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 TRANSLITERACJA

1. Spółgłoski hebrajskie

 a  = ’  z  = z  m ~ = m  q = q

 B b  = b, ḇ  x  = h ̣  n ! = n  r = r 

 G g  = g, ḡ  j  = t  s  = s  f = ś

 D d  = d, ḏ  y  = j  [  = ‘  v = š 

 h  = h  K k $ = k, ḵ  P p @ = p, p̄  T t = t, ṯ 

 w  = w  l  = l  c # = s ̣ 
 
Dagesz forte oznaczający podwojenie spółgłoski oddajemy przez powtórzenie 

danej litery.

2. Znaki samogłoskowe hebrajskie

 B;  = ba  B, = be  B. = be, b  x\ = họ̆ 

 B'  = bā  Be  = bē  x/ = hẹ̆  Bi = bi 

 yB' *  = bâ  yBe  = bê  B' *** = bo  yBi = bî 

 hB' ** = bāh  yB,  = bê ̣  Bo  = bō  BU = bu 

 x] = h ̣ă  hBe ** = bēh  AB = bô  WB = bû 

 x: ** = ah ̣  hB, ** = beh  hBo ** = bōh 

 *  nie na końcu wyrazu
 **  tylko na końcu wyrazu 

 *** qā́mes ̣ hạ̄tụ̂p̄

Spółgłoski B i x zostały użyte jedynie po to, by pokazać położenie znaków 

samogłoskowych1.

1 System transliteracji spółgłosek hebrajskich i znaków samogłoskowych sto-

sujemy według propozycji przedstawionej w opracowaniu S. Wronka, Translitera-
cja i transkrypcja alfabetu hebrajskiego RBL nr 1 (2004). Wyjątek stanowi spółgłoska 

h na końcu wyrazu (mater lectionis), którą będziemy zapisywać jako h zamiast (h).



Transliteracja12

3. Spółgłoski i samogłoski greckie

 A a = A, a  I  i = I, i   `R  ̀r = Rh, rh 

 B b = B, b  K k  =  K, k  S s j = S, s 

 G g = G, g  L l = L, l  T t = T, t 

   = N, n M m = M, m  U u  = U, u  
   (przed g, k, c, z)       (po samogłosce) 

 D d = D, d  N n = N, n   = Y, y 
         (po spółgłosce) 

 E e = E, a  X x = Ks, ks  F f = F, f 

 Z z = Dz, dz  O o = O, o  C c = Ch, ch 

 H h = Ē, ē  P p = P, p  Y y = Ps, ps 

 Q q = Th , th  R r = R, r  W w = Ō, ō 

 
 V (spiritus lenis) = nie transkrybujemy

  ` (spiritus asper) = h
 a|  = a(i) 
 h|  = ē(i)
 w|  =  ō(i)
 ai?  = aï 
 oi?  =  oï

Akcenty:   ,(acutus),   .(gravis), ˜ (circumfl exus) uwzględniamy w zapisie transli-

teracyjnym wyrazów greckich .



WSTĘP

Chrześcijanie wierzą, że życie człowieka sprawiedliwego i wier-
nego Bogu nie kończy się w momencie śmierci, lecz zmierza osta-
tecznie do zjednoczenia z Bogiem na wieki w niebie. Wiara w życie 
wieczne z Bogiem obecna jest również w innych, wielkich religiach 
monoteistycznych, w judaizmie i islamie. Pismo Święte (Stary i Nowy 
Testament)2, najważniejsza Księga dla chrześcijan, wśród zasadni-
czych tematów teologicznych umieszcza eschatologię biblijną. 

Eschatologia (gr. eschatos, „ostatni”, „ostateczny”, logos, „słowo”) 
jest refl eksją teologiczną o rzeczach ostatecznych3. Nauka ta obej-
muje prawdy odnoszące się do całej ludzkości i wydarzeń, które będą 
miały miejsce przy końcu świata (eschatologia powszechna), a tak-
że wskazania dotyczące losów jednostek ludzkich bezpośrednio po 
śmierci (eschatologia indywidualna)4. W Piśmie Świętym występuje 
stopniowy rozwój myśli eschatologicznych aż do pełnego objawienia 
prawd ostatecznych. Ewolucja refl eksji eschatologicznej w Biblii sta-
nie się przedmiotem badań autora niniejszej publikacji.

Istnieje powiązanie eschatologii Starego i Nowego Testamen-
tu. Eschatologia obu Testamentów zdąża do ukazania zasadniczego 
celu człowieka, jakim jest doskonała wspólnota z Bogiem. To wy-
jątkowe przeznaczenie człowieka w Starym Testamencie oparte jest 
na Przymierzu Jahwe z Jego ludem, a w Nowym Testamencie na Je-

2 Judaistyczna wersja Biblii (Biblia Hebrajska) obejmuje 39 ksiąg (tylko he-

brajskich) Starego Testamentu.
3 Eschatologia, w: Sb, 53n; A. Ohler, A. Grabner-Haider, Eschatologia, w: 

Praktyczny słownik biblijny, red. A. Grabner-Haider, tłum. T. Mieszkowski, 

P. Pachciarek, Warszawa 1994, 319.
4 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu (MT 54), 15.
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zusie Chrystusie, Synu Bożym, który poprzez swoje dzieło zbawcze 
utorował wiernym dostęp do Ojca.

Dzięki Przymierzu na Synaju naród wybrany, Izrael Starego 
Testamentu, stał się szczególną własnością Jahwe i zaczął do Niego 
należeć (Wj 19-24; 32-34). Dzięki odkupieńczej Ofi erze Chrystusa 
każdy chrześcijanin jest własnością Pana i żyje dla Niego (2 Kor 
5, 15; Rz 14, 7n). Biblijne przeznaczenie człowieka już tu, na ziemi, 
do życia dla Boga można określić pojęciem „proegzystencji”5, które 
w teologii oznacza egzystencję bytów osobowych ukierunkowaną 
na kogoś drugiego (łac. proexistentia, „istnienie dla”)6. Proegzysten-
cja wierzących, ich istnienie, bycie dla Boga (w Starym Przymierzu 
dla Jahwe i w Nowym dla Chrystusa), ma źródło w Nim samym. 
Ze względu na wolną wolę człowieka stanowi jednak odpowiedź na 
Boże powołanie.

Na przestrzeni ostatnich lat wielu teologów podejmowało studia 
nad problematyką eschatologiczną Pisma Świętego. Na szczególną 
uwagę zasługują m.in. dzieła autorów takich, jak: A.T. Lincoln (Pa-
radise Now and Not Yet. Studies in the Role of the Heavenly Dimension 
in Paul’s Th ought with Special Reference to his Eschatology (SNTSMS 
43), Cambridge 1981); J. Moltmann (Das Kommen Gottes. Christliche 
Eschatologie, Gütersloh 1995); M.G. Wensing (Śmierć i przeznacze-
nie człowieka według Biblii, tłum. E. Zielińska, Warszawa 1997); 
H. Langkammer (Życie po śmierci. Eschatologia Starego i Nowego Te-
stamentu, Lublin 2004); A. Jankowski (Eschatologia Nowego Testa-
mentu (MT 54), Kraków 2007)7; P. Łabuda (Śmierć i życie po śmierci 
wg Ewangelii św. Łukasza (WkS 2), Tarnów 2007); T.M. Dąbek 
(Życie po śmierci. I co dalej…, Kraków 2009); D. Luckensmeyer (Th e 
Eschatology of First Th essalonians (NTOA/StUNT 71), Göttingen 
2009); P.S. Johnston (Cienie Szeolu. Śmierć i zaświaty w biblijnej 

5 Termin „proegzystencja” nie występuje w Biblii.
6 K. Najman, J. Szymik, Proegzystencja, w: Encyklopedia Katolicka, red. E. Gi-

gilewicz, XVI, Lublin 2012.
7 Opracowanie jest zmienioną przez autora wersją publikacji A. Jankowski, 

Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Kraków 1987.
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tradycji żydowskiej, tłum. P. Sajdek, Kraków 2010); P. O’Callaghan 
(Christ Our Hope. An Introduction to Eschatology, Washington 2011); 
F. Zeilinger (Wiara w zmartwychwstanie w Biblii (MT 69), tłum. 
G. Rawski, Kraków 2011).

Rozważania o rzeczach ostatecznych ludzkości i jednostek są 
obecne w literaturze egzegetycznej w postaci artykułów czy komen-
tarzy do Pisma Świętego. Spośród wielu artykułów poświęconych 
badaniom nad eschatologią biblijną należy wymienić opracowania 
uczonych takich, jak: M.S. Moore (Resurrection and Immortality: 
Two Motifs Navigating Confl uent Th eological Streams in the Old Testa-
ment (Dan 12,1-4), TZ 39 (1983), 17-34); E. Jezierska („Być z Chry-
stusem” zaraz po śmierci. Św. Paweł o wspólnocie wiernego z Chrys-
tusem po życiu doczesnym (Flp 1,23; 2 Kor 5,8), CT 55 (1985), 29-36); 
M.J. Harris (Th e New Testament View of Life After Death, Th  11.2 
(1986), 47-52); A.E. Gardner (Th e Way to Eternal Life in Dan 12:1e-
2 or How to Reverse the Death Curse of Genesis 3, ABR 40 (1992), 
1-19); P. Johnston (Th e Underworld and the Dead in the Old Testa-
ment, TB 45.2 (1994), 415-419); T. Tułodziecki (Zmartwychwstanie 
męczenników według 2 Mch 7, VV 15 (2009), 85-98); P. Łabuda (Dziś 
ze Mną będziesz w Raju (Łk 23, 43), w: Słowo Krzyża (RpTk 4), red. 
W. Linke, Warszawa 2010, 244-257). Godne uznania są komen-
tarze: R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy (red.), Katolicki 
komentarz biblijny (PSB 17), red. wyd. polskiego W. Chrostowski, 
Warszawa 2001 oraz serie komentarzy: Pismo Święte Starego i No-
wego Testamentu (PŚSiNT), Nowy Komentarz Biblijny (NKB), Th e 
New International Commentary on the New Testament (NICNT).

Wiele wydanych prac i artykułów podejmuje tematy wybrane 
z zakresu eschatologii biblijnej8. Wśród licznych opracowań zauwa-
ża się jednak brak całościowego ujęcia problemu losu ostatecznego 
wierzących. Niniejsza publikacja zatytułowana „Perspektywa escha-

8 W polskiej literaturze biblijnej najpełniejszy przekrój zagadnień eschato-

logicznych przedstawiają wyżej wspomniani A. Jankowski w monografi i Escha-
tologia Nowego Testamentu oraz H. Langkammer w dziele Życie po śmierci. Escha-
tologia Starego i Nowego Testamentu.
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tologiczna proegzystencji wierzących w przekazie Pisma Świętego” 
pragnie poświęcić uwagę głównym zagadnieniom eschatologii bi-
blijnej, aby następnie ukazać naukę Pisma Świętego o losach wierzą-
cych po śmierci i końcu świata. Problem, który autor pracy będzie 
chciał rozwiązać, można postawić w formie następującego pytania: 
Jak ewoluowała odpowiedź Pisma Świętego w kwestii pośmiertnej 
sytuacji wierzących proegzystujących dla Boga?

Praca składać się będzie z trzech rozdziałów. Rozdział I. zo-
stanie poświęcony zagadnieniom śmierci oraz losu pośmiertnego 
sprawiedliwych w ujęciu Starego Testamentu. Najpierw zostanie 
przedstawiona koncepcja śmierci w Starym Przymierzu. Wskażemy 
problem Szeolu – świata zmarłych. Poddamy analizie egzegetycznej 
wyjątkowe dla przekazów starotestamentalnych opisy przypadków 
nadzwyczajnego opuszczenia świata i życia ziemskiego. Następnie 
ukazana zostanie perspektywa sądu po śmierci. Z kolei zaprezen-
tujemy starotestamentowe zapowiedzi zmartwychwstania spra-
wiedliwych, ukazując genezę myśli biblijnej o zmartwychwstaniu, 
ideę wskrzeszenia prawych do życia wiecznego, a także świadectwa 
biblijne będące wyrazem wiary i nadziei judaizmu w zmartwych-
wstanie pobożnych męczenników oraz umarłych oczyszczonych po 
śmierci z win za grzechy. 

Rozdział II. niniejszej publikacji ma ukazać temat śmierci 
i losu pośmiertnego wierzących w nauczaniu Nowego Testamen-
tu. W pierwszej kolejności zostaną zaprezentowane refl eksje teo-
logiczne nowotestamentalnych autorów dotyczące powszechne-
go wymiaru śmierci i jej przyczyn. W tej części pracy zostanie 
podkreślony szczególny związek śmierci wierzącego ze śmiercią 
Chrystusa, którego konsekwencją jest udział wiernego w zbawczej 
Ofi erze Pana. Stąd kolejny paragraf traktować będzie o śmierci 
w kontekście „zysku” wierzącego. Następnie omówiony zostanie 
problem sądu szczegółowego po śmierci, a także będzie przedsta-
wiona sytuacja umarłych po sądzie szczegółowym. Przeanalizo-
wana zostanie możliwość osiągnięcia szczęścia zbawionych zaraz 
po śmierci. W końcu poddane będą analizie egzegetycznej teksty 
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Nowego Testamentu implikujące stan czyśćca po śmierci i sądzie 
szczegółowym.

W rozdziale III. skoncentrujemy się na przebadaniu danych 
Nowego Testamentu o sytuacji wierzących po paruzji Chrystu-
sa. Stąd na początku rozważymy wypowiedzi o paruzji Pańskiej, 
określanej w pismach nowotestamentalnych jako powtórne przyj-
ście Chrystusa w chwale na końcu świata9. Z kolei przedstawimy 
kwestię zmartwychwstania wiernych w związku z istotną dla escha-
tologii biblijnej Nowego Testamentu prawdą o zmartwychwstaniu 
Jezusa. Ważnym pogłębieniem tej kwestii będzie analiza przekazów 
dotyczących sposobu zmartwychwstania oraz natury ciał po zmar-
twychwstaniu. Przedmiotem dalszego studium będzie zagadnienie 
Sądu Ostatecznego jako powszechnego oddzielenia zbawionych od 
potępionych. Ostatnim analizowanym tematem eschatologicznym, 
któremu poświęcimy uwagę, będzie niebo w znaczeniu pełni zba-
wienia wierzących.

Opracowanie niniejsze ma charakter studium egzegetyczno-
-teologicznego, w którym na podstawie wyników prac egzegetycz-
nych prowadzonych głównie metodą historyczno-krytyczną zosta-
nie dokonana synteza teologiczna. Korzystać będziemy w Starym 
Testamencie z tekstu hebrajskiego za pośrednictwem Biblia Hebra-
ica Stuttgartensia, wyd. K. Elliger, W. Rudolph, Stuttgart 1975 oraz 
greckiego tłumaczenia Septuaginta, wyd. A. Rahlfs, I-II, Stuttgart 
1979. W przypadku Nowego Testamentu autor skorzysta z kry-
tycznego wydania Novum Testamentum Graece, wyd. E. Nestle, 
B. Aland, Stuttgart 199327. Tekst Pisma Świętego w języku hebraj-
skim i greckim będzie podany według transliteracji. Cytaty biblijne 
w przekładzie polskim, jeśli nie zostanie zaznaczone inaczej, poda-
wane będą według piątego wydania Biblii Tysiąclecia.
 

9 Paruzja, w: Sb, 122.

2 — Perspektywa eschatologiczna… 



Rozdział I

ŚMIERĆ I LOS POŚMIERTNY 
SPRAWIEDLIW YCH 

WEDŁUG STAREGO TESTAMENTU

Biblia Starego Testamentu podejmuje temat śmierci, ponie-
waż towarzyszy ona ludzkości od początków jej istnienia. Inter-
pretacja śmierci w Starym Testamencie ma swój rozwój w zależ-
ności od kształtowania się prawd objawionych, które stopniowo 
dojrzewały w Izraelu. Myśl hebrajska rozważa śmierć jako koniec 
życia, który należy do naturalnej struktury bytowej każdego czło-
wieka, lecz także jako śmierć zasłużoną z winy ludzkiej (Rdz 2-3). 
Może oznaczać ona również śmierć duchową10. Refl eksja biblijna 
nad ostatecznym losem ludzkim jest jednocześnie przeniknięta 
nadzieją, że po śmierci nastąpi dalsze istnienie człowieka. Cho-
ciaż dla autorów Starego Testamentu zmarły – „to ten, który już 
nie jest” (Hi 7, 8-10; Ps 39, 14), to jednak jego cień nadal istnieje 
w krainie umarłych11.

1. Śmierć w rozumieniu Starego Testamentu

Śmierć to zjawisko powszechne12, rzeczywistość nieuniknio-

10 L.R. Bailey, Death, w: Th e Harper Collins Bible Dictionary, red. P.J. Achte-

meier, San Francisco 19962, 232. 
11 P. Johnston, Th e Underworld and the Dead in the Old Testament, TB 45.2 

(1994), 415-419.
12 Stary Testament dopuszcza niemniej jednak pewne wyjątki osób, któ-

re uniknęły śmierci: jednego z dawnych patriarchów, Henocha (Rdz 5, 24; Syr 

na, z którą człowiek Starego Testamentu musi liczyć się przez całe
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swoje życie: „Czas naszych dni – to lat siedemdziesiąt lub, gdy 
jesteśmy mocni, osiemdziesiąt” (Ps 90, 10). Perspektywa śmier-
ci jest zazwyczaj gorzka, jak np. w przypadku Ezechiasza (2 Krl 
20, 1-3)13, rzadziej pożądana jak u Hioba (Hi 6, 9; 7, 15). Ży-
cie stanowi dla Hebrajczyków niemal zawsze najwyższą wartość, 
za którą gotowi są oddać wszystko (Hi 2, 4). Dar życia jest  też 
przedmiotem częstych próśb zanoszonych do Boga (Ps 21, 5) lub 
Jego błogosławieństwa (Wj 23, 25). Chociaż śmierć w podeszłym 
wieku, po szczęśliwym i spełnionym przebyciu czasu życia, jest 
nieunikniona, to jednak człowiek w Starym Testamencie pragnie 
jej chwilę oddalić14.

Stary Testament uznaje często śmierć za naturalny koniec ludz-
kiego życia15. Stwierdza, że człowiek zawdzięcza życie Bogu i że 
musi umrzeć. Jeden z najstarszych opisów człowieka znajduje się 
w jahwistycznej relacji o stworzeniu świata (Rdz 2, 4b-25). W tej re-
fl eksji nad człowiekiem podkreślona jest jego śmierć. Po niej powró-
ci on do ziemi, z której został uczyniony16. Antropologiczny obraz 
Boga jako garncarza: „wtedy to Pan Bóg ulepił człowieka z prochu 
ziemi i tchnął w jego nozdrza tchnienie życia (niš 

emat-  ḥajjîm), wsku-

44, 16; 49, 14), i proroka Eliasza (2 Krl 2, 1-18; Syr 48, 9n), o czym będzie mowa 

w punkcie 3. niniejszego rozdziału. W teologii Nowego Testamentu jedyny wy-

jątek stanowi natomiast pokolenie ludzi, które dożyje paruzji, tj. powtórnego 

(ostatecznego) przyjścia Chrystusa w chwale (Mt 16, 27; 26, 64) na końcu ziem-

skich dziejów.
13 Kiedy król Ezechiasz śmiertelnie zachorował, odwrócił się twarzą do 

ściany i modlił się uporczywie do Jahwe, zalewając się obfi cie łzami. Bóg wy-

słuchał jego błagania i podarował mu jeszcze piętnaście lat życia. Znakiem od 

Boga, jako zapewnienia uzdrowienia Ezechiasza, było cofnięcie przez Jahwe cie-

nia na stopniach zegara słonecznego Achaza (2 Krl 20, 1-11).
14 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, w: Materiały po-

mocnicze do wykładów z biblistyki, red. L. Stachowiak, R. Rubinkiewicz, V, Lublin 

1982, 9. Długie życie jest znakiem szczególnego błogosławieństwa Bożego (Rdz 

15, 15 z 25, 8; Sdz 8, 32; 1 Krn 29, 28; 2 Krn 24, 15; Ps 91, 16).
15 R. Rumianek, Rozumienie śmierci w Starym Testamencie, WST 14 (2001), 

31-33.
16 H. Langkammer, Życie po śmierci. Eschatologia Starego i Nowego Testamen-

tu, Lublin 2004, 15.
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tek czego stał się człowiek istotą żywą (nép̄eš ḥajjā 

h)” (Rdz 2, 7)17,
przekazuje prawdę religijną, że jest on istotą śmiertelną, podlegającą 
przemijaniu, ściśle złączoną z tym światem. Autor Księgi Rodza-
ju wykorzystuje tu obraz stworzenia człowieka znany w jego kręgu 
kulturowym18. W mitologii Bliskiego Wschodu pojawia się myśl 
o powstaniu ludzi z krwi zabitych bogów zmieszanej z gliną. Po-
dobnie jak proch19 oznacza w Piśmie Świętym substancję, w którą 
ciało przekształca się po śmierci (Rdz 3, 19), w koncepcji Bliskiego 
Wschodu ludzkie ciało zamienia się w glinę20.

Opowiadanie jahwistyczne (Rdz 2, 4b-25) wskazuje na Boga 
jako Pierwszą Przyczynę powołania do bytu człowieka. Dopiero gdy 
Bóg tchnął w jego nozdrza tchnienie życia (niš 

emat-  ḥajjîm), stał się 
on istotą żywą (nép̄eš ḥajjā 

h). To tchnienie Boże nie jest jednak dane 
człowiekowi na stałe, lecz jest zależne od jego Stwórcy21. Niš 

emat- 
ḥajjîm jest czynnikiem decydującym o ludzkim życiu, który sprawia, 
że człowiek ma świadomość swej zależności od Stwórcy, gdyż żyje 
dzięki Bogu i jest nierozerwalnie z Nim związany. Bez tego ożywia-
jącego tchnienia człowiek staje się martwy.

Rdz 2, 7, informując o tym, iż człowiek otrzymał od Boga życio-
dajne tchnienie (niš 

emat-  ḥajjîm), nie mówi o duszy w naszym współ-

17 Niniejszy wiersz informuje o tym, że akt stwórczy dokonał się na dwa 

sposoby. Najpierw Jahwe uformował człowieka, proch z ziemi, a następnie oży-

wił go, tchnąwszy w jego nozdrza oddech dający życie. To właśnie dopiero ten 

oddech (niš 

emat-  hạjjîm) czyni z człowieka, prochu ziemi, żywą istotę (nép̄eš hạjjā 

h)

(J.  Lemański, Opis stworzenia jako conditio humana w Rdz 2, 7?, ŚSHT 39.1 

(2006), 12-17).
18 S. Wypych, Pięcioksiąg, w: Wstęp do Starego Testamentu (WPŚ II), red. 

L.  Stachowiak, Poznań 1990, 95; S. Grzybek, Problem pochodzenia człowieka 
w świetle egzegezy biblijnej, RBL 12.2 (1959), 117.

19 Użyty w tekście Rdz 2, 7 zwrot „proch z ziemi” opisuje ulotność natury 

człowieka i jej związek z ziemią (J. Lemański, Opis stworzenia jako conditio hu-
mana w Rdz 2, 7?, 15).

20 J.H. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavals, Komentarz historyczno-
-kulturowy do Biblii Hebrajskiej (PSB 24), red. wyd. polskiego W. Chrostowski, 
tłum. Z. Kościuk, Warszawa 2005, 9n.

21 R. Rumianek, Rozumienie śmierci w Starym Testamencie, 31.
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czesnym pojęciu. Człowiek dzięki tchnieniu otrzymanemu od Boga 
jest nép̄eš ḥajjā 

h, to znaczy bytem, który żyje, osobą żywą, jednostką, 
która egzystuje. Hebrajski rzeczownik nép̄eš określa mianowicie całą 
postać bytu ludzkiego, opisuje całą osobę. Nép̄eš nie oznacza tego, 
co ktoś posiada, lecz orzeka kim ktoś jest, a więc indywidualną jed-
nostkę, osobę. Rdz 2, 7 mówi zatem, że człowiek jest nép̄eš, a nie że 
człowiek ma nép̄eš 22.

Tekst o stworzeniu człowieka Rdz 2, 7 jest wyrazem biblijnej 
koncepcji człowieka jako jedności. W mentalności hebrajskiej czło-
wiek jest zawsze rozpatrywany całościowo. W ujęciu niemal wszyst-
kich ksiąg Starego Testamentu człowiek jest nierozdzielną całością 
psychofi zyczną23. Termin nép̄eš rzeczywiście używane jest w księgach 
Starego Testamentu najczęściej w znaczeniu „istota żyjąca”. W obec-
nym zwrocie, poprzez dodanie ḥajjāh (nép̄eš ḥajjā 

h – Rdz 2, 7c), pod-
kreśla się właśnie ten aspekt życia, aby odróżnić stworzonego i oży-
wionego przez Boga człowieka od umarłych (por. Kpł 21, 11; Lb 6, 6: 
nép̄eš mēt- , „osoba zmarła”, „trup”)24.

Z tekstem Księgi Rodzaju (Rdz 2, 7) wyraźnie wiążą się sfor-
mułowania słowne powszechnego i nieuniknionego prawa śmierci: 
„Wróci się proch do ziemi, tak jak nią był, a duch (rûaḥ) powróci do 
Boga, który go dał” (Koh 12, 7). Słowo rûaḥ przyjmuje w Starym Te-
stamencie niekiedy znaczenie „tchnienie życiodajne”, „siła żywotna 
człowieka” (por. Sdz 15, 19; Lb 16, 22). Stąd niektóre tradycje Stare-
go Testamentu (P) zastępują niš 

emat-  przez rûaḥ. Czasem rûaḥ wystę-
puje w połączeniu z wyrazem ḥajjîm (Rdz 6, 17; 7, 15 P: rûaḥ ḥajjîm). 
To wyrażenie rûaḥ ḥajjîm jest identyczne z niš 

emat-  ḥajjîm (Rdz 2, 7 J).

22 M. Filipiak, Biblia o człowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Testa-
mentu, Lublin 1979, 33-39.

23 Wyjątek stanowią ostatnie chronologicznie księgi Starego Testamentu 

(zwłaszcza Księga Mądrości), w których infi ltracja antropologii greckiej (duali-

styczne pojmowanie człowieka) pozostawiła swoje ślady. Wystarczy wskazać np. 

tekst: „Bo śmiertelne ciało przygniata duszę i ziemski przybytek obciąża lotny 

umysł” (Mdr 9, 15). Niemniej w Starym Testamencie zdecydowanie przeważa 

przekonanie o człowieku jako jedności cielesno-duchowej (ontycznej jedności).
24 J. Lemański, Opis stworzenia jako conditio humana w Rdz 2, 7?, 17n.
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Tak więc, według tradycji jahwistycznej (J) człowiek otrzymał „ży-
ciodajne tchnienie”, według tradycji kapłańskiej (P) – „życiodajnego 
ducha”. Ten życiodajny pierwiastek pochodzi od Boga: „Wyrocznia 
Pana, który (…) ducha (rûaḥ) tchnął we wnętrze człowieka” (Za 12, 1;
por. Ha 2, 19; Jr 10, 14 = 51, 17), i do Boga powraca, gdy człowiek 
umiera (Koh 12, 7). Gdy Bóg daje tego ducha, umarli powracają 
do życia (Ez 37, 6. 14), gdy go zabiera, człowiek wraca do prochu 
ziemi (Hi 34, 14n; Ps 146, 4). Od rûaḥ zależy więc życie i śmierć 
człowieka25. Podobnie wyraża to autor Księgi Mądrości piszący po 
grecku: „Ten, co niedawno powstał z ziemi, i pójdzie niebawem do 
tej, z której został wzięty, wezwany do spłacenia długu duszy (tẽs 
psychẽs chréos)” (Mdr 15, 8)26.

Jak już zostało wyżej wspomniane, faktyczna zależność od 
Boga, gdy chodzi o powszechne prawo śmierci, przejawia się w tym, 
że to sam Bóg dał człowiekowi oddech życia i sam Bóg odbiera go 
w chwili śmierci człowiekowi27. Czytamy w Księdze Hioba: „Gdy-
by powstała myśl w Jego sercu, by dech i tchnienie do siebie za-
garnąć, zginęłoby wszelkie ciało i człowiek w proch by się obrócił” 
(Hi 34, 14n)28. Również według Psalmu 104 Bóg sam odbiera owo 
tchnienie. W teologii Starego Testamentu wyznacza On człowie-
kowi nieprzekraczalny kres życia ziemskiego: „Człowieka dni ilość 
zliczona, i liczba miesięcy u Ciebie, kres wyznaczyłeś im nieprze-
kraczalny” (Hi 14, 5).

Śmierć człowieka w Starym Testamencie ma swoją głębszą 
przyczynę – związek z grzechem29. W teologii starotestamentalnej 
śmierć jest karą za grzech. Idea ta pojawia się w całej Biblii. Nawią-
zuje ona do upadku pierwszych rodziców w raju (Rdz 3). Pierwsza 
księga Pisma Świętego mówi o zakazie danym przez Boga Adamowi 

25 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 44n.
26 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu (MT 54), Kraków 2007, 

188.
27 M. Peter, Wykład Pisma Świętego Starego Testamentu, Poznań–Warszawa 

19702, 248.
28 Cyt. za BP.
29 H. Langkammer, Życie po śmierci, 17n.
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i jego przekroczeniu, a więc o grzechu. Przykazanie Boże opatrzone 
jest tutaj sankcją karną: „Z wszelkiego drzewa tego ogrodu możesz 
spożywać według upodobania; ale z drzewa poznania dobra i zła nie 
wolno ci jeść, bo gdy z niego spożyjesz, niechybnie umrzesz” (Rdz 
2, 17). Od rajskiego upadku człowiek jako grzeszny podlega śmier-
ci. Tę prawdę uwydatnia symboliczne rajskie drzewo (Rdz 2, 9)30. 
Człowiek z natury był już śmiertelny (Rdz 2, 7). Stał się natomiast 
nieśmiertelnym jedynie dzięki umieszczeniu go w ogrodzie Edenu, 
gdzie rosło drzewo życia31. Usunięty za karę z raju, człowiek traci 
możliwość „spożycia owocu z drzewa życia” (Rdz 3, 22), co ozna-
cza, że znajduje się na drodze do śmierci. Nawet sama ziemia-rola, 
uprawiana przez niego, wskazuje przez grę słów w języku hebraj-
skim: ’ăd- āmāh -’ād- ām na jego stan śmiertelności. Do niej powróci po 
śmierci jego ciało32.

Księga Rodzaju ukazuje teologiczny wymiar śmierci. Chociaż 
nie następuje ona w sposób widoczny po upadku rajskim – Adam 
żył jeszcze co najmniej 800 lat od wyroku Bożego (por. Rdz 5, 3. 5), 
to jednak na skutek grzechu rajskiego człowiek już umarł dla Boga. 
Choć śmierć działa w człowieku nie od razu, lecz etapami, to jest 
ona zerwaniem przez grzech relacji z Bogiem33.

Pogląd o człowieku jako istocie śmiertelnej przejmuje i rozwi-
ja literatura mądrościowa. Śmierć według niej jest przeznaczeniem 
wszystkich ludzi: „Taki jest wyrok wydany przez Pana na wszel-
kie ciało” (Syr 41, 4). Jest ona „wspólnym miejscem żyjących” (Hi 
30, 23). Śmierć człowieka należy do rzeczywistości nieuniknionej: 
„Pamiętaj, że wszyscy pomrzemy” (Syr 8, 7). Człowiek ma wyzna-
czony jedynie określony czas swego życia (Ps 90, 10; Syr 18, 9)34. 
Literatura mądrościowa przypomina fakt grzechu pierwszej kobiety 
i jego smutne następstwo: „Początek grzechu przez kobietę i przez 
nią też wszyscy umieramy” (Syr 25, 24).

30 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 188n.
31 Zob. przyp. Rdz 3, 19 do BT4.
32 M. Peter, Wykład Pisma Świętego Starego Testamentu, 285n.
33 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 188n.
34 R. Rumianek, Rozumienie śmierci w Starym Testamencie, 32.
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Księga Mądrości zawiera istotne motywy teologiczne zwią-
zane ze śmiercią. W tekście Mdr 2, 23n krzyżują się ze sobą dwa 
wątki. Pierwszy z nich traktuje o właściwej intencji Boga powo-
łania człowieka do bytu, natomiast drugi – dostrzega właściwego 
sprawcę śmierci: „Bo do nieśmiertelności Bóg stworzył człowieka 
– uczynił go obrazem swej własnej wieczności. A śmierć weszła 
w świat przez zawiść diabła i doświadczają jej ci, którzy do niego 
należą” (Mdr 2, 23n). Zatem śmierć jest dziełem szatana i zrodziła 
się jako skutek upadku człowieka35.

Drugą myśl tekstu Mdr 2, 23n można w ogólnej postaci odna-
leźć w Prawie i u Proroków. Powodzenie i długie życie doczesne za-
leżą od wierności wobec Bożych przykazań (Wj 20, 12; 23, 22n. 26; 
Pwt 4, 1; 30, 15-20; Ba 3, 14; Ez 18, 5-9. 21nn; Am 5, 4). Z kolei 
życie w grzechu sprowadza wczesną śmierć (Lb 16, 30; Iz 5, 14; 
Ez  18, 10-13). Podobne stwierdzenia o zależności życia i śmierci 
od postępowania moralnego zawierają księgi dydaktyczne Starego 
Testamentu. Kto nie kroczy ścieżką Bożą, chodzi drogą, która pro-
wadzi do śmierci (Prz 11, 19). Człowiek bezbożny jest według mę-
drców już martwy (Mdr 1, 16).

W początkowej fazie eschatologii Starego Testamentu zagad-
ką natomiast pozostaje odpowiedź na pytanie o przyczynę śmierci 
człowieka sprawiedliwego36. Księgi dydaktyczne wielokrotnie pod-

35 H. Langkammer, Życie po śmierci, 17n.
36 W Starym Testamencie „sprawiedliwość” (hebr. sẹd- eq lub s. ed- āqāh) jest przede 

wszystkim przymiotem Boga (Rdz 18, 25; Pwt 32, 4; Ps 50, 6; 119, 40. 137n. 144; 

Iz 24, 16). W pismach Starego Testamentu używa się słowa „sprawiedliwość” 

również w odniesieniu do króla (Ps 45, 4. 7; 72, 1-7; Prz 16, 12; 25, 5), ludu (Ps 

32, 11; 92, 13) oraz osób (Rdz 6, 9; 7, 1; 15, 6; Ez 18, 5-9). Punktem odniesie-

nia sprawiedliwości jest zawsze Bóg. To Jahwe jest „sprawiedliwy” (hebr. sạddîq) 

i daje człowiekowi łaskę usprawiedliwienia (por. Iz 50, 8). Sprawiedliwość Stary 

Testament uważa za szczególną relację między Jahwe a Jego narodem. Bóg spra-

wiedliwy nieustannie udziela zbawienia na rzecz narodu wybranego i oczekuje 

od niego odpowiedzi. Człowiek staje się „sprawiedliwym” (hebr. sạddîq), gdy 

przyjmuje wobec Boga postawę należytego kultu i czci oraz jest wierny Przymie-

rzu z Jahwe (Pwt 6, 25). Sprawiedliwość oznacza świętość, prawość, uczciwość, 

wierność, doskonałość, a nawet mądrość (hebr. họk- māh, Prz 2, 8-11; Mdr 1, 1. 15) 
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kreślają fakt cierpienia niewinnych oraz podobny los sprawiedli-
wego i grzesznika (Hi 9, 22; Ps 49 i 73; Koh 7, 15). Najbardziej 
dramatyczna jest wypowiedź Hioba, który rozpacza, że Bóg jed-
nakowo obchodzi się z człowiekiem bez skazy i ze złoczyńcą: „Na 
jedno więc, rzekłem, wychodzi, prawego ze złym razem zniszczy” 
(Hi 9, 22)37.

2. Problem Szeolu – świata zmarłych

Z teologią śmierci łączy się w Starym Testamencie idea życia 
w zaświatach. Według tej idei zmarły po śmierci zstępuje do Szeolu38. 
„Szeol” to najczęstsze określenie biblijne świata zmarłych, oddawa-
ne w przekładach polskich zazwyczaj jako „Otchłań”. Wyraz še’ôl po-
jawia się w Biblii Hebrajskiej sześćdziesiąt sześć razy39. Septuaginta 
tłumaczy go zazwyczaj przez há(i)dēs. Obok tego terminu, jako sy-
nonim Szeolu, sześć razy występuje ’ăb- addôn, „miejsce zagłady” (Hi 
26, 6; 28, 22; Ps 88, 12 Prz 15, 11; 27, 20), ewentualnie „zagłada” 

czy miłosierdzie (hebr. hẹsẹd- , Ps 25, 8-10), zarówno Boga Jahwe, jak i każdego 

Izraelity, który zachowując ją, staje się sprawiedliwym z jednej strony w znacze-

niu prawnym, a z drugiej w znaczeniu społecznym, moralnym i religijnym. Za 

czasów Jezusa uczeni w Piśmie wypaczyli pojęcie sprawiedliwości, ograniczając 

je do skrupulatnego przestrzegania drobiazgowych przepisów Prawa. Apostoł 

Paweł prostuje te błędne pojęcia, łącząc sprawiedliwość z Chrystusem: nie Pra-

wo usprawiedliwia człowieka, lecz śmierć Chrystusa, do którego człowiek się 

zwraca w głębokiej wierze (Rz 3, 28; Flp 1, 11) (F. Zorell, Lexicon Hebraicum et 
Aramaicum Veteris Testamenti, Roma 1950, 682n; A. Jaśko, Sprawiedliwość w Sta-
rym Testamencie, w: Sprawiedliwość – idee a rzeczywistość, red. P. Jaroszyński i in., 

Lublin 2009, 161-175; Sprawiedliwość, w: Sb, 144).
37 C. Jakubiec, Księga Hioba. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚST 

VII, 1), Poznań–Warszawa 1974, 97n; S.M. Hooks, Job (CPNIV), red. T. Bri-

ley, P. Kissling, Joplin 2006, 147-149; W. Morriston, God’s Answer to Job, RS 32 

(1996), 340n.
38 P.S. Johnston, Cienie Szeolu. Śmierć i zaświaty w biblijnej tradycji żydow-

skiej, tłum. P. Sajdek, Kraków 2010.
39 E. Jenni, lAav. še’ôl realm of the dead, w: Th eological Lexicon of the Old Testa-

ment, red. E. Jenni, C. Westermann, tłum. na ang. M. E. Biddle, III, Peabody 

1997, 1991.
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(Hi 31, 12)40. Szeol – to podziemne pomieszczenie dla wszystkich 
zmarłych (Lb 16, 30-33; Pwt 32, 33; Iz 59, 9; Ez 32, 18; 56, 13). 
Według wyobrażeń Hebrajczyków stanowi on najniższą część świa-
ta stworzonego (por. Hi 26, 5; 38, 16n)41.

