czasowników šäbar  

(„złamać”) i Däkà  („skruszyć”) są terminami technicznymi dla wyrażenia skruchy i żalu przez 

grzesznika, ale w kontekście radości z bycia pojednanym z Bogiem stanowią wyraz pokory i 

uniżenia człowieka (por. Ps 34,19), który ufa nie we własne siły, lecz pozostaje otwarty na działanie 

Bożego ducha w sobie. Pojednany z Bogiem grzesznik jest świątynią Boga, w której Bóg doznaje 

chwały i przez którą objawia swoje miłosierdzie w świecie. 

 

* * * 

Ps 51 uświadamia nam, iż pojednanie z Bogiem jest Jego darem, a nie dziełem człowieka. 

Jednakże model dwustronnego sporu, który wyznacza dynamikę modlitwy psalmisty, pozwala 

wyciągnąć praktyczne wnioski dla jeszcze owocniejszego przeżywania przez sakramentu pokuty i 

pojednania. Odwołają się one do trzech części przeprowadzonej wyżej analizy Ps 51. Po pierwsze, 

potrzeba uświadomienia sobie powagi grzechu – grzech jest nieprzyjacielem człowieka. Wprawdzie 

nie ma grzechu  bez człowieka jako podmiotu sprawczego, ale trwanie w grzechu izoluje człowieka 

od Boga i innych, zamykając go zarazem w ludzkiej kruchości i słabości. Po drugie, przyznanie się 

do swego grzechu nie jest aktem słabości czy beznadziei, lecz wyrazem Bożej mądrości, w której 

                                                 
37 Por. A. Weiser, The Psalms. A Commentary (OTL), London1962, 409-410. Należy dodać, iż ten nowy rodzaj ofiary 

nie ma zastąpić dotychczasowych materialnych ofiar składanych w świątyni. Serce pełne skruchy i żalu ma raczej 

ożywić kult ofiarniczy, dokonując jego interioryzacji i intensyfikacji (por. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de 

l’Homme, 184). 



9 

człowiek odkrywa prawdę nie tylko o swoim grzechu, ale i o Bożym miłosierdziu. By go 

doświadczyć, potrzeba ofiarowaniu Bogu swego poranionego, obciążonego śmiercią życia. 

Wyznanie grzechu jest wołaniem o tchnienie w „skruszone serce” Bożego ducha – ducha świętości, 

stałości i wielkoduszności. Sakrament pokuty i pojednania to Boże dzieło nowego stworzenia. Po 

trzecie, potrzeba odrzucić lęk przed dawaniem świadectwa o osobistym doświadczeniu 

uzdrawiającego i ożywiającego działania Boga w naszym życiu. Nie bójmy się dzielić z innymi 

radością z bycia pojednanymi z Bogiem. Takie świadectwo życia jest szczególnie dzisiaj potrzebne 

w świecie.  