Stary Testament nigdy nie mówi o stworzeniu Szeolu przez 
Boga, ale niektóre jego wypowiedzi (Ps 139, 8; Iz 7, 11; Am 9, 2) 
przedstawiają go jako najdalszy, przeciwstawny niebu „kraniec” 
wszechświata42. Na określenie udania się do Szeolu używa on he-
brajskiego terminu jārad- , „zstępować, zejść” (Rdz 37, 35; 42, 38; 
44, 29; 1 Krn 2, 6; Hi 7, 9). W tym kontekście Pięcioksiąg wymienia 
los buntowników grupy Koracha – pochłonięcie ich żywcem przez 
ziemię i spadnięcie do Szeolu (Lb 16, 30-35, por. Wj 15, 12)43.

W 1 Sm 2, 6 pojawia się stwierdzenie, że „Pan daje śmierć 
i życie, wtrąca do Szeolu i zeń wyprowadza” (dosł. wg hebr. jhwh 
(’adōnāj) mēmît ̣ ûmeh ̣ajjeh môrîd-  še’ôl wajjā‘al, „Pan sprowadza śmierć 
i daje życie, sprowadza do Szeolu i [z niego] wyprowadza”). Wyraź-
ny sens części pierwszej w. 6 określony jest również w drugiej, tylko 
innymi słowami. W obydwu tych stychach chodzi raczej o wszech-
moc Boga, który jest w możności strącić kogoś do miejsca umarłych, 
jak również może zwrócić życie44. Wszechmoc Boża objawia się we 
władzy nad życiem i śmiercią. Bóg jest u źródeł życia i śmierci. Życie 
i śmierć człowieka są w ręku Boga, w Jego mocy (zob. Hi 12, 10)45.

40 L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, !ADb;a], w: Wielki słownik he-
brajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu, red. wyd. pol. P. Dec, tłum. 

zbiorowe, I, Warszawa 2008, 4.
41 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 191n.
42 T.K. Cheyne, Sheol, w: Encyclopedia Biblica. A Dictionary of the Bible, red. 

T.K. Cheyne, J.S. Black, IV, London–New York 1903, 4454.
43 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 15.
44 S. Łach, Księgi 1-2 Samuela. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. Eks-

kursy (PŚST IV, 1), Poznań–Warszawa 1973, 115.
45 Bez wątpienia nie ma sprzeczności pomiędzy twierdzeniami z 1 Sm 2, 6 

i Mdr 1, 13: „Bóg śmierci nie uczynił”. To wymowne wyznanie wiary autora 

Księgi Mądrości odsyła do pierwszych kart Księgi Rodzaju. Autor podkreśla, 

że w pierwotnym planie Stwórcy nie było śmierci. Śmierć spowodował grzech 

pierwszych rodziców (zob. Rdz 2, 15-17; 3, 1-19 i Mdr 2, 23n). Jest ona nieod-

łączną konsekwencją dokonanego przez prarodziców wyboru.
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Obok przekonania, że Szeol znajduje się głęboko pod ziemią, 
istnieją także określenia Szeolu jako krainy cieni (Iz 26, 19), miej-
sca kary (Iz 5, 14) i oddalenia od Boga (Ps 6, 6), gdzie panuje 
ciemność i noc (Hi 10, 21n; Ps 49, 20; 88, 13; Lm 3, 6). Miesz-
kańcy Szeolu określani są hebrajskim słowem r 

ep̄ ā’ îm, „cienie” 
(Ps 88, 11a; Prz 9, 18; Iz 26, 14) lub mēt- îm, „zmarli” (Ps 88, 11b)46. 
Cechą charakterystyczną bytowania cieni w Szeolu jest stan całko-
witej inercji. Ich trwanie naznaczone jest brakiem uczuć, myślenia, 
działania (Koh 9, 10) i wszelkiego używania; nie ma tutaj żadnych 
przyjemności (Syr 14, 16), ustała wszelka praca (Hi 3, 17; 21, 21; Syr 
41, 2). Są oni – jak mówi Hiob – „pozbawieni sił” (Hi 3, 17).

Teksty Pisma Świętego informują, że rep̄ā’îm są jakby w stanie 
uśpienia (Hi 3, 13; 17, 16), z którego jedynie sam Bóg mógłby ich wy-
zwolić (Iz 26, 19). Trwają w stanie niemal zupełnego zaniku energii 
życiowej47. Są wręcz „odcięci od Jahwe”, poza Jego zasięgiem48. We-
dług Biblii nép̄eš po śmierci człowieka istnieje jeszcze w Szeolu, choć 
jest tam pozbawione kompletnie mocy. Zstępuje ( jārad- ) do Szeolu, 
by wieść tam marną egzystencję z „cieniami” (r 

ep̄ ā’îm) i „zmarłymi” 
(mēt- îm), z daleka od „krainy żyjących”, z daleka również od Boga49.

Prorok Izajasz wyobraża sobie Szeol jako miasto z bramami, 
w którym zmarły jest pozbawiony oglądania Jahwe i ludzi oraz jest 
pełen smutku z powodu przerwania biegu życia (Iz 38, 10n)50. Bóg 
nie doznaje tam kultu ze strony zmarłych: „Zaiste, nie Szeol Cię sławi 
ani Śmierć wychwala Ciebie; nie ci oglądają się na Twoją wierność, 
którzy w dół zstępują” (Iz 38, 18; por. Ps 88, 11). Jest to królestwo 

46 L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, ~yaip'r>, w: Wielki słownik he-
brajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu, II, 308; P.S. Johnston, Cienie 
Szeolu, 155-174; J. Gray, Th e Rephaim, PEQ 81 (1949), 127-139; W.J. Horwitz, 

Th e Signifi cance of the Rephaim, rm.aby.btk.rpim, JNSL 7 (1979), 37-43.
47 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 213.
48 P. Johnston, Th e Underworld and the Dead in the Old Testament, TB 45.2 

(1994), 417.
49 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 39.
50 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 15n; M.L. Barré, 

Lord Has Saved Me. A Study of the Psalm of Hezekiah (Isaiah 38:9-20) (CBQMS 39), 

Washington 2005, 73-76. 
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śmierci i zapomnienia. Bóg zapomina o zmarłych (Ps 88, 6. 13), cho-
ciaż ma On władzę nad całym Szeolem (Hi 26, 6; Ps 139, 8; Am 
9, 2)51. Zmarły jest zapomniany przez żywych, a także zapomnieniu 
ulegają jego ziemskie sprawy (Hi 14, 21; 18, 17; Ps 88, 9). Szeol jest 
miejscem mroku, co stwierdza Hi 10, 21n: „(…) pójdę, by nigdy nie 
wrócić, do kraju mroków i cienia śmierci, do kraju ciemnego jak noc, 
do cienia śmierci i do bezładu, gdzie świeci ciemna noc” (por. Hi 
17, 13; 38, 17; Ps 88, 7; Lm 3, 6)52. Stąd jego mieszkańcy nie oglą-
dają nigdy światła (Ps 49, 20) – światło natomiast wiąże się z życiem 
(Hi 33, 30). Trwanie umarłych przyrównuje się do snu (Hi 3, 13; 
14, 12; Ps 13, 4), ponieważ cienie w Szeolu nie wiedzą, co się dzieje 
na ziemi (Hi 14, 21; Koh 9, 5. 6; Iz 63, 16). Znajdują się w krainie 
zapomnienia, w której się nic nie pamięta (Ps 88, 13). Zmarli są 
zupełnie wykluczeni ze wspólnoty żywych53.

Szeol zaciera różnice stanu, języka czy narodowości. Zmarłych 
łączy jedynie stan śmierci. Hiob zaznacza to, kiedy rozważa perspek-
tywę swojej śmierci: „Teraz bym spał, wypoczywał, odetchnąłbym 
w śnie pogrążony z królami, ziemskimi władcami, co sobie stawiali 
grobowce, wśród wodzów w złoto zasobnych, których domy pełne są 
srebra. Nie żyłbym jak płód poroniony lub jak dziecię, co światła nie 
znało. Tam niegodziwcy nie krzyczą, spokojni, zużyli już siły. Tam 
wszyscy więźniowie bez lęku, nie słyszą już głosu strażnika; tam ra-
zem i mały, i wielki, tam sługa jest wolny od pana” (Hi 3, 13-19).

Jedynym pozytywnym aspektem „życia” w Szeolu jest spoczy-
nek rozumiany jako uwolnienie od doczesnych cierpień (Syr 30, 17) 

51 Użyte w tekstach biblijnych słowo „Szeol” rozumiane jest jako swoista 

„ziemia zapomnienia” (Ps 88, 13), której mieszkańcy odcięci są od Jahwe i On 

o nich nie pamięta (Ps 88, 6). Równocześnie mówi się o Szeolu, że jest znany 

Jahwe i dostępny dla Niego (Hi 26, 6; Ps 139, 8; Prz 15, 11; Am 9, 2). Kontrast 

między panowaniem Jahwe nad Szeolem a Jego oddzieleniem od niego nie ozna-

cza jednak, że motywy te stoją ze sobą w sprzeczności. Z faktu, że Jahwe ma 

dostęp do Szeolu nie wynika, że mieszkańcy krainy zmarłych mają dostęp do 

Jahwe. Oba tematy są komplementarne (P.S. Johnston, Cienie Szeolu, 90n).
52 Wzmianki o ciemnościach sugerują, że istnienie w Szeolu nie jest życiem 

(M. Filipiak, Biblia o człowieku, 214).
53 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 15n.
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oraz zatarcie różnic społecznych. Chociaż mieszkańcom Szeolu nic 
nie zakłóca spokoju i nie cierpią, nie są szczęśliwi. Wszyscy zmarli 
dzielą ten sam los. Nie ma różnicy między bogatymi i biednymi, 
obrzezanymi i nie obrzezanymi, dobrymi i złymi. Szeol – to miejsce 
zagłady i zniszczenia, ale nie unicestwienia zmarłego człowieka54. 
Choć według Biblii zmarły – „to ten, który już nie jest” (Hi 7, 8-10; 
Ps 39, 14), to jednak jego cień nadal istnieje w Szeolu55. Stary Testa-
ment określa go jako b- êt-  mô‛ēd-  lek- ol-ḥāj, „miejsce spotkania wszyst-
kich istot żywych” (Hi 30, 23)56.

Księga Hioba szczególnie akcentuje jeden aspekt Szeolu: kto 
zstępuje do Szeolu, nigdy już stamtąd nie powraca na ziemię (Hi 
7, 8-10). Śmierć jest kresem życia człowieka na ziemi. Natomiast po 
niej czeka go Szeol. Stary Testament dopuszcza jednak możliwość 
ocalenia z tej krainy zmarłych przez Boga: „Lecz Bóg wyzwoli moją 
duszę z mocy Szeolu, bo mnie zabierze” (Ps 49, 16). Szeol staje się 
wówczas stanem przejściowym, miejscem wyczekiwania zbawienia. 
Prawda ta jednak powoli dojrzewała w eschatologii biblijnej.

3. Przypadki nadzwyczajnego odejścia 
ze świata ziemskiego57

Według tradycji starotestamentowej śmierć będąca ukoronowa-
niem życia ziemskiego jest częścią ludzkiej kondycji. Jest ona prawem 
powszechnym, obejmującym wszystkich ludzi, i od początku związa-
na jest nierozdzielnie z naturą człowieka, również człowieka w raju58. 
Stary Testament zawiera jednak dwa wyjątki osób, tj. jednego z daw-

54 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 213n.
55 Stary Testament ukazuje śmierć nie jako całkowite unicestwienie czło-

wieka. Gdy ciało człowieka (hebr. bāśār) spoczywa w grobie, coś ze zmarłego 

istnieje nadal w krainie umarłych (R. Rumianek, Rozumienie śmierci w Starym 
Testamencie, 33).

56 Tłumaczenie wg C. Jakubiec, Księga Hioba, 193.
57 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 19-22.
58 Człowiek jest z natury śmiertelny. W opisie jahwistycznym raju (Rdz 2-3) 

można już dostrzec rozróżnienie między śmiercią zasłużoną z racji winy (Rdz 2, 17; 

3, 22) a śmiercią naturalną (Rdz 2, 7; 3, 19) (M. Filipiak, Biblia o człowieku, 189).
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nych patriarchów, Henocha (Rdz 5, 24; Syr 44, 16; 49, 14)59, oraz 
proroka Eliasza (2 Krl 2, 1-18; Syr 48, 9n), którzy dzięki szczególnej 
interwencji Bożej zostali wyłączeni spod ogólnego prawa śmierci.

Zarówno opowiadanie o odejściu Henocha ze świata (Rdz 5, 21-24),
jak i opis „zabrania” Eliasza (2 Krl 2, 1-18) osnute są pewną tajem-
niczością. Opis odejścia Henocha w Rdz 5, 21-24 pod względem 
stylistycznym, językowym i literackim podkreśla niezwykłość tego 
wydarzenia, zupełnie różnego od zwykłego losu człowieka. Tekst 
Księgi Rodzaju nie mówi o Henochu, że umarł, lecz informuje 
w sposób zagadkowy, że „znikł (dosł. we’ênénnû, i nie było go), bo 
zabrał (lāqah)̣ go Bóg” (Rdz 5, 24). Autor pierwszej Księgi Pisma 
Świętego uzasadnia to zniknięcie dwukrotnie faktem, że Henoch 
„żył w przyjaźni z Bogiem” (dosł. wg hebr. wajjit- hallēk-  ’et- -hā’ĕlōhîm, 
„i chodził z Bogiem” – Rdz 5, 22. 24). Zwrot ten jest hebraizmem, 
który określa bliski i żywy kontakt człowieka z Bogiem, wypróbo-
waną wierność oraz posłuszeństwo wobec Niego60.

Pismo Święte na oznaczenie tajemniczego przejścia Henocha 
z tego świata używa wyrażenia lāqaḥ, „zabrać”61. Hebrajski termin 
lāqaḥ może wyrażać taki nadzwyczajny sposób opuszczenia świa-
ta i życia, jak również nagłą śmierć62. Niemniej wzmianka w opo-
wiadaniu Rdz 5, 21-24 o tajemniczym zabraniu Henocha zastępuje 
stereotypową formułę śmierci wajjāmōt- , „i umarł”, którą posługuje 
się autor biblijny przy wyliczaniu innych (poprzednich i następnych) 
patriarchów63. Zamiast formuły wajjāmōt-  występuje sformułowanie 
o zniknięciu: we’ênénnû, „i nie było go” (Rdz 5, 24) jako zakończeniu 
życia ziemskiego. Nie był więc Henoch złożony w grobie jak jego 
poprzednicy, nie umarł też śmiercią nagłą. Wyklucza to dołączone 

59 Henoch jest również wspomniany w pozakanonicznych pismach juda-

istycznych (apokryfach z Qumran), a także w Hbr 11, 5 i Jud 14n.
60 M. Peter, Wykład Pisma Świętego Starego Testamentu, 303.
61 Septuaginta (LXX) tłumaczy wyrażenie hebr. lāqah ̣ przez metethēken, 

„przeniósł”.
62 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 19.
63 S. Łach, Księga Rodzaju. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚST I, 1), 

Poznań 1962, 241.
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w tekście uzasadnienie mówiące o tym, iż Henoch „żył w przyjaźni 
z Bogiem”. Zatem sens słowa lāqaḥ w odniesieniu do Henocha wyj-
muje go spod powszechnego prawa śmierci, na które jednoznacznie 
wskazuje Stary Testament.

Księga Rodzaju nie wspomina o tym, dokąd Henoch został 
zabrany, co może sugerować, że autor biblijny nie uważa siebie za 
posiadacza takiej wiedzy. Można natomiast przypuszczać, że Bóg 
zabrał go w lepsze miejsce, w nagrodę za bliski z Nim związek. 
W tekście nie ma jednak żadnej wzmianki, która mogłaby wskazy-
wać, że odszedł Henoch do nieba, by przebywać razem z Bogiem64.

Współczesna krytyka literacka wyróżnia w opisie „zabrania” He-
nocha (Rdz 5, 24) dwie warstwy, różne pochodzeniem i starożytno-
ścią. Pierwsza, prastara warstwa, zawiera informację o tajemniczym 
zniknięciu Henocha, a druga – późniejsze uzasadnienie, że „zabrał 
go Bóg”65. Pierwsza tradycja nie daje odpowiedzi na pytanie „do-
kąd?” ani też „w jaki sposób?”. Wiadomo jedynie, że Henoch żył naj-
krócej spośród przedpotopowych patriarchów, mianowicie 365 lat66. 
Jest to liczba równa długości dni roku słonecznego. Wyraża ona 
najprawdopodobniej pełnię i doskonałość życia, pomimo znaczne-
go skrócenia lat Henocha w porównaniu z innymi patriarchami. Tę 
pełnię i doskonałość uwydatnia w szczególności ścisła więź z Bogiem 
w połączeniu z nienaganną postawą religijno-moralną. Henoch jest 
ukazany w Piśmie Świętym jako przykład i wzór niezwykłej świę-
tości pośród zepsutego świata, stąd też Bóg obdarza go niezwykłą 
przychylnością. Z pewnością istnieje wewnętrzny związek pomiędzy 
doskonałością, tj. świętością życia Henocha, a jego zniknięciem.

Pierwotnie interpretowano to „zniknięcie” jedynie jako fakt. 
Z czasem jednak zaczęto interpretować je jako stan rozumiany lo-

64 J.H. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavals, Komentarz historyczno-
-kulturowy do Biblii Hebrajskiej, 15n.

65 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 19.
66 Adam żył 930 lat; Set – 912; Enosz – 905; Kenan – 910; Mahalel – 895; 

Jered – 962; Henoch – 365; Metuszelah – 969; Lemek – 777; Noe – 950. Razem 

z Adamem jest 10 osób.
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kalnie, tj. jako przebywanie w określonym miejscu, niewątpliwie 
różnym od Szeolu. Tradycja kapłańska wyrażona w ostatniej części 
zdania: „bo zabrał go Bóg” jest wyrazem takiej późniejszej refl eksji 
judaistycznej Starego Testamentu. Tym niemniej dopiero w okresie 
apokaliptyki określono bliżej miejsce pobytu Henocha. Wyjaśnienia 
są jednak dość niejednolite67. 

Księga Syracha, nawiązując do wzmianki z Rdz 5, 24, że He-
noch cieszył się szczególną życzliwością Boga i dlatego został za-
brany, umieszcza go na pierwszym miejscu pośród sławnych mężów 
z przeszłości (Syr 44, 16-50, 21) „jako przykład nawrócenia dla po-
koleń” (Syr 44, 16). Syrach nie mówi dokładnie o miejscu pobytu 
Henocha, lecz wspomina go jako jedną z bardziej uprzywilejowa-
nych postaci: „Nie było drugiego spośród stworzonych na ziemi jak 
Henoch, on bowiem z ziemi został uniesiony” (Syr 49, 14). Miejsce 
to podaje dopiero późniejszy dodatek Wulgaty: Enoch placuit Deo 
et translatus est in paradiso (…), „Henoch podobał się Panu i został 
przeniesiony do raju (…)” (Syr 44, 16)68. Również apokryfi czna 
Księga Jubileuszów (pozakanoniczna literatura międzytestamento-
wa) wskazuje na warunki rajskie, umieszczając Henocha w ogro-
dzie Eden (Jub 4, 23), skąd Bóg wypędził Adama i Ewę. Natomiast 
pisarz żydowski Józef Flawiusz twierdzi, że odszedł on „do Boga, 
dlatego w księgach świętych nie ma opisu jego śmierci”69.

Wydaje się jednak, że wyjaśnienie o zabraniu Henocha do raju 
ziemskiego należy odrzucić, ponieważ dziś powszechnie uważa się 
słowa: in paradiso, „do raju” (Syr 44, 16) za późniejszy dodatek, za-
czerpnięty prawdopodobnie z literatury niekanonicznej. Nie można 

67 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 20.
68 Św. Tomasz z Akwinu na podstawie tekstu Syr 44, 16 uważał, że Bóg za-

brał Henocha do raju ziemskiego, z którego wypędził pierwszych ludzi, Adama 

i Ewę (Św. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna. Zmartwychwstanie ciał (Suppl. 
60-86), tlum. P. Bełch, 33, Londyn 1983, III, q. 69, a. 7). To właśnie stamtąd 

miałby przybyć Henoch na ziemię jako jeden z „Dwóch Świadków”, którzy po-

jawią się na końcu świata (Ap 11, 3). 
69 J. Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, tłum. Z. Kubiak, J. Radożycki, War-

szawa 2007, Księga I, III, 4.

3 — Perspektywa eschatologiczna… 
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też zakładać, że Henoch został wzięty do raju niebieskiego, gdyż 
obdarzenie wizją uszczęśliwiającą, pozwalającą „widzieć” Boga, nie 
mogło nastąpić przed dokonaniem odkupienia. Najprawdopodobniej 
sformułowanie lāqaḥ, „zabrać” trzeba interpretować o przedwczesnej 
śmierci Henocha, która była dla niego dowodem szczególnej łaski 
Boga, zabierającego go z tego zepsutego świata70. 

Najstarszą tradycję opisu „zabrania” Henocha (Rdz 5, 24) 
należy rozumieć jako pewne niejasne przeczucie, przyjmując, iż 
w wyjątkowych wypadkach Bóg może w jakiś nadzwyczajny sposób 
wyłączyć niektóre osoby spod powszechnego prawa śmierci. Apoka-
liptyka okresu judaizmu, starając się o teologiczne wyjaśnienie tego 
faktu, nadała temu przeświadczeniu wymiary lokalne71. Być może 
epizod Henocha miał na celu obudzenie nadziei szczęśliwego życia 
po śmierci. Apokryfi czna Księga Henocha72 ukazuje tego patriar-
chę jako „człowieka błogosławionego i sprawiedliwego, któremu 
Pan otworzył oczy” na oglądanie przyszłości i zapowiedział pokój 
i szczęście przeznaczone dla sprawiedliwych (1 Hen 1, 2-8).

Stary Testament stosuje tę samą terminologię lāqaḥ, „zabrać” 
na określenie tajemniczego zniknięcia Eliasza (2 Krl 2, 1-18). Cu-
downe odejście spośród grona żyjących proroka Eliasza jest po He-
nochu drugim wydarzeniem, w którym podkreślono szczególną 
interwencję Bożą przy odejściu człowieka z tego świata73. Wiersze 
2 Krl 2, 9-12 opowiadają o rozstaniu Eliasza z jego następcą Elize-

70 S. Łach, Księga Rodzaju, 242.
71 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 20.
72 Wiele z pism objawieniowych przypisywanych przez autorów starożyt-

nych Henochowi (pseudoepigrafy) zostało w końcu zebrane razem w dziele zna-

nym obecnie jako 1. Księga Henocha (lub Księga Henocha etiopska). Księga 

wywarła ogromny wpływ na późniejszą literaturę żydowską i chrześcijańską, 

włączając w to Nowy Testament, i była wysoce ceniona we wczesnym Kościele, 

zanim w IV w. n. e. nie przestała być akceptowana. Mimo to 1. Księga Henocha 

pozostała częścią Biblii w Kościele etiopskim, tak że jej pełny tekst zachował się 

jedynie w języku etiopskim (J.R. Porter, Zaginiona Biblia. Księgi, które nie weszły 
do kanonu, tłum. J. Slawik, Warszawa 2003, 30).

73 J.B. Łach, Księgi 1-2 Królów. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. 
Ekskursy (PŚST IV, 2), Poznań 2007, 384n.
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uszem. Według tej narracji Elizeusz jest świadkiem uniesienia pro-
roka wśród wichru „do niebios” na rydwanie zaprzężonym w ogniste 
rumaki. Ogień i wicher należą tutaj do tych zjawisk natury, które 
w Piśmie Świętym wskazują na elementy teofanii w znaczeniu wej-
ścia do sfery Bożej74. Natomiast wóz ognisty75 jest symbolem mocy 
i szczególnej opieki Bożej (por. 2 Krl 6, 17)76. 

Fakt odejścia Eliasza z tej ziemi podkreśla również Pierwsza 
Księga Machabejska. 1 Mch 2, 58 mówi wręcz, że Eliasz w nagrodę 
za swoją gorliwą służbę Prawu „został zabrany (ku górze) do nieba”. 
Natomiast przekład LXX w 2 Krl 2, 11 do słowa analambánō, „za-
brać ku górze” dodaje wyrażenie: hōs eis tòn uranón, „jakby do nieba”. 
Niemniej jednak tajemnicze zniknięcie Eliasza oraz całokształt jego 
misji prorockiej dały podstawę do głębokiej wiary w tradycji juda-
istycznej (a później chrześcijańskiej), iż Eliasz pojawi się powtórnie 
na ziemi przed przyjściem Mesjasza (Syr 48, 10-12; Ml 3, 23n), choć 
nie określono jednoznacznie miejsca, w którym się znajdował77. 

Nadzwyczajne przejście Henocha i Eliasza do nieznanego miej-
sca nie posiada oprócz interwencji Bożej żadnego innego uzasad-
nienia. Ani w jednym, ani w drugim wypadku nie zastanawiano się 
nad stanem czy sposobem istnienia „zabranych”. Henoch i Eliasz 
uniknęli zstąpienia do Szeolu. W pewnym sensie te dwa wyjątkowe 
wypadki mogą być traktowane jako zapowiedź innej, bliższej Boga 
egzystencji po śmierci. Jeśli przywilej ten był bardzo rzadki, to dla-
tego, że rzadkie było tak nienaganne i wierne życie wobec Boga78.

Podobna myśl pojawia się u psalmistów. Autorzy psalmów (Ps 
49 i 73) wyrażają głęboką nadzieję, że Jahwe wyzwoli ich z Szeolu, 

74 Np. w Wj 3, 2; 19, 18; Ps 50, 30.
75 W późniejszej tradycji starotestamentowej dosyć często pojawia się obraz 

Boga Jahwe „z ognistym rydwanem i ognistymi rumakami” (Ps 68, 18; Iz 66, 15; 

Ez 1, 15-21; Ha 3, 8; Za 14, 5; 2 Krl 6, 17; 2 Krl 23, 11).
76 B. Costacurta, Eliasz (SB), tłum. B. Żurowska, Kraków 2010, 58.
77 J.B. Łach, Księgi 1-2 Królów. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. 

Ekskursy (PŚST IV, 2), 385. Jezus Chrystus potwierdził wiarę w ponowne poja-

wienie się na ziemi Eliasza zwiastującego Mesjasza. Odniósł je jednak do osoby 

Jana Chrzciciela (Mt 17, 10-13; Mk 9, 11-13; Łk 1, 17).
78 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 21.
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aby im zapewnić życie ze sobą. W Ps 49 psalmista wyjaśnia, że Bóg 
wyrwie go z mocy Szeolu, ponieważ go „zabierze” (Ps 49, 16). Jest to 
najistotniejsza myśl tego psalmu. W przeciwieństwie do bezbożnika, 
który będzie przebywał na zawsze w Otchłani (Ps 49, 12. 15. 20), 
sprawiedliwy może spodziewać się uwolnienia od wiecznego pobytu 
w krainie umarłych i nieustannej przyjaźni z Bogiem. Sam Jahwe 
wykupi go z Szeolu, ponieważ nikt nie może dać Bogu odpowied-
niej zapłaty za życie (Ps 49, 8)79.

Również autor Ps 73 jest przekonany, że ostateczny los sprawie-
dliwego musi się czymś różnić od losu bezbożnika. Przez całe życie 
wierny Bogu ma on nadzieję opuścić ten świat inaczej niż bezbożni, 
tzn. chwalebnie: „Lecz ja zawsze będę z Tobą. Tyś ujął moją prawicę, 
prowadzisz mnie według swego zamysłu i na koniec mnie przyjmiesz 
do chwały” (Ps 73, 23n). Fakt użycia czasownika lāqaḥ80 w obydwu 
tekstach psalmów prawdopodobnie suponuje, że chodzi o wyzwole-
nie rozumiane w sensie nadzwyczajnego „zabrania” na wzór Henocha 
i Eliasza. Skoro Bóg „zabrał” (lāqaḥ) Henocha i Eliasza, to czemu nie 
miałby być „zabrany” psalmista? Jeśli w Ps 49, 16 można dopatrywać 
się idei nieśmiertelności, której istotą jest trwała przyjaźń z Bogiem, 
to tym bardziej w Ps 73, 24b. Tutaj bowiem to „zabranie” zostało jesz-
cze bardziej określone przez hebrajski termin kāb- ôd- , „chwała”81.

Z tekstów psalmów nie wynika, że ich autorzy oczekują, że Jah-
we zabierze ich do siebie jeszcze za życia, podobnie jak Henocha (Rdz 
5, 24) i Eliasza (2 Krl 2, 1-18). Należałoby raczej przyjąć, że spodzie-
wają się wyzwolenia z Szeolu po swojej śmierci. Nie wskazują jednak, 
kiedy i w jaki sposób to ma nastąpić. Ostatecznie śmierć czy nawet 
Szeol nie mogą zerwać przyjaźni, która ich teraz łączy z Bogiem. 

79 S. Łach, Księga Psalmów, Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. Eks-
kursy (PŚST VII, 2), Poznań 1990, 267n.

80 Niewątpliwie znamienne jest, że czasownik ten występuje w Rdz 5, 24; 

2 Krl 2, 3; Ps 49, 16 ( jiqqāh ̣ḗnî, impf. Qal 3 os. męskiej od lāqaḥ) i Ps 73, 24b 

(tiqqāh ̣ḗnî, impf. Qal 2 os. męskiej od lāqaḥ), czyli w miejscach tradycyjnie 

przyjmowanych za teksty mówiące o jakimś wyjątkowym zabraniu, wzięciu czy 

opuszczeniu ziemi przez Henocha i Eliasza (S. Łach, Księga Psalmów, 336).
81 S. Łach, Księga Psalmów, 337.
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4. Perspektywa sądu po śmierci

Pierwotny obraz życia w Szeolu z czasem uległ zmianie 
w doktrynie Starego Testamentu o losie człowieka po jego śmier-
ci. W późniejszym judaizmie mieszkańcy Szeolu – to już nie cienie 
pozbawione jakiegokolwiek działania, lecz istoty obdarzone pew-
nym dynamizmem życiowym82. Śmierć dzieli zmarłych na dobrych 
i złych. Dokonuje się podział Szeolu na różne poziomy, na których 
przebywają zmarli w zależności od ciężkości win. Tym samym kry-
stalizuje się przekonanie, iż sprawiedliwi nie mogą być zrównani 
z grzesznikami w losie pośmiertnym83.

Pogłębione rozumienie Szeolu i życia po śmierci pojawia się 
u „proroków większych” Izajasza i Ezechiela. W Księdze Izajasza 
jest wzmianka o grzesznikach „strąconych na samo dno Otchła-
ni” (Iz 14, 15). To samo mówi prorok Ezechiel, kiedy wspomina 
o grobach bezbożnych, położonych „w najgłębszym dole” krainy 
ciemności (Ez 32, 23). Najgłębiej w Szeolu znajdują się najbardziej 
grzeszne narody, inne zajmują mniej lub bardziej upokarzające miej-
sce, w zależności od swojej winy (Ez 32, 17-32)84. Księga Przysłów 
wypowiada się w podobnym tonie (Prz 7, 27 i 9, 18). Starotesta-
mentalna koncepcja Szeolu, według której zmarli przebywają tam 
na różnych poziomach odpowiednio do tego jak zmarły żył, po-
zwala stwierdzić, że musi istnieć indywidualny sąd bezpośrednio po 
śmierci człowieka, na podstawie którego zostaje on przeznaczony do 
określonego miejsca. 

Wśród ksiąg Starego Testamentu najwięcej relacji o sądzie Bo-
żym, który następuje zaraz po śmierci, zawiera grecka Księga Mą-
drości (Mdr 1, 7. 9; 3, 7-9. 13. 18; 4, 16-5, 23). Autor Księgi Mą-
drości podkreśla myśl, że zarówno sprawiedliwi, jak i grzesznicy, po 
opuszczeniu świata ziemskiego otrzymują natychmiast odpłatę za 

82 W szczególności 2 Mch 15, 12-16 uwypukla ideę pośrednictwa zmarłych 

u Boga w sprawie żyjących na ziemi.
83 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 217n.
84 Stary Testament przewiduje wszakże możliwość pośmiertnego oczyszcze-

nia z mniejszych grzechów przez złożenie ofi ary za zmarłych (zob. 2 Mch 12, 43nn).
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swe czyny. Wskazuje na to wypowiedź o bezbożnych, którzy „z bo-
jaźnią przyjdą zdać sprawę z win swoich, a w twarz ich oskarżą wła-
sne nieprawości” (Mdr 4, 20). Na indywidualny wyrok następujący 
po śmierci człowieka wskazują również wyrażenia kairòs episkopẽs, 
„czas nawiedzenia” (Mdr 3, 7) oraz episkopḗ  psychõn, „nawiedzenie 
dusz” (Mdr 3, 13)85. 

W Księdze Mądrości rzeczownik episkopḗ  jest synonimem ter-
minów: eksétasis, „badanie” (Mdr 1, 9), heméra diagnṓseōs, „dzień 
rozsądzania” (Mdr 3, 18), eksetasmós, „osądzanie” (Mdr 4, 6). Księ-
ga Mądrości nadaje temu słowu sens zgodny z doktryną utworów 
apokaliptycznych, według którego „nawiedzenie” (przez Boga) 
oznacza koniec obecnego świata i początek przyszłej rzeczywisto-
ści. Sprawiedliwi oczekują tego nawiedzenia (Mdr 2, 20), albo-
wiem dla świętych i wybranych będzie to czas łaski i miłosierdzia 
(Mdr 4, 15). Bezbożni natomiast nie wiedzą o istnieniu tego Bo-
żego nawiedzenia. Są przekonani, że szczęście jest obecne jedynie 
w doczesności (Mdr 2, 1-9). Wykpiwają więc tych, którzy chlubią 
się, że znają Boga i że są dziećmi Bożymi (Mdr 2, 13. 16d. 18a), 
którzy twierdzą, że śmierć sprawiedliwych (éschata dikaíon) jest 
szczęściem (Mdr 2, 16c). Przyczyną niewiedzy grzeszników jest ich 
własna złość, która ich zaślepiła (Mdr 2, 21b), wskutek czego „nie 
pojęli tajemnic Bożych” (Mdr 2, 22a). Będą musieli jednak uznać, 
że źle pojmowali rzeczywistość człowieka (Mdr 5, 4n), że Bóg jest 
sprawiedliwym sędzią (Mdr 2, 22bc) i że stworzył On człowieka jako 
istotę niezniszczalną (Mdr 2, 23a). Grzesznicy poniosą konsekwen-
cje za swoje ziemskie życie: będą poddani „zbadaniu” (Mdr 1, 9), 
„poniosą karę stosownie do zamysłów” (Mdr 3, 10), pozostaną „bez 
nadziei i bez pociechy w dzień sądu” (Mdr 3, 18), „z bojaźnią przyjdą 
zdać sprawę z win swoich, a w twarz ich oskarżą własne nieprawości” 
(Mdr 4, 20). Już przed sądem ogarnie ich wielkie przerażenie: „ogar-
nie ich przestrach”, „osłupieją”, „będą jęczeli w utrapieniu ducha” 
(Mdr 5,  2n). Tekst Mdr 5, 2-13 dopuszcza interpretację mówiącą 
o tym, że bezbożni dokonają wtedy autooceny całego swojego ziem-
skiego życia – podobnie jak sprawiedliwi, lecz z odmiennym fi nałem. 

85 A.G. Wright, Księga Mądrości, w: KKB, 560.
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Sami, we własnym sumieniu lub też dzięki szczególnemu oświeceniu 
ze strony Boga, potrafi ą się osądzić. W tym znaczeniu „w twarz ich 
oskarżą własne nieprawości” (Mdr 4, 20b). Bez jakiegoś zewnętrz-
nego sędziego będą oni oskarżani przez własne przewinienia. Obraz 
szybko znikający bez śladu: cienia, plotki, przesunięcia się okrętu po 
wodzie oraz ptaka i strzały w powietrzu (Mdr 5, 8-12) wyraża pla-
stycznie bezwartościowość ich życia zmarnowanego na ziemi. Na-
tomiast wyrażenia o zaliczeniu sprawiedliwych do „synów Bożych” 
oraz o przyznaniu im „udziału ze świętymi” (Mdr 5, 5) ukazują to, 
czego bezbożni będą pozbawieni po odejściu z tego świata. Można 
zatem wyciągnąć wniosek, że po śmierci odbywa się sąd wewnątrz 
każdego człowieka, po którym zostaje on potępiony albo zbawiony86. 
Tym samym Szeol staje się miejscem potępienia dla bezbożnych lub 
też miejscem nadziei dla ludzi sprawiedliwych87.

Po tej linii pójdzie konsekwentnie judaizm pozakanoniczny, 
dzieląc Szeol na różne, ściśle oddzielone od siebie części. I tak dol-
ną jego część nazwano „Gehenną”, od nazwy doliny Ge-Hinnom, 
położonej na południowy zachód od Jerozolimy, u zbiegu dolin: Ce-
dronu, Tyropeonu i późniejszej Wadi er-Rababi88. Było to miejsce, 
gdzie uprawiano kult Molocha, boga Fenicjan, składając mu także 
ofi ary ludzkie z pierworodnych dzieci (2 Krl 16, 3; 21, 6; 23, 10). 
Według przepowiedni Jeremiasza Bóg ukarze zuchwalców, a dolina 
będzie nosiła miano „Doliny Mordu” (Jr 7, 30-8, 3). Gehenna, prze-
klęta przez proroka Jeremiasza, stała się odtąd pojęciem ogólniej-
szym, wyrażającym miejsce kary i mękę89. 

W Trito-Izajaszu90, w kontekście polemiki z kultem Molo-
cha, dolina Ge-Hinnom jest już pojmowana jako ostateczne miej-

86 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 226n.
87 Nie oznacza to jednak, że Szeol konotuje jednoznacznie piekło.
88 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 196.
89 Gehenna, w: Sb, 62.
90 Księga Izajasza (Proto-Izajasz: 1-39) wraz z jej rozszerzeniem o rozdziały 

40-55 (Deutero-Izajasz) i 56-66 (Trito-Izajasz) przybrała swój ostateczny kształt 

po niewoli babilońskiej. Tekst Iz 66, 24 zalicza się tym samym do późnego uzu-

pełnienia tej księgi (L. Stachowiak, Prorocy więksi, w: Wstęp do Starego Testamen-
tu (WPŚ II), red. L. Stachowiak, Poznań 1990, 274).
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sce odrzucenia i kary dla odstępców i ciężkich grzeszników: „Uj-
rzą trupy ludzi, którzy się zbuntowali przeciwko Mnie: bo robak 
ich nie zginie, i nie zagaśnie ich ogień” (Iz 66, 24). Wydanie ciał 
zmarłych na żer robakom czy też spalenie ich ciał w ogniu były 
dwoma możliwościami postępowania z ciałami złoczyńców i wro-
gów. Godnym uwagi jest jednak fakt, że mowa jest tu o „ich ro-
baku i ich ogniu”. Zapewne oznacza to coś więcej niż tylko robaki 
doprowadzające ciało do rozkładu lub ogień, który ciała zmarłych 
zamienia w popiół. Wydaje się, że robak, który toczy ich ciało, 
i ogień, który je trawi, są metaforą cierpień, jakich doznają ich 
dusze91.

Według apokaliptyki żydowskiej Ge-Hinnom wyraźnie jest 
obrazem miejsca kary w innym świecie. Ge-Hinnom nie jest przy-
pisane do jakiegoś konkretnego miejsca, lecz staje się eschatologicz-
nym miejscem potępienia już przed sądem ostatecznym, po którym 
nastąpi wieczna kara w otchłani płomieni Gehenny. W judaistycznej 
apokaliptyce ujawnia się wreszcie proces, w ramach którego pojęcie 
„Gehenna” zostaje utożsamione z terminem hebrajskim „Szeol” na 
oznaczenie miejsca kary. „Gehenna” i „Szeol” są używane prze-
miennie. Tendencja do utożsamiania z sobą tych pojęć jest widocz-
na w połączeniu typowego dla Szeolu motywu ciemności z obra-
zem robaków z Iz 66, 24 92. Tak oto w etiopskiej Księdze Henocha, 
w Księdze przypowieści93, czytamy: „ciemność będzie ich mieszka-
niem, i robaki będą ich miejscem odpocznienia. Nie będą mieć na-

91 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii (MT 69), tłum. G. Rawski, 

Kraków 2011, 19n.
92 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 21n.
93 Panuje ogólna zgoda uczonych co do tego, że 1. Księga Henocha składa 

się z pięciu pierwotnie niezależnych tekstów. Pięcioczłonowy układ, analogicz-

nie do pierwszych pięciu ksiąg Biblii, miał prawdopodobnie tworzyć coś w ro-

dzaju „Pięcioksięgu Henocha”. Reprezentuje on różnorodne tradycje datowane 

na różne okresy w ostatnich wiekach p.n.e. Księga przypowieści (1 Hen 37-71) jest 

drugą częścią Księgi Henocha w jej obecnej formie zachowanej w języku etiop-

skim. Większość uczonych skłania się do datowania jej na koniec I w. p.n.e. lub 

nawet początek I w. n.e. (J.R. Porter, Zaginiona Biblia, 30, 34). 
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dziei powstania z ich miejsc odpocznienia, bo nie sławili imienia 
Pana Duchów” (1 Hen 46, 6). Z kolei w słowiańskiej Księdze He-
nocha94 można odnaleźć połączenie motywu ciemności z ogniem 
i płomieniami: „W miejscu tym (…) była ciemność i mgła. Nie ma 
tam światła, ale nieustannie płonie czarny ogień i rzeka ognia wyle-
wa się na to miejsce z zimnym lodem” (2 Hen 10, 2).

Identyfi kowane z Gehenną pojęcie Szeol zostaje pozbawione 
swego wymiaru ostatecznego, stając się miejscem zamieszkania je-
dynie na czas stanu przejściowego, tzn. od śmierci do dnia sądu osta-
tecznego. Sprawiedliwi natomiast mają się znaleźć w górnej części 
dawnego Szeolu. Ta górna część otrzymuje nazwę „ogrodu Eden” 
(hebr. gan-‛ḗd- en), czyli „raju”, lub „łona Abrahama” jako miejsca na-
tychmiastowej nagrody sprawiedliwych (por. Jub 3, 9; 1 Hen 60, 23; 
61, 12; 70, 1nn; 4 Mch 13, 17; 18, 23; 4 Ezd 4, 7n)95. 

W stosunku do sprawiedliwych Szeol zostaje pozytywnie 
dowartościowany, będąc dla nich miejscem odpoczynku i pokoju 
czy nawet szczęścia96. Dla bezbożnych staje się jednak miejscem 
tymczasowej odpłaty i kary97. Zgodnie z tym w etiopskiej Księdze 

94 Apokryfi czne pismo przypisywane patriarsze Henochowi znane jako 

2. Księga Henocha (Księga Henocha słowiańska lub Księga tajemnic Henocha), 

pochodzące prawdopodobnie z I w. po Chr., zachowało się w języku starosło-

wiańskim (F.I. Andersen, 2 (Slavonic Apocalypse of) Enoch, w: Th e Old Testament 
Pseudepigrapha. Apocalyptic Literature and Testaments, red. J.H. Charlesworth, I, 

New York 1983, 92-94; por. A.A. Orlov, G. Boccaccini (red.), New Perspectives 
on 2 Enoch: No Longer Slavonic Only (SJS 4), Leiden–Boston 2012).

95 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 196. Ta terminologia ju-

daizmu pozakanonicznego pojawia się także w Nowym Testamencie, o czym 

mowa w rozdz. II. niniejszej publikacji.
96 Określenia szczęścia sprawiedliwych, wprawdzie bardzo różne, jak za-

liczenie do dzieci Abrahama (4 Mch 13, 17; 18, 23), „ogród Eden” (Jub 3, 9) 

i „trzecie niebo” (TestLewi 2) lub nawet „siódme” (Chag 12b), suponują, że ich los 

rozstrzyga się zaraz po śmierci, jeszcze przed sądem ostatecznym (A. Jankowski, 

Eschatologia Nowego Testamentu, 219).
97 4. Księga Ezdrasza (4 Ezd 7, 81-87) wspomina o siedmiu kategoriach 

mąk („dróg”) przed sądem ostatecznym powszechnym, zakładając tym samym 

jakiś  uprzedni sąd poszczególnych jednostek.
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Henocha, w Księdze Strażników98, jest mowa o czterech głębokich 
i przestronnych grotach w górach z ostrymi skałami po zachodniej 
stronie (1 Hen 1-6; 11-36). Trzy z nich są ciemne, a jedna jasna – i to 
w niej znajdowało się „źródło przeźroczystej wody” (1 Hen 22, 2. 9). 
Anioł Rafał wyjaśnia Henochowi (1 Hen 22), iż cztery wydrążone 
pomieszczenia „zostały stworzone po to, żeby mogły się zgromadzić 
tutaj wszystkie dusze synów ludzkich. Groty te zostały stworzone 
na miejsce pobytu (dusz ludzkich) aż do dnia sądu, aż do wyznaczo-
nego czasu, kiedy nastanie dzień wielkiego sądu nad nimi” (1 Hen 
22, 3n). Wypełniona światłem grota jest przeznaczona dla duchów 
sprawiedliwych (1 Hen 22, 2. 9). Pozostałe miejsca są zastrzeżo-
ne dla grzeszników, którzy muszą czekać na sąd odrzucenia, i dla 
takich, którzy zostali zamordowani w dniach grzeszników i któ-
rych oskarżono przed sądem, jak również dla bezbożników i wy-
próbowanych w czynieniu zła, prawdopodobnie pogan. Ci ostatni 
nie podlegają karze, ale też nie „powstaną wraz z innymi” na dzień 
sądu (1 Hen 22, 9-13)99. Ta selekcja dusz na kategorie, w różny spo-
sób oczekujących „dnia wielkiego sądu nad nimi” (1 Hen 22, 3n), 
suponuje uprzedni sąd pośmiertny jako podstawę dla niej100. Wizja 
różnego losu dusz ludzi zmarłych w 1 Hen 22 zakłada, że wraz ze 
śmiercią człowieka następuje indywidualny sąd i wyrok sprawiedli-
wego Boga, który wstępnie rozstrzyga o tym, do jakiej grupy umar-
łych należą poszczególne jednostki. Sąd odrzucenia nastąpi jednak 
dopiero „w dniach ostatecznych”, w obecności pobożnych101. 

Perspektywa sądu po śmierci obecna w eschatologii judaizmu 
uzupełnia staroizraelski obraz Boga, suponując że Jahwe ma dostęp 

 98 Odkryte w Qumran aramejskie fragmenty wskazują, że pierwsza część 

Księgi Henocha, Księga Strażników (1 Hen 1-36), powstała najprawdopodobniej 

w poł. III w. przed Chr. W tekście tym znajduje się wyraźna wzmianka żydowska 

o zróżnicowanym losie pośmiertnym dusz ludzkich. Mianowicie dusze zmarłych 

są podzielone na różne kategorie i oczekują na dzień sądu (M. Parchem, Zmar-
twychwstanie, odpłata po śmierci i życie wieczne w literaturze międzytestamentalnej, 
VV 15 (2009), 105).

 99 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 21n.
100 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 218n.
101 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 22.
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do świata podziemnego – Szeolu, który staje się dla Niego jaw-
ny102. Zalążki tego ujawniają się szczególnie w Jr 7, 30-8, 3 oraz Iz 
66,  24. Wyraźny rozwój tej starotestamentalnej myśli hebrajskiej 
odnajdujemy natomiast w apokaliptyce pozakanonicznej. Szeol sta-
je się miejscem przebywania umarłych aż do sądu ostatecznego nad 
dobrymi i złymi, po którym nastąpi wieczna nagroda albo wieczna 
kara w otchłani płomieni Gehenny. Sugeruje to jednak przywró-
cenie przez Jahwe do życia zmarłych, niezależnie od tego, w jakiej 
formie by to miało nastąpić103. 

Reasumując myśl późnego judaizmu o pośmiertnym losie czło-
wieka104, można przedstawić kilka interesujących konkluzji. Obec-
na w judaizmie idea nagrody i kary w życiu pośmiertnym, jako na-
tychmiastowej odpłaty Bożej za życie na ziemi, zakłada na drodze 
rozumowania pośredniego sąd jednostkowy po śmierci. Motyw 
sądu staje się przyczyną zróżnicowania kategorii i tym samym losu 
zmarłych w Szeolu. Ściśle ze starotestamentalną koncepcją zróż-
nicowanej odpłaty pośmiertnej, w pozakanonicznej literaturze ju-
daizmu Szeol dzielony jest na odrębne działy dla sprawiedliwych 
i dla grzeszników. Miejsce przebywania sprawiedliwych (gan-‛ḗd- en, 
„ogród Eden”, czyli raj, lub „łono Abrahama”) oddzielone jest od 
„Gehenny” – miejsca potępienia bezbożnych.

Sąd następujący po życiu doczesnym jednostek ludzkich de-
cyduje wstępnie o ich zbawieniu albo potępieniu, które ostatecz-
nie dopełni się na powszechnym sądzie ostatecznym przy końcu 

102 Bóg nie zapomina o mieszkańcach krainy umarłych, jak twierdzi we-

dług ówczesnych mu pojęć autor Ps 88, 6. Zob. przyp. 51, rozdz. I. 2., str. 29.
103 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 22n.
104 Niezależnie od stosowanej terminologii antropologicznej w przekazach 

biblijnych Starego Testamentu, w eschatologii judaizmu od samego początku 

obecna była wiara w jakieś przedłużenie istnienia człowieka po śmierci, w Sze-

olu. W ujęciu niemal wszystkich ksiąg Starego Testamentu człowiek jest jedną, 

nierozdzielną całością. Po śmierci egzystuje w zaświatach w sposób niepełny, 

pomniejszony (bez ciała); nie ma swej pełnej osobowości. Hellenistyczna idea 

duszy żywej odseparowanej od ciała jest obca myśli hebrajskiej (A. Jankowski, 

Eschatologia Nowego Testamentu, 20, 191-196; M. Filipiak, Biblia o człowieku, 

29n, 65-68).
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świata. Zmarli, kwalifi kowani natychmiast po śmierci na katego-
rie, w sądzie ostatecznym znajdą potwierdzenie swojej sytuacji. 
Tym samym Szeol staje się stanem intertemporalnym, miejscem 
zamieszkania umarłych aż do dnia sądu ostatecznego, po którym 
bezbożnych czeka wieczna kara w otchłani Gehenny, sprawiedli-
wych – wieczna nagroda. 

5. Zapowiedzi zmartwychwstania sprawiedliwych

W ostatniej fazie objawienia Starego Testamentu pojawia się 
myśl o zmartwychwstaniu umarłych. Eschatologia późnego juda-
izmu łączy tę prawdę z Dniem Ostatecznym105. Pojęcie zmartwych-
wstania przeniknęło do religii starotestamentalnej za pośrednictwem 
idei męczeństwa. Zrodziło się przekonanie, że ciała męczenników 
złożone w ofi erze za wiarę w Jahwe doczekają się ostatecznie re-
kompensaty w postaci zmartwychwstania. To przekonanie wyni-
ka z koncepcji Jahwe jako Boga sprawiedliwego i wszechmocnego, 
działającego w historii zbawienia. Zmartwychwstanie jest więc jak-
by drugim obliczem idei męczeństwa106. 

5.1. Geneza doktryny o zmartwychwstaniu

Początki koncepcji teologicznej zmartwychwstania w Starym 
Testamencie są już obecne w pismach prorockich. Pojęcie zmar-
twychwstania wyraża w sposób niemal techniczny termin he-
brajski qûm. Po raz pierwszy występuje on w tym znaczeniu 
u proroka Amosa: „Upadła, nie będzie mogła powstać Dziewica 
Izraela” (Am 5, 2)107. Chociaż w przekładzie BT idea „powstania” 
ze śmierci jest mniej uchwytna, to jednak kontekst wskazuje, iż 

105 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 85.
106 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 237.
107 Jest to pierwsze w literaturze biblijnej porównanie Izraela do dziewicy, 

która została porwana przez śmierć w pełni młodości (E. Zawiszewski, Księga 
Amosa. Wstęp. Przekład. Komentarz, w: Księgi proroków mniejszych Ozeasza – Joela 
– Amosa – Abdiasza – Jonasza – Micheasza. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz 

(PŚST XII, 1), red. S. Łach, Poznań 1968, 217).



Śmierć i los pośmiertny sprawiedliwych według Starego Testamentu 45

sformułowanie nāp̄al, „upadła” można tu jedynie rozumieć w sensie 
śmierci na polu bitwy, a konsekwentnie qûm musi oznaczać „po-
wstanie ze śmierci”. Właściwie powyższy tekst ma znaczenie zbio-
rowe i mówi o zmartwychwstaniu w sensie przenośnym. Istotne jest 
jednak to, że taka myśl pojawia się w literaturze prorockiej Starego 
Testamentu108.

W zasadzie Biblia nie zawiera wypowiedzi o zmartwychwsta-
niu pojedynczych ludzi. Mówi natomiast o zmartwychwstaniu całej 
zbiorowości. Temat zmartwychwstania jest środkiem wyrażania na-
dziei zbiorowych ludu izraelskiego. Jest to zmartwychwstanie poj-
mowane metaforycznie. Dopiero z czasem nabiera ono charakteru 
realistycznego, określając przejście zmarłych do nowego, przemie-
nionego życia109.

Przenośny sens zmartwychwstania wyraża dobitnie Prorok 
Ozeasz (Oz 6, 1n), kiedy mówi o przywróceniu przez Jahwe życia 
całemu narodowi Izraela. Słowa proroka: „Po dwu dniach przywró-
ci nam życie, a dnia trzeciego nas dźwignie i żyć będziemy w Jego 
obecności” (Oz 6, 2)110 nie mają znaczenia indywidualnego ani 
eschatologicznego111. Chodzi tu o przyszłe powstanie narodu Izraela 
do nowego życia religijnego i politycznego, które nastąpi w wyniku 
nawrócenia się ludu Bożego do Jahwe112.

108 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 23.
109 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 237n.
110 Sformułowania: „Po dwu dniach”, „dnia trzeciego” nie oznaczają do-

kładnej daty, lecz wskazują, że zbawcza interwencja Boga nastąpi w niedługim 

czasie. Prawdopodobnie do Oz 6, 2 odnosi się wyrażenie soteriologiczne za-

mieszczone w 1 Kor 15, 4: „[Chrystus] zmartwychwstał trzeciego dnia zgodnie 

z Pismem” (por. Łk 24, 46) (MKPŚ, 1477).
111 Historycznie rzecz ujmując, tekst nie mówi o zmartwychwstaniu w sensie 

właściwym. W późniejszym okresie służy jednak jako dowód z Pisma na eschato-

logiczną nadzieję na wskrzeszenie umarłych w Dniu Ostatecznym, wyrażonym tutaj 

przez termin „trzeci dzień” (F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 24n).
112 J. Drozd, Księga Ozeasza. Wstęp. Przekład. Komentarz. Ekskursy, w: Księ-

gi proroków mniejszych Ozeasza – Joela – Amosa – Abdiasza – Jonasza – Micheasza. 
Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚST XII, 1), red. S. Łach, Poznań 

1968, 82n.
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Myśl Ozeasza rozwija Ezechiel w swojej symbolicznej wizji 
ożywienia wysuszonych kości (Ez 37, 1-14). Prorok ten ma widze-
nie Boże, w którym Jahwe ukazuje mu dolinę wypełnioną ludzki-
mi kośćmi. Z polecenia Jahwe przemawia on do kości, aby stały się 
żywe. Pod wpływem słów proroka kości oblekają się w ciało i skórę. 
Następnie w kości obleczone ciałem wstępuje rûah ̣, „duch” („tchnie-
nie Boże”) i ożywia je113. „Duch” zatem jest właściwym czynnikiem 
ożywiającym kości, który przenika je niby wiatr (Ez 37, 1-10)114.

W kolejnych wierszach (Ez 37, 11-14) sam prorok dokonuje in-
terpretacji swojej wizji. Interpretacja Ezechiela ma związek z trud-
ną sytuacją narodu Izraela deportowanego w roku 597 (586 i 582) 
do niewoli babilońskiej115. Według proroka wizja nie symbolizuje 
zmartwychwstania umarłych. Nie chodzi w niej o śmierć fi zyczną 
Izraelitów, lecz o utratę wolności i ojczyzny. Wyschłe kości symbo-
lizują wygnańców Izraela rozproszonych wśród pogan, znajdujących 
się jakby w stanie śmierci. Ezechiel, jeden z zesłańców uprowadzo-
nych do Babilonii, w sposób obrazowy poucza, że Bóg ma moc spro-
wadzić do ojczyzny przebywający w niewoli naród116. 

W związku z wyjaśnieniem wizji przez proroka Ezechiela moż-
na poczynić następujące spostrzeżenia odnoszące się do perykopy 
Ez 37, 1-14117. Po pierwsze, śmierć ukazana w obrazie wysuszonych 
kości symbolizuje karę wobec duchowej niewiary Izraela (tj. od-
stępstwa od Jahwe i nieprzestrzegania Jego przykazań). Po drugie, 
Izraelici mogą mieć nadzieję, ponieważ Bóg widzi ich obecny bez-

113 T. Jelonek, Prorocy Starego Testamentu, Kraków 1993, 113.
114 L. Stachowiak, Idea życia po śmierci w Starym Testamencie, 23.
115 Ezechiel został uprowadzony do Babilonii wraz z królem Jojakinem 

i pierwszą grupą wygnańców (wszyscy z wiodących rodów Judy) w 597 r. przed 

Chr. Prorok pełnił swoją misję w ekstremalnie trudnych warunkach, ponieważ 

jako pierwszy z proroków miał przemawiać i troszczyć się o lud, który utracił 

świątynię w Jerozolimie i własną ojczyznę (A.S. Jasiński, Wystąpienie proroka 
Ezechiela na tle zbliżającego się upadku Jerozolimy, LSTH 3 (2004) nr 1, 5-28).

116 J. Homerski, Księga Ezechiela. Tłumaczenie, wstęp i komentarz (BL), Lu-

blin 1998, 157.
117 D.I. Block, Beyond the Grave: Ezekiel ’s Vision of Death and Afterlife, BBR 

2 (1992), 133n.
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nadziejny stan i troszczy się o dobro swojego ludu. On ma moc przy-
wrócić ich do życia i przyprowadzić z powrotem do Ziemi Obieca-
nej (Ez 37, 12-14)118. To Bóg – Stwórca życia i patron Izraela, a nie 
babiloński król Nabuchodonozor, trzyma klucz do przyszłości naro-
du. Po trzecie, czynnikiem ożywiającym zwłoki jest rûaḥ – ożywczy 
„duch Jahwe”. Tak jak Bóg tchnął swego „ducha” w glinę, wskutek 
czego stała się istotą żywą (Rdz 2, 7), tak na nowo pośle ożywcze 
tchnienie (rûah ̣) w suche kości, by powstały do życia (Ez 37, 5n. 8-10. 
14)119. Po czwarte, ten cudowny czyn Boga zakończy się ludem Jah-
we uznającym Jego osobę oraz moc Jego słowa. Jest to podstawowy 
cel Jahwe w tym wypadku.

W perykopie Ez 37, 1-14 nie chodzi więc przede wszystkim 
o zapowiedź prawdy o zmartwychwstaniu umarłych, lecz o wyraże-
nie wiary, że Jahwe jest Panem życia i śmierci, a dopiero ta prawda 
jest podstawą wiary w zmartwychwstanie120. Chociaż sam Prorok 
zawęża wyjaśnienie swojej wizji w kontekście historycznego pro-
blemu narodu zesłanego do niewoli babilońskiej, to jednak nie wy-
czerpuje on potencjalnego znaczenia tekstu. Tekst pozostaje nadal 
otwarty na nowe interpretacje121. 

Prawdę o zmartwychwstaniu jeszcze wyraźniej ukazuje „Apo-
kalipsa Izajasza” (Iz 24-27)122. Myśl o przywróceniu życia zmarłym 

118 Życie na wygnaniu w niewoli babilońskiej nie jest życiem. Żyć prawdzi-

wie – to mieszkać w Ziemi Obiecanej i bez żadnych ograniczeń oddawać cześć 

Jahwe w Jego świątyni. 
119 Termin rûah ̣w tekście Ez 37, 1-14 występuje 9 razy w liczbie pojedynczej 

oraz 1 raz w liczbie mnogiej (Ez 37, 9 – hebrajskie sformułowanie mē’arba‛ rûhột-  BT 

oddaje przez wyrażenie: „Z czterech wiatrów”). Kiedy prorok Ezechiel wyobraża 

sobie „odnowienie” człowieka w epoce mesjańskiej, widzi Jahwe na nowo tchną-

cego swego rûah ̣(zob. Ez 36, 27) (A. Gelin, Pismo Święte o człowieku (ZC 18), 

tłum. D. Szumska, Paryż 1971, 16).
120 R. Rumianek, Orędzie Księgi Ezechiela, Warszawa 1999, 163-170.
121 Chrześcijanin, który żyje wiarą w zmartwychwstanie Chrystusa, odkry-

wa nowy (lepszy) sens tekstu Ezechiela, sens, którego nie zamierzył sam autor.
122 Tekst Iz 24-27 stanowi dość jednolitą całość o zabarwieniu apokalip-

tycznym, stąd też nazywany jest „Apokalipsą Izajasza” lub „Wielką Apokalipsą” 

(L. Stachowiak, Prorocy więksi, 275; H. Langkammer, Życie po śmierci, 86n).
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jest tutaj o wiele bardziej rozwinięta niż u Am 5, 2; Oz 6, 1n i Ez 
37, 1-14123. Autor „Apokalipsy Izajasza” wprowadza eschatologicz-
ny wątek zapowiadający defi nitywne zniszczenie i przezwyciężenie 
śmierci przez Pana Zastępów, który „raz na zawsze zniszczy śmierć 
(…) otrze łzy z każdego oblicza, zdejmie hańbę ze swego ludu na ca-
łej ziemi, bo Pan przyrzekł” (Iz 25, 8)124. Teologiczny akcent w tym 
tekście pada na wyznanie absolutnej władzy i ostatecznego trium-
fu Boga, dla którego nawet śmierć nie jest przeszkodą. Dopiero 
w chwili zniszczenia śmierci, największej tragedii człowieka i źródła 
smutku, Jahwe stanie się uniwersalnym Panem125. Następnie autor 
uzupełnia tę zapowiedź życia bez końca obietnicą powrotu do życia 
umarłych: „Ożyją Twoi umarli, zmartwychwstaną ich trupy, obudzą 
się i krzykną z radości spoczywający w prochu, bo rosa Twoja jest 
rosą światłości, a ziemia wyda cienie zmarłych” (Iz 26, 19). 

Ta podwójna obietnica (zniszczenie śmierci i powrót do ży-
cia umarłych) ma dla eschatologii Starego Testamentu szczególne 
znaczenie, chociaż trudno powiedzieć, czy należy ją rozumieć do-
słownie. Nie jest łatwo rozstrzygnąć, czy w tekście tym jest mowa 
o konkretnym, osobistym zmartwychwstaniu po śmierci, czy też 
o odrodzeniu po niewoli ludu wybranego ku nowemu życiu. Zdania 
biblistów są podzielone. Część z nich uważa, że opis ten jest jedynie 
poetycką zapowiedzią odrodzenia Izraela po niewoli babilońskiej 
i powrotu wygnańców do Ziemi Obiecanej lub nawet tylko modli-
tewną prośbą o nie ze strony autora tekstu „Apokalipsy Izajasza”126. 
Niemniej pojawiające się w tekście wyznanie wiary we wszechmoc 

123 L. Stachowiak, Księga Izajasza I 1-39, Wstęp. Przekład z oryginału. Ko-
mentarz (PŚST IX, 1), Poznań 1996, 384.

124 L. Stachowiak, Księga Izajasza I 1-39, 372; MKPŚ, 882.
125 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 25.
126 Np. L. Stachowiak, Księga Izajasza I, 1-39, 383nn. Tej samej opinii jest 

M. Filipiak, według którego „myśli o pokonaniu śmierci i zmartwychwstaniu umar-

łych są dziełem późniejszej relektury, a ich autor, idąc śladem swoich natchnionych 

poprzedników (Oz 6, Ez 37), przez zmartwychwstanie rozumie odrodzenie zdzie-

siątkowanego przez niewolę ludu izraelskiego” (M. Filipiak, Biblia o człowieku, 239). 

A. Jankowski i H. Langkammer reprezentują odmienny pogląd, uważając opis 

Iz 26, 19 za realistyczny (A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 85; 

H. Langkammer, Życie po śmierci, 87).
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Bożą, będącą w stanie unicestwić na zawsze śmierć, stanowi dalszy 
etap rozwoju nauki Starego Testamentu o zmartwychwstaniu.

Początki eschatologicznej nadziei na zmartwychwstanie 
w Sta rym Testamencie ujawniają się także w Księdze Hioba, która 
choć nie mówi wyraźnie o wskrzeszeniu umarłych, jednak przy-
gotowuje na przyjęcie tej prawdy. Zasadniczą częścią poetyckiej 
treści dzieła jest dyskusja Hioba z trzema przyjaciółmi127. Roz-
dział 19. księgi zawiera piątą odpowiedź Hioba daną rozmówcom. 
Hiob rozpacza w niej nad swoim losem, ponieważ został odrzu-
cony przez wszystkich: przyjaciół i krewnych, sługi, nawet przez 
żonę (Hi 19, 2-19). Wyraża również swoje niewzruszone przeko-
nanie o zbawczej interwencji, jakiej dozna ostatecznie ze strony 
Boga-Wybawcy (Hi 19, 25-27)128. 

Wers 25. zaczyna się od wzmianki Hioba o jego gō’ēl: „Ja wiem, 
że Obrońca mój żyje (ḡṓ’ălî ḥāj) i jako ostatni nad prochem stanie” 
(Hi 19, 25)129. Termin hebrajski gō’ēl (tłumaczony różnie: „obrońca”, 
„mściciel”, „wykupiciel”, „oswobodziciel”) oznaczał początkowo gō’ēl 
haddām, „mściciela krwi”. Był nim najbliższy krewny zamordowa-
nego człowieka, który zgodnie z prawem izraelskim miał obowią-
zek dokonać zemsty na sprawcy śmierci (Lb 35, 19; Pwt 19, 12)130. 
Wyraz gō’ēl oznaczał następnie „wykupującego”, który miał prawo 
i obowiązek wykupić członka rodziny z niewoli na skutek zadłuże-
nia oraz odkupić jego majątek (Kpł 25, 25. 48; por. Rt 2, 20; 3, 9. 12; 
Iz 41, 14; 47, 4; 52, 3n; Jr 32, 7)131. Pojęcie gō’ēl rozszerzyło się też 

127 G.W. Parsons, Th e Structure and Purpose of the Book of Job, BS 138 (1981), 

139-157.
128 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 240-244; C. Jakubiec, Księga Hioba, 147-

150; J. Woźniak, Znaczenie teologiczne wyrażenia „Obrońca mój żyje” w Hi 19, 25, 

RBL 37 (1984), 46-56.
129 Cyt. za BP. Przekład BT brzmi następująco: „Lecz ja wiem: Wybawca 

mój żyje i jako ostatni stanie na ziemi”.
130 S. Łach, Księga Liczb. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. Ekskursy 

(PŚST II, 2), Poznań–Warszawa 1970, 287; S. Łach, Księga Powtórzonego Pra-
wa. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. Ekskursy (PŚST II, 3), Poznań – 

Warszawa 1971, 211.
131 S. Łach, Księga Kapłańska. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. Eks-

kursy (PŚST II, 1), Poznań–Warszawa 1970, 274, 277.

4 — Perspektywa eschatologiczna… 
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na bliskiego krewnego, mającego zobowiązanie wystąpić w obronie 
swojego niesłusznie skrzywdzonego współbrata. W szerszym zna-
czeniu termin ten oznacza obrońcę uciśnionych, przede wszystkim 
samego Boga, obrońcę swojego ludu (Ps 43, 1; 78, 35; 119, 154; Prz 
23, 10n; Jr 50, 33n)132.

Wielu egzegetów przekonuje, że gō’ēl w Hi 19, 25 – to sam 
Bóg133. Staje się On tutaj Wybawicielem udręczonej i pozbawionej 
pomocy ze strony ludzi jednostki, pokładającej w Nim swoją nadzie-
ję. Hiob jest przekonany, że jego gō’ēl „żyje”, czyli naprawdę istnieje, 
na co wskazuje hebrajski przymiotnik ḥaj, „żywy”, „żyjący” (Hi 19, 
25)134. Przymiotnik ten określa zarówno istnienie Boga, jak i wiążą-
ce się z tym istnieniem Jego działanie. Bóg „żywy”, „żyjący” wystąpi 
w obronie Hioba135.

Następnie Hiob stwierdza, że Bóg wystąpi jako „ostatni”, 
’ah ̣ărôn. Hebrajskie określenie ’ah ̣ărôn jest bardzo ogólne: „ostat-
ni”, „późniejszy’, „dalszy”. Bóg wystąpi „jako ostatni”, „na ostat-
ku” (por. Iz 44, 6)136, czyli po upływie długiego czasu, w bliżej 
nieokreślonej przyszłości. Za taką interpretacją przemawia wspo-
mniane w Hi 19, 23n pragnienie Hioba, żeby jego słowa zostały 
zapisane na trwałe. Wskazują na to zwroty: „utrwalić w księdze”, 

132 J.J. Stamm, lag, w: Th eological Lexicon of the Old Testament, red. E. Jenni, 

C. Westermann, tłum. na ang. M.E. Biddle, I, Peabody 1997, 292.
133 Np. J.E. Hartley, Th e Book of Job (NICOT), Grand Rapids 1988, 292; 

J. Lévêque, Job et son Dieu. Essai Exégétique de Th éologie Spirituelle, Lille 1968, 

425; W.H. Bicksler, Job‘s Spiritual Journey: Th e Believer and Rationalist with Que-
stions of God and Man, Bloomington 2009, 243-248; R.L. Harris, Th e Book of 
Job and its Doctrine of God, GTJ 13.3 (1972), 30. Termin gō’ēl określa Boga jako 

„obrońcę“ Hioba. Według C. Jakubca jest to najbardziej odpowiednie znaczenie, 

jakie możemy przypisać Bogu, określając Go jako gō’ēl (C. Jakubiec, Księga Hio-
ba, 148).

134 Gō’ēl Hioba jest określony jako gṓ’ălî hạ̄j (Hi 19, 25). Sformułowanie to 

można dosłownie przetłumaczyć: „mój gō’ēl żyjący”, co jest jakby w analogii do 

wyrażenia ’ēl hạj, ’ĕlōhîm hạjjîm, „Bóg żywy” (Joz 3, 10; 1 Sm 17, 26; 2 Krl 19, 4) 

(H. Ringgren, hY"x;, w: TDOT IV, 338n).
135 C. Jakubiec, Księga Hioba, 148.
136 „Tak mówi Pan, Król Izraela, Odkupiciel jego, Pan Zastępów: Ja jestem  

pierwszy i Ja ostatni (’ahặrôn); i nie ma poza Mną boga”.
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„wyryć na skale”, „żelaznym rylcem i ołowiem”, „na wieki” (Hi 
19, 23n)137.

Nie należy jednak wnioskować, że wystąpienie Boga nastąpi 
dopiero po śmierci Hioba. Z określenia miejsca Bożej interwencji 
‛al-‛āp̄ār, „na prochu”, „nad prochem” wynika, że chodzi tu o in-
terwencję na ziemi, jeszcze za życia Hioba138. To samo wyrażenie 
‛al-‛āp̄ār znajduje się w Hi 41, 25 w znaczeniu „na ziemi” i tak też 
należy je rozumieć w Hi 19, 25139. Hiob myśli zatem o swojej reha-
bilitacji jeszcze za ziemskiego życia. Takie rozumienie sugeruje kon-
tekst całej księgi. Wulgata wyraziła natomiast myśl o zmartwych-
wstaniu, tłumacząc wiersz 25. następująco: Scio enim quod redemptor 
meus vivat et in novissimo de terra surrecturus sim, „Wiem bowiem, że 
Odkupiciel mój żyje, a w dzień ostateczny powstanę z ziemi”.

Wers 26. wskazuje na dalszy ciąg interwencji Boga w obronie 
Hioba. Pozytywnym skutkiem interwencji Boga będzie możliwość 
oglądania Jego oblicza: „Potem skóra moja się wyprostuje (dosł. 
niqqep̄û-zō’t- , „znowu to otoczy”) i w ciele moim (mibbeśārî) zobaczę 
Boga” (Hi 19, 26)140. Hiob wierzy, że Bóg wróci mu pełne szczęście 
po przywróceniu ciała141. Czy to nastąpi po zmartwychwstaniu, czy 

137 Hiob przez wyżej wymienione zwroty przejawia swoją niewątpliwą troskę 

o utrwalenie swoich słów. Wzmianka o ołowiu zasługuje na szczególną uwagę, 

ponieważ w starożytności był zwyczaj wypełniania liter wykutych w skale rozto-

pionym ołowiem. Nie wystarcza Hiobowi utrwalenie słów w zwoju pergamino-

wym, lecz domaga się wykucia ich w skale, by nadać im charakter nieprzemijający 

(J. Woźniak, Znaczenie teologiczne wyrażenia „Obrońca mój żyje” w Hi 19, 25, 48).
138 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 241.
139 „Proch” oznacza tu ziemię i tak jest zwykle tłumaczony przez egzege-

tów. Choć „proch” sporadycznie bywa określeniem Szeolu, to taki jego sens jest 

tu wielce nieprawdopodobny (P.S. Johnston, Cienie Szeolu, 262n).
140 Cyt. za BP. BT: „Potem me szczątki skórą przyodzieje, i ciałem swym 

Boga zobaczę”.
141 Należy jednak zwrócić uwagę, że wyrażenie mibbeśārî można prze-

tłumaczyć: „ z ciała mego” lub „bez ciała mego”. W drugim wypadku chodzi-

łoby zatem o sytuację wyniszczenia ciała Hioba przez chorobę, czyli po jego 

śmierci (K.J. Dell, Job, w: Eerdmans Commentary on the Bible, red. J.D.G. Dunn, 

J.W. Rogerson, Grand Rapids 2003, 354; N.C. Habel, Th e Book of Job. A Com-
mentary (OTL), London 1985, 293n; J.E. Hartley, Th e Book of Job, 296).
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też jeszcze przed śmiercią, tego dokładnie nie precyzuje142. Odpo-
wiedź zależy od znaczenia hebrajskiego czasownika niqqep̄û, który 
może pochodzić od podwójnie identycznie brzmiącego rdzenia nqp̄, 
z którym łączą się dwa różne pojęcia: „ścięcie” („zniszczenie”?) oraz 
„otaczanie”, „okrążanie”143.

Bardziej prawdopodobne ze względu na kontekst całej Księgi 
Hioba jest drugie znaczenie słowa niqqep̄û („otoczy”), według które-
go Hiob ma nadzieję ujrzeć Boga jeszcze przed śmiercią, po odno-
wieniu się jego skóry (i ciała)144, czyli po jego wyzdrowieniu. Tłuma-
czenie zaś terminu niqqep̄û w sensie „zniszczenia” (ciała Hioba) jest 
jedynie wywnioskowane z Iz 10, 34, gdzie ma znaczenie „ścięcia”145. 
Poza tym tylko uzdrowienie Hioba mogłoby być jedynym wyraź-
nym dowodem, że Bóg przychodzi z pomocą człowiekowi, który 
Jemu całkowicie zaufał. Myśl ta nie została jednak w tekście przed-
stawiona w sposób jasny, stąd możliwe, że autor chciał jednocze-
śnie zaznaczyć, iż nawet śmierć nie przeszkodziłaby Hiobowi ujrzeć 
Boga jako swego obrońcy146. 

Możliwość różnej interpretacji wypowiedzi Hioba może suge-
rować, że autor zamieścił w niej aluzję do jakiejś formy rehabilita-
cji pośmiertnej. Mogą za tym przemawiać wzmianki o „widzeniu 
Boga” w wierszu 26. oraz następnym: „To właśnie ja Go zobaczę, 
moje oczy ujrzą, nie kto inny” (Hi 19, 27). Według przekonania 
starotestamentalnego człowiek za życia nie może „własnymi ocza-
mi” zobaczyć Boga. Przez użycie w wierszach 26. i 27. hebraj-
skiego czasownika ḥāzāh autor zwraca uwagę, że Hiob ujrzy Boga 

142 Zob. przyp. Hi 19, 26 do BT4.
143 Czasownik, który pochodzi od pierwszego rdzenia nqp̄, występuje w Bi-

blii tylko raz – w Iz 10, 34: niqqap̄, „zostanie ścięty” (w odniesieniu do rzeczow-

nika „las”). Częściej pojawiają się w Starym Testamencie czasowniki w drugim 

znaczeniu „otaczać”, „okrążać” (Kpł 19, 27; Hi 6, 3; 19, 6; Ps 17, 9; 22, 17; 48, 13; 

Iz 15, 8; 29, 1) (M. Filipiak, Biblia o człowieku, 241).
144 Rzeczowniki „skóra” i „ciało” w wielu tekstach ST występują jako syno-

nimy (zob. np. Hi 19, 20; Ps 102, 5; Lm 4, 8).
145 C. Jakubiec, Księga Hioba, 149n.
146 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 242.
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w ekstazie, gdyż termin ten wyklucza oglądanie w sensie fi zycznym, 
w przeciwieństwie do często występującego w Starym Testamencie 
czasownika rā’āh147. Taki sens słowa h ̣āzāh potwierdza z pewnością 
interpretację, według której Hiob spodziewa się ujrzeć Boga jeszcze 
przed śmiercią, niemniej jednak nie wyklucza i takiej, według któ-
rej to szczególne (pozazmysłowe) „widzenie Boga” mogłoby stać się 
jego doznaniem w życiu pozagrobowym.

W Hi 19, 25-27 przekonanie Hioba, że ma obrońcę oraz że 
ujrzy Boga, można więc odnieść do doczesności lub do przyszłe-
go życia148. Chociaż Hiob spodziewa się swojej rehabilitacji już tu 
na ziemi, to jednak wskazuje ogólnikowo na możliwość sankcji 
pośmiertnej ze strony sprawiedliwego Boga. To przekonanie nie 
zakłada jednak w sposób pewny wiary w zmartwychwstanie ciał. 
W Księdze Hioba nie ma żadnych wyraźnych aluzji do tej prawdy. 
Poza tym wiara w zmartwychwstanie podważałaby konkluzję księ-
gi, zgodnie z którą Hiob dostępuje usprawiedliwienia i „widzi Boga” 
w obecnym życiu: „Dotąd Cię znałem ze słyszenia, teraz ujrzało 
(hebr. rā’āh) Cię moje oko” (Hi 42, 5)149.

Według niektórych egzegetów ukryta w tekście Hi 19, 25-27 
aluzja do zmartwychwstania dowodzi, że tekst pierwotny mógł 

147 J. Woźniak, Znaczenie teologiczne wyrażenia „Obrońca mój żyje” w Hi 
19, 25, 52.

148 W historii egzegezy spotykamy cztery różne wyjaśnienia interwencji 

Boga w życie Hioba (Hi 19, 25-27): 1. Gō’ēl wskrzesza Hioba i przyobleka go 

w ciało widzialne (zmartwychwstanie). 2. Bóg pozwala Hiobowi wrócić z krainy 

zmarłych i kontynuować życie wieczne (śmierć jest snem). 3. Hiob ujrzy Boga 

jako duch bez ciała zaraz po śmierci. 4. Hiob ma nadzieję doświadczyć jeszcze 

za życia skutków interwencji Boga (J. Woźniak, Znaczenie teologiczne wyrażenia 
„Obrońca mój żyje” w Hi 19, 25, 53n).

149 Takie wyznanie Hioba – zdaniem C. Jakubca – „brzmi dziwnie”, bo-

wiem nie ujrzał on Boga, lecz jedynie usłyszał Jego głos. Czasownik hebrajski 

rā’āh, „widzieć”, „zobaczyć” ma w Biblii szersze znaczenie. Odnosi się on również 

do wrażeń, jakie człowiek odbiera za pośrednictwem innych zmysłów, czyli ja-

kich „doznaje”. Takie też znaczenie ma ten czasownik i tutaj. Jest tu przeciwsta-

wienie: dotychczas Hiob słyszał o Bogu tylko „słyszeniem ucha”, a więc słyszał 

tylko to, co ludzie mówili o Bogu; teraz zaś słyszy Boga, czyli dowiaduje się 

bezpośrednio od Niego (C. Jakubiec, Księga Hioba, 241).
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zostać zniekształcony150. Decydujące znaczenie ma tutaj wers 26., 
który w brzmieniu hebrajskim nie jest dość jasny. Zdaniem egze-
getów obecne brzmienie wiersza jest wynikiem poprawki wprowa-
dzonej przez jakiegoś uczonego żydowskiego, który, pragnąc wyra-
zić myśl o zmartwychwstaniu, świadomie zmienił szyk wyrazów. 
Jednak według pierwotnej formy wiersza 26. Hiob spodziewał się 
ujrzeć Boga oczywiście przed śmiercią. Należy również podkreślić, 
że ukryta aluzja do zmartwychwstania nie mogła oznaczać zmar-
twychwstania w sensie dzisiejszym151.

Interpretacja Hi 19, 25-27 w sensie zmartwychwstania Hioba 
jest mniej prawdopodobna ze względu na wyrażony w tej księdze 
pogląd na śmierć i los człowieka po śmierci. Śmierć w Księdze Hio-
ba jest kresem życia człowieka w tym znaczeniu, że człowiek, zstę-
pując do krainy zmarłych, „jak obłok znika i odchodzi” (Hi 7, 9). 
Perspektywa autora biblijnego nie wybiega poza Szeol, w którym 
zmarli wprawdzie dalej trwają, lecz nie żyją. Niemożność powrotu 
do życia z Szeolu została szczególnie podkreślona w przeciwstawie-
niu ściętego drzewa do człowieka zmarłego w Hi 14, 7-12152. Drze-
wo, choć ścięte, w odpowiednich warunkach może znowu z siebie 
wydać świeży pęd, natomiast „człowiek umarły nie wstanie, nie 
zbudzą się zmarli, póki trwa niebo, ze snu swego się nie ocucą” (Hi 
14, 12). Nie znaczy to, że Bóg nie mógłby ożywić zmarłego swym 
życiodajnym tchnieniem. Jednak autor Księgi Hioba nie bierze pod 
uwagę tej możliwości. Chodzi mu jedynie o stan, w jakim znajduje 
się człowiek po śmierci.

Autor tekstu Hi 14, 7-12 stwierdza, że przyroda jest trwalsza od 
człowieka. Gdy człowiek raz umrze, już się nie obudzi „póki trwa nie-
bo”, a więc do końca świata. Wzmianka o trwaniu niebios (Hi 14, 12) 
niewątpliwie akcentuje przekonanie Hioba o niemożliwości powrotu 

150 Np. R. Tournay, Relectures Bibliques Concernant la Vie Future et l ’Angélo-
logie, RB 4 (1962), 490-494.

151 J. Woźniak, Znaczenie teologiczne wyrażenia „Obrońca mój żyje” w Hi 19, 
25, 55.

152 S.M. Hooks, Job (CPNIV), red. T. Briley, P. Kissling, Joplin 2006, 

197-199.
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człowieka zmarłego do życia na ziemi, co nie wyklucza zmartwych-
wstania, gdy już nie będzie nieba, tj. po końcu świata. Niemniej jed-
nak rozumienie słów Hi 14, 12 w sensie zmartwychwstania byłoby 
sprzeczne z ich kontekstem. Autorowi księgi nie jest znane pojęcie 
zmartwychwstania. Ma on na myśli jedynie trwałość stanu śmierci. 
Mimo to przyrównanie stanu człowieka umarłego do snu oraz użyte 
w tekście czasowniki: „wstać”, „zbudzić się”, „ocucić się” są jakby za-
powiedzią późniejszej nauki o zmartwychwstaniu (Dn 12, 2)153.

5.2. Idea zmartwychwstania prawych do życia wiecznego

Nauka o zmartwychwstaniu w sensie dosłownym pojawia się 
po raz pierwszy w apokaliptycznej Księdze Daniela154. Pierwsza 
i zarazem jedyna wzmianka w Biblii Hebrajskiej, która w sposób 
wyraźny i niepodważalny daje wyraz wiary w indywidualne zmar-
twychwstanie oraz nagrodę lub karę po śmierci człowieka, znajduje 
się w Dn 12, 1-3155. Fragment ten jest pierwszym świadectwem Sta-
rego Testamentu o zmartwychwstaniu zarówno sprawiedliwych, jak 

153 C. Jakubiec, Księga Hioba, 119n.
154 Księgę Daniela uznaje się za najstarszą z ksiąg Starego Testamentu, jakie 

współtworzyła apokaliptyka. Tym specyfi cznym rodzajem literackim posługuje 

się nie tylko Stary Testament, lecz także literatura judaistyczna okresu od II w. 

przed Chr. do I w. po Chr. (tzw. „literatura międzytestamentalna”) oraz Nowy 

Testament. Początki apokaliptyki w Starym Testamencie występują już w Iz 

(„Apokalipsa Izajasza” (Iz 24-27) zawiera jedynie pewne, mało jeszcze rozwi-

nięte, elementy apokaliptyczne), rozwija je Dn (księga skupia najbardziej charak-

terystyczne cechy apokaliptyki), a kontynuują apokryfy: etiopska Księga Heno-

cha, słowiańska Księga Henocha, 4. Księga Ezdrasza, syryjska Księga Barucha. 

W Nowym Testamencie ten rodzaj literacki przedstawia Apokalipsa św. Jana. 

Teksty te charakteryzują się eschatologicznym podejściem do zagadnienia końca 

świata i objawiają przede wszystkim ostateczne zwycięstwo Boga nad wrogami 

i złem. W ścisłym znaczeniu rozdziały Dn 7-8 oraz 10-12 są jedyną Apokalipsą, jaka 

weszła do zbioru pism Starego Testamentu (L. Stachowiak, Prorocy więksi, 312n; 

H. Langkammer, Historia czasów Starego i Nowego Testamentu, Wrocław 2007, 

61n; Apokalipsa, w: Sb, 24).
155 M. Parchem, Księga Daniela. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz 

(NKB ST 26), Częstochowa 2008, 678-687; M.G. Wensing, Śmierć i przezna-
czenie człowieka według Biblii, tłum. E. Zielińska, Warszawa 1997, 48.
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i bezbożnych: „Wielu zaś, co śpi w prochu ziemi, zbudzi się: jedni 
do wiecznego życia, drudzy ku hańbie, ku wiecznej odrazie. Mądrzy 
będą świecić jak blask sklepienia, a ci, którzy nauczyli wielu spra-
wiedliwości, jak gwiazdy na wieki i na zawsze” (Dn 12, 2n).

Autor wizji w Dn 12, 1-3 przywołuje określoną sytuację histo-
ryczną, odzwierciedlającą ucisk narodu żydowskiego w II w. przed 
Chr., głównie za panowania Antiocha IV Epifanesa156. Przekonanie 
o zmartwychwstaniu wyprowadza z pojęcia Bożej sprawiedliwości, 
a ściślej z zasady odpłaty. Autor Dn 12, 1-3 podkreśla, że cierpienie 
i śmierć wszystkich, którzy okazali się wierni Bogu, nie są daremne, 
ponieważ Bóg po zmartwychwstaniu odpłaci tak prześladowcom, 
jak i prześladowanym. Przeciwnicy Boga zostaną ukarani, nato-
miast sprawiedliwi zostaną obdarzeni życiem wiecznym.

Dn 12, 2 zakłada starotestamentalne wyobrażenie o pobycie 
zmarłych w Szeolu – „prochu ziemi” (por. Hi 7, 21; 17, 16; 20, 11)157. 
W tekście tym śmierć jest opisana jako „zapadnięcie w sen”, a zmar-
twychwstanie jako „przebudzenie”, co nawiązuje do frazeologii z Iz 
26, 19158. Metafora przedstawiająca śmierć jako sen jest znana za-
równo w literaturze starożytnego Bliskiego Wschodu, jak też w tra-
dycji biblijnej (np. Hi 3, 13; 14, 12; Ps 13, 4; Jr 51, 39. 57). Użyty 
przez autora motyw snu połączony z czynnością obudzenia się naj-
częściej służy w kanonie żydowskim jako metafora oznaczająca nie-
możliwość powrotu do życia ziemskiego (np. Hi 14, 12: „człowiek 
umarły nie wstanie, nie zbudzą się zmarli, póki trwa niebo, ze snu 
swego się nie ocucą”; Jr 51, 39. 57; por. 2 Krl 4, 31)159. „Zaśnięcie 

156 Władca imperium syryjskiego ze stolicą w Antiochii. Zmuszał Judej-

czyków do przyjmowania greckich wierzeń i kultury, a ze Świątyni Jerozolim-

skiej uczynił miejsce pogańskiego kultu.
157 Określenie „proch ziemi” jest synonimem Szeolu. Np. w Hi 17, 16: 

„Czyż zstąpią razem ze mną do Szeolu i razem w proch się obrócimy?” (cyt. za 

BP) wyrażenie „proch” występuje w paralelizmie ze słowem Szeol (M. Parchem, 

Księga Daniela, 675).
158 J.F.A. Sawyer, Hebrew Words for the Resurrection of the Dead, VT 23 

(1973), 218-234.
159 M. Parchem, Zmartwychwstanie, odpłata po śmierci i życie wieczne w lite-

raturze międzytestamentalnej, 102.
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w prochu ziemi” i „przebudzenie” w Dn 12, 2 sugeruje odwrócenie 
w sensie eschatologicznym wypowiedzi o śmierci z Rdz 3, 19: „póki 
nie wrócisz do ziemi, z której zostałeś wzięty; bo prochem jesteś 
i w proch się obrócisz!”160. Mieszkańcy Szeolu – to istoty pozba-
wione rzeczywistej siły życia (por. Hi 3, 17), ale Bóg może im dać 
na nowo swoje tchnienie, swego ducha i w ten sposób sprawić, że 
się przebudzą, zmartwychwstaną. Myśl o zmartwychwstaniu jest tu 
ujęta w perspektywie antropologii monistycznej161.

Autor Dn 12, 1-3 nie podejmuje kwestii powszechnego zmar-
twychwstania. Interesuje go przede wszystkim los wiernych Bogu 
Izraelitów, poległych podczas prześladowania ze strony Antiocha IV 
Epifanesa, oraz sprawców ich śmierci. Nie mówi o zmartwychwsta-
niu wszystkich, lecz tylko o wielkiej ich liczbie: „Wielu (rabbîm)162 
zaś, co śpi w prochu ziemi (tj. w Szeolu – por. Hi 17, 16; Iz 26, 19; 
29, 4), zbudzi się: jedni do wiecznego życia163 (ci, którzy zapisani są 
w księdze, o której mówi prorok w Dn 12, 1 – por. Wj 32, 32; Ps 
69, 29; Iz 4, 3: w „księdze życia”), drudzy ku hańbie, ku wiecznej 
odrazie” (Dn 12, 2).

Cytowany tekst apokaliptyczny Daniela (Dn 12, 2) mówi 
o dwojakim rodzaju zmartwychwstania i w związku z tym, w od-

160 A.E. Gardner, Th e Way to Eternal Life in Dan 12:1e-2 or How to Reverse 
the Death Curse of Genesis 3, ABR 40 (1992), 1-19.

161 W ujęciu Starego Testamentu człowiek jest nierozdzielną całością. Wy-

mieniane w Biblii elementy kompositum ludzkiego: nép̄eš, bāśār, rûah,̣ których 

nie można traktować jako części konstytutywnych człowieka, stanowią jedynie 

aspekty, przejawy tej całości, jaką jest człowiek. M. Filipiak, Biblia o człowieku, 

65-69, 247.
162 Z tekstu Dn 12, 1-3 nie można wyciągać wniosków, że wszyscy zmar-

twychwstaną, ponieważ hebrajski przymiotnik rabbîm nawiązuje do sytuacji na-

rodu żydowskiego za panowania Antiocha IV, o której mówi Dn 11. Wydaje się, 

że w tym kontekście autor nie chciał poruszać prawdy o powszechnym zmar-

twychwstaniu, lecz wyraził jedynie wiarę w indywidualne zmartwychwstanie 

oraz nagrodę lub karę po śmierci człowieka (M. Parchem, Księga Daniela, 676).
163 Lehạjjê ‛ôlām, „do życia wiecznego” (Dn 12, 2) – to pierwsze użycie tego 

wyrażenia w Biblii (M.S. Moore, Resurrection and Immortality: Two Motifs Navi-
gating Confl uent Th eological Streams in the Old Testament (Dan 12,1-4), TZ 39 

(1983), 17-34).



Rozdział I58

niesieniu do przyszłego losu po zmartwychwstaniu, wskazuje na 
dwie grupy ludzi. Według Księgi Daniela „śpiący w prochu ziemi” 
(Dn 12, 2) po „przebudzeniu” powstaną do nowego życia, różnego 
od ziemskiego. Niektórzy zbudzą się do życia wiecznego, natomiast 
inni ku wiecznej hańbie. Pierwsza grupa ludzi – to wierni Bogu, 
którzy w czasach prześladowań Antiocha Epifanesa ponieśli śmierć 
(Dn 11, 30-35) oraz ci, o których wspomina się w Dn 12, 1: „W tym 
czasie naród twój dostąpi zbawienia: ci wszyscy, którzy zapisani są 
w księdze”. Ich udział w życiu wiecznym będzie Bożą nagrodą za 
wierność, która prowadzi do wspólnoty życia z Bogiem, z istotami 
niebiańskimi oraz ze wszystkimi sprawiedliwymi. Natomiast przy-
szły los drugiej grupy ludzi, określony jako uczestnictwo w hańbie 
i wiecznej odrazie, jest pojmowany jako kara wobec prześladowców 
sprawiedliwych i apostatów, tj. zhellenizowanych Żydów, „zdraj-
ców świętego przymierza” (Dn 11, 30). Widać wyraźnie, że w Dn 
12 myśl o zmartwychwstaniu zawiera ideę eschatologicznego sądu, 
jaki nastąpi wraz z nadejściem dnia Bożego. Pokazuje to wzmianka 
o „księdze”, w której zapisani są ci, którzy „dostąpią zbawienia” (Dn 
12, 1; por. Dn 7, 9n). W Dn 12, 1-3 pojawia się zapowiedź osta-
tecznego sądu Jahwe, w wyniku którego dokonany zostanie podział 
ludzi na sprawiedliwych i bezbożnych (Dn 12, 2). Zbawienie stanie 
się udziałem sprawiedliwych, a więc tych, którzy wytrwali w wierze 
Jahwe i znaleźli się zapisani w księdze. Natomiast potępienie będzie 
udziałem bezbożnych i odstępców164.

Z ostatecznym sądem Bożym wiąże się nieoczekiwane pojawie-
nie się archanioła Michała (Dn 12, 1), według Dn 10, 13-21 i Dn 
12, 1 opiekuna i obrońcy Izraela, który zapoczątkuje triumf sprawie-
dliwych i świętych. Już samo imię pierwszego księcia aniołów (hebr. 
mîḵā’ēl, „któż jak Bóg”)165 sugeruje, iż Michał będzie wykonawcą 
postanowienia Boga, który w ten sposób przyniesie ocalenie każde-
go z tych, którzy się znajdą „zapisani w księdze”. Archanioł Michał 

164 M. Parchem, Zmartwychwstanie, odpłata po śmierci i życie wieczne w lite-
raturze międzytestamentalnej, 103.

165 Późniejszy judaizm uważał go za anioła stojącego przy tronie Bożym 

(Michał, w: Sb, 106).
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w Dn 12, 1-3 jawi się jako wyraziciel mocy Boga i Jego zwycięstwa 
w czasach ostatecznych, kiedy to wybrani słudzy Boga otrzymają 
zbawienie, a wrogowie i odstępcy, którzy nie służyli Bogu prawdzi-
wemu i grzeszyli, poniosą ciężką karę166. Apokalipsa Daniela obja-
wia zatem stosunkowo wyraźnie, że Bóg osądzi zmarłych, którzy 
powstaną z martwych, by otrzymać zapłatę za swe czyny – wywyż-
szenie lub potępienie (Dn 12, 2)167.

Dn 12, 3 zawiera opis wywyższenia po zmartwychwstaniu 
tych, którzy okazali się wierni Bogu. Wywyższenie sprawiedliwych 
polega według Dn 12, 3 na tym, że mędrcy (maśkīlîm) będą świecić 
jak świeci niebo, a nauczyciele sprawiedliwości będą błyszczeć jak 
gwiazdy. Porównanie to w sposób obrazowy wskazuje na nowe, nie-
biańskie życie. Autor Dn 12, 3, posługując się motywem astralnym 
w opisie natury wywyższenia sprawiedliwych, nawiązuje do starych 
tradycji biblijnych zakorzenionych w literaturze o charakterze mito-
logicznym, gdzie gwiazdy są utożsamione z zastępem niebios, czyli 
z istotami niebiańskimi (np. Sdz 5, 20; Hi 38, 7; Dn 8, 10)168. Wy-
wyższenie mędrców zostaje przedstawione jako wieczny ich udział 
we wspólnocie z istotami niebiańskimi, w chwale żyjącego Boga. 
Maśkīlîm stracili swoje życie na ziemi, ale dzięki temu staną się 
uczestnikami chwały w niebiosach i będą tworzyć wspólnotę nie-
biańskiego dworu (Dn 10-12)169.

Apokalipsa Daniela nie wspomina o losie tych, którzy zbudzą 
się „ku hańbie, ku wiecznej odrazie”. Tekst mówi jedynie, że jed-
ni zbudzą się do eschatologicznego życia w królestwie Bożym, inni 

166 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 244n; F. Zeilinger, Wiara w zmartwych-
wstanie w Biblii, 33n.

167 G.W.E. Nickelsburg, Resurrection, Immortality and Eternal Life in Inter-
testamental Judaism (HTS 26), Cambridge–London 1972, 23. 

168 M. Parchem, Zmartwychwstanie, odpłata po śmierci i życie wieczne w li-
teraturze międzytestamentalnej, 104.  Gwiazdy i aniołów łączy to, że jedne i dru-

gie były określane mianem zastępów niebieskich. Daniel dokonuje jedynie po-

równania, nie zaś utożsamienia (J.H. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavals, 

Komentarz historyczno-kulturowy do Biblii Hebrajskiej, 834).
169 M. Parchem, Księga Daniela, 685-687; J.J. Collins, Apokaliptyka i escha-

tologia Starego Testamentu, w: KKB, 896.
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będą skazani na wieczną hańbę (Dn 12, 2). Dla autora Apokalipsy 
Daniela wystarczająca jest wiedza, że grzesznicy będą wykluczeni 
ze „zmartwychwstania do życia”. Nie mówi nic o tym, czy po prze-
budzeniu wracają oni z powrotem do Szeolu170. 

Tekst Dn 12, 2 można rozumieć albo w ten sposób, że zmar-
twychwstaną sprawiedliwi i grzesznicy, los ich będzie jednak od-
mienny, albo też – zmartwychwstaną jedynie sprawiedliwi, grzesz-
nicy będą skazani na wieczne przebywanie w Szeolu. Bardziej 
prawdopodobna jest wersja pierwsza, za czym przemawia rodzaj 
kary, jaka dosięgnie grzeszników – będą skazani „na hańbę i wiecz-
ne potępienie”. Nie można jednak zupełnie wykluczyć interpretacji, 
że grzesznicy zostaną skazani na wieczne przebywanie w Szeolu, 
w krainie śmierci. W takim ujęciu zmartwychwstanie byłoby jedy-
nie udziałem sprawiedliwych. Niesprawiedliwi pozostaliby nadal 
pod władzą śmierci. W obydwu wypadkach zmarli otrzymają od-
płatę Bożą według swoich zasług171.

Przekazana w Dn 12, 1-3 obietnica indywidualnego zmar-
twychwstania to istotny starotestamentowy tekst o rzeczach osta-
tecznych człowieka. Bóg osądzi dobrych i złych, aby mogli otrzy-
mać należną im odpłatę eschatologiczną. Przyszłym losem prawych 
będzie nagroda życia wiecznego w obecności Boga, natomiast nie-
wiernych czeka kara wiecznego potępienia. Zawarta w Księdze 
Daniela koncepcja zmartwychwstania sprawiedliwych jest według 
autora natchnionego odpowiedzią Boga na męczeństwo niewin-
nych, którzy okazali Jemu wierność w czasie największej próby, gdy 
opowiedzenie się po stronie Boga groziło utratą życia. W nagrodę 
powstaną z martwych do życia wiecznego we wspólnocie z istotami 
niebiańskimi172. I chociaż Dn 12, 1-3 nie wspomina expressis verbis 
o zmartwychwstaniu ciał, to wywyższenie po śmierci z „prochu” do 
uczestnictwa we wspólnocie istot niebiańskich zakłada tę prawdę173. 

170 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 36.
171 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 246n.
172 MKPŚ, 999n.
173 M. Parchem, Zmartwychwstanie, odpłata po śmierci i życie wieczne w lite-

raturze międzytestamentalnej, 104n.
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5.3. Wiara w zmartwychwstanie pobożnych męczenników

Znaczący rozwój doktryny o zmartwychwstaniu sprawiedli-
wych w pismach apokaliptycznych ukazuje Druga Księga Macha-
bejska174. Księga ta zawiera dwa znamienne świadectwa Starego Te-
stamentu, które wyrażają wiarę w zmartwychwstanie pobożnych do 
życia po śmierci: męczeństwo starca Eleazara (2 Mch 6, 18-31) oraz 
męczeństwo matki i jej siedmiu synów (2 Mch 7, 1-41). 

W opisie męczeństwa sędziwego Eleazara, zwanego również 
„arcykapłanem Żydów” i „jednym z pierwszych uczonych w Piśmie”, 
wiarę w zmartwychwstanie sugerują trzy następujące wypowiedzi: 

1. „Dał im jasną odpowiedź mówiąc, aby go zaraz posłali do 
Hadesu” (2 Mch 6, 23)175. Wychowany w środowisku hellenistycz-
nym autor Drugiej Księgi Machabejskiej używa tu greckiego słowa 
„Hades” w miejsce hebrajskiego pojęcia „Szeol”, oznaczającego kra-
inę wszystkich zmarłych.

2. Wiersz: „Jeżeli bowiem teraz uniknę ludzkiej kary, to z rąk 
Wszechmocnego ani żywy, ani umarły nie ucieknę” (2 Mch 6, 26) 
obwieszcza zmianę relacji Boga do świata zmarłych. Dawne wy-
obrażenie Izraela, iż panowanie Jahwe nad narodem i członkami 

174 2 Mch (wraz z 1 Mch) jest szczególnym świadectwem historii narodu 

żydowskiego, która rozegrała się między 175 r. przed Chr. (początek panowania 

króla Antiocha IV) a 135 r. po Chr. (śmierć Szymona Machabeusza). Żydzi nie 

włączyli jednak Ksiąg Machabejskich do kanonu Biblii Hebrajskiej. Nie zna-

lazły się także w przekładach protestanckich, bazujących na kryteriach kano-

niczności ustalonych przez Marcina Lutra. Dla jednych powodem odrzucenia 

tych pism jest ich deuterokanoniczny charakter, u którego podstaw leży głównie 

język grecki dzisiejszego oryginału, dla innych – rzekoma znikoma wartość teo-

logiczno-duchowa. Większego uznania doczekały się jedynie w egzegezie ka-

tolickiej (T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, VV 

15 (2009), 85).
175 Eleazar miał zostać zmuszony do spożycia wieprzowiny w ramach uczty 

ofi arnej. Tora natomiast zabraniała Izraelitom spożywania mięsa wieprzowego, 

czego konsekwencją była utrata wybraństwa (Kpł 11, 7; Pwt 14, 8). Jako wier-

ny wyznawca jahwizmu odmawia on złamania praw i przepisów mojżeszowych, 

zdobywając się na bohaterstwo wyznania wiary za cenę męczeńskiej śmierci. Nie 

zgadza się także na kompromis, aby upozorować jedynie udział w pogańskiej 

uczcie ofi arnej i w ten sposób uniknąć pewnej śmierci (2 Mch 6, 18-22).
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ludu Bożego kończy się wraz z ich śmiercią, nie jest już aktualne. 
Autor ma tu na uwadze sankcje pośmiertne, sugerując – chociaż 
w sposób dość mglisty – krytyczny osąd Boży w dniu ostatecz-
nym, który przyniesie z sobą zmartwychwstanie do życia albo ku 
hańbie.

3. Wymowne są słowa umierającego męczennika: „Bogu, który 
ma świętą wiedzę, jest jawne to, że mogłem uniknąć śmierci. Jako 
biczowany ponoszę wprawdzie boleść na ciele (katà tò sõma), dusza 
(katà psychḗn) jednak cierpi to z radością, gdyż Jego się boję” (2 Mch 
6, 30). Wzmianka o rozdzieleniu duszy i ciała jest typowa dla an-
tropologii greckiej, nie zaś dla judaistycznej koncepcji człowieka. 
Trzeba jednak wziąć pod uwagę, że hebrajski termin nép̄eš, oznacza-
jący egzystującą dalej w Szeolu indywidualną jednostkę, istotę danej 
osoby, w Septuagincie – z braku adekwatnego greckiego pojęcia – 
jest tłumaczony przez psychḗ. „Ciało” (sõma) wyraża tu zatem formę 
istnienia osoby na ziemi, natomiast „dusza” (psychḗ ) jej pomniejszo-
ny, pozbawiony kompletnie mocy sposób istnienia w Szeolu, który 
w dniu Bożym dobiegnie kresu i ponownie dozna przebudzenia176.

Słowa uczonego w Piśmie Eleazara są wyrazem przekonania, 
że po śmierci czeka człowieka sąd Boży (2 Mch 6, 26), na którym 
zapadnie wyrok zgodny ze „świętą wiedzą” (2 Mch 6, 30), decydują-
cy o jego pośmiertnym losie177. Akt męczeństwa za wierność Prawu 
Bożemu wydaje się być specyfi czną proklamacją wiary w przyszłe 
zmartwychwstanie do nowego życia. 

Idea zmartwychwstania jest bardziej wyraźna w opisie męczeń-
stwa machabejskich braci i ich matki (2 Mch 7, 1-41)178. W epoce, 
w której naród wybrany był zaciekle prześladowany przez Antiocha 
IV, siedmiu braci oraz ich matka z nieustanną gotowością idą na 
śmierć za wierność Bożemu prawu179. 

176 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 40n.
177 MKPŚ, 663.
178 N.J. McEleney, Pierwsza i Druga Księga Machabejska, w: KKB, 420. 
179 Król bowiem chciał ich zmusić do spożycia wieprzowiny zakazanej 

przez Prawo (2 Mch 7, 1). 
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Deklaracja pierwszego męczennika, najstarszego z siedmiu bra-
ci, mówiącego w imieniu wszystkich: „O co pragniesz zapytać i cze-
go dowiedzieć się od nas? Jesteśmy bowiem gotowi raczej zginąć, 
aniżeli przekroczyć ojczyste prawa (nómoi)180” (2 Mch 7, 2), znaj-
duje uzasadnienie w Piśmie Świętym. Autor Drugiej Księgi Ma-
chabejskiej po przedstawieniu tortur pierwszego syna  wskazuje na 
hymn Mojżesza z Pwt 32 w formie bezpośredniej mowy wszystkich 
jeszcze żyjących: „Pan Bóg widzi i naprawdę ma litość nad nami, 
zgodnie z tym, co Mojżesz przepowiedział w pieśni, która wyraź-
nie o tym świadczy w tych słowach: Będzie miał litość nad swymi 
sługami” (2 Mch 7, 6). Autor widzi w nim obietnicę pełnego łaski 
miłosierdzia Bożego: „Patrzcie teraz, że Ja jestem, Ja jeden, i nie ma 
obok Mnie żadnego boga. Ja zabijam i Ja sam ożywiam, Ja ranię i Ja 
sam uzdrawiam, i nikt z mojej ręki nie uwolni” (Pwt 32, 39). Na tej 
podstawie staje się możliwe, aby w kolejnych mowach obwieszczać 
nadzieję na wskrzeszenie męczenników. Boża wierność nie pozosta-
wi w śmierci tych, którzy dochowali Mu wierności aż po śmierć181.

Drugi brat przed śmiercią zwraca się do swego kata: „Ty, zbrod-
niarzu, odbierasz nam to obecne życie. Król świata jednak nas, któ-
rzy umieramy za Jego prawa, wskrzesi i ożywi do życia wieczne-
go” (2 Mch 7, 9 – dosł.: eis aiṓnion anabíōsin dzōẽs hemãs anastḗsei, 
„wskrzesi nas na ożywienie wieczne życia”). W wypowiedzi dru-
giego syna uwidacznia się związek literacki między 2 Mch 7 i Dn 
12, 1-3182. Jej budowa jest antytetyczna. Królowi syryjskiemu, który 
jest władcą tego świata i doczesnego życia, autor 2 Mch przeciwsta-
wia Boga, „Króla świata”, który ma moc wskrzesić umarłych do życia 
wiecznego. Podobnie jak 2 Mch 7, 9, widzi kwestię zmartwychwsta-
nia Dn 12, 2, którego budowa jest również antytetyczna. Z jednej 
strony sprawiedliwi przeznaczeni do życia wiecznego, z drugiej nie-
wierzący przeznaczeni na potępienie i hańbę za popełnione niego-

180 Hebrajskie pojęcie „Tora” często jest tłumaczone w Septuagincie grec-

kim terminem nómos.
181 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 42n.
182 T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, 90n.
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dziwości. Warto jednak zauważyć istotną różnicę między 2 Mch 
i Dn 12. Druga Księga Machabejska nie zna podwójnego przebiegu 
dnia zmartwychwstania – najpierw wskrzeszenia ze śmierci tych, 
którzy przeznaczeni są do wieczności, a potem tych, którzy pójdą 
na wieczne potępienie. Tekst 2 Mch podkreśla jedynie zmartwych-
wstanie wiernych Jahwe, które rozumie jako transcendentną bliskość 
Boga. Wiersz 2 Mch 7, 9 wyraża przekonanie o zmartwychwstaniu 
sprawiedliwych w rzeczywistości niebieskiej183.

Trzeci brat oznajmia: „Od Nieba je (taũta) otrzymałem [język 
i ręce], ale dla Jego praw nimi gardzę (dosł. hyperorō ̃ taũta, nie 
zważam na nie, nie zwracam uwagi)184, a spodziewam się, że od 
Niego ponownie je (taũta) otrzymam” (2 Mch 7, 11). Ze względu 
na fakt, że w czasie powstania Ksiąg Machabejskich w judaizmie 
nie wypowiadano już imienia Bożego pod groźbą kary śmierci, au-
tor zastępuje w powyższym tekście imię Jahwe słowem „Niebo”185. 
Tekst grecki Septuaginty zawiera trzykrotne taũta, które odnosi 
do ciała męczennika („je otrzymałem”, „je oddaję”, „je otrzymam”), 
podkreślając każdy z jego członków. Zatem 2 Mch 7, 11 wprowa-
dza ideę zmartwychwstania w ciele. Wiara w cielesne zmartwych-
wstanie łączy się tu jednak z ideą nowego stworzenia w rzeczywi-
stości niebieskiej – w analogii do aktu stworzenia człowieka przez 
Boga (Rdz 1-2) – nie zaś z ideą zmartwychwstania materialnie 
tego samego ciała186.

W wypowiedzi czwartego męczennika odnajdujemy jeszcze 
inną ważną prawdę teologiczną o zmartwychwstaniu: „Lepiej jest 
nam, którzy giniemy z ludzkich rąk, w Bogu pokładać nadzieję, że 
znów przez Niego będziemy wskrzeszeni. Dla ciebie bowiem nie 
ma wskrzeszenia do życia (anástasis eis dzōḗn)” (2 Mch 7, 14). Do 

183 Wskrzeszenie ze śmierci należy rozumieć tu jako wywyższenie zmar-

łych w niebieskiej chwale, a nie jako powrót do ziemskiego życia (T. Tułodziecki, 

Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, 91n).
184 Wg BP: „je oddaję”.
185 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 43.
186 T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, 92n.
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myśli wcześniej wyrażonych dochodzi nowy element – rozróżnienie 
losu pośmiertnego dobrych i złych. Wypowiedź ma budowę antyte-
tyczną. Sprawiedliwi „będą wskrzeszeni”, dla króla tyrana „nie ma 
zmartwychwstania do życia”. Zmartwychwstanie będzie pośmiert-
ną rehabilitacją męczenników, przywilejem jedynie sprawiedliwych. 
Natomiast przeznaczeniem króla nie jest zmartwychwstanie ku 
hańbie i potępieniu (por. Dn 12, 2), lecz śmierć187. 

Wiersz 2 Mch 7, 14 można również interpretować w ten spo-
sób, że powstaną z martwych i sprawiedliwi, i grzesznicy. Pierwsi 
– ku chwale, drudzy – dla poniesienia kary (por. 2 Mch 7, 17. 19. 31. 
35). Najbliższy kontekst sugeruje pierwszą interpretację, kontekst 
dalszy – drugą. Wersję drugą (zmartwychwstanie powszechne)188 
popiera wyrażenie: anástasis eis dzōḗn, „zmartwychwstanie do ży-
cia” (2 Mch 7, 14). Ma ono takie znaczenie, iż król prześladowca 
pozbawiony będzie nie zmartwychwstania, lecz związanej z nim 
obietnicy życia wiecznego, wiekuistego szczęścia. Chociaż nie 
wprost, można widzieć w wypowiedzi czwartego syna aluzję do 
prawdy o zmartwychwstaniu powszechnym, które tylko dla spra-
wiedliwych będzie zmartwychwstaniem do życia wiecznego. Los 
grzeszników po zmartwychwstaniu lub – uznając pierwszą wersję 
– pozbawionych zmartwychwstania jest niepewny. Ich przezna-
czeniem ma być bliżej nieokreślone zmartwychwstanie dla ponie-
sienia kary czy też – w przypadku pozbawienia zmartwychwstania 
– zupełne unicestwienie albo wieczyste przebywanie w Hadesie 
(Szeolu)189.

Ostatnia wzmianka nawiązująca do prawdy o zmartwych-
wstaniu znajduje się w końcowej mowie najmłodszego z siedmiu 
braci machabejskich (2 Mch 7, 30-38)190. Głównym tematem, 
jaki podejmuje najmłodszy syn matki, jest kwestia Bożej rehabi-
litacji męczenników oraz zapowiedź sądu i kary dla króla (2 Mch

187 T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, 93.
188 Zarówno sprawiedliwych, jak i grzeszników.
189 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 248.
190 T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, 93n.

5 — Perspektywa eschatologiczna… 



Rozdział I66

7,  31. 34-37)191. Szczególnie znamienne w wypowiedzi najmłod-
szego syna jest nawiązanie do treści obietnicy wynikającej z przy-
mierza z Jahwe: „Teraz (nyñ) bowiem nasi bracia, którzy przetrwali 
krótkie cierpienia prowadzące do wiecznego życia, stali się uczest-
nikami obietnic przymierza Bożego” (2 Mch 7, 36a). Według tych 
słów dar życia wiecznego wynikający z przymierza z Jahwe, o któ-
rym mówi Tora (Pwt 32, 36. 39)192, stał się już udziałem sześciu 
braci męczenników. Podkreśla to termin nyñ na początku wiersza 
2 Mch 7, 36. Wskazuje on na natychmiastową zmianę ich sytuacji 
w momencie śmierci. Ufny w rychłą realizację obietnicy przymie-
rza Bożego także ostatni z braci machabejskich jest gotów ponieść 
śmierć męczeńską za wierność Jahwe: „Ja, tak samo jak moi bracia, 
i ciało, i duszę (w sensie: całe ziemskie życie)193 oddaję za ojczyste 
prawa” (2 Mch 7, 37).

Opis męczeństwa siódmego brata oddzielają od pozostałych 
słowa matki, która podtrzymuje wiarę swoich synów, przypomina-
jąc im Boga-Stwórcę wszechświata, wobec którego król z całą swą 
potęgą jest niczym (2 Mch 7, 20-29). Jej wiara w zmartwychwstanie 
opiera się na słowach Mojżesza przekazanych w Pwt 32, 36: „Bo 

191 Skutkiem tego sądu będzie przedwczesna śmierć króla oraz załamanie 

się jego dynastii. Sąd Boży, będący „sprawiedliwą karą za pychę” (2 Mch 7, 36b) 

pogańskiego władcy, należy przede wszystkim rozumieć jako sąd eschatologicz-

ny, z którym wiąże się kwestia sprawiedliwego ukarania prześladowców. Pojawia 

się zatem oczekiwanie wskrzeszenia nieprawych na sąd, na którym – w ramach 

kary – zostaną wyłączeni ze zmartwychwstania do życia wiecznego (F. Zeilin-

ger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 47n, 50).
192 Z tekstu Pwt 32, 36. 39 wynika niezachwiane przekonanie, iż wierność 

i posłuszeństwo Torze zapewnia życie. Wierni Torze mogą być pewni, że nawet 

śmierć nie jest w stanie zmazać obietnic wynikających z przymierza, jakie zawarł 

Bóg z zachowującymi jego prawo (T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenni-
ków według 2 Mch 7, 95).

193 Autor machabejski zamieszcza wprawdzie w tekście rozróżnienie: „ciało” 

i „dusza”, nie jest to jednak wyraz jego poglądów antropologicznych. Dla starote-

stamentalnej antropologii tego rodzaju rozdzielenie jest niemożliwe do zaakcep-

towania. Rozróżnienie „ciało” i „dusza” – zapożyczone ze środowiska, w jakim 

powstała 2 Mch – stanowi dla autora jedynie dogodne wyrażenie określające ca-

łego człowieka (F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 38, 49). 
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Pan swój naród obroni, litość okaże swym sługom” (zob. 2 Mch 
7, 6) oraz na wszechmocnym działaniu Boga w stworzeniu, zwłasz-
cza na cudzie, jakim jest zrodzenie dziecka w łonie matki (2 Mch 
7, 22n)194.

Matka wyraża myśl, że jeśli Bóg stworzył w sposób tajemniczy 
człowieka w łonie matki (por. Hi 10, 8-12; Koh 11, 5; Iz 49, 1; Jr 
1, 5), może On również powołać go cudownie do nowego życia: 
„Nie wiem, w jaki sposób znaleźliście się w moim łonie, nie ja wam 
dałam tchnienie (pneũma) i życie (dzōēǹ), a członki każdego z was 
nie ja ułożyłam. Stwórca świata bowiem, który ukształtował czło-
wieka i wynalazł początek wszechrzeczy, w swojej litości ponownie 
odda wam tchnienie i życie, dlatego że wy gardzicie sobą teraz dla 
Jego praw” (2 Mch 7, 22n). Teologia stworzenia tworzy fundament 
teologiczny nadziei na nowe stworzenie człowieka po jego śmierci. 
Nieograniczona wszechmoc Boga, która stworzyła z niczego „nie-
bo i ziemię” (2 Mch 2, 28), czyli cały świat, zdolna jest ożywić 
zmarłych.

Słowa matki skierowane do najmłodszego syna: „Nie obawiaj 
się tego oprawcy, ale bądź godny braci swoich i przyjmij śmierć, 
abym w czasie zmiłowania odnalazła cię razem z braćmi” (2 Mch 7, 
29) świadczą o tym, iż spodziewa się w nieokreślonym bliżej „czasie 
miłosierdzia” odzyskać żywych swoich siedmiu synów. Jej rodzina, 
a także inni męczennicy za wiarę prześladowani przez Antiocha IV 
(2 Mch 7, 36) „odtworzą się” w życiu przyszłym. To „odtworzenie” 
nie oznacza jedynie nieśmiertelności. Według myśli hebrajskiej, 
która nie dzieli człowieka na ciało i duszę, idea przetrwania impli-
kuje zmartwychwstanie ciał195.

Niewątpliwie 2 Mch 7 jest jednym z najważniejszych świa-
dectw starotestamentalnych, które mówi jasno i wyraźnie o nadziei 
zmartwychwstania sprawiedliwych w cielesnej postaci (2 Mch 7, 9. 
11. 14. 23. 29. 36), chociaż nic jeszcze nie mówi o powszechnym 

194 Temat stale budzący w Biblii szczególny zachwyt: Hi 10, 8-12; Ps 

139, 13-15; Koh 11, 5 (MKPŚ, 663).
195 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 247-249.
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zmartwychwstaniu wszystkich sprawiedliwych. Autor 2 Mch 7 łą-
czy zmartwychwstanie z męczeńską ofi arą życia wiernych wyznaw-
ców Jahwe i przedstawia wskrzeszenie do życia jako wieczną na-
grodę za świadectwo wiary. Drugi istotny element, który stanowi 
zupełne novum w stosunku do dotychczasowych koncepcji zmar-
twychwstania, dotyczy czasu i miejsca. Dotychczasowe koncepcje 
zmartwychwstania w Starym Testamencie (Iz 26, 19; Dn 12, 1-3) 
ukazywały zmartwychwstanie jako ostatnie wydarzenie wieńczące 
czas historii świata i umieszczały je w ziemskiej scenerii. W ujęciu 2 
Mch 7 męczennicy, do końca swego życia wierni Jahwe, dostępują 
zmartwychwstania bezpośrednio po śmierci, zaś miejscem gdzie do-
kona się to wielkie przejście jest niebo – mieszkanie samego Boga196. 
Zwięźlej ujmując, mowa tu o niebiańskim zmartwychwstaniu zaraz 
po śmierci197.

5.4. Nadzieja wskrzeszenia umarłych 
oczyszczonych od winy za grzechy 

Nadzieja zmartwychwstania rozciąga się nawet nad zmarłymi 
grzesznikami (2 Mch 12, 42-45), którym pomoc może przynieść 
modlitwa wiernych i ofi ara przebłagalna zanoszone w ich intencji. 
Urywek ten nawiązuje do opisu wyprawy militarnej Judy Machabe-
usza przeciw Idumejczykom, podczas której poległo niewielu Żydów 
(2 Mch 12, 32-41). Z tekstu dowiadujemy się, że w czasie grzebania 
poległych żołnierzy Judy Machabeusza odkryto pod ich ubrania-
mi „przedmioty poświęcone bóstwom” (hierṓmata)198, zrabowane 
w czasie zdobycia Jamnii, co było wykroczeniem wobec Prawa (Pwt 
7, 25n). Żołnierze żydowscy, którzy zginęli w bitwie o Jamnię, pole-
gli więc z powodu swego grzechu (2 Mch 12, 40n). Z jednej strony 

196 T. Tułodziecki, Zmartwychwstanie męczenników według 2 Mch 7, 97.
197 F. Gryglewicz, Księgi Machabejskie, Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz 

(PŚST VI, 4), Poznań 1961, 304.
198 Według dawniejszych egzegetów hierṓmata to amulety chroniące, tzw. 

apotrópaia. Współcześni raczej upatrują w nich tylko rodzaj pamiątek, zabranych 

po zdobyciu Jamni jako zdobycz wojenną ze względu na ich wartość artystyczną 

czy też handlową (A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 263).
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walczyli o wolność ludu Bożego, z drugiej zmarli jednak w stanie 
grzechu. Aby dla grzeszników wybłagać u Boga przebaczenie, Juda 
Machabeusz zarządza modlitwę (2 Mch 12, 42). Modlitwa wsta-
wiennicza za zmarłych zanoszona jest przez pozostałych przy życiu 
żołnierzy Judy o całkowite wymazanie popełnionego przez zabitych 
grzechu: „(…) oddali się modlitwie i błagali, aby popełniony grzech 
został całkowicie wymazany” (2 Mch 12, 42). Oprócz modlitwy 
w intencji poległych zostaje złożona w Świątyni Jerozolimskiej ofi a-
ra przebłagalna (2 Mch 12, 43-45; por. Kpł 4, 2-5. 13n). Na ten cel 
Juda zorganizował wśród swoich żołnierzy składkę i posłał do Jero-
zolimy dwa tysiące srebrnych drachm. Do wzmianki o tym fakcie 
autor dodaje swój komentarz, że Juda uczynił tak, ponieważ wierzył 
w zmartwychwstanie: „Bardzo pięknie i szlachetnie uczynił, myślał 
bowiem o zmartwychwstaniu. Gdyby bowiem nie był przekona-
ny, że ci zabici zmartwychwstaną, to modlitwa za zmarłych byłaby 
czymś zbędnym i niedorzecznym (…). Dlatego właśnie sprawił, że 
złożono ofi arę przebłagalną za zabitych, aby zostali uwolnieni od 
grzechu” (2 Mch 12, 43-45)199. Modlitwa błagalna i ofi ara przebła-
galna zakładają istnienie pewnego rodzaju stanu pośredniego między 
śmiercią a zmartwychwstaniem, w którym zmarli się jeszcze znaj-
dują. Trudno jednoznacznie stwierdzić, czy przy tej okazji miano na 
uwadze Szeol200, w którym zmarli oczekują na ich ostateczne zmar-
twychwstanie201. Tym niemniej idea ekspiacji za grzechy zmarłych 
stanowi wyznanie wiary późnego judaizmu w istnienie po śmierci 
pewnej przestrzeni, gdzie może dokonać się osobowe oczyszczenie 
przed zmartwychwstaniem w Dniu Ostatecznym. 

Przyjmując, że 2 Mch 12 zakłada stan pośredni między śmiercią 
a zmartwychwstaniem w sensie udziału zmarłych w Szeolu, zauwa-
żamy dalszy rozwój eschatologii żydowskiej zgłębiającej życie poza-
grobowe. Podział Szeolu na sprawiedliwych i bezbożnych, o którym 
była mowa wcześniej202, zyskuje jeszcze tajemniczy wymiar oczysz-

199 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 249.
200 W greckiej szacie językowej jest nim Hades (2 Mch 6, 23).
201 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 50n.
202 Zob. powyżej, rozdz. I. 4., str. 37nn.
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czenia203. Otchłań staje się przejściowym miejscem oczekiwania na 
zmartwychwstanie204. Dotyczy to również bezbożnych, chociaż ich 
zmartwychwstanie cielesne nie zostało jasno stwierdzone. 

W tekście 2 Mch 12 występują wyrażenia „zmartwychwstanie” 
i „nagroda”, które można rozumieć jako dwie rzeczy różne. „Na-
groda” przeznaczona jest dla ludzi pobożnych oraz grzeszników 
oczyszczonych przez modlitwy i ofi ary w ich intencji zanoszone. 
Dzięki modlitwie wstawienniczej i ofi erze przebłagalnej grzesznicy, 
którzy zeszli ze świata w grzechu, mogą zostać od grzechu uwolnie-
ni, co pozwoli im otrzymać nagrodę i kiedyś zmartwychwstać do 
życia z Bogiem. „Zmartwychwstanie” natomiast obejmuje wszyst-
kich: sprawiedliwych, grzeszników oczyszczonych z win w rzeczy-
wistości pozagrobowej i bezbożnych, a następuje nie bezpośrednio 
po śmierci, lecz na końcu czasów205. Sprawiedliwi zostaną wskrze-
szeni w Dniu Ostatecznym do życia wiecznego, źli zaś – na wieczne 
potępienie. 2 Mch 12 odsłania zatem perspektywę eschatycznego 
zmartwychwstania i to powszechnego206.
 

203 Możliwość oczyszczenia się po śmierci grzeszników przez modlitwy 

i ofi ary zanoszone w ich intencjach (2 Mch 12, 42-45) sugeruje w konsekwencji 

pogłębioną koncepcję świata podziemnego o kategorię zmarłych, którzy zajmują 

w nim miejsce pośrednie miedzy sprawiedliwymi a bezbożnymi. Zapewne autor 

machabejski daje wyraz takiemu przekonaniu, skoro dopuszcza ewentualność 

pośmiertnego oczyszczenia zmarłych. 
204 Otchłań, w: Sb, 119.
205 M. Filipiak, Biblia o człowieku, 249n.
206 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 264. 
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ŚMIERĆ I LOS POŚMIERTNY
WIERZĄCYCH 

W NAUCZANIU NOWEGO TESTAMENTU

Nowy Testament, mówiąc o śmierci wierzącego207, wskazuje na 
jej związek ze śmiercią Chrystusa. Zasadniczo wydarzenie śmierci 
należy do nieuchronnego losu jednostek ludzkich i ma charakter po-
wszechny. Dzięki Chrystusowi śmierć chrześcijanina posiada sens 
pozytywny. Jest ona okazją do zjednoczenia z Chrystusem, który 
zwyciężył śmierć. W relacji do śmierci Chrystusa śmierć chrześci-
janina jest zyskiem. 

Pisma Nowego Testamentu przedstawiają stan trwania duszy 
od śmierci do paruzji, zwany przez egzegetów „stanem pośrednim” 
(intermediate state, Zwischenzustand) lub także „przejściowym”. Ży-
cie chrześcijan nie kończy się wraz ze śmiercią, lecz w chwili śmierci 
przechodzi w nowy sposób istnienia. Bezpośrednio po śmierci czeka 
wierzącego osąd Boży, przeznaczenie do zbawienia bądź czasowego 
czyśćca.

1. Powszechność śmierci

Teologia śmierci ludzkiej w Nowym Testamencie ma za podsta-
wę i niezbędną przesłankę wyobrażenia Starego Testamentu208. Po-
dobnie jak w Starym Przymierzu, śmierć jest postrzegana jako rze-

207 „Wierzący” Nowego Testamentu – chodzi o szczególną relację chrześci-

janina z Bogiem opartą na zbawczej Ofi erze Chrystusa.
208 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu (MT 54), Kraków 2007, 

187n.
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czywistość nieunikniona i coś naturalnego. Jest ona końcem życia 
ziemskiego: „Niebo i ziemia przeminą” (Mk 13, 31; por. Hi 14, 12); 
„Przemija bowiem postać tego świata” (1 Kor 7, 31); „Nie mamy tutaj 
trwałego miasta, ale szukamy przyszłego” (Hbr 13, 14). Wszelkie 
stworzenie jest przemijające w czasie, jednorazowe i niepowtarzal-
ne. Śmierć czyni życie ludzkie nieodwracalnym i bezwzględnie fi -
nalnym: „Postanowione ludziom raz umrzeć” (Hbr 9, 27). Nasza eg-
zystencja ludzka jest życiem ku śmierci. Również Chrystus „umarł 
tylko raz” (Rz 6, 10), „złożył ofi arę raz na zawsze” (Hbr 7, 27), „raz 
jeden był ofi arowany dla zgładzenia grzechów wielu” (Hbr 9, 28). 

Na wzór Starego Testamentu śmierć oznacza oddanie ducha ży-
cia: „Wróci się proch do ziemi, tak jak nią był, a duch (rûah ̣, w LXX 
pneũma) powróci do Boga, który go dał” (Koh 12, 7); „Gdy tchnie-
nie (rûaḥ, w LXX pneũma) go opuści, wraca do swej ziemi, wówczas 
przepadają jego zamiary” (Ps 146, 4). Ewangelista Mateusz podej-
muje tę myśl, gdy opisuje moment śmierci Jezusa w słowach: „i od-
dał ducha (pneũma)” (Mt 27, 50)209 – „a więc ten pierwiastek, dzięki 
któremu ciało żyje i działa, zwrócił Stwórcy”210. Ewangelista Łukasz 
pisze natomiast: „wyzionął ducha” (eksépneusen) (Łk 23, 46). Jezus 
„zaznał śmierci” (Hbr 2, 9), czyli poznał stan rozdzielenia duszy 
i ciała. Zgodnie z tym dusza Jezusa oddzieliła się od Jego ciała aż do 
dnia Zmartwychwstania211. 

Według Nowego Testamentu człowiek jest jednością duszy 
(psychḗ ) i ciała (sárks). Stan śmierci jest natomiast stanem rozdzie-
lenia nieśmiertelnej duszy (psychḗ ) i śmiertelnego ciała (sárks)212. 

209 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii (MT 69), Kraków 

2011, 77.
210 J. Homerski, Ewangelia wg św. Mateusza. Wstęp. Przekład z oryginału. 

Komentarz (PŚNT III, 1), Poznań–Warszawa 1979, 354.
211 F. Fernández-Carvajal, Życie Jezusa według Ewangelii. Droga do Ojca, 

tłum. E. Książkiewicz, Kraków 2010, 171.
212 Stary Testament w perspektywie antropologii monistycznej określał 

człowieka w sposób kontekstowy – bāśār, „ciało”, nép̄eš, „dusza” oznaczały ca-

łego człowieka pod danym kątem (por. Rdz 1, 26n; 2, 7n; 19, 23; Ps 84, 3; Mt 

26, 26; Rz 12, 1). Śmierć nie była rozdziałem duszy i ciała, lecz utratą siły wi-

talnej. Po śmierci dusza ludzka żyje i przebywa w Szeolu (Iz 14, 9n). To wła-
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Istotne są słowa Jezusa skierowane do uczniów: „Nie bójcie się tych, 
którzy zabijają ciało, lecz duszy (psychḗ ) zabić nie mogą” (Mt 10, 28; 
por. Łk 12, 4n). Słowa te jednoznacznie wskazują na istnienie du-
szy ludzkiej po śmierci ciała. O nieśmiertelnej duszy istniejącej po 
śmierci mówi także Apokalipsa św. Jana: „A gdy otworzył pieczęć 
piątą, ujrzałem pod ołtarzem dusze zabitych dla Słowa Bożego i dla 
świadectwa, jakie mieli” (Ap 6, 9).

Nowy Testament, podobnie jak Stare Przymierze, traktuje 
śmierć jako fakt powszechny. Geneza powszechnego prawa śmierci, 
analogicznie do Starego Testamentu, sięga rajskiego upadku. W Li-
ście do Rzymian św. Paweł wyjaśnia, że śmierć weszła na świat 
„przez grzech jednego człowieka” – Adama – i w ten sposób wy-
warła wpływ na wszystkich ludzi objętych tajemniczą solidarnością 
grzechu (Rz 5, 12. 14. 17-19. 21)213. 

Apostoł ukazuje Adama jako tego, który zapoczątkował pa-
nowanie śmierci. Zaakcentowanie wyrażenia „jednego człowieka” 
(Rz 5, 12-21)214 w kontraście do „wszystkich” lub „wielu” wydobywa 

śnie fi lozofi a grecka przyniosła myśli biblijnej (np. Mdr 9, 15; 3, 1-3; 15-8) ideę 

duszy nieśmiertelnej, ontycznie różnej i niezależnej w bytowaniu od ciała (du-

alistyczne spojrzenie na człowieka). Nurt ten rozwinął się bardziej w Nowym 

Testamencie. Zwłaszcza u św. Pawła widoczne są wpływy hellenistyczne, przy 

tym również o charakterze trychotomicznym: sárks (odpowiednikiem w języku 

hebr. jest bāśār), „ciało” ulegające ostatecznie unicestwieniu (jest „siedliskiem” 

grzechu w człowieku) lub sōm̃a (nie ma hebr. odpowiednika), „ciało” w aspekcie 

podmiotowym (jest ono powołane do zmartwychwstania), psychḗ  (hebr. nép̄eš), 
„dusza” i pneũma (hebr.  rûah ̣), „duch” (określa życie nadprzyrodzone człowieka, 

względnie duszę żyjącą życiem nadprzyrodzonym) (Rz 8, 1-13; 1 Kor 2, 13-16; 

15, 42nn; Ga 3, 3-6; 5, 16-25; 6, 8; Flp 3, 20n; 1 Tes 5, 23; zob. także Hbr 4, 12) 

(Antropologia biblijna, w: Sb, 23; A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 

193; M. Filipiak, Biblia o człowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Testamen-
tu, Lublin 1979, 66n).

213 A. Jankowski, Następstwa upadku Adama dla ludzkości według Rz 5, 12-
21, w: Drogi zbawienia, red. B. Przybylski, Poznań–Warszawa–Lublin 1970, 

40-50.
214 Liczebnik „jeden” powtarza się 12 razy w tym paragrafi e – 8 razy w od-

niesieniu do Adama (Rz 5, 12. 15. 16.[2 razy] 17.[2 razy] 18. 19), 4 razy w odnie-

sieniu do Chrystusa (Rz 5, 15. 17. 18. 19).
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uniwersalny charakter wpływu przestępstwa Adama na całą ludz-
kość215. Jego nieposłuszeństwo wyzwoliło działanie siły zła w histo-
rii ludzkości (grzechu): hē hamartía eis tòn kósmon eisẽlthen, „grzech 
wszedł do świata” (Rz 5, 12)216. Słowo hē hamartía jest personifi ka-
cją mocy zła, wrogiej Bogu siły, która pojawiła się na scenie ludz-
kich dziejów w chwili popełnienia przez Adama przestępstwa (Rz 
6, 12-14; 7, 7-23; 1 Kor 15, 56). Po pierwszym grzechu owa siła 
przeniknęła cały „świat”, to jest weszła niejako do wnętrza poszcze-
gólnych ludzi. W ślad za grzechem wkroczyła na świat ho thánatos, 
„śmierć”, jako konieczne następstwo grzechu (Rz 5, 12). Th ánatos 
odgrywa rolę tyrana (Rz 5, 14. 17) panującego nad wszystkimi ludź-
mi, począwszy od Adama. „Śmierć” ta nie jest jedynie fi zyczną, cie-
lesną śmiercią (oddzieleniem duszy od ciała), lecz obejmuje również 
śmierć duchową (oddzielenie od Boga, utratę życia wiecznego)217. 
Jest to kosmiczna siła (Rz 8, 38; 1 Kor 3, 22), „ostatni nieprzyja-
ciel”, który zostanie pokonany (1 Kor 15, 26. 54). Paweł nawiązuje 
(por. analogiczne sformułowanie zawarte w Rz 5, 12) do słów Księ-
gi Mądrości: fthónō(i) dè diabólou thánatos eisẽlthen eis tòn kósmon, 
„A śmierć weszła w świat przez zawiść diabła” (Mdr 2, 24), w któ-
rych słowo thánatos występuje w tym samym znaczeniu218.

Ostatecznym sprawcą śmierci jest szatan. Ewangelia św. Jana 
określa go mordercą. „Od początku był on zabójcą”, ponieważ przez 
nakłonienie Adama i Ewy do grzechu sprowadził śmierć na ludzi 

215 J.A. Fitzmyer, List do Rzymian, w: KKB, 1281n.
216 Termin kósmos, „świat” nie oznacza ogółu rzeczy stworzonych, które Pa-

weł określa rzeczownikiem ktísis (Rz 8, 19nn), lecz ludzi (K. Romaniuk, List do 
Rzymian. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚNT VI, 1), Poznań–War-

szawa 1978, 137).
217 Zgubna moc śmierci dosięgła także ducha ludzkiego. Fizyczna i ducho-

wa śmierć, obydwie są konsekwencją grzechu i wspólnym losem rodzaju ludzkie-

go (M.J. Harris, Th e New Testament View of Life After Death, Th  11.2 (1986), 47.
218 J.A. Fitzmyer, List do Rzymian, 1282; K. Romaniuk, List do Rzymian, 

137. Apostoł akcentuje jednak zasadniczą odpowiedzialność za śmierć pierw-

szego człowieka, Adama: „przez jednego człowieka grzech wszedł do świata, 

a przez grzech śmierć” (Rz 5, 12) (C.H. Talbert, Romans (SHBC 24), Macon 

2002, 187n).



Śmierć i los pośmiertny wierzących w nauczaniu Nowego Testamentu 75

(J 8, 44; por. Mdr 1, 13; 2, 24). W Liście do Hebrajczyków wspo-
mniany jest jako ten, „który dzierżył władzę nad śmiercią” do czasu 
Odkupienia rodzaju ludzkiego przez Chrystusa (Hbr 2, 14). Dia-
beł, który wprowadził śmierć na świat, był jej samodzielnym wład-
cą (Rdz 3, 23; Mdr 2, 24), panował przez śmierć (J 12, 31; 1 Kor 
15, 56; 2 Tm 1, 10; Ap 12, 10). Grzech i śmierć pozostają więc we 
wzajemnej relacji. Jedno i drugie ma odniesienia do szatana.

Dla św. Pawła między śmiercią i grzechem istnieje nierozerwal-
ne połączenie (Rz 5, 12. 15; 7, 11. 13). Związek śmierci z grzechem 
w kontekście genezy prawa śmierci w dziejach świata ukazuje Apo-
stoł szerzej niż Stary Testament219: „śmierć przeszła na wszystkich 
ludzi, ponieważ (ef ’ hō(̃i)) wszyscy zgrzeszyli” (Rz 5, 12). W na-
stępstwie powszechności grzechu śmierć dotknęła każdego człowie-
ka. W 1 Kor 15, 21n śmierć została wyjaśniona poprzez włączenie 
wszystkich ludzi w Adama – „w Adamie wszyscy umierają” (1 Kor 
15, 22a). Natomiast w Rz 5, 12 Paweł idzie dalej, stwierdzając ist-
nienie związku przyczynowego między przestępstwem „jednego” 
a grzesznym stanem i śmiercią całej ludzkości220. Jest jednak świa-
domy, że całej ludzkiej grzeszności nie należy przypisywać Adamo-
wi, co stwierdza w ostatnim członie wiersza Rz 5, 12: „ponieważ 
(ef ’ hō(̃i)) wszyscy zgrzeszyli”. Zastosowanie formuły ef ’ hō(̃i) przez 
św. Pawła, co można oddać zwrotem: „ponieważ spełnił się waru-
nek, że…”, „ponieważ okazało się, że…”221, pozwala na uściślenie 
dwojakiej przyczynowości ludzkiej śmierci222. 

Na początku wiersza Rz 5, 12 grzech i śmierć zostają przypisane 
Adamowi: „przez jednego człowieka grzech wszedł do świata, a przez 

219 Według Starego Testamentu śmierć stanowi smutną konsekwencję nie-

posłuszeństwa Adama (Rdz 3, 3. 14. 17. 22-24).
220 Apostoł nie wyjaśnia jednak dziedzicznego charakteru grzechu Adama, 

jak to potem uczyni św. Augustyn (V. Grossi, B. Sesboüé, Grzech pierworodny 
i grzech początków: od św. Augustyna do końca Średniowiecza, w: Człowiek i jego 
zbawienie. Historia dogmatów, red. B. Sesboüé, red. wyd. polskiego T. Dzidek, 

tłum. P. Rak, II, Kraków 2001, 143-156).
221 KPNT, 645.
222 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 199.
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grzech śmierć, i w ten sposób (hoútōs) śmierć przeszła na wszystkich 
ludzi” (Rz 5, 12abc). W ostatniej zaś części zdania, używając formuły 
ef ’ hō(̃i), autor Listu do Rzymian przypisuje wszystkim ludziom in-
dywidualną odpowiedzialność za śmierć: „ponieważ (ef ’ hō(̃i)) wszyscy 
zgrzeszyli” (Rz 5, 12d). Nie wolno zapominać o przysłówku hoútōs, 
„w ten sposób”, który ustanawia związek pomiędzy grzechem „jed-
nego” i śmiercią, która dotknęła „wszystkich ludzi”. W taki to sposób 
Apostoł Paweł przypisuje pojawienie się śmierci dwóm przyczynom, 
które nie są pozbawione związku i nie ma między nimi sprzeczności 
– Adamowi i wszystkim grzesznikom223.

Bezpośrednią (bliższą) przyczyną śmierci są osobiste, indywi-
dualne grzechy poszczególnych ludzi. Do owych grzechów jednak 
nie doszłoby, gdyby nie upadek pierwszego człowieka – przyczyna 
zasadnicza (dalsza). Ostateczną przyczyną śmierci jest grzech Ada-
ma. Na skutek jego upadku hē hamartía, jakby uosobienie grzechu, 
wchodzi w każdego z nas i skłania swoją mocą do popełnienia grze-
chów uczynkowych, sprowadzając w ten sposób na wszystkich ho 
thánatos, „śmierć”224. 

Według 1 Kor 15, 56 grzech jest widziany jako „oścień” bądź 
„żądło”, „jad” śmierci: tò dè kéntron toũ thanátou hē hamartía, „Oście-
niem zaś śmierci jest grzech”225. Podobnie jak w przypadku jado-
witego zwierzęcia, również śmierć miałaby wstrzykiwać swój jad 
za pomocą żądła, jakim jest grzech. Ponieważ grzech wszedł na 
świat wraz z Adamem, fakt ten wyjaśnia rozprzestrzenianie się tego 
trującego skażenia. To właśnie grzech (hamartía) pobudza śmierć 
(thánatos). Stanowi ona „zapłatę za grzech”, która tyranizuje czło-
wieka grzesznego (Rz 6, 23). Rozumowanie św. Pawła zdaje się brać 

223 J.A. Fitzmyer, List do Rzymian, 1283.
224 K. Romaniuk, List do Rzymian, 139.
225 Słowo kéntron może oznaczać „oścień”, „bicz” do poganiania zwierząt go-

spodarskich (Prz 26, 3 wg LXX; Dz 26, 14), ale może oznaczać również „żądło”, 

„jad” stworzeń jadowitych (2 Mch 14, 19). Obydwa znaczenia są tutaj dopusz-

czalne, chociaż w przekładach przeważa pierwsze tłumaczenie (E. Dąbrowski, 

Listy do Koryntian. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚNT VII), Poznań 

1965, 288).
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początek ze stwierdzenia powszechności śmierci, aby następnie ją 
zinterpretować jako znak i objaw powszechnej grzeszności. Jeśli 
wszyscy umierają, to wynika to stąd, że wszyscy są grzesznikami. 
W refl eksji Apostoła Narodów „powszechne doświadczenie śmier-
ci objawia istnienie powszechnej grzeszności, w której znajduje ona 
swoje ostateczne i najgłębsze wyjaśnienie”226.

Również Ewangelista Łukasz widzi powszechność śmierci 
w kontekście grzechu. Nawiązuje do tego w ostatnim zdaniu Bene-
dictus: „Dzięki litości serdecznej Boga naszego. Przez nią nawiedzi 
nas Słońce Wschodzące z wysoka, by zajaśnieć tym, co w mroku 
i cieniu śmierci mieszkają” (Łk 1, 78n; por. Iz 9, 1; 58, 8 i 60; Mt 
4, 16). Do tych, „którzy są w ciemności” (Łk 1, 79), jak ich określił 
prorok Izajasz: „Naród kroczący w ciemnościach ujrzał światłość 
wielką” (Iz 1, 9), należy zaliczyć wszystkich, którzy są w grzechach. 
Oni właśnie pozostają „w cieniu śmierci”227. Słowa Benedictus (Łk 
1, 78n) przypominają nieco prośbę pogrążonego w rozpaczy Hioba: 
„Odsuń się ode mnie, niech trochę rozjaśnię oblicze, nim pójdę, by 
nigdy nie wrócić, do kraju mroków i cienia śmierci, do kraju ciem-
nego jak noc, do cienia śmierci i do bezładu, gdzie świeci ciemna 
noc” (Hi 10, 20-22). Tak więc każde życie ludzkie na skutek grzechu 
(pierworodnego i indywidualnego) znajduje się „w cieniu śmierci”.

2. Śmierć wierzącego – udziałem w śmierci Chrystusa

Według Pisma Świętego śmierć jest przeciwna zamysłowi 
Boga Stwórcy, który nie jest „Bogiem umarłych, lecz żywych” (Mt 
22, 32 par.)228. Chociaż człowiek z natury był już śmiertelny (Rdz 
2, 7), z woli Bożej miał nie umierać. Śmierć weszła na świat jako 
skutek grzechu Adama. Na skutek winy pierwszego człowieka obję-
ła panowanie nad całą ludzkością (Rz 5, 12. 14. 17-19. 21). Ostatecz-

226 C. Zuccaro, Teologia śmierci (MT 45), tłum. K. Stopa, Kraków 2004, 105n.
227 F. Gryglewicz, Ewangelia według św. Łukasza. Wstęp. Przekład z orygi-

nału. Komentarz (PŚNT III, 3), Poznań–Warszawa 1974, 99n.
228 Zgodnie z Bożym planem stwórczym całe stworzenie istnieje i żyje dla 

Boga.
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nym sprawcą grzechu i śmierci jest diabeł, którego św. Jan nazywa 
„zabójcą od początku” (J 8, 44), a św. Paweł „mocarzem dzierżącym 
władzę nad śmiercią” (Hbr 2, 14). Jednakże śmierć jest „ostatnim 
nieprzyjacielem” Boga i człowieka, który będzie zniszczony (1 Kor 
15, 26; por. Iz 25, 8; Ap 21, 4).

Zwycięstwo Jezusa Chrystusa nad śmiercią jest naczelną prawdą 
Nowego Testamentu o śmierci229. Aby wyzwolić człowieka z mocy 
śmierci, Chrystus przyjmuje ludzkie śmiertelne ciało. Staje się we 
wszystkim podobny do ludzi, „z wyjątkiem grzechu” (Hbr 4, 15). 
W hymnie chrystologicznym w Flp 2, 5-11 św. Paweł potwierdza 
ludzką kondycję Jezusa: „On, istniejąc w postaci Bożej (dosł. en 
morfē(̃i)230 theoũ, w formie Bożej), nie skorzystał ze sposobności, aby 
na równi być z Bogiem (ísa theō(̃i)), lecz ogołocił (ekénōsen) samego 
siebie, przyjąwszy postać sługi (morfē ̀ doũlou), stając się podobnym 
do ludzi. A w zewnętrznej postaci uznany za człowieka, uniżył sa-
mego siebie, stając się posłusznym aż do śmierci – i to śmierci krzy-
żowej” (Flp 2, 6-8).

Jak wynika z treści hymnu zamieszczonego przez Apostoła 
w Liście do Filipian, Chrystus, istniejąc na sposób Boży, w obliczu 
Wcielenia zajmuje postawę rezygnacji z uprawnień synostwa Boże-
go, ograniczając się jedynie do zwykłego ziemskiego bytowania (por. 
2 Kor 8, 9; Hbr 12, 2). Postępuje odwrotnie niż Adam w Edenie, któ-
ry dał się skusić szatańskiej pokusie równości z Bogiem (Rdz 3, 5)231. 
Słowa użyte w greckim oryginale: ísa theō(̃i), „na równi z Bogiem” 
(przysłówek ísa, „na równi” zamiast przymiotnika íson, „równy”; por. 
J 5, 18) wskazują raczej na podobieństwo do Boga, niż na identycz-
ność i równość w ścisłym tego słowa znaczeniu. W tradycji żydow-
skiej podobieństwo do Boga mogło oznaczać niepodleganie śmierci 
(Mdr 2, 23)232. Rezygnacja Jezusa z bycia „na równi z Bogiem” nie 

229 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 197n.
230 Odpowiednikiem fi lozofi cznego terminu morfē ̀, „forma” jest pojęcie 

„kondycja”, to znaczy „sposób bytowania, w którym przejawia się to, czym 
dany byt rzeczywiście jest” (MKPŚ, 1533; E. Schweizer, Erniedrigung und 
Erhöhung bei Jesus und seinen Nachfolgern (ATh ANT 28), Zürich 19622, 96).

231 KPNT, 868.
232 B. Byrne, List do Filipian, w: KKB, 1404. 



Śmierć i los pośmiertny wierzących w nauczaniu Nowego Testamentu 79

oznacza więc wyzbycia się przez Niego Boskiej natury, o której in-
formuje wyrażenie en morfē(̃i) theoũ. W tajemnicy Wcielenia Jezus 
Chrystus nie przestaje być Bogiem, lecz przyjmuje ludzką naturę 
w całej jej ograniczoności, w absolutnym posłuszeństwie Ojcu. 

„Przyjąwszy kondycję sługi” i „podobieństwo ludzi”, Chrystus 
dokonuje kenozy. Formuła morfē ̀ doũlou, „postać sługi” wyraża kon-
kretny sposób, w jaki Chrystus stał się człowiekiem – całkowicie 
odrzucając zaszczyty, władzę, bogactwo, uniżając się aż do do-
świadczenia najbardziej haniebnej śmierci. Nie zachodzi tu „wynisz-
czenie” własnej istoty, lecz zakrycie „postaci Bożej” – wyrzeczenie 
się zewnętrznych przejawów potęgi i chwały Bożej, ukrycie maje-
statu przysługującego Bogu. Cały Chrystus, nie przestając być sobą, 
przyjmuje sposób bycia i życia zwykłego człowieka. Przyjmuje na-
turę pozbawioną rajskich przywilejów, podległą cierpieniu i śmierci, 
przez co staje się równy innym ludziom233. 

Tę samą postawę rezygnacji z chwały zewnętrznej, odpowied-
niej do swej godności Syna Bożego, zajmuje Jezus, gdy jest kuszony 
przez szatana (Mt 4, 3-7; Łk 4, 3-12) i gdy staje w obliczu męki (Mt 
26, 53). W czasie kuszenia nie ulega On pokusom szatańskim, które 
miały na celu skłonić Go, żeby godność Syna Bożego wykorzystał 
dla własnej korzyści, a nie polegał jedynie na Opatrzności swego 
Ojca234. Podczas pojmania w Ogrójcu (Mt 26, 47-56) nie potrzebuje 
ludzkiej obrony, dając do zrozumienia, że jest w mocy mieć w swojej 
obronie dwanaście zastępów (wg gr. legeōñas, „legionów”) anielskich 
(Mt 26, 53; por. Ps 91, 11). Nawiązuje w ten sposób do swej god-
ności Syna Człowieczego opartej na proroctwie Księgi Daniela (Dn 
7, 9-14)235. Wzmianka o aniołach podkreśla całkowitą dobrowolność 
aktu kenozy Jezusa, który pozwala wydać się na mękę i śmierć, aby 
złożyć w ofi erze swe życie za ludzi. Jego śmierć na krzyżu stanowi 

233 A. Jankowski, List do Filipian. Wstęp. Przekład. Komentarz, w: Listy wię-
zienne świętego Pawła. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚNT VIII), red. 

E. Dąbrowski, Poznań 1962, 115n.
234 Więcej na temat kuszenia Jezusa na pustyni i jego zwycięstwa nad sza-

tanem D. Gardocki, Jezus i Jego misja w świetle kuszenia na pustyni, WST 20.1 

(2007), 167n. 
235 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 339.
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kres uniżenia, najskrajniejsze przeciwieństwo „postaci Bożej” (Flp 
2, 6-8)236. 

Z Ewangelii wynika, że Jezus przewidział i zapowiedział swoją 
śmierć. Wskazują na to trzy kolejne zapowiedzi męki, która miała 
dokonać się w Jerozolimie (pierwsza – Mt 16, 21-23; Mk 8, 31-33; 
Łk 9, 22; druga – Mt 17, 22n; Mk 9, 30-32; Łk 9, 43nn; trzecia – 
Mt 20, 17nn; Mk 10, 32-34; Łk 18, 31-34). Jezus świadomy swojej 
męki wyjaśnia Apostołom, że musi iść do świętego miasta, żeby tam 
wiele wycierpieć i być odrzuconym przez swój naród, że zostanie 
wydany i ukrzyżowany, będzie zabity, lecz po trzech dniach zmar-
twychwstanie. Tym samym ujawnia swym uczniom, że droga do 
Jego zwycięstwa i chwały prowadzi przez śmierć. Używając okre-
ślenia deĩ, „potrzeba” (Mt 16, 21; Mk 8, 31; Łk 9, 22), akcentuje 
konieczność łączenia swej woli z wolą Boga Ojca, który przez cier-
pienie i śmierć swojego Syna chce zbawić świat237.

Oprócz trzech wyraźnych zapowiedzi, można znaleźć wiele in-
nych słów Jezusa, które w sposób pośredni wskazują na Jego mękę 
i śmierć. Są to: logion o piciu kielicha i przyjęciu chrztu (Mt 20, 22; 
Mk 10, 38; por. Mk 14, 36; Łk 12, 50), logion o ogniu i chrzcie (Łk 
12, 49n), logion o okupie za wielu (Mt 20, 28; Mk 10, 45; por. Iz 
53, 6-12) – czyli o ekspiacji, przepowiednia z Iz 53, 12 o zaliczeniu 
w poczet złoczyńców (Łk 22, 37), słowa o znaku Jonasza (Mt 12, 38-42;
por. Mk 16, 1-4; Łk 11, 29-32), słowa o mieczu (Łk 22, 36-38), czy 
wreszcie tzw. słowa interpretacyjne (czynności Jezusa dotyczące chle-
ba i wina) przy Ostatniej Wieczerzy238.

Śmierć Chrystusa, którą sam zapowiedział, ma charakter za-
stępczej i ekspiacyjnej ofi ary „za wszystkich”. Wszystkie przekazy 

236 MKPŚ, 1533. Ukrzyżowanie było najwyższą i najbardziej haniebną 

karą, stosowaną w starożytności tylko w odniesieniu do niewolników i buntow-

ników za poważniejsze wykroczenia. W oczach Żydów taka śmierć oznaczała 

Boże przekleństwo (Pwt 21, 22n; Ga 3, 13) (J. Kudasiewicz, Logos i etos krzyża, 

Warszawa 1980, 5). 
237 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 251.
238 H. Langkammer, Życie po śmierci. Eschatologia Starego i Nowego Testa-

mentu, Lublin 2004, 20.
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o ustanowieniu Eucharystii239 ukazują ją jako wydarzenie zbawcze. 
Nawiązują one do Czwartej pieśni Sługi Pańskiego (Iz 52, 13-53, 12), 
zwłaszcza do słów Deutero-Izajasza o „wydaniu życia na ofi arę”, 
„ofi arowaniu siebie na śmierć”, „usprawiedliwieniu wielu”, „po-
niesieniu grzechów wielu” i unicestwieniu „za nasze winy” (Iz 
53, 5. 10-12). Treść tych słów wyraża tzw. formuła ofi arnicza wy-
powiedziana przez Jezusa nad chlebem i kielichem, która wystę-
puje w podwójnej postaci: hypèr hymōñ, „za was” (1 Kor 11, 24; Łk 
22, 19) i perì pollōñ „za wielu” (Mk 14, 24; Mt 26, 28)240. Termino-
logiczno-typologiczne nawiązanie do pieśni z Iz 52, 13-53, 12 po-
lega na tym, że Jezus Chrystus przez swoją śmierć „za wielu”, czyli 
„za wszystkich”, wypełnia to wszystko, co zostało zapowiedziane 
o cierpiącym Słudze Jahwe241.

Ostatnie wydarzenia z życia Jezusa ukazują dramatyczne mo-
menty Jego Męki242. Jezus zostaje pojmany w ogrodzie Getsemani243 

239 Nowy Testament zawiera cztery opisy ustanowienia Eucharystii: 1 Kor 

11, 23-25; Mk 14, 22-25; Mt 26, 26-29; Łk 22, 14-20. Analiza porównawcza 

tych opisów pozwala dostrzec dwa podstawowe ich typy: pierwszy występuje 

u św. Marka i Mateusza, drugi – u św. Pawła i Łukasza. Przekazy Mk i Mt są do 

siebie bardzo zbliżone, podobnie przekazy 1 Kor i Łk. Wiele wskazuje, że mamy 

tu do czynienia z dwiema tradycjami mającymi wspólne semickie źródło: pierw-

sza – zwana jest palestyńską i określana mianem Piotrowej (Mk, Mt); druga – 

zwana antiocheńską i określana mianem Pawłowej (1 Kor, Łk) (K. Romaniuk, 

Eucharystia w przekazach biblijnych, AK 75.101 z.2 (1983), 159-164; R. Pietkie-

wicz, Biblijne przekazy o ustanowieniu Eucharystii. Studium egzegetyczno-teologicz-
ne, WPT 17 (2009) nr 2, 78-81).

240 J. Kudasiewicz, Teksty ustanowienia Eucharystii, w: Biblia o Eucharystii, 
red. S. Szymik, Lublin 1997, 79n.

241 K. Romaniuk, Eucharystia w przekazach biblijnych, 171-173. Formułę „za 

wielu” Ewangelista Jan oddaje za pomocą zwrotu „za życie świata” (J 6, 51).
242 Wnikliwą próbę odtworzenia ostatnich dni Jezusa historycznego pre-

zentuje J. Gnilka w swoim dziele Jezus z Nazaretu (J. Gnilka, Jezus z Nazaretu. 
Orędzie i dzieje, tłum. J. Zychowicz, Kraków 1997, 348-379).

243 Getsemani, „Ogrójec” jest grecką formą hebrajskiej nazwy gat_-š emānîm, 
dosł. „tłocznia oliwek”. Tradycyjnie jest tłumaczone jako „ogród oliwny” (A. Pa-

ciorek, Ewangelia według świętego Mateusza. Wstęp. Przekład z oryginału. Komen-
tarz (NKB NT I, 2), Częstochowa 2008, 572).

6 — Perspektywa eschatologiczna… 
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(Mt 26, 47-56; Mk 14, 43-52; Łk 22, 47-53; J 18, 1-11), postawiony 
przed Sanhedrynem244 (Mt 26, 57-68; Mk 14, 53-65; Łk 22, 66-71; J 
18, 12-24) i rzymskim trybunałem (Mt 27, 1n. 11-14; Mk 15, 1-5; Łk 
23, 1-7; J 18, 28-19, 16), odrzucony przez swój naród (Mt 27, 15-25; 
Mk 15, 6-14; Łk 23, 17-23; J 19, 4-12), skazany na śmierć krzyżową 
(Mt 27, 26; Mk 15, 15; Łk 23, 24n; J 19, 13-16). Zostaje ubiczowany 
przez żołnierzy, którzy mieli wykonać wyrok (Mt 27, 26; Mk 15, 15; 
Łk 23, 16. 22; J 19, 1), następnie ukoronowany cierniami i wyszy-
dzony jako król żydowski (Mt 27, 27-31; Mk 15, 16-20a; J 19, 2n), 
a w końcu ukrzyżowany (Mt 27, 31-50; Mk 15, 20b-37; Łk 23, 26-46; 
J 19, 16-37). Spełnia się na Nim proroctwo Izajasza: „Lecz on był 
przebity za nasze grzechy, zdruzgotany za nasze winy. Spadła nań 
chłosta zbawienna dla nas, a w jego ranach jest nasze uzdrowienie” 
(Iz 53, 5). Jezus, Sługa Pański, składa Bogu w ofi erze swe życie za 
grzechy wszystkich.

Myśl o zastępczej i ekspiacyjnej ofi erze Chrystusa zamieszcza 
Apostoł Paweł w Liście do Rzymian oraz w Liście do Galatów: 
„Bóg własnego Syna nie oszczędził, ale Go za nas (hypèr hēmōñ) 
wszystkich wydał” (Rz 8, 32; por. Iz 53, 6); „On to wydał samego 
siebie za nasze (hypèr hēmōñ) grzechy” (Ga 1, 4; por. Iz 53, 10). 
Bóg wykonał na ciele Jezusa karę śmierci, która nam przysługi-
wała (Rz 8, 3). „Chrystus stał się za nas (hypèr hēmōñ) przekleń-
stwem, bo napisane jest: «Przeklęty każdy, którego powieszono na 
drzewie»” (Ga 3, 13; por. Pwt 21, 23). Tak więc odkupienie win 
dokonało się dzięki śmierci krzyżowej Jezusa, która była przyję-

244 Sanhedryn (forma archaiczna grec. synédrion, „zgromadzenie”) w cza-

sach Chrystusa stanowił najwyższą żydowską władzę religijno-sądowniczą 

w Jerozolimie, istniejącą od czasów niewoli babilońskiej pod nazwą „Rady 

Starszych” (por. Ez 6, 7), później jako senat (por. 1 Mch 12, 35). Od cza-

sów Heroda Wielkiego (37 r. p.n.e. – 4 r. n.e.) nazywany był „Wysoką Radą”. 

W skład jej wchodziło 70 członków spośród starszych ludu, kapłanów i uczo-

nych w Piśmie, pod przewodnictwem arcykapłana. W okresie supremacji 

Rzymu jej prawa były coraz bardziej ograniczane, np. wyrok śmierci musiał 

zatwierdzić rzymski prokurator. W przypadku Jezusa był nim Poncjusz Piłat 

(Wysoka Rada, w: Sb, 163).
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ciem przez Syna Bożego należnej ludziom kary przekleństwa245. 
Bóg wydał Go na śmierć krzyżową, przygwoździwszy do drzewa, 
niszcząc w Jego osobie „zapis dłużny” grzechów ludzkich, który 
ich potępiał (Kol 2, 14).

We wskazanych wyżej tekstach ideę zastępczej ofi ary Jezusa 
podkreśla przede wszystkim zwrot hypèr hēmōñ, „za nas”, „dla nas”. 
Formuła ta oznacza, że Chrystus zajął nasze miejsce, czyniąc to dla 
naszego dobra246. W ten sposób św. Paweł kładzie akcent na nie-
winność Jezusa, który nie za własne winy „stał się przekleństwem” 
(Ga 3, 13)247. Ukazuje to również na innym miejscu: „On to dla 
nas (hypèr hēmōñ) grzechem uczynił Tego, który nie znał grzechu, 
abyśmy się stali w Nim sprawiedliwością Bożą” (2 Kor 5, 21). Bóg, 
uczyniwszy Jezusa grzechem i przekleństwem, w rezultacie zniwe-
czył wyrok śmierci obejmujący wszystkich ludzi, wykonując go na 
osobie swego Syna. „Jeden [Chrystus] umarł za wszystkich (hypèr 
pántōn)” (2 Kor 5, 14) jako przedstawiciel całej ludzkości i w ten 
sposób przyjął na siebie karę śmierci jako konsekwencję grzechu 
człowieka. Z powyższych wypowiedzi Apostoła można wynoto-
wać dwie prawdy teologiczne o śmierci Chrystusa: pierwsza – Jezus 
umiera jako niewinny (2 Kor 5, 21), druga – Jezus umiera za nasze 
grzechy (Ga 1, 4). 

Na szczególną uwagę zasługuje paralela miedzy Adamem 
i Chrystusem w Rz 5, 15-19. Porównanie uwypukla różnice między 
Adamem a Jezusem Chrystusem i podkreśla nieskończoną wyż-
szość zbawczego dzieła nad skutkami grzechu. Chcąc wskazać na 

245 Chrystus umarł na krzyżu, ponieważ Bóg ze względu na nas uczynił Go 

przeklętym (H. Langkammer, Życie po śmierci, 27).
246 Tłumaczenie zwrotu hypèr hēmōñ jedynie słowami „za nas” nie oddaje 

w sposób pełny jego treści. Zwrot ten, obok idei substytucji, podkreśla ideę soli-

darności Chrystusa z ludzkością. Posiada sens: „na korzyść”, „dla nas”, czyli „dla 

naszego dobra” (K. Romaniuk, Zbawienie grzesznej ludzkości dziełem miłosierdzia 
Bożego, w: Drogi zbawienia. Od Biblii do Soboru, red. B. Przybylski, Poznań–

Warszawa–Lublin 1970, 102).
247 E. Szymanek, List do Galatów. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz 

(PŚNT VI, 2), Poznań–Warszawa 1978, 74.
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tę asymetrię, św. Paweł zestawia kolejno ze sobą elementy o różnym 
charakterze. Na początek przestępstwu Adama przeciwstawia łaskę 
Chrystusa: „Jeżeli bowiem przestępstwo jednego (toũ henòs) spro-
wadziło na wszystkich (hoi polloí) śmierć, to o ileż obfi ciej spłynęła 
na nich wszystkich (hoi polloí) łaska i dar Boży, łaskawie udzielony 
przez jednego (toũ henòs) Człowieka, Jezusa Chrystusa” Rz (5, 15). 
Skutek grzechu Adama ma charakter destrukcyjny, tymczasem 
dzieło łaski Chrystusowej uosabia samo życie. Określenia „łaska” 
i „dar Boży” (w dosłownym tłumaczeniu tekstu greckiego: he cháris 
toũ theoũ, „łaska Boża” i he dōreà en cháriti tē(̃i) toũ henòs anthrṓpou 
Iēsoũ Christoũ, „dar w łasce jednego człowieka, Jezusa Chrystusa”) 
są tu synonimami. Stanowiąc antytezę śmierci sprowadzonej na 
wszystkich ludzi przez nieposłuszeństwo Adama, są one synoni-
mami życia248. Apostoł następnie przeciwstawia wyrok potępienia 
wydany na ludzi z powodu grzechu pierwszego człowieka usprawie-
dliwieniu wszystkich, potępionych nie tylko z powodu przestępstwa 
Adama, lecz również z powodu własnych wykroczeń: „Gdy bowiem 
jeden tylko grzech przynosi wyrok potępiający, to łaska przynosi 
usprawiedliwienie ze wszystkich (ek pollōñ) grzechów” (Rz 5, 16). 

W kolejnych wierszach kontrast między konsekwencjami jest 
jeszcze wyraźniejszy: „Jeżeli bowiem przez przestępstwo jednego 
(toũ henòs) śmierć zakrólowała z powodu [tego] jednego (toũ henòs) 
[Adama], o ileż bardziej ci, którzy otrzymują obfi tość łaski i daru 
sprawiedliwości, królować będą w życiu z powodu [Tego] Jednego 
(toũ henòs) – Jezusa Chrystusa. A zatem jak przestępstwo jednego 
(henòs) sprowadziło na wszystkich (eis pántas) ludzi wyrok potępiają-
cy, tak czyn sprawiedliwy Jednego (henòs) sprowadza na wszystkich 
(eis pántas) ludzi usprawiedliwienie dające życie” (Rz 5, 17n). Jak wy-
nika z niniejszego tekstu, obecność w świecie zarówno przestępstwa 
Adama, jak i obfi tości daru łaski nie ma charakteru statycznego. 
Jest to aktywne, zaborcze panowanie. Skutkiem upadku pierwszego 
człowieka jest panowanie śmierci, natomiast skutkiem aktu zbaw-
czego Chrystusa – królowanie życia. Konsekwencją przestępstwa 

248 KPNT, 646.
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Adama jest wyrok potępiający wydany na ludzkość. W wyniku 
zbawczego dzieła Chrystusa ludzie dostępują usprawiedliwienia, 
otrzymując życie. Śmierć i życie „swoim zakresem wykraczają poza 
sferę fi zycznej egzystencji człowieka”249.

Zakończenie fragmentu Rz 5, 15-19 zawiera formalną defi ni-
cję pierwszego grzechu i zarazem ukazuje istotę dokonanego przez 
Chrystusa dzieła zbawienia250: „Albowiem jak przez nieposłu-
szeństwo jednego (toũ henòs) człowieka wszyscy (hoi polloí) stali się 
grzesznikami, tak przez posłuszeństwo Jednego (toũ henòs) wszyscy 
(hoi polloí) staną się sprawiedliwymi” (Rz 5, 19) lub, mówiąc dokład-
niej, „wszyscy mają możność stać się sprawiedliwymi”. Grzech Ada-
ma, jak wskazuje wiersz Rz 5, 19, był nieposłuszeństwem względem 
Boga. Zatem nie zewnętrzne przekroczenie zakazu Bożego (Rdz 
2, 17), lecz wewnętrzna decyzja dopuszczenia się tego czynu przez 
człowieka stanowi istotę pierwszego grzechu. Grzech dokonał się 
już wcześniej w woli człowieka. Uczynek Adama był tylko jego uze-
wnętrznieniem. 

Istotą zbawczego dzieła Jezusa jest posłuszeństwo względem 
Ojca. Toteż o wartości zbawczej śmierci Jezusa nie decyduje sam 
fakt owej śmierci, lecz przede wszystkim motywy, dla których 
Chrystus oddał swoje życie. Jezus wydał się na mękę i śmierć po-
wodowany dobrowolnym i pełnym miłości posłuszeństwem Ojcu. 
Jego posłuszeństwo jest czymś więcej niż tylko przeciwieństwem 
nieposłuszeństwa Adama. Otóż Adam otrzymał wyraźny zakaz 
i temu zakazowi nie chciał ulec (Rdz 2, 17; 3, 6). Natomiast Chry-
stus sam zawsze szukał woli Ojca, odgadywał ją niejako i z nią 
współpracował. Pełnienie woli Ojca było Jego codziennym pokar-
mem. Chrystusowa śmierć na krzyżu stanowi jedynie uzewnętrz-
nienie decyzji zbawienia człowieka i okazania mu w ten sposób 
najwyższej miłości251.

249 K. Romaniuk, List do Rzymian, 141.
250 KPNT, 647.
251 Innymi słowy, akt zbawienia jest w pełni darmową inicjatywą Boga Ojca 

i Syna Bożego, przekraczającą schemat nieposłuszeństwa i kary za przestępstwo 

Adama.
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Należy zauważyć, że Apostoł Paweł używa określenia toũ henòs, 
„[Tego] Jednego” – a więc Chrystusa – w antytezie do „wielu”, a po-
tem „wszystkich”. W greckim oryginale omawianego tekstu (Rz 5, 
15-19) występuje częściej hoi polloí, „wielu” niż pántes, „wszyscy”. Hoi 
polloí ma tutaj jednak znaczenie semickie, idiomatyczne: „wszyscy” 
poza tym „Jednym”252. Paweł w antytetycznych zdaniach paralel-
nych ujawnia uniwersalność skutku nieposłuszeństwa Adama i po-
wszechność zbawczego czynu posłusznego Chrystusa253.

Uniwersalny charakter śmierci Chrystusa podkreśla także 2 Kor 
5, 14: ei heĩs hypèr pántōn apéthanen, ára hoi pántes apéthanon, „Skoro 
Jeden umarł za wszystkich, to wszyscy pomarli”. W przytoczonym 
zdaniu, podobnie jak w innych tego rodzaju formułach soteriolo-
gicznych św. Pawła254, występuje ten sam przyimek hypèr. Przyimek 
ten (również jego łaciński odpowiednik pro i nasz polski „za”) po-
siada dwa odcienie znaczeniowe: „zamiast kogoś” oraz „na czyjąś 
korzyść”, „dla czyjegoś dobra”. Obydwa te odcienie równocześnie 
obecne są w powyższym zdaniu oraz we wszystkich analogicznych 
stwierdzeniach soteriologicznych św. Pawła. Sugerują, że Chrystus 
podjął śmierć „zamiast nas wszystkich” i „dla dobra wszystkich”. 
Inaczej mówiąc, mamy tu do czynienia z ideą substytucji oraz so-
lidarności Chrystusa z ludzkością255. Zestawienie słów: heĩs hypèr 
pántōn „Jeden za wszystkich” wyraża ten uniwersalizm odkupienia. 
Śmierć Chrystusa swoim zasięgiem obejmuje całą ludzkość, nawet 
jeśli nie wszyscy chcą sobie przyswoić jej skutki. Chrystus umarł 
w imieniu wszystkich – jako przedstawiciel całej ludzkości – i w ten 
sposób przyjął na siebie wyrok śmierci, będący następstwem grze-
chu. Razem z Chrystusem „wszyscy umarli” więc dla grzechu (por. 
Rz 6, 7n; Ga 2, 19; 2 Tm 2, 11)256. 

252 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 212.
253 H. Langkammer, Teologia Nowego Testamentu (zarys), Wrocław 1991, 

102.
254 Rz 4, 25; 5, 6; 8, 32; 14, 15; 1 Kor 15, 3; 2 Kor 5, 14. 15. 21; Ga 1, 4; 3, 13; 

Ef 5, 2. 25; 1 Tes 5, 10; 1 Tm 2, 6; Tt 2, 14.
255 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła (BB), red. M. Rosik, 

Wrocław 20082, 14n. 
256 Zob. przyp. 2 Kor 5, 14 do BP. 
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W wyrażeniu (2 Kor 5, 14) „wszyscy umarli” nie chodzi o śmierć 
cielesną, lecz o jakiś udział całego rodzaju ludzkiego w Chrystusowej 
śmierci na krzyżu257. Św. Paweł wyjaśnia, że nasze współumieranie 
z Chrystusem dokonuje się w czasie chrztu: „wszyscy, którzy otrzy-
maliśmy chrzest, zostaliśmy zanurzeni w Jego śmierć, zostaliśmy ra-
zem z Nim pogrzebani, zostaliśmy z Nim złączeni w jedno, dawny 
nasz człowiek został z Nim współukrzyżowany po to, byśmy już 
dłużej nie byli w niewoli grzechu” (Rz 6, 3-6). Chrzest jest śmiercią 
z Chrystusem w sensie uwolnienia nas od grzechu. Zespoleni w jed-
no z Chrystusem przez chrzest wierzący uczestniczą w Jego stanie 
oddzielenia od grzechu258. Ochrzczony jest wyzwolony z niewoli 
grzechu, jednakże w tym znaczeniu, że nie jest skazany na grzech, 
że grzech nie determinuje już więcej jego życia.

Trzeba w tym miejscu zaznaczyć, że Paweł głosi absolutną war-
tość śmierci Chrystusa niezależnie od wiary i chrztu (por. Rz 5, 5. 8). 
Przed chrztem śmierć Jezusa stoi pod znakiem wyroku obejmują-
cego wszystkich ludzi, co Paweł w 2 Kor 5, 14 ujmuje w jedną tezę: 
„wszyscy pomarli”. Ofi ara krzyżowa, mimo że dokonała się za całą 
ludzkość, dokonała się niezależnie od woli człowieka i jego decy-
zji. Natomiast poprzez chrzest wierni stają się uczestnikami śmierci 
Chrystusa. Jego zbawcza śmierć staje się ich własnością, staje się ich 
śmiercią dla grzechu. Przez chrzest każdy chrześcijanin doświad-
cza osobiście prawdy zawartej w wierszu 2 Kor 5, 14: „Skoro Jeden 
umarł za wszystkich, to wszyscy pomarli”259.

W Liście do Rzymian podkreśla Apostoł cel zbawczego dzieła 
Chrystusa. Jest nim zdobycie absolutnej władzy nad życiem i śmier-
cią: „Nikt zaś z nas nie żyje dla siebie i nikt nie umiera dla siebie: 
jeżeli bowiem żyjemy, żyjemy dla Pana; jeżeli zaś umieramy, umie-
ramy dla Pana. I w życiu więc, i w śmierci należymy do Pana. Po to 
bowiem Chrystus umarł i powrócił do życia, by zapanować tak nad 
umarłymi, jak nad żywymi” (Rz 14, 7-9; 2 Kor 5, 15; por. Ga 2, 19n; 

257 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 212n.
258 Istota chrztu polega na śmierci dla grzechu, całkowitej i ostatecznej se-

paracji od sił zła (MKPŚ, 1429).
259 H. Langkammer, Teologia Nowego Testamentu, 105.
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1 Tes 5, 9n). Chrystus okazał się Panem życia i śmierci, zatem każ-
dy chrześcijanin żyje, a także umiera dla Niego. Ochrzczony jest 
własnością Chrystusa, swego Pana, ponieważ został nabyty przez 
Niego za cenę Jego krwi260. 

Zwycięstwo Jezusa nad śmiercią uwypukla specyfi cznie autor 
Listu do Hebrajczyków (Hbr 2, 14), wskazując na paradoks skut-
ku dzieła Chrystusa: śmierć staje się środkiem na śmierć261. Otóż 
Chrystus miał udział „we krwi i ciele”262, dlatego mógł złożyć ofi a-
rę z życia, aby „przez śmierć pokonać tego, który dzierżył władzę 
nad śmiercią, to jest diabła” (Hbr 2, 14). Chrystus poniósł śmierć 
na krzyżu i przez tę śmierć położył kres panowaniu szatana, któ-
ry wprowadził śmierć na świat i był jej samodzielnym władcą (Rdz 
3, 2n; Mdr 2, 24). Syn Boży zniweczył tę szatańską moc nad śmier-
cią przez to, że sam umarł dla zbawienia ludzi, pokonując szatana, 
księcia śmierci, własną jego bronią263.

Chociaż Jezus poniósł śmierć w ludzkiej naturze, to jednak nie 
podlegał jej biblijnym konsekwencjom, właściwym dla potomków 
pierwszych rodziców skazanych w raju na śmierć. Jezus po opusz-
czeniu tego świata zstępuje do Otchłani (1 P 3, 18-20), tj. do Ha-
desu/Szeolu264 – krainy umarłych, gdzie Bóg nie odbiera chwały. 
Wraz z tym zejściem Jezusa sam Bóg wkracza do Hadesu, gdyż nie 

260 K. Romaniuk, List do Rzymian, 262n.
261 D. Guthrie, Th e Epistle to the Hebrews. An Introduction and Commentary 

(TNTC 15), Grand Rapids 2007, 92.
262 Biblijne określenie natury ludzkiej, zwłaszcza w odróżnieniu od natury 

Boskiej (por. Mt 16, 17; 1 Kor 15, 50; Ga 1, 16; Ef 6, 12) (G.W. Buchanan, To the 
Hebrews (AB 36), red. W.F. Albright, D.N. Freedmann, New York 19722, 34).

263 S. Łach, List do Hebrajczyków. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz. 
Ekskursy (PŚNT X), Poznań 1959, 145n. W innych tekstach Nowego Testamen-

tu racją zwycięstwa Jezusa jest odbyty sąd nad szatanem (J 16, 11), odebranie mu 

łupów (Kol 2, 15), wreszcie samo zmartwychwstanie (2 Tm 1, 10).
264 W Septuagincie odpowiednikiem starotestamentalnego Szeolu jest Ha-

des. Napisany po grecku Nowy Testament posługuje się więc terminem „Hades”, 

oddawanym w przekładach polskich słowem „Otchłań” (M.G. Wensing, Śmierć 
i przeznaczenie człowieka według Biblii, tłum. E. Zielińska, Warszawa 1997, 59; 

zob. poniżej, rozdz. II. 5., str. 105-110). 
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ma w Jezusie nic z owego oddalenia od Boga na skutek grzechu, 
oddalenia będącego losem „cieni Szeolu” Starego Testamentu. Świat 
zmarłych przestaje być opuszczonym przez Boga miejscem ciemno-
ści i bezwzględnego oddalenia od Boga (por. Hi 10, 21n; Ps 88, 6). 
W Chrystusie sam Bóg nawiedza krainę śmierci i czyni ją przestrze-
nią swej obecności265.

Zstąpienie do Otchłani wyraża przede wszystkim śmierć cie-
lesną Jezusa, która zrównuje Go częściowo ze zmarłymi. Niemniej 
tajemnica ta jest już faktem paschalnym: śmierć Jezusa ukierunko-
wana jest na zmartwychwstanie. Jezus wypełnia zapowiedzi psal-
mów, uznanych potem za mesjańskie: Ps 16, 10 – „nie pozostawisz 
mojej duszy w Szeolu i nie dozwolisz, by wierny Tobie zaznał gro-
bu”; Ps 49, 16 – „Bóg wyzwoli moją duszę z mocy Szeolu, bo mnie 
zabierze”; Ps 73, 24 – „prowadzisz mnie według swego zamysłu i na 
koniec mnie przyjmiesz do chwały”. Sięgając do tekstów Nowego 
Testamentu, odnajdujemy to, że Jezus umiera ze słowami Ps 31, 6 
na ustach: „Ojcze, w Twoje ręce powierzam ducha mego (tò pneũmá 
mou)” (Łk 23, 46). Przed śmiercią zaś prosi Ojca: „A teraz Ty, Ojcze, 
otocz Mnie u siebie tą chwałą, którą miałem u Ciebie wpierw, zanim 
świat powstał” (J 17, 5)266.

W Nowym Testamencie prawda o zstąpieniu Chrystusa do Ot-
chłani jest zaznaczona dość szeroko: Mt 12, 39n; Łk 23, 43; Dz 
2, 24-29. 31; Rz 10, 6n; Ef 4, 8-10; Kol 1, 18; 1 P 3, 19; 4, 6; Ap 1, 18. 
W Ewangeliach sam Jezus Chrystus zapowiada swój pobyt w króle-
stwie zmarłych. W słowach o znaku Jonasza (Mt 12, 38-40) zazna-
cza, że „Syn Człowieczy będzie trzy dni i trzy noce w łonie ziemi” 
(Mt 12, 40). Blisko przed śmiercią Jezus daje na krzyżu skruszo-
nemu łotrowi obietnicę: sḗmeron met’ emoũ ésē(i) en tō(̃i) paradeísō(i), 
„Dziś ze Mną będziesz w raju” (Łk 23, 43). Obietnica dana złoczyń-
cy i prawda o zstąpieniu Jezusa do krainy umarłych wzajemnie się 
nie wykluczają. Jezus zapewnia, że nastąpi to jeszcze tego samego 

265 J. Ratzinger, Eschatologia – śmierć i życie wieczne, tłum. M. Węcławski, 

Poznań 19842, 110n.
266 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 207n.
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dnia, tzn. bezpośrednio po śmierci ich obydwu267. Obiecuje łotrowi 
„raj”. Termin parádeísos nie oznacza tutaj „ogrodu Eden” – miejsca 
przebywania i stanu pierwszych rodziców z Księgi Rodzaju (Rdz 
2, 8. 15; 3, 23), lecz należy do słownictwa eschatologicznego juda-
izmu268. Jest to nazwa górnej części Szeolu, a więc miejsca-stanu 
pobytu sprawiedliwych między dniem ich śmierci a Dniem Jahwe 
(por. Jub 3, 9; 1 Hen 60, 23; 61, 12; 70, 1nn)269. Określenie „raj” jest 
analogiczne do wyrażenia „łono Abrahama” (Łk 16, 22; por. 4 Ezd 
4, 7n; 1 Hen 70, 3n), które również oznacza intertemporalne miejsce 
przebywania sprawiedliwych zmarłych. Zstępując do Hadesu, wła-
śnie do sprawiedliwych udał się Jezus, by im zwiastować zbawienie. 
Rozważania jak długo łotr był w „raju sprawiedliwych” i kiedy zna-
lazł się w królestwie Bożym nie mają większego znaczenia. 

Interpretację obietnicy Jezusa dopełnia przede wszystkim 
zwrot met’ emoũ ésē(i), „będziesz ze Mną”. Formuła ta wyraża ła-
skę dalszego przebywania skruszonego łotra razem z Chrystusem 
po zakończeniu jego ziemskiego życia. Zastosowanie przyimka 
metá, „z” w wierszu Łk 23, 43 sugeruje udział w losie Chrystusa 
i nieodłączne z Nim zespolenie. Moment śmierci dobrego łotra jest 

267 Dla Ewangelisty zbawcza śmierć Chrystusa ma znaczenie „już teraz” 

(R.J. Karris, Ewangelia według świętego Łukasza, w: KKB, 1103n).
268 Parádeísos, „raj” pojawia się po raz pierwszy w Septuagincie, oddając 

hebrajskie gan-‛ḗd- en Rdz 2, 8. Wskutek grzechu Adama człowiek traci raj, lecz 

Izrael nieustannie ma nadzieję na jego odzyskanie czy odnowienie na końcu 

czasów (por. Lb 24, 6; Syr 40, 27; Jl 2, 3; Iz 11, 6-9; 42, 7; 51, 3; Ez 31, 8n; 

36, 35). Według koncepcji judaistycznej eschatologiczny, przyszły raj jest miej-

scem otwartym dla sprawiedliwych (także zmarłych), by oczekiwali na Dzień 

Jahwe i zmartwychwstanie do życia wiecznego we wspólnocie z Bogiem, i przed-

stawiany jest analogicznie do stanu pierwotnej szczęśliwości (zob. Ez 36, 35). 

W Nowym Testamencie, poza Łk 23, 43, parádeísos użyte jest jeszcze tylko u św. 

Pawła (2 Kor 12, 4) i w Apokalipsie św. Jana (Ap 2, 7) (P. Łabuda, Śmierć i życie 
po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza (WkS 2), Tarnów 2007, 121n; L.T. Johnson, 

Th e Gospel of Luke (SP 3), Collegeville 1991, 378n).
269 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 146, 196, 239-241. Jest 

też możliwe, że „raj” jest tu synonimem eschatologicznego królestwa Chrystusa, 

o którym dobry łotr wspomina w Łk 23, 42: „Jezu, wspomnij na mnie, gdy przyj-

dziesz do swego królestwa” (por. Mt 16, 28; 25, 31).
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według autora trzeciej Ewangelii czasem spotkania i związania się 
z Chrystusem, który ofi arowuje wierzącemu zbawienie poprzez to 
ścisłe „z” (metá) Nim zjednoczenie270.

Św. Piotr, nawiązując do Ps 16, 10, stwierdza w pierwszym 
swoim kerygmacie w Dniu Pięćdziesiątnicy (Dz 2, 14-36), że Chry-
stus był w Otchłani i stamtąd został wyzwolony jako „Święty Boży” 
(Dz 2, 24-29. 31). Również św. Paweł wskazuje na tę prawdę wiary, 
czyniąc w Liście do Rzymian aluzję do powrotu Chrystusa z Ot-
chłani do życia (Rz 10, 6n). W czasie pierwszego uwięzienia w Rzy-
mie (między 61 a 63 r. po Chr.) Apostoł pisze „listy więzienne”271, 
w których raz jeszcze umieszcza krótką notę na ten temat. W Ef 
4, 8-10 zamieszcza wzmiankę o zstąpieniu Chrystusa „do niższych 
części i ziemi” i wstąpieniu „ponad wszystkie niebiosa”; w Kol 1, 18, 
w tytule chrystologicznym: „Pierworodny spośród umarłych” (por. 
Ap 1, 5), pośrednio wyraża powyższą prawdę wiary272.

Tekst klasyczny artykułu wiary o „zstąpieniu Chrystusa do Ot-
chłani” podaje Pierwszy List Świętego Piotra Apostoła. Głównie 
na 1 P 3, 18-20 opiera się nauka Kościoła o zstąpieniu Jezusa do 
„piekieł”, zawarta również w Składzie Apostolskim273: „Chrystus 

270 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 120.
271 Flp, Kol, Flm, Ef zaliczane są do „listów więziennych”, ponieważ Paweł na-

pisał je jako więzień. Tradycja wiąże ich powstanie z rzymskim aresztem Apostoła 

(H. Langkammer, Historia czasów Starego i Nowego Testamentu, Wrocław 2007, 97).
272 Tytuł „Pierworodny spośród umarłych” (Kol 1, 18) ukazuje pierworodz-

two eschatologiczne Chrystusa. On pierwszy po śmierci powrócił do nowego 

życia. To pierworodztwo Chrystusa ma pewien szczególny aspekt. Pozostali 

ludzie, o których wskrzeszeniu wspomina Pismo Święte (np. Wskrzeszenie Ła-

zarza – J 11, 1-44), z czasem znów poumierali. Tymczasem Chrystus dostąpił 

doskonałego życia, powstał z martwych na wieki (A. Jankowski, List do Kolosan. 
Wstęp. Przekład. Komentarz, w: Listy więzienne świętego Pawła. Wstęp. Przekład 
z oryginału. Komentarz (PŚNT VIII), red. E. Dąbrowski, Poznań 1962, 232n). 

273 W Składzie Apostolskim czytamy: descéndit ad ínferos, „zstąpił do piekieł”. 

Stanowi to wyrażenie faktu, że Jezus rzeczywiście umarł i że poszedł do krainy 

umarłych (por. Mt 12, 40; Dz 2, 24. 31; Rz 10, 6n; Hbr 13, 20). Nie chodzi o piekło 

– miejsce wiecznego odrzucenia, lecz o Szeol/Hades, czyli miejsce, w którym we-

dług wierzeń żydowskich znajdują się wszyscy zmarli, zarówno sprawiedliwi, jak 

i grzesznicy (W. Barclay, Listy św. Piotra, tłum. K. Wiazowski, Poznań 2002, 79n).
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bowiem również raz jeden umarł za grzechy, sprawiedliwy za nie-
sprawiedliwych, aby was do Boga przyprowadzić; zabity wprawdzie 
na ciele (sárks), ale powołany do życia przez Ducha (w. 18). W Nim 
(en hō(̃i)) poszedł ogłosić [zbawienie] (ekḗryksen) nawet duchom 
zamkniętym w więzieniu (w. 19), niegdyś nieposłusznym, gdy za 
dni Noego cierpliwość Boża naczekiwała, a budowana była arka, 
w której niewielu, to jest osiem dusz, zostało uratowanych przez 
wodę” (w. 20).

Wiersz 1 P 3, 19 należy do najtrudniejszych miejsc Nowego 
Testamentu i w różny sposób jest wyjaśniany274. Wyrażenie en hō(̃i), 
„w Nim” mówi o zstąpieniu Jezusa „w Duchu” (por. Rz 1, 4)275, 
gdyż Jego „ciało” (sárks) umarło na krzyżu (Rz 8, 3n). Czasownik 
ekḗryksen276 jest rozumiany tu w znaczeniu proklamacji eschatolo-
gicznej nowiny o zbawieniu277. Zwrócenie się Chrystusa do świata 
duchów obejmuje duchy ludzi zmarłych podczas potopu (zob. Rdz 
6, 5nn), którzy przez „cierpliwość Boga” wezwani są do życia (1 P 
3, 19n). Zgodnie z całą niemal tradycją chrześcijańską i większo-
ścią współczesnych biblistów „duchy zamknięte w więzieniu” (1 P 
3, 19) to nie upadłe anioły (por. Rdz 6, 1-4)278, lecz dusze zmarłych 

274 Komentatorzy różnią się w trzech kwestiach: Kim są „duchy zamknięte 

w więzieniu”? Co ogłosił duchom Chrystus? Kiedy ogłosił? Zarys bogatej histo-

rii interpretacji tekstu 1 P 3, 19 przedstawia W.J. Dalton, Pierwszy List świętego 
Piotra, w: KKB, 1510.

275 Bliskość zaimka dzierżawczego hō(̃i) i rzeczownika pneũma, „Duch” 

przemawia za tłumaczeniem wyrażenia en hō(̃i), „w Nim” jako równoważnika 

„w Duchu” (D.E. Hiebert, Th e Suff ering and Triumphant Christ: An Exposition of 
1 Peter 3:18-22, BS 139 (1982), 150n).

276 Aoryst act. od czasownika kērýssein. W Nowym Testamencie używa się 

go powszechnie w znaczeniu: „głosić Dobrą Nowinę”, „przepowiadać Ewange-

lię” (Mt 10, 27; Mk 1, 4. 39. 45; 5, 20; 7, 36; 13, 10; Łk 8, 39; 9, 2; 12, 3; 24, 47; 

Dz 15, 21; Rz 2, 21; 1 Kor 9, 27; 15, 12; 2 Kor 4, 5; Gal 2, 2; 5, 11; 1 Tes 2, 9; 2 

Tt 4, 2; Ap 5, 2).
277 K.H. Schelkle, Die Petrusbriefe – Der Judasbrief (HTKNT XIII, 2), 

Freiburg–Basel–Wien 1961, 104. 
278 Triumfujący Chrystus obwieszcza złym duchom (demonom) swoje zwy-

cięstwo, a ich klęskę (por. Ef 1, 20-22; 4, 8; 1 P 3, 22) według W.J. Dalton, Christ’s 
Proclamation to the Spirits: A Study of 1 Peter 3:18-4:6 (AnBib 23), Rome 19892.
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epoki Starego Przymierza, wyczekujące w Otchłani wybawienia. 
Nie chodzi tu jedynie o zmarłych pokolenia czasów Noego, lecz 
o wszystkich zmarłych Starego Testamentu, którzy wraz ze śmiercią 
przebywają w Szeolu w oczekiwaniu na zbawienie. Taki sens suge-
ruje jednoznacznie zamieszczona niżej przez Apostoła Piotra aluzja 
do 1  P 3, 19: „Dlatego nawet umarłym głoszono Ewangelię, aby 
wprawdzie podlegli sądowi w ciele po ludzku, żyli jednak w Duchu 
– po Bożemu” (1 P 4, 6) 279.

Podstawowym celem tekstu 1 P 3, 19 o zstąpieniu Chrystusa 
do krainy zmarłych jest podkreślenie prawdy o faktycznej śmierci 
Jezusa, która przynosi wszystkim zbawienie (uniwersalizm zbawczej 
śmierci Chrystusa)280. Jego odkupieńcza działalność nie ogranicza 
się jedynie do żyjących, którzy przez chrzest stają się uczestnikami 
zbawczej śmierci Chrystusa, lecz obejmuje także zmarłych. Z chwi-
lą śmierci Jezus wchodzi we wspólnotę z tymi, którzy umarli przed 
Nim, udzielając im tego, co zostało przez Niego dokonane. Chry-
stus ogłasza „duchom uwięzionym w Otchłani” samego siebie jako 
„Pana” (por. Flp 2, 10n: „aby na imię Jezusa zgięło się każde kolano 
istot niebieskich i ziemskich, i podziemnych. I aby wszelki język 
wyznał, że Jezus Chrystus jest PANEM”), na co wskazuje użyte 
w tekście określenie ekḗryksen, które posiada sens: „działać jako he-
rold, publiczny posłaniec, głosiciel (kēr̃yks)”281.

Kwestią otwartą pozostaje czas pójścia Chrystusa do uwięzio-
nych duchów. Można zastanawiać się, czy autor 1. Listu Piotra ma 
na uwadze czas między Jego śmiercią a zmartwychwstaniem282 (por. 
Mt 12, 40; Dz 2, 24. 31; Rz 10, 7; Ef 4, 9; Hbr 13, 20), czy też czas 
między „ożywieniem Chrystusa” (1 P 3, 18) a Jego intronizacją „po 
prawicy Boga” w niebie283. Rozważania dotyczące czasu Zstąpienia 

279 KPNT, 1082n.
280 H. Langkammer, Życie po śmierci, 269.
281 W.J. Dalton, Pierwszy List świętego Piotra, 1510; D. E. Hiebert, Th e Suf-

fering and Triumphant Christ, 153. Por. 1 Tm 2, 7; 2 Tm 1, 11; 2 P 2, 5.
282 K.H. Schelkle, Die Petrusbriefe – Der Judasbrief, 107. 
283 W.J. Dalton, Christ’s Proclamation to the Spirits: A Study of 1 Peter 3:18-

4:6 (AnBib 23), Rome 19892.
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Chrystusa do Otchłani i jego trwania nie mają jednak sensu, po-
nieważ wiąże się ono z momentem śmierci Jezusa wyłączonym ze 
strumienia upływającego czasu284. Śmierć, wskrzeszenie, Wniebo-
wstąpienie i wywyższenie Chrystusa stanowią jedno eschatologicz-
ne wydarzenie zbawcze285.

Nawiązanie św. Piotra do Noego w 1 P 3, 20, czyli do pierw-
szego zbawczego wydarzenia, o którym opowiada Biblia, podkre-
śla związek między ostatecznym zbawieniem w Chrystusie (1 P 3, 
18) a pierwszym zbawczym czynem Boga w ludzkich dziejach (Rdz 
7-8)286. Autor ma na uwadze potop i Arkę Noego jako typ chrztu. 
Ocalenie na wodach potopu jest typem wyzwolenia od grzechu 
i śmierci, jakie przynosi łaska chrztu świętego287. Znamienna jest 
wzmianka autora o „ośmiu duszach uratowanych przez wodę” (1 P 
3, 20). Liczba osiem (por. 2 P 2, 5) symbolizuje bowiem zmartwych-
wstanie288.

Należy jeszcze przytoczyć słowa z Księgi Apokalipsy wypo-
wiedziane przez chwalebnego Chrystusa do Apostoła Jana, który na 
wyspie Patmos doznał wizji Syna Człowieczego wśród siedmiu zło-
tych świeczników (J 1, 9-20): „Przestań się lękać! Ja jestem Pierwszy 
i Ostatni, i Żyjący. Byłem umarły, a oto jestem żyjący na wieki wie-
ków i mam klucze śmierci i Otchłani” (Ap 1, 17n). Chrystus przed-
stawia się Janowi imionami, które objawiają Jego naturę289. Ho prōtos 
kaì ho éschatos, „Pierwszy i Ostatni” – to atrybuty Boga Jahwe z Księ-
gi Izajasza: ’ănî ri’šôn wa’ănî ’ah ̣ărôn (Iz 41, 4; 43, 10; 44, 6; 48, 12); 
ho dzōn, „Żyjący” – tytuł Boży ’ēl h ̣aj (Joz 3, 10; Ps 42, 3). Jednakże 
Przemawiający – to nie tylko Chrystus-Bóg, ale i Jezus-Człowiek, 
który był wprawdzie umarły, lecz powstał z martwych. Żyje ży-
ciem chwały w wieczności i ma władzę nad śmiercią i Otchła-

284 K. Rahner, H. Vorgrimler, Mały słownik teologiczny, tłum. T. Miesz-

kowski, P. Pachciarek, Warszawa 1987, 573n.
285 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 210n.
286 MKPŚ, 1637.
287 W. Barclay, Listy św. Piotra, 84n.
288 W.J. Dalton, Pierwszy List świętego Piotra, 1511.
289 M. Szamot, Apokalipsa czytana dzisiaj, Kraków 2000, 306.
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nią (há(i)dēs). Chrystus jako „Żyjący” po śmierci jest Panem świa-
ta zmarłych. Wzmianka o posiadaniu „kluczy śmierci i Otchłani” 
przez Syna Człowieczego suponuje, że On – zwycięzca śmierci 
i szatana (por. Hbr 2, 14) – ma moc „otworzyć i zamknąć [na klucz] 
bramy Hadesu” (por. Iz 38, 10), że „ma władzę nad życiem i śmier-
cią”290. Chrystus ma moc wyprowadzenia dusz zmarłych z Otchłani 
śmierci (por. J 5, 26-28).

Wierzący mają więc nadzieję w Chrystusie, który przez chrzest 
włącza ich w swoją śmierć, by dać im udział w zwycięstwie nad 
grzechem i śmiercią. Stąd przekonanie św. Pawła, że już nic, nawet 
śmierć nie może oddzielić chrześcijanina od Chrystusa (Rz 8, 38n). 
Śmierć nie jest przeznaczeniem człowieka wierzącego (por. Rz 
6, 23), ale jest początkiem nowego istnienia. Życie chrześcijanina 
nie kończy się wraz ze śmiercią, ale w chwili śmierci się rozpoczy-
na. Chrystus otwiera przed nim perspektywę eschatologiczną życia 
po śmierci, ponieważ chrześcijanin „w śmierci należy do Pana” (Rz 
14, 8). Według Nowego Testamentu śmierć jest czasem spotkania 
z Bogiem (Łk 23, 43; Dz 7, 56-59)291.

3. Śmierć rozumiana jako „zysk” wierzącego

Śmierć jest postrzegana przez autorów Nowego Testamentu nie 
tylko w swym negatywnym charakterze jako „nieprzyjaciel” i nie-
koniecznie jest przekleństwem. Co więcej, może stać się dla wie-
rzącego zyskiem, jak to stwierdza wprost Apostoł Paweł: „Dla mnie 
bowiem żyć – to Chrystus, a umrzeć – to zysk (…). Z dwóch stron 
doznaję nalegania: pragnę odejść, a być z Chrystusem, bo to o wiele 
lepsze” (Flp 1, 21. 23). Tylko w relacji do śmierci Chrystusa śmierć 
chrześcijanina może być dla niego zyskiem, bowiem Chrystus wy-
zwolił go od grzechu. Śmierć straciła swój oścień, za pomocą które-
go szkodziła ludziom (1 Kor 15, 55; por. Oz 13, 14)292.

290 A.Y. Collins, Hades, w: Th e Harper Collins Bible Dictionary, red. P.J. Ach-

temeier, San Francisco 19962, 395n. 
291 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 49.
292 C. Zuccaro, Teologia śmierci, 107.
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W miejsce pesymizmu Starego Testamentu, gdzie śmierć była 
oddzieleniem od Boga, Nowe Przymierze daje wierzącemu nadzieję 
życia w komunii z Bogiem zaraz po śmierci. Chrześcijanin „umiera 
dla Pana” (Rz 14, 8), należy więc do Tego, który pokonał śmierć (Dz 
2, 24; 2 Tm 1, 10; Hbr 2, 14). Ponieważ Chrystus odjął śmierci jej 
„oścień”, tj. grzech (1 Kor 15, 55), stała się ona „środkiem połączenia 
z Bogiem w szczęściu”293. Śmierć chrześcijanina jest zyskiem, dlate-
go że została włączona w śmierć Chrystusa.

W teologii św. Pawła śmierć umożliwia pełne zjednoczenie 
z Chrystusem Panem (Flp 1, 23; 2 Kor 5, 8). Tę ontyczną więź wspól-
notową z Chrystusem, jaka może mieć miejsce po śmierci chrześci-
janina, oddaje użyta w Flp 1, 23 formuła sỳn Christō(̃i), „z Chrystu-
sem”, a także zwrot endēmēs̃ai pròs tòn kýrion, „stanąć w obliczu Pana” 
(dosł. „stanąć przed Panem”) w 2 Kor 5, 8294. „Bycie z Chrystusem” 
po śmierci jest według Apostoła sytuacją korzystniejszą („o wiele 
lepszą” – Flp 1, 23) od życia „w ciele”. Dopóki wierzący pozosta-
ją na ziemi, są podobni do pielgrzymów, którzy z daleka jeszcze – 
według wiary – oglądają Pana (2 Kor 5, 6n). Śmierć natomiast jest 
przejściem od bycia z Nim przez wiarę do bezpośredniego oglądania 
Pana: „Mamy jednak nadzieję... i chcielibyśmy raczej opuścić nasze 
ciało i  stanąć w obliczu Pana” (2 Kor 5, 8); „Teraz widzimy jakby 
w zwierciadle, niejasno; wtedy zaś [ujrzymy] twarzą w twarz” (1 Kor 
13, 12). Tak więc śmierć jest dla chrześcijanina zyskiem, ponieważ 
pozwala mu pełniej połączyć się z Chrystusem.

Również w innych tekstach, zwłaszcza w dziele Łukaszowym 
pojawia się myśl o śmierci, która jest czasem spotkania z Panem: 
Łk 23, 43 – obietnica Jezusa dana łotrowi na krzyżu: „Dziś ze Mną 
będziesz w raju”; Dz 7, 59 – modlitwa umierającego diakona Szcze-
pana: „Panie Jezu, przyjmij ducha mego!”. 

Na uwagę zasługuje też wypowiedź Apokalipsy św. Jana. Autor 
Księgi Apokalipsy mówi o śmierci w kontekście błogosławieństwa: 

293 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 216.
294 E. Jezierska, „Być z Chrystusem” zaraz po śmierci. Św. Paweł o wspólnocie 

wiernego z Chrystusem po życiu doczesnym (Flp 1,23; 2 Kor 5,8), CT 55 (1985), 30.
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„Błogosławieni, którzy w  Panu umierają – już teraz (apárti). Za-
iste, mówi Duch, niech odpoczną od swoich mozołów, bo idą wraz 
z nimi (met’ autõn) ich czyny” (Ap 14, 13; por. 6, 9-11). Niniejsza 
sentencja odnosi się do wszystkich wiernych umierających w łącz-
ności z Chrystusem (podobnie jak w Rz 14, 8; 1 Kor 15, 18; 1 Tes 
4, 14. 16)295. Ostatnia księga Pisma Świętego określa ich terminem 
makárioi, „błogosławieni” (por. Mt 5, 3-11).

4. Problem sądu szczegółowego po śmierci

Niektóre wypowiedzi Nowego Testamentu wskazują na sąd, 
które mu ma być poddany każdy człowiek zaraz po śmierci. Wią-
że się z nim natychmiastowa odpłata za życie na ziemi, jaką Bóg 
przyznaje człowiekowi po jego śmierci. W odróżnieniu od po-
wszechnego sądu ostatecznego na końcu czasów teologia posługuje 
się terminem „sąd szczegółowy” lub precyzyjniej określa go „jed-
nostkowym” (indywidualnym), gdyż następuje po życiu doczesnym 
jednostek ludzkich296.

W Ewangelii św. Mateusza znajduje się wzmianka o sądzie: 
„Z każdego bezużytecznego słowa, które wypowiedzą ludzie, zdadzą 
sprawę w dzień sądu” (Mt 12, 36). Tekst mówi o sądzie nad jednost-
ką, nad każdą osobą ludzką oddzielnie. Jezus stwierdza, że człowiek 
zda sprawę za „każde bezużyteczne słowo”. Na określenie: „bezuży-
teczny”, św. Mateusz używa greckiego wyrazu argós. W języku grec-
kim słowo érgon oznacza „czyn”, zaś przedrostek a – „bez”. Termin 
argós określa coś, co niczego „nie daje”. Używano go na przykład dla 
określenia nieowocującego drzewa, Szabatu, kiedy to nie wolno było 
wykonywać żadnej pracy, dla określenia próżniaka. Zwrot rhēm̃a 
argós, „słowo bezużyteczne” może oznaczać słowo wypowiedziane 
niepotrzebnie, bezmyślnie, słowo, które człowiek wypowiada w mo-
mencie, gdy nie zwraca uwagi na obowiązujące normy zachowania 

295 A. Jankowski, Apokalipsa św. Jana. Wstęp. Przekład z oryginału. Komen-
tarz (PŚNT XII), Poznań 1959, 226.

296 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 217.

7 — Perspektywa eschatologiczna… 
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się, gdy rzeczywiście ukazuje siebie takim, jakim jest297. Może też 
oznaczać słowo wypowiedziane nieszczerze, niezgodnie z prawdą 
lub w oparciu o Syr 23, 15 – słowo obraźliwe, wrogie298. 

W szczególności św. Łukasz przybliża pojęcie sądu jednostko-
wego zaraz po śmierci. W przypowieści o bogaczu i ubogim Ła-
zarzu (Łk 16, 19-31) zawiera prawdę eschatologiczną o rozstrzy-
gnięciu losu człowieka natychmiast po śmierci: „Umarł żebrak, 
i aniołowie zanieśli go na łono Abrahama. Umarł także bogacz 
i został pogrzebany. Gdy w Otchłani (en tō(̃i) há(i)dē(i)), pogrążony 
w mękach, podniósł oczy, ujrzał z daleka Abrahama i Łazarza na 
jego łonie” (Łk 16, 22n). Sytuacja eschatologiczna obu jednostek 
zaraz po ich śmierci jest jasno określona. Zarówno nagroda, jak 
i kara są od razu defi nitywne. Łazarz zażywa szczęścia na „łonie 
Abrahama”, zaś bogacz – człowiek bezbożny, za życia bez reszty 
pogrążony w używaniu doczesności – natychmiast po śmierci zo-
staje bezapelacyjnie potępiony. Podlega on karze eschatologicznej 
mąk „w płomieniu” (Łk 16, 24), która jest tu wyraźnie połączona 
ze stanem pośrednim Szeolu. Jak wskazuje zwrot: en tō(̃i) há(i)dē(i),
wymierzenie kary następuje w Otchłani, przed sądem ostatecz-
nym. Treść teologiczna przypowieści zakłada typową prawdę 
eschatologii indywidualnej, że natychmiast po śmierci dokonuje 
się defi nitywna, sprawiedliwa ocena Boża minionego życia jed-
nostki ludzkiej, a po niej nagroda lub kara299. Z chwilą śmierci 
Bóg przeznacza człowieka do zbawienia bądź potępienia. Śmierć 
nie kończy wszystkiego, lecz jest początkiem życia w wieczności. 
Eschatologiczną odpłatę za życie na ziemi człowiek otrzymuje 
nie z ostatecznym przyjściem Chrystusa na końcu czasów, lecz 
w chwili swojej śmierci. Widać wyraźnie w przypowieści o boga-
czu i ubogim Łazarzu swoiste indywidualizowanie oczekiwania na 
eschatologiczną przyszłość300.

297 W. Barclay, Ewangelia św. Mateusza, tłum. K. Bednarczyk, A. Kircun, 

II, Poznań 2002, 105.
298 J. Homerski, Ewangelia wg św. Mateusza, 210.
299 A. Jankowski, Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, RBL 

28.4-5 (1975), 173n.
300 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 89n.
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Podobne wnioski należy wyciągnąć w oparciu o inne przypo-
wieści i logia, które znajdują się w trzeciej Ewangelii. W przypo-
wieści o głupim bogaczu (Łk 12, 16-21) św. Łukasz piętnuje głu-
potę bogacza, który bezgranicznie ufa we własną majętność, nie 
licząc się z bliską śmiercią i wiecznością: „Lecz Bóg rzekł do niego: 
«Głupcze, jeszcze tej nocy zażądają twojej duszy od ciebie; komu 
więc przypadnie to, coś przygotował?»” (Łk 12, 20). Pierwsze wy-
powiedziane przez Boga słowo áfrōn, „Głupcze” ma hebrajski odpo-
wiednik sāḵāl. W Starym Testamencie jest on często równoważny 
z pojęciem grzesznika (np. 1 Sm 13, 13; 2 Sm 24, 10 = 1 Krn 21, 8; 
2 Krn 16, 9; Koh 7, 17; Iz 44, 25; Jr 4, 22; 5, 21; por. Ps 14, 1; 53, 2). 
Określa postawę człowieka, który nie liczy się z Bogiem, nie uznaje 
Go Panem ludzkich losów. Boża ocena bogacza: „Głupcze” anty-
cypuje sąd mający nastąpić po śmierci. W perykopie tej dochodzi 
do głosu prawda, że Bóg jest Panem życia i śmierci. To właśnie On 
określa długość ludzkiego życia i może je zabrać w momencie naj-
mniej spodziewanym („jeszcze tej nocy”)301. To sam Bóg, który jest 
określony tutaj za pomocą czasownika w liczbie mnogiej: apaitoũsin, 
„zażądają”302, każe bogaczowi stawić się przed sobą do rozliczenia. 
Znamienny zwrot „zażądania duszy” przez Boga jest analogiczny do 
„wezwanego do spłacenia długu duszy” w Mdr 15, 8, gdzie wystę-
puje ten sam czasownik apaítein, w Nowym Testamencie wyłącznie 
Łukaszowy. Przypowieść kończy się pozytywnym wskazaniem, aby 
w chwili śmierci być „bogatym przed Bogiem” (Łk 12, 21), co im-
plikuje fakt jednoczesnej – po „zażądaniu duszy” – oceny ze strony 
Boga, ile było warte minione życie, czyli jakiś sąd eschatologiczny303. 

Łukaszowe zainteresowanie eschatologią indywidualną obec-
ne jest także w jego redakcyjnych uzupełnieniach „potem” i „po 
zabiciu” w tekście Łk 12, 4n (por. Mt 10, 28), gdzie Ewangelista 
zamieszcza wypowiedź Jezusa do swoich uczniów304: „Nie bójcie 

301 F. Gryglewicz, Ewangelia według św. Łukasza, 238.
302 Występujący tu pluralis theologicum wyraźnie wskazuje na Boga jako wy-

konawcę czynności, podmiot działający (P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg 
Ewangelii św. Łukasza, 65-67).

303 A. Jankowski, Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, 169-171.
304 Zob. przyp. 345, rozdz. II. 5., str. 111. 
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się tych, którzy zabijają ciało, a potem (metà taũta) nic już więcej 
uczynić nie mogą (w. 4). Pokażę wam, kogo się macie obawiać: bój-
cie się Tego (= Boga), który po zabiciu (metà tò apokteĩnai) ma moc 
wtrącić do Gehenny. Tak, mówię wam: Tego (= Boga) się bójcie!” 
(w. 5). Zwrot metà tò apokteĩnai, „po zabiciu” w wierszu Łk 12, 5 
występuje w formie aorystu, wskazuje zatem na chwilę śmierci, 
w której Bóg wyznacza człowiekowi nagrodę lub karę. Sprawie-
dliwość zostaje wymierzona nie w czasie sądu ostatecznego przy 
końcu świata, lecz w momencie śmierci – „po zabiciu”. Człowiek 
otrzymuje od Boga życie, z którego po opuszczeniu świata docze-
snego będzie rozliczony. Ostrzeżenie i zachęta Jezusa dla swoich 
uczniów do męstwa względem „tych, którzy zabijają ciało” znajduje 
uzasadnienie w losie pośmiertnym jednostek: metà taũta, „potem” 
czy też „po tym” – to znaczy po śmierci – „ci, którzy zabijają ciało” 
są już względem chrześcijan bezsilni (Łk 12, 4)305. W momencie 
śmierci o losie wiecznym jednostek decyduje sam Bóg. Rozstrzy-
gnięcie przez Boga losu eschatologicznego człowieka implikuje sąd 
Boży, jaki będzie miał miejsce zaraz po śmierci.

Również słowa Jezusa skierowane do uczniów w Łk 16, 9 ak-
centują moment śmierci jako rozstrzygający: „Pozyskujcie sobie 
przyjaciół niegodziwą mamoną (ek toũ mamōnã), aby, gdy [wszystko] 
się skończy (hótan eklípē(i)), przyjęto (déksōntai) was do wiecznych 
przybytków” (Łk 16, 9). Krótkie zdanie czasowe: hótan eklípē(i), 
„gdy się skończy” w Biblii Tysiąclecia przyjmuje dodatek „wszyst-
ko”. Kontekst wskazuje natomiast, że podmiotem orzeczenia 
„skończy się” jest ho mamōnãs, „mamona”306. Pomimo subtelnej róż-
nicy sensu występującej w przekładzie zdania: hótan eklípē(i), należy 

305 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 140.
306 A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel Accor-

ding to St. Luke, New York 1920, 385. „Mamona” – słowo aramejskie; oznacza 

przepych i bogactwo. Służba mamonie do tego stopnia absorbuje człowieka, iż 

uniemożliwia mu służenie Bogu (Mt 6, 24). Mamona uznaje dobra tego świata 

za samoistną wartość i za sens ludzkiego życia, tak że dla Boga nie pozostaje już 

żadnego miejsca (D. Dormeyer, Mamona, w: Praktyczny słownik biblijny, red. 

A. Grabner-Haider, tłum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek, Warszawa 1994, 698).
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raczej przyjąć, że autorowi trzeciej Ewangelii chodzi o skończoność 
wszelkich dóbr doczesnych w chwili śmierci człowieka. Zarówno 
„wszystko” doczesne, jak i „mamona” kończą się dla jednostek ludz-
kich w momencie ich śmierci307. W Łk 16, 9 zostaje użyty grecki 
termin déksomai, „przyjmować kogoś” (także: „uznawać”, „akcepto-
wać”, „otrzymywać coś”)308 w formie nieokreślonej liczby mnogiej 
déksōntai, „przyjęto”. Widać tu, podobnie jak w przypowieści o głu-
pim bogaczu (Łk 12, 16-21), użycie czasownika déksomai w for-
mie pluralis theologicum. Podmiotem przyjmującym jest zatem sam 
Bóg. Celem tego przyjęcia są tai aiṓniai skēnaí, „wieczne namioty”, 
„wieczne przybytki”. Kombinacja słów „wieczne namioty” jest zna-
mienna, ponieważ termin skēne, „namiot” w Starym Przymierzu 
oznaczał przede wszystkim miejsce spotkania człowieka z Bogiem 
(szczególnie Wj 25-29). Chodzi zatem o wieczne bycie u Boga. 
Wyrażenie tàs aiōníous skēnàs, „wieczne namioty (przybytki)” na-
leży rozumieć jako miejsce, do którego bezpośrednio po śmierci 
uda się wierny uczeń Chrystusa309. „Przyjęcie do wiecznych przy-
bytków” – nagroda Boża przyznana wiernemu od razu po śmierci 
(a nie dopiero po zmartwychwstaniu) za właściwe dysponowanie 
dobrem doczesnym („pozyskujcie sobie przyjaciół niegodziwą ma-
moną”) – suponuje osąd Boży. Bóg ofi arowuje uczniowi Chrystusa 
wieczne mieszkanie po uprzednim osądzeniu postępowania wie-
rzącego w chwili jego śmierci.

Obietnica dana na krzyżu dobremu łotrowi: „Dziś ze Mną bę-
dziesz w raju” (Łk 23, 43) objawia Jezusa jako sędziego. Jezus obie-
cuje więcej niż tamten prosił. Słowa nawróconego przed śmiercią 
grzesznika: „Jezu, wspomnij na mnie, gdy przyjdziesz do swego 
królestwa” (Łk 23, 42) sugerują, iż liczył on na spełnienie swej proś-
by dopiero w erze eschatologicznej w sensie ścisłym, gdy Mesjasz 
jako wykonawca sądu Jahwe rozpocznie królowanie z wybranymi, 

307 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 222. 
308 R. Popowski, Słownik grecko-polski Nowego Testamentu (PSB 7), War-

szawa 20073, 71.
309 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 109-111.
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wskrzeszonymi z martwych na końcu czasów (por. 1 Hen 37-71)310. 
Tymczasem Jezus objawia, kładąc nacisk na słowo „dziś”, że sąd i na-
groda należą do Jezusa Mesjasza „już teraz”. Jezus koryguje łotrowi 
jego perspektywę eschatologiczną. Przyszłe w oczach łotra króle-
stwo, identyczne z „byciem z Chrystusem w raju”, jest dla umiera-
jącego dostępne już „dziś”, tzn. po opuszczeniu ziemskiej egzysten-
cji311. Obietnica Jezusa zakłada sąd, który jedynie może uzasadnić 
nagrodę raju zaraz po śmierci.

Chrystus wyraźnie występuje jako Sędzia w 2 Kor 5, 8-10: 
„Mamy jednak nadzieję... i chcielibyśmy raczej opuścić nasze ciało 
i stanąć w obliczu Pana (w. 8). Dlatego też staramy się Jemu podo-
bać, czy to gdy z Nim, czy gdy z daleka od Niego jesteśmy (w. 9). 
Wszyscy bowiem musimy stanąć przed trybunałem Chrystusa, aby 
każdy otrzymał zapłatę za uczynki dokonane w ciele, złe lub do-
bre” (w. 10). Wiersz 2 Kor 5, 8 wyraża przekonanie Apostoła Pawła 
o możliwości zjednoczenia z Chrystusem zaraz po indywidualnej 
śmierci312. To przebywanie z Panem bezpośrednio po śmierci uza-
leżnione jest od wyroku, jaki zapadł przed „trybunałem Chrystusa” 
(2 Kor 5, 10)313. Tekst 2 Kor 5, 10 uzasadnia więc prawdę o sądzie 
szczegółowym po śmierci. Bezpośredni kontekst sugeruje, że „try-
bunał Chrystusowy” sądzi człowieka za „uczynki dokonane w cie-
le”, bezpośrednio po „utracie tego przybytku” (2 Kor 5, 4), jakim jest 
„ciało”, którym dana jednostka posługiwała się w doczesności314. 

Analogiczna myśl św. Pawła, aby „być z Chrystusem” (sỳn 
Christō(̃i) eĩnai) zaraz po śmierci, znajduje się w Flp 1, 23. Stan „po-
zostawania z Chrystusem”, jakiego Paweł spodziewa się natych-

310 P. Volz, Die Eschatologie der jüdischen Gemeinde im neutestamentlichen 
Zeitalter: nach den Quellen der rabbinischen, apokalyptischen und apokryphen Litera-
tur, Tübingen 19342, 211-226.

311 A. Jankowski, Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, 174-176.
312 Temat dotyczący zjednoczenia wierzącego z Chrystusem zaraz po 

śmierci zostanie przedstawiony szczegółowo w punkcie 6. niniejszego rozdziału.
313 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 425.
314 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 226n.
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miast po śmierci315, uznaje on za sytuację dla siebie korzystniejszą, 
„o wiele lepszą” od życia na ziemi (dosł. en sarkí, „w ciele” – Flp 
1, 22. 24). Pośmiertne „być z Chrystusem” jako „o wiele lepsze” od 
życia doczesnego suponuje explicite uprzedni sąd, na którym wier-
nemu słudze Chrystusa zostaje przyznana nagroda życia wiecznego 
z Panem316. 

Sąd jako konieczne następstwo śmierci uwypukla List do He-
brajczyków, gdzie autor podkreśla, iż „postanowione (apókeitai) lu-
dziom raz (hápaks) umrzeć, potem zaś sąd” (Hbr 9, 27). Występujący 
w tekście czasownik apókeitai wyraża Boże postanowienie, porzą-
dek ustanowiony przez Boga, którego nie można zmienić317. Zatem 
z konieczności ustalonej przez Boga do losu ludzkiego należy sąd 
po śmierci, wprowadzający nowy rodzaj egzystencji bez powrotu do 
dawnego życia. Użyty przez autora Listu do Hebrajczyków grecki 
termin hápaks, „jeden raz”, „raz”318 akcentuje niepowtarzalność życia 
każdego człowieka oraz absolutną jednorazowość jego śmierci, po 
której następuje natychmiastowa ocena życia ludzkiego przez Boga.

Potwierdzeniem sądu jednostkowego po śmierci są także ob-
razy z Apokalipsy św. Jana. I tak „dusze zabitych dla Słowa Bożego 
i dla świadectwa” znajdują się „pod ołtarzem” w niebie (Ap 6, 9)319, 
otrzymały „białą szatę” (Ap 6, 11), a „w rękach mają palmy” (Ap 
7, 9). Białe szaty i palmy wskazują na radość niebiańską i triumf 
męczenników320. Odziani w białe szaty „to ci, którzy przychodzą 
[przed tron Boga] z wielkiego ucisku i opłukali swe szaty, i w krwi 
Baranka je wybielili” (Ap 7, 13n). Męczennicy za sprawę składa-

315 Tzn. po opuszczeniu swego ciała.
316 J. Stępień, Nauka św. Pawła o śmierci, RBL 5.15 (1962), 287.
317 F. Büchsel, apókeimai, w: TDNT III, 655.
318 R. Popowski, Słownik grecko-polski Nowego Testamentu, 32.
319 Wyraźnie umieszcza ołtarz w niebie tekst Ap 8, 3-5.
320 A. Jankowski, Apokalipsa świętego Jana, 180n; L. Morris, Th e Book of 

Revelation. An Introduction and Commentary (TNTC 20), Grand Rapids 19872, 

113n; R.H. Mounce, Th e Book of Revelation (NICNT), Grand Rapids 19982, 162. 

Por. Ap 3, 5: „Tak szaty białe przywdzieje zwycięzca, i z księgi życia imienia jego 

nie wymażę. I wyznam imię jego przed moim Ojcem i Jego aniołami”.
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nia wiernego świadectwa swemu Panu zawdzięczają swój triumf 
mocy ekspiacyjnej i uświęcającej Krwi Chrystusa (Rz 3, 25; 5, 9; 
Hbr 9, 13n; 10, 19). Szczęście eschatologiczne będące już udziałem 
(dusz) wiernych jest następstwem ich postawy życiowej: „Dlatego 
są przed tronem Boga i w Jego świątyni (…). Nie będą już łaknąć 
ani nie będą już pragnąć, i nie porazi ich słońce ani żaden upał, bo 
pasał ich będzie Baranek, który jest pośrodku tronu, i poprowadzi 
ich do źródeł wód życia: i  każdą łzę otrze Bóg z  ich oczu” (Ap 
7, 15-17)321. 

Wyrażenie w czasie teraźniejszym: „ci, którzy przychodzą (hoi 
erchómenoi) z wielkiego ucisku” (Ap 7, 14) sugeruje, iż tłum (dusz) 
ciągle się powiększa o nowych męczenników, nagradzanych in-
sygniami triumfu („białe szaty”, „w ręku palmy”), „aż się dopełni 
liczba ich współsług i braci, którzy, jak i oni, mają być zabici” (Ap 
6, 11). Nie chodzi tu wyłącznie o męczenników, jak widać z roz-
różnienia „współsług” od „braci”, lecz również o innych świętych. 
„Dopełnienie się liczby” wybranych jest w apokaliptyce sygnałem 
końca dziejów (por. 4 Ezd 4, 35-37; Hen 47, 1. 4.)322. Zatem trwa 
jeszcze eon obecny, w którym wierzący składają świadectwo Panu 
za cenę męczeństwa. Równocześnie istnieje eon eschatologiczny 
– niezakończony jeszcze przez paruzję323 – gdzie dusze wiernych 
po śmierci ciała, a przed jego zmartwychwstaniem, są już „przed 
tronem Boga i w Jego świątyni” (Ap 7, 15). Są więc duszami zba-
wionymi. Apokalipsa św. Jana uprawnia do wyciągnięcia teolo-
gicznego wniosku, iż z chwilą śmierci wierzącego dokonuje się 
sąd Boży nad daną jednostką, który jest podstawą przyznania jej 
nagrody nieba.

321 KPNT, 1160.
322 L. Stachowiak, Ewangelia według św. Jana. Wstęp. Przekład z oryginału. 

Komentarz (PŚNT IV), Poznań–Warszawa 1975, 177.
323 Powtórne przyjście Chrystusa w chwale (Mt 16, 27; 26, 64) na końcu 

czasów. Paruzji Chrystusa towarzyszyć będzie zmartwychwstanie ciał jako wy-

raz ostatecznego zwycięstwa Chrystusa nad śmiercią i szatanem (Paruzja, w: 

Sb, 122).
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5. Sytuacja umarłych po sądzie szczegółowym

Myśl eschatologiczna Nowego Testamentu przejmuje staro-
testamentalny pogląd o istnieniu podziemnego świata zmarłych, 
określając go – za Septuagintą (LXX) – greckim słowem há(i)dēs, 
„Hades”, będącym odpowiednikiem hebrajskiego terminu še’ôl, 
„Szeol”324. I tak w Jezusowym „biada nie pokutującym miastom 
galilejskim” (Mt 11, 20-24; Łk 10, 13-15) Hades – równoważnik 
Szeolu – na wzór starotestamentalny jest przeciwstawiony nie-
bu jako jego najdalszy kraniec: „A ty, Kafarnaum, czy aż do nie-
ba masz być wyniesione? Aż do Otchłani (gr. há(i)dēs) zejdziesz!” 
(Mt 11, 23; Łk 10, 15; por. Ps 139, 8; Iz 7, 11; Am 9, 2). 

Zbieżność obu terminów jednoznacznie wykazuje św. Łukasz, 
który w Dziejach Apostolskich przytacza Psalm 16: „bo nie pozosta-
wisz mojej duszy w Szeolu i nie dozwolisz, by wierny Tobie zaznał 
grobu” (Ps 16, 10) cytowany przez Apostoła Piotra w przemówieniu 
wygłoszonym w Dniu Pięćdziesiątnicy: „nie zostawisz duszy mojej 
w Otchłani (gr. há(i)dēs) ani nie dasz Świętemu Twemu ulec rozkła-
dowi” (Dz 2, 27). Słowa psalmu odnosi następnie do Dobrej Nowi-
ny o Chrystusie, o którym patriarcha Dawid przepowiedział, „że ani 
nie pozostanie w Otchłani (gr. há(i)dēs), ani ciało Jego nie ulegnie 
rozkładowi” (Dz 2, 31).

W Ewangelii według św. Mateusza, po wyznaniu Piotra w po-
bliżu Cezarei Filipowej: „Ty jesteś Mesjasz, Syn Boga żywego” (Mt 
16, 16; por. Mk 8, 29; Łk 9, 20), następuje obietnica zbudowania 
przez Jezusa Kościoła na Piotrze, czyli skale: „Ty jesteś Piotr [czyli 
Opoka] i na tej opoce zbuduję Kościół mój, a bramy piekielne (pýlai 
há(i)du) go nie przemogą” (Mt 16, 18)325. Sformułowanie sỳ eĩ Pétros, 

324 H. Bietenhard, Hades a|[dhj, w: Th e New International Dictionary of New 
Testament Th eology, red. C. Brown, II, Grand Rapids 1976, 206-208; R. Bauck-

ham, Hades, Hell, w: Th e Anchor Bible Dictionary, red. D.N. Freedman, III, New 

York 1992, 14-16; F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 78n.
325 Treściowe paralele dotyczące tej obietnicy znajdują się w Ewangelii św. Łu-

kasza, w powiązaniu z wydarzeniem Ostatniej Wieczerzy (Łk 22, 31n), i w Ewan-

gelii św. Jana, po zmartwychwstaniu Jezusa (J 21, 15-19) (J. Ratzinger/Benedykt 

XVI, Jezus z Nazaretu. Od chrztu w Jordanie do Przemienienia, I, Kraków 2011, 254).
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„Ty jesteś Piotr” jest grą słów opartą na podwójnym znaczeniu imie-
nia „Piotr” (gr. Pétros, pétra). Słowom greckim: Pétros, pétra w języku 
aramejskim w obydwu wypadkach odpowiada ten sam wyraz kêp̄ā’, 
„opoka”, „skała” (por. Iz 28, 14-22; 51, 1n; 1 Kor 1, 12; 2, 22; 9, 5; 15, 5;
Ga 1, 18; 2, 9. 11. 14)326. Greckie pýlai há(i)du, „bramy piekielne” – 
dosł. „bramy Hadesu” – jest tożsame ze starotestamentalnym obra-
zem miasta umarłych w znaczeniu podanym przez proroka Izajasza: 
„Mówiłem: W połowie moich dni muszę odejść; w bramach Szeolu 
zostanę pozbawiony reszty moich lat!” (Iz 38, 10, por. Hi 38, 17; 
Mdr 16, 13)327. Ewangelista Mateusz przejmuje i oddaje w języku 
greckim obraz podziemnego miasta z bramami otwierającymi się 
tylko do wewnątrz, i przeciwstawia go obrazowi Kościoła, którego 
trwałym fundamentem jest Piotr. Oznacza to, że Kościół nie dostą-
pi zagłady, nie doświadczy oddalenia od Boga i nie będzie należał 
do „wspólnoty śmierci”, o której Bóg już nie pamięta (por. Ps 88, 6. 
13)328. Jego zadaniem będzie wyrywanie wybranych spod panowa-
nia śmierci, aby prowadzić ich do królestwa niebieskiego (por. 1 Kor 
15, 26; Kol 1, 3; Ap 6, 8; 20, 13)329.

Sytuację eschatologiczną w Hadesie przedstawia św. Łukasz 
w przypowieści Jezusa o bogaczu i ubogim Łazarzu (Łk 16, 19-31)330. 
Przypowieść składa się z dwóch scen, z których pierwsza rozgrywa 

326 B.T. Viviano, Ewangelia według świętego Mateusza, w: KKB, 957.
327 „Brama” oznacza często w Biblii miasto lub nawet państwo (Rdz 22, 17; 

24, 60; 34, 20; Pwt 5, 14). W starożytnej technice budowy miast brama była za-

wsze elementem najmocniej i najsolidniej skonstruowanym. Dlatego też bardzo 

często posługiwano się wyrazem „brama” w sensie przenośnym, określając nim 

obronność miasta lub całego królestwa. „Hades” lub „Szeol” to pojęcia zamien-

ne, symbolizujące śmierć, jej absolutną powszechność (J. Homerski, Ewangelia 
według św. Mateusza, 249).

328 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 79.
329 Zob. przyp. Mt 16, 18 do BJ.
330 Opowiadanie o bogaczu i Łazarzu podaje jedynie Ewangelista Łukasz. 

Pochodzi ono z materiału własnego Łukasza, aczkolwiek adresatom Ewangelii 

znane były podobne historie, do których Jezus mógł nawiązywać (P. Łabuda, 

Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 78n).
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się na ziemi, za życia bogacza i Łazarza (Łk 16, 19-22), a druga 
po śmierci głównych bohaterów (Łk 16, 23-31). Łukasz ukazuje ich 
śmierć jako wydarzenie bliskie, zaskakujące pogrążonych w docze-
sności. Bogacz stroił się w najcenniejsze szaty: „purpurę i bisior” 
i oddawał się każdego dnia rozkoszom życia. Łazarz natomiast 
prezentował pod każdym względem skrajne przeciwieństwo bo-
gacza331. Nie posiadał własnego domu, leżał na pół nagi u bramy 
pałacu bogatego człowieka i tylko na wpół dzikie palestyńskie psy 
litowały się nad nim i lizały jego okryte wrzodami ciało. Dopra-
szanie się o jakieś odpadki ze stołu ucztującego beztrosko bogacza 
pozostawało zawsze bez skutku (Łk 16, 19-21)332. Chociaż warunki 
ich ziemskiej egzystencji były odmienne, to jednak spotkała ich taka 
sama śmierć. Nieodwołalna w swoich następstwach, a połączona 
z natychmiastową, kontrastową zmianą losu: „Umarł żebrak, i anio-
łowie zanieśli go na łono Abrahama. Umarł także bogacz i został 
pogrzebany. Gdy w Otchłani (en tō(̃i) há(i)dē(i))333, pogrążony w mę-
kach, podniósł oczy, ujrzał z daleka Abrahama i Łazarza na jego 
łonie” (Łk 16, 22n).

W tekście Łk 16, 22n mowa jest o dwóch odrębnych miej-
scach pobytu, w których po śmierci obu przebywa bogacz i Ła-
zarz. Odpowiada to judaistycznej koncepcji Szeolu, według któ-
rej znajdują się tam różne, oddzielone od siebie części, do których 
kwalifi kuje się zmarłych w zależności od tego jak umarły żył (zob. 

331 Św. Łukasz uwypukla przeciwstawienie Łazarza bogaczowi, podając 

jego imię. Tymczasem imię bogacza jest nieznane. Ládzaros (= łac. Lazarus), 
„Łazarz” jest grecką formą hebrajskiego imienia ’el‛āzār, „Eleazar” – ,,Bóg wspo-

mógł”. W żadnej przypowieści autor trzeciej Ewangelii nie podaje imion, nato-

miast żebrakowi, o którym tutaj mowa, w przeciwieństwie do swego zwyczaju 

podał jego imię (por. Dn 12, 1; Łk 10, 20; Ap 20, 12: „imiona zapisane w księdze 

życia”) (W. Barclay, Th e Parables of Jesus, Louisville 1999, 92-98; MKPŚ, 1281).
332 KPNT, 320n.
333 Użycie greckiego terminu en tō(̃i) há(i)dē(i), „w Hadesie”, którego prze-

kłady polskie Pisma Świętego oddają najczęściej słowem „Otchłań”, jest tłuma-

czeniem hebrajskiego „Szeolu” (A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 

220).
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Ez 32, 22-31; Iz 14, 15). Opowiadanie o bogaczu i Łazarzu mówi 
jedynie o dwóch częściach świata zmarłych. W jednej znajduje się 
ubogi w życiu ziemskim Łazarz, który zajmuje zaszczytne miejsce 
przed najbardziej szanowanymi swoimi rodakami, po prawej stro-
nie Abrahama. Tę szczególną bliskość i łączność z Abrahamem 
wyraża formuła ho kólpos Abraám, „łono Abrahama”334. Natomiast 
w drugiej części – w miejscu męki i cierpienia – przebywa człowiek 
kiedyś bogaty335.

W krainie umarłych pogrążony w męce bogacz jest samotny 
i opuszczony. W nadziei na złagodzenie cierpienia wznosi swe oczy 
ku górze i widzi szczęście Łazarza. Św. Łukasz wyraża to za pomo-
cą czasownika w historycznym czasie teraźniejszym horã(i), „widzi”: 
horã(i) Abraàm apò makróthen kaì Ládzaron en toĩs kólpois autoũ, „uj-
rzał (widzi) z daleka Abrahama i Łazarza na jego łonie” (Łk 16, 23). 
Określenie takie można zinterpretować jako permanentne trwanie 
w stanie cierpienia oraz nieustanne patrzenie na radość i szczęście 
Łazarza, oczekując na złagodzenie męki336.

Sytuacja odmieniła się więc diametralnie. Świadkiem rozkoszy 
Łazarza jest obecnie bogacz. Widząc jego szczęście, prosi Abra-
hama o kroplę wody, która mogłaby mu przynieść ulgę, ponieważ 
„płomień” zadaje mu wielkie udręki (Łk 16, 24). Wzmianka o ogniu 
nawiązuje do pojęcia Gehenny, które w teologii judaizmu oznacza 

334 Zwrot „łono Abrahama” zastosowany przez św. Łukasza w przypowie-

ści Jezusa o bogaczu i Łazarzu jest metaforą życia pozagrobowego opartą na 

przekonaniu Starego Testamentu o śmierci jako o przejściu do przodków, tzn. 

patriarchów, ojców (Rdz 15, 15; Pwt 31, 16; Sdz 2, 10). Obraz ten wyraża 

przebywanie Łazarza w bliskości Abrahama, szczęście i radość (por. J 13, 23. 25: 

św.  Jan – umiłowany uczeń Jezusa – „spoczywał na Jego piersi”) (Abrahama 
łono, w: Sb, 19). W judaizmie rabinicznym powyższy termin oznaczał wspólno-

tę z Abrahamem oraz udział w uczcie błogosławionych (R. Meyer, ko ,lpoj, w: 

TDNT III, 824-826).
335 Opis życia pozagrobowego zawarty w paraboli o bogaczu i Łazarzu nie 

wychodzi poza współczesne żydowskie wyobrażenia. Po śmierci dobrzy i źli 

przebywają w ściśle oddzielonych od siebie miejscach (F. Gryglewicz, Ewangelia 
według św. Łukasza, 271).

336 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 87n.
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miejsce kary i męki w życiu pozagrobowym337. Przez odwołanie się 
do metafory ognia Łukasz sugeruje, że bogacz przynależy zaraz po 
śmierci do Gehenny, która według judaizmu pozakanonicznego sta-
nowi dolną część krainy zmarłych338. Jak kiedyś żebrak, tak teraz 
on błaga o miłosierdzie. Jego prośba jest bardzo skromna: niech Ła-
zarz umoczy swój palec, przyjdzie i przynajmniej ochłodzi mu język 
(Łk 16, 24). I chociaż prosi o tak niewiele, to jednak prośba jego nie 
zostaje wysłuchana. Autor nawiązuje tu najwyraźniej do początko-
wych wierszy perykopy o bogaczu i Łazarzu (Łk 16, 19-21), gdzie 
to bogacz był nieczuły kiedyś na podobne wołanie żebraka. Łazarz 
pragnął niewiele. Chciał nasycić się okruchami ze stołu zamożne-
go człowieka, jednak bogacz zupełnie go ignorował i nigdy nie za-
spokoił jego głodu, chociażby kawałkiem chleba. Musi teraz za to 
cierpieć. Sytuację, w jakiej znajdował się za życia, przypomina mu 
Abraham, wskazując jednocześnie na kontrast między dwoma zu-
pełnie różnymi ziemskimi losami bogacza i żebraka (Łk 16, 25). Jest 
jeszcze inny powód, dla którego Łazarz nie może mu sprawić ulgi. 
Pomiędzy ich miejscami pobytu istnieje przepaść, której nikt nie 
może przebyć339.

Kluczowym słowem w eschatologicznej interpretacji przypowie-
ści o bogaczu i Łazarzu jest grecki termin ho pylōn, „brama”, „wrota”. 
Pierwsza część opowiadania obejmuje czas, kiedy bogacz i Łazarz 
oddzieleni są od siebie „bramą pałacu” (Łk 16, 20). W czasie życia na 
ziemi przeszkoda ta jest możliwa do przekroczenia. Drzwi pałacu 
zawsze można było otworzyć, aby okazać troskę żebrakowi leżące-
mu u jego wrót. Druga część opowiadania ukazuje świat zmarłych, 
w którym dobrzy i źli odseparowani są ogromną przepaścią nie do 
przebycia, i choćby ktoś chciał, nie może się przedostać, aby po-
móc tym, którzy cierpią (Łk 16, 26). Niemożliwość przekroczenia 
przepaści obejmuje odrębne rejony Hadesu. Między Łazarzem i bo-
gaczem przejście zostaje defi nitywnie zamknięte. Możnaby powie-

337 Gehenna, w: Sb, 62.
338 Zob. powyżej, rozdz. I. 4., str. 39nn.
339 KPNT, 321.
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dzieć, że ich pośmiertne miejsca pobytu oddzielają zamknięte wrota 
lub drzwi, które Abraham określa mianem „ogromnej przepaści” 
(Łk 16, 26), symbolizującej niemożność zmiany miejsca zarówno 
przez wybranych, jak i potępionych340.

Tak więc w świetle paraboli o bogaczu i ubogim Łazarzu (Łk 
16, 19-31) św. Łukasz prezentuje Hades jako królestwo zmarłych, 
gdzie znajdują się dusze zarówno sprawiedliwych, jak i bezbożnych 
(Łk 16, 22n; por. Mt 11, 23; 16, 18; Dz 2, 27-31). To miejsce za-
mieszkania dobrych i złych, których ostatecznie oddziela od siebie 
„ogromna przepaść” (Łk 16, 26). Mieszkanie sprawiedliwych nazy-
wane jest „Łonem Abrahama” (Łk 16, 23)341. Natomiast wzmianka 
o ogniu (Łk 16, 24) sugeruje – zgodnie z ówczesnymi poglądami 
żydowskimi – że bezbożni przynależą do Gehenny (dolnej części 
Szeolu/Hadesu), mimo iż termin ten w tekście nie występuje342.

W Nowym Testamencie obecne jest również pomieszanie pojęć 
„Hadesu” (w hebr. „Szeolu”) i „Gehenny” zainicjowane w żydowskiej 
apokaliptyce343. Termin „Gehenna” (gr. géenna) pojawia się na kar-
tach Nowego Przymierza tylko w Ewangeliach synoptycznych oraz 
w Liście św. Jakuba (Mk 9, 43. 45. 47; Mt 5, 22. 29. 30; 10, 28; 18, 9; 
23, 15. 33; Łk 12, 5; Jk 3, 6)344. W Ewangelii św. Mateusza czytamy 
słowa Jezusa: „Nie bójcie się tych, którzy zabijają ciało (sōm̃a), lecz 
duszy (psychḗ ) zabić nie mogą. Bójcie się raczej Tego, który duszę 
(psychḗ ) i ciało (sōm̃a) może zatracić w Gehennie (en geénnē(i))” (Mt 
10, 28). Paralelnie do sentencji Mateuszowej św. Łukasz tylko jeden 
raz posługuje się pojęciem Gehenny: „Nie bójcie się tych, którzy za-
bijają ciało (sōm̃a), a potem nic już więcej uczynić nie mogą. Pokażę 
wam, kogo się macie obawiać: bójcie się Tego, który po zabiciu ma 

340 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 89.
341 Miejsce to zwane jest w Ewangelii Łukaszowej również „rajem” (Łk 

23, 43) (A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 146).
342 Termin ten pojawia się wyraźnie w Łk 12, 5: „Bójcie się Tego, który po 

zabiciu ma moc wtrącić do Gehenny”.
343 Zob. powyżej, rozdz. I. 4., str. 40n.
344 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 83-88.
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moc wtrącić do Gehenny (eis tēǹ géennan). Tak, mówię wam: Tego 
się bójcie!” (Łk 12, 4n)345. 

Według synoptyków śmierć fi zyczna nie jest największą szkodą, 
pociąga bowiem za sobą wyłącznie stratę doczesną. W perspektywie 
ostatecznej nie należy obawiać się tego, który może zabić ciało, a nie 
jest w stanie zaszkodzić duszy człowieka. Trzeba natomiast bać się 
Boga, który „ma władzę nad duszą (psychḗ ) i nad cialem (sōm̃a)”346. 
Od Niego zależy nasz los pośmiertny. On bowiem może natych-
miast po śmierci – o czym świadczy Łukaszowy okolicznik czasu: 
metà tò apokteĩnai, „po zabiciu” – „wtrącić do Gehenny” (Łk 12, 5)347. 
Gehenna jest rzeczywistością pośmiertną, którą należy traktować 
z całą powagą, co szczególnie podkreśla dołączone uzupełnienie 
Łukasza: „Tak, mówię wam: Tego (= Boga) się bójcie!” (Łk 12, 5)348.

Trzy logia Jezusa o „zgorszeniu” (Mk 9, 43-48; por. Mt 5, 29n; 
18, 6-9 i Łk 17, 1n) opisują w sposób obrazowy pojęcie „Gehen-
ny”349. Odcięcie ręki (Mk 9, 43), nogi (Mk 9, 45) czy wyłupienie 
oka (Mk 9, 47) jest plastycznym wyrażeniem zasady skutecznego 
unikania okazji do grzechu, powstającemu na skutek ulegania po-
kusom, jakie z tymi częściami ciała się wiążą350. Na zakończenie 
pierwszego (Mk 9, 43) i trzeciego logionu (Mk 9, 47) Ewangelista 

345 Słowa Jezusa u Mt 10, 28 i Łk 12, 4n pochodzą ze źródła Q. Zdaniem 

większości egzegetów św. Mateusz wierniej zachowuje źródłowy materiał Q. 

Według nich Ewangelista przekazuje tekst bliższy pierwotnemu brzmieniu 

wypowiedzi Jezusa. Św. Łukasz unika wyrażenia „zabić duszę”, ponieważ pi-

sze Ewangelię dla greckich czytelników, dla których określenie „dusza” (psychḗ ) 

łączy się z pojęciem nieśmiertelności. Celem jego redakcyjnych dodatków „po-

tem” i „po zabiciu” jest ukazanie losów jednostki zaraz po jej śmierci (P. Łabuda, 

Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 137-140).
346 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 191.
347 F. Gryglewicz, Ewangelia według św. Łukasza, 235; A. Jankowski, 

Eschatologia Nowego Testamentu, 221n.
348 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 83n.
349 H. Langkammer, Ewangelia według św. Marka. Wstęp. Przekład z orygi-

nału. Komentarz (PŚNT III, 2), Poznań–Warszawa 1977, 232n.
350 Św. Mateusz w Kazaniu na Górze (Mt 5, 1-7, 29) rękę skłonną do grze-

chu i kuszące oko łączy ze zdradą małżeńską (Mt 5, 29n).
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Marek przedstawia Gehennę przy pomocy metafory ognia: „pójść 
do Gehenny (eis tēǹ géennan) w ogień nieugaszony” (Mk 9, 43c); 
„gdzie robak ich nie ginie i  ogień nie gaśnie” (Mk 9, 48). Słowa 
wiersza Mk 9, 48 pochodzą z Iz 66, 24: „bo robak ich nie zginie, 
i nie zagaśnie ich ogień”. Przytoczony dosłownie przez św. Marka 
cytat z Trito-Izajasza odnosi się do wypowiedzi na temat doliny 
Ge-Hinnom zamieszczonej w Jr 7, 30-8, 3351.

Obraz Trito-Izajasza o Gehennie po logiach Jezusa podkreśla 
straszliwe skutki upadku bezbożnych: „pójść do Gehenny (eis tēǹ 
géennan) w ogień nieugaszony” (Mk 9, 43c); „być wrzuconym do 
Gehenny (eis tēǹ géennan)” (Mk 9, 43c; por. Ap 21, 8). Na wzór 
apokaliptyki żydowskiej Ewangelista widzi w pojęciu Gehenny 
eschatyczne miejsce kary, a w śmierci bezbożnych wieczną mękę352. 
Wieczna śmierć, czyli utrata istnienia w życiu wiecznym Boga, 
jest przeznaczeniem grzeszników353. Zgodny z duchem wyobra-
żeń apokaliptycznych opis Gehenny przy pomocy metafory ognia 
zasadniczo podkreśla tutaj kontrast między pośmiertnym losem 
wierzących i bezbożnych: „lepiej jest dla ciebie ułomnym wejść do 
życia wiecznego” (Mk 9, 43); „lepiej jest dla ciebie chromym wejść 
do życia” (Mk 9, 45); „lepiej jest dla ciebie jednookim wejść do 
królestwa Bożego” (Mk 9, 47).

Metaforą ognia posługuje się również Ewangelista Mateusz: 
„A kto by rzekł swemu bratu: Raka, podlega Wysokiej Radzie. A kto 
by mu rzekł: «Bezbożniku», podlega karze Gehenny ognia (eis tēǹ 
géennan toũ pyrós)” (Mt 5, 22). Słowo „brat” w ustach Jezusa oznacza 
zarówno Żyda, jak również każdego członka wspólnoty wierzących, 
w sensie szeroko pojętego ewangelicznego braterstwa wszystkich lu-

351 Zob. powyżej, rozdz. I. 4., str. 39n.
352 Gehenna posiada wiele cech wspólnych z Szeolem/Hadesem. Stanowi 

jego dolną część – miejsce męki i cierpienia bezbożnych w krainie umarłych. Po-

nieważ w teologii judaizmu Gehenna wyraża miejsce wiecznej kary czy odrzu-

cenia, stąd też Nowy Testament posługuje się tym terminem (géenna) na okre-

ślenie wiecznego piekła (A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 146n; 

W.E. Lemke, Gehenna, w: Th e Harper Collins Bible Dictionary, red. P.J. Achte-

meier, San Francisco 19962, 365).
353 H. Langkammer, Ewangelia według św. Marka, 233.
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dzi (por. Mt 5, 47; 7, 3; 12, 48-50). W rozumieniu Jezusa słowna 
obraza bliźniego obejmuje zakres piątego przykazania: „Słyszeliście, 
że powiedziano przodkom: Nie zabijaj! (…). A Ja wam powiadam 
(…)” (Mt 5, 21n). Wyraz rhaká jest transkrypcją słowa aramejskiego 
rêqāh, „głupi”, „nierozumny”. Już za tę obrazę bliźniego Jezus grozi 
procesem przed najwyższym trybunałem narodu żydowskiego w Je-
rozolimie – Sanhedrynem. Drugi obraźliwy termin mōré, „bezboż-
niku” w pierwotnym znaczeniu greckim posiada to samo znaczenie 
upośledzenia umysłowego, co słowo rhaká. W ujęciu żydowskim jest 
jednak o wiele bardziej obraźliwy, ponieważ ma sens upośledzenia 
umysłowego w sprawach religijnych, które objawia się w bezbożno-
ści; oznacza niegodziwość religijną (por. Pwt 32, 6; Mdr 13, 1-9; 
Syr  50, 26). Karą za tę obrazę jest hē géenna toũ pyrós, „Gehenna 
ognia” (Mt 5, 22)354.

W ośmiokrotnym „biada” skierowanym pod adresem uczonych 
w Piśmie i faryzeuszów (Mt 23, 13-36) znajdują się dwie wzmianki 
o Gehennie. W Mt 23, 15 Jezus potępia uczonych w Piśmie i fary-
zeuszów, ponieważ starają się pozyskać i zjednać nowych wyznaw-
ców dla judaizmu, tj. prozelitów355, lecz gdy ich pozyskują skazują 
ich na zatracenie w Gehennie, gdyż do dawnych ich grzechów do-
rzucają jeszcze obłudę i pychę religijną. Nie prowadzą ich bezpo-
średnio do Boga, lecz narzucają im własne rozumienie Prawa i czy-
nią z nich fanatyków rabinackiego legalizmu (por. Rz 2, 17-27)356. 
Do nich skierowane są następujące słowa: „przemierzacie morze 
i ziemię, żeby pozyskać jednego współwyznawcę (dosł. poiēs̃ai héna 

354 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 134.
355 Prozelitami (gr. „ci, którzy doszli”) określano pogan, którzy przyjęli 

judaizm. Obowiązywało ich zachowanie spoczynku szabatowego (Wj 23, 12) 

oraz obrzezanie (Rdz 17, 9-14). Byli więc podporządkowani Prawu i uczestni-

czyli w kulcie i obchodach świąt żydowskich (Wj 12, 48; Lb 15, 15. 30; Pwt 

16, 10. 13). Prozelityzm rozwinął się w diasporze judeohellenistycznej po niewo-

li babilońskiej (od VI w. przed Chr.). Przyjęcie judaizmu przez poganina łączyło 

się ze specjalnym rytem: obrzezanie mężczyzn, rytualne obmycie, czyli zanurze-

nie w wodzie, złożenie ofi ary w świątyni. Po tych obrzędach poganin stawał się 

pełnoprawnym Żydem (Prozelici, w: Sb, 132n).
356 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 304n.

8 — Perspektywa eschatologiczna… 
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prosḗlyton, uczynić jednego prozelitę). A gdy się nim stanie, czynicie 
go dwakroć bardziej synem Gehenny (hyiòn geénnēs) niż wy sami” 
(Mt 23, 15). Do obłudników odnosi się również pytanie retoryczne 
Jezusa: „Węże, plemię żmijowe, jak wy możecie ujść przed wyro-
kiem Gehenny (apò tēs̃ kríseōs tēs̃ geénnēs)?” (Mt 23, 33).

Pewna reminiscencja Gehenny pojawia się także w Liście Ja-
kuba. Autor posługuje się tym pojęciem w ramach swych rozważań 
na temat władzy języka (Jk 3, 1-12). W Jk 3, 5b-6 porównuje on 
działanie języka do palącego ognia: „Oto mały ogień, a jak wielki las 
podpala. Tak i język jest ogniem, sferą nieprawości. Język jest wśród 
wszystkich naszych członków tym, co bezcześci całe ciało i rozpala 
krąg życia, sam trawiony ogniem Gehenny (dosł. hypò tēs̃ geénnēs, 
przez Gehennę)”357. Urywek ten stanowi surowe potępienie niepra-
wości języka. Ten niepozorny organ mowy stanowi często dosłownie 
ho kósmos tēs̃ adikías, „świat nieprawości” (Jk 3, 6a), a więc „całą sumę 
nieprawości”358. Jego niszczący wpływ może objąć wszystkie pozo-
stałe członki ciała, powodując szkody opisane językiem apokalipty-
ki: „rozpala krąg życia, sam trawiony ogniem Gehenny” (Jk 3, 6bc). 
Wyrażenie fi lozofi czne ho trochòs tēs̃ genéseōs, „krąg życia”, „krąg 
istnienia” należy do najtrudniejszych wyrażeń w Biblii359. Chodzi 
prawdopodobnie o koło życia obracające się od urodzenia człowieka 
(por. Koh 12, 6; Jdt 12, 18; Mdr 7, 5n)360, cykl istnienia, okres jego 
egzystencji, wszelkie przejawy życia wraz z jego zmiennymi losa-
mi361. Wzmianka o Gehennie (hypò tēs̃ geénnēs) podkreśla niszczącą 
moc języka, który może wywołać dalekosiężne skutki, obejmujące 
nawet pośmiertny los człowieka. Przez użycie greckiej formy géenna 
(= hebr. gê hinnōm, „Dolina Hinnom”) w wierszu Jk 3, 6 zachodzi 

357 W przekładzie BP: „I język – to ogień, [cały] świat nieprawości! Język 

jest tym naszym członkiem, który plami całego człowieka. Spala bieg naszego 

życia, sam rozpalany przez piekło”.
358 S. Laws, Th e Epistle of James (BNTC 16), London 1980, 149n.
359 Podobne sformułowania występują w literaturze greckiej, w szczególności 

w opisie misteriów orfi ckich (T. V. Leahy, List świętego Jakuba, w: KKB, 1499).
360 Np. w Koh 12, 6 „kołowrót złamany” na dnie studni – to obraz śmierci.
361 KPNT, 1055.
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w ten sposób nagłe przejście od hellenistycznego (fi lozofi cznego) do 
żydowskiego sposobu mówienia362.

Wskazanie na Gehennę w Nowym Testamencie pełni niewąt-
pliwie funkcję pouczenia, jakie autorzy natchnieni pragną udzielić 
swoim czytelnikom. Pojęcie to, opisywane przy pomocy metafory 
ognia, uwypukla kontrast między losem wierzących i bezbożnych 
w ich życiu pozagrobowym, w królestwie zmarłych. Ponadto poja-
wia się ono w kontekście zapowiedzianego przez Jezusa eschatolo-
gicznego królestwa Bożego: „lepiej jest dla ciebie ułomnym wejść do 
życia wiecznego” (Mk 9, 43); „lepiej jest dla ciebie chromym wejść 
do życia” (Mk 9, 45); „lepiej jest dla ciebie jednookim wejść do kró-
lestwa Bożego” (Mk 9, 47).

6. Możliwość osiągnięcia szczęścia zbawionych 
zaraz po śmierci

Nowy Testament ukazuje perspektywę zbawienia wierzących 
bezpośrednio po ich śmierci. Istotnym, wspomnianym już wy-
żej tekstem Nowego Testamentu, który mówi o stanie duszy zba-
wionej po śmierci ciała, jest obietnica, jaką umierający na krzyżu 
Jezus składa skruszonemu łotrowi: sḗmeron met’ emoũ ésē(i) en tō(̃i) 
paradeísō(i), „Dziś ze Mną będziesz w raju” (Łk 23, 43). Ta zbaw-
cza obietnica określona jest za pomocą przysłówka czasu sḗmeron, 
„dziś”, który w Trzeciej Ewangelii prawie zawsze występuje w sen-
sie teologiczno-eschatologicznym363. Łukaszowe „dziś” ma charak-
ter soteriologiczny (zob. Łk 2, 11; 19, 9)364 – „jest czasem spotkania 

362 T.V. Leahy, List świętego Jakuba, 1499.
363 Termin sḗmeron występuje stosunkowo często w Ewangelii św. Łuka-

sza – 11 razy (Łk 2, 11; 4, 21; 5, 26; 12, 28; 13, 32. 33; 19, 5. 9; 22, 34; 23, 43; 

24, 21). Istnieje tylko jedno miejsce w Ewangelii Łukaszowej, gdzie św. Łukasz 

nie nadaje terminowi sḗmeron swoistego eschatologicznego znaczenia (Łk 12, 28) 

(P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 118; T. Jelonek, 

Zbawcze znaczenie Łukaszowego „dzisiaj”, RBL 28.3 (1975), 107-110).
364 Zestawienie obok siebie słów: sḗmeron sōtḗr, „dziś Zbawiciel” (Łk 2, 11); 

sḗmeron sōtēría, „dziś zbawienie” (Łk 19, 9) wyraźnie pokazuje, iż Łukasz nadaje 

pojęciu „dziś” soteriologiczny charakter.
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z rzeczywistością zbawczą, eschatologiczną”365. Jezus posługuje się 
tym terminem, aby ukazać, że czas zbawienia stał się zbawieniem 
„dziś” i „teraz”366. Moment śmierci Jezusa i skruszonego łotra, a więc 
zakończenie ziemskiego życia, jest jednocześnie momentem zbawie-
nia. Ukrzyżowany Jezus staje się ratującym Zbawicielem (Sōtḗr), zaś 
skruszony złoczyńca pierwszym zbawionym367.

Zbawienie nawróconego łotra podkreśla przede wszystkim 
zwrot: met’ emoũ ésē(i), „będziesz ze Mną”, wyrażający relację bli-
skości między zbawionym i zbawiającym368. Użyty w Łk 23, 43 
przyimek metá z dopełniaczem jest o wiele mocniejszy od przy-
imka sýn z celownikiem369. Jego pierwotny źródłosłów łączy się 
z „byciem w środku, pomiędzy” (mésos). Zwrot ten mówi nie tyl-
ko o zwykłym towarzyszeniu, byciu z kimś, lecz o udziale w ra-
dosnym życiu370. Wyraża ścisłe i nieodłączne zespolenie z kimś, 
wspólnotę ukierunkowaną ku określonemu celowi371. Zastosowa-
ny w tym znaczeniu w wierszu Łk 23, 43 przez autora Trzeciej 
Ewangelii ma znaczenie szczególne, gdyż podkreśla ową niezwy-

365 T. Jelonek, Zbawcze znaczenie Łukaszowego „dzisiaj”, 109n.
366 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 119. 
367 A. Banaszek, Perykopa o skruszonym złoczyńcy (Łk 23,39-43) na tle sekcji 

ukrzyżowania Jezusa (Łk 23, 33-43) i jej implikacje moralne, w: „Żywe jest słowo 
Boże i skuteczne”. Księga pamiątkowa dla Ks. Prof. Bernarda Wodeckiego SVD w 50. 
rocznicę święceń kapłańskich, red. W. Chrostowski, Warszawa 2001, 51. 58-60.

368 Już w Starym Testamencie obecna jest idea „bycia z Bogiem” i tajem-

nica szczęścia sprawiedliwych nie tylko w tym życiu, ale i po śmierci. Widać to 

w psalmach, które zapewniają o rozkoszach po prawicy Jahwe (Ps 16, 11), prze-

znaczonych dla tych, których na wieki przyjmie do swej chwały (Ps 73, 23-26). 

Jezus, który zapowiada ponadczasową, eschatologiczną bliskość ze zbawionym 

łotrem, przez to samo niejako podstawia Siebie w miejsce Boga (A. Jankowski, 

Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, 176).
369 Polski przyimek „z” ma dwa odpowiedniki w języku greckim: metá i sýn. 

Przyimek metá występuje np. w Mt 25, 10; 28, 20; Łk 22, 15; J 17, 24; Ap 3, 20, 

natomiast sýn w Mk 15, 27; J 18, 1; Ga 3, 9; Flp 1, 23; Kol 2, 13. 20.
370 A. Banaszek, Tożsamość skazańców ukrzyżowanych z Jezusem w świetle 

próby rekonstrukcji pierwotnego źródła perykopy Łk 23, 39-43, WST 17 (2004), 59.
371 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 120.
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kłą bliskość z Chrystusem. W sformułowaniu „będziesz ze Mną” 
jawi się interpersonalna relacja bliskości dwóch osób, połączonych 
takim samym doświadczeniem egzystencji. Moment śmierci jest 
zatem dla Łukasza czasem spotkania i niezwykłego związania się 
z Chrystusem, czasem urzeczywistnienia się zbawienia człowieka 
wierzącego. Tak więc istotą zbawienia nie jest raj rozumiany jako 
miejsce przebywania, lecz bycie z Chrystusem. Św. Łukasz kładzie 
mocniejszy nacisk nie tyle na kwestię miejsca, które nawrócony 
złoczyńca osiągnie, ile właśnie na kwestię bycia z Jezusem. Choć 
po swej śmierci nie wkracza on jeszcze do nieba (w sensie ścisłym 
jako eschatologicznego królestwa Bożego, gdzie przebywa Bóg), 
to można powiedzieć, że tego nieba właśnie dotyka. Jest bowiem 
z Chrystusem372. Bycie z Chrystusem jest już zbawieniem373. Jak 
wynika ze słów Jezusa skierowanych do dobrego łotra (Łk 23, 43), 
„już teraz”, „dziś”, aktualne niebo gromadzi dusze wierzących za-
raz po śmierci. „Niebo Nowego Testamentu – to właśnie przede 
wszystkim być z Chrystusem”374.

Obietnica zbawienia dana na krzyżu dobremu łotrowi wyra-
żona jest także okolicznikiem en tō(̃i) paradeísō(i), „w raju”. Ter-
min parádeísos, „raj” jest pochodzenia perskiego i oznacza „ogród 
otoczony murem”375. W języku judaistyczno-hellenistycznym sło-
wo parádeísos po raz pierwszy pojawia się w Septuagincie, oddając 
hebrajski zwrot gan-‛ḗd- en, „ogród Eden” w Rdz 2, 8. Z powodu 
grzechu Adama raj został utracony (Rdz 3, 23). Prorocy głosili 
nadzieję, że zostanie on przywrócony ludowi Bożemu (Iz 51, 3; Ez 
36, 35). Nadzieje na odnowienie raju wiązano z czasami eschatolo-
gicznymi (Iz 11, 6-9; 42, 7; Ps 72; zob. także TestLewi 18, 10; Ap 

372 Zob. powyżej, rozdz. II. 2., str. 89-91.
373 P. Łabuda, Dziś ze Mną będziesz w Raju (Łk 23, 43), w: Słowo Krzyża 

(RpTk 4), red. W. Linke, Warszawa 2010, 253n.
374 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 144n.
375 W. Barclay, Ewangelia św. Łukasza, tłum. K. Wiazowski, Poznań 

2002, 190.
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22, 1-5. 14)376. W ujęciu starotestamentalnym raj to miejsce, gdzie 
Bóg zgromadzi świętych, by oczekiwali na Dzień Jahwe, zmar-
twychwstanie i przyszłe życie. Eschatologiczny raj opisywany jest 
analogicznie do czasu pierwotnej szczęśliwości (zob. Ez 36, 35)377. 
Późny judaizm określa terminem „raju” (gan-‛ḗd- en) miejsce-stan 
pośmiertnego oczekiwania sprawiedliwych na zmartwychwsta-
nie378. Tak np. w apokryfi cznej Księdze Henocha raj ukazany jest 
jako miejsce przebywania dusz zmarłych patriarchów, wybrańców, 
sprawiedliwych, jak również Henocha i Eliasza (1 Hen 60, 8; 23; 
32, 3; 61, 12; 70, 4). 

W omawianym tekście Łk 23, 43 Ewangelista, posługując się 
terminem „raju”, adaptuje pogląd późnego judaizmu o owym stanie 
pośrednim sprawiedliwych379. Analogicznie do myśli żydowskiej, Łu-
kaszowy „raj” określa pośmiertny stan szczęścia, jeszcze przed zmar-
twychwstaniem. Niemniej jednak obietnica Jezusa w redakcji św. Łu-
kasza380, dzięki swemu sformułowaniu chrystocentycznemu „ze Mną”, 
stanowi wyraźnie chrześcijańską transpozycję judaistycznego pojęcia 
„raju”. Łukasz nie rozwija judaistycznej koncepcji raju, ale koncentru-
je się na zjednoczeniu nawróconego złoczyńcy z Chrystusem jeszcze 

376 Raj, w: Sb, 136.
377 P. Łabuda, Dziś ze Mną będziesz w Raju (Łk 23, 43), 254n.
378 A. Jankowski, Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, 175. 
379 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 240n; J.A. Fitzmyer, Th e 

Gospel According to Luke X-XXIV: Introduction, Translation, and Notes (AB 28A), 

Garden City 1985, 1510.
380 Według niektórych egzegetów perykopa o dobrym łotrze (Łk 23, 39-

43) stanowi rezultat teologicznej koncepcji redaktora. Inni uważają, że materiał 

został zaczerpnięty z tzw. źródła własnego Łukasza (Sondergut – SŁk). To zna-

czy, że redaktor znalazł tekst opowiadania o dobrym łotrze w materiale, którego 

nie znali inni Ewangeliści. Jeszcze inni są zdania, że opowiadanie pierwotnie 

znajdowało się w źródle SŁk, które Ewangelista następnie przetworzył, dopaso-

wując do własnych idei teologicznych i percepcji adresatów swego dzieła. Wobec 

niejasnych zależności motywacyjnych i stylistycznych nie można jednak zdecy-

dowanie powiedzieć, skąd pochodzi materiał tej perykopy (A. Banaszek, Tożsa-
mość skazańców ukrzyżowanych z Jezusem w świetle próby rekonstrukcji pierwotnego 
źródła perykopy Łk 23, 39-43, 48-50).
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„dziś”, a więc zaraz po jego śmierci. Formuła met’ emoũ, „ze Mną” jest 
dla autora Trzeciej Ewangelii odpowiednią aktualizacją dawnego wy-
obrażenia raju381. W Łk 23, 43 „raj” jest miejscem, w którym przyjmo-
wane są po śmierci dusze zbawionych. Jest to stan przebywania z Je-
zusem382. Jezus jest tym, który przywraca utracony raj Adama (Rdz 
3, 23), zaś przez Jego zbawczą śmierć staje się on dostępny dla dusz 
odkupionych383. Słusznie więc wyjaśnia J. Ratzinger, że to Chrystus 
ma moc otworzyć raj człowiekowi. Raj otwiera się w Jezusie, wiąże się 
ściśle z Jego Osobą. To On sam jest Rajem384.

Wiersz Łk 23, 43, mówiąc o zjednoczeniu wierzącego łotra 
z Chrystusem zaraz po śmierci, wyraźnie suponuje prawdę escha-
tologiczną Nowego Testamentu o stanie pośrednim zbawionych 
między śmiercią a zmartwychwstaniem. Moment śmierci dla wy-
branych jest wejściem do wspólnoty zbawionych, do raju. Zbawienie 
polega na byciu z Chrystusem w Jego Boskiej egzystencji i chwale, 
i jest dostępne dla umierającego „już dzisiaj”385. „Raj” nie jest ocze-
kiwaniem na ostateczne zbawienie, ale rzeczywistością już istniejącą 
i dającą eschatologiczne szczęście bycia z Chrystusem. Jest to cza-
sowy raj, który urzeczywistni się w pełni w dniu paruzji. Wyjątko-
wość obietnicy danej dobremu łotrowi polega na ukazaniu raju jako 
miejsca-stanu wspólnego przebywania z Chrystusem „dziś”, a więc 
miejsca, gdzie zaraz po śmierci ujrzy oblicze Boga386.

Podsumowując wypowiedź Jezusa, należy stwierdzić, iż za-
wiera ona dwie znamienne prawdy eschatologii Nowego Testa-
mentu. Pierwsza z nich wskazuje, że Jezus może już „dziś”, od razu 

381 A. Banaszek, Perykopa o skruszonym złoczyńcy (Łk 23,39-43) na tle sekcji 
ukrzyżowania Jezusa (Łk 23, 33-43) i jej implikacje moralne, 56.

382 J. Jeremias, parádeísos, w: TDNT V, 769.
383 M. Mikołajczyk, Obietnica zbawienia dana łotrowi (Łk 23,40-43), „Stu-

dia Biblijne Wydziału Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego”, SSc 4, Opole 

2000, 58-60.
384 J. Ratzinger, Eschatologia – śmierć i życie wieczne, 144.
385 A. Jankowski, Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, 176.
386 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 52.
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obdarzyć wierzącego szczęściem pośmiertnym. Druga prawda do-
tyczy życia pozagrobowego jednostki. Śmierć ciała i opuszczenie 
go przez duszę nie odbiera możliwości szczęśliwego przebywania 
z Bogiem w raju387. Zmartwychwstanie ciał nastąpi dopiero na 
końcu czasów, w dniu ostatecznym (J 6, 54). Obietnica dla na-
wróconego łotra: „Dziś ze Mną będziesz w raju” (Łk 23, 43) jest 
wyraźnym stwierdzeniem Syna Bożego, że po śmierci ciała żyje 
nieśmiertelna dusza ludzka (por. Rz 1, 17). Pośmiertne bytowanie 
z Jezusem w oczekiwaniu na ostateczne zmartwychwstanie ciała 
jest udziałem duszy w zbawieniu, jakie przynosi jej Odkupiciel. 
Zmarły łotr „już teraz”, „dziś” – swoją duszą złączoną z Chrystu-
sem – cieszy się widzeniem Boga.

Na szczególną uwagę zasługują także wypowiedzi Pawłowe 
o „byciu z Chrystusem” zaraz po śmierci. W tekstach Flp 1, 23 i 2 Kor 
5, 8388, poruszających sprawę zjednoczenia wiernego z Chrystusem 
bezpośrednio po jego śmierci fi zycznej389, Apostoł Paweł określa 
stan między śmiercią wiernego a ostatecznym zmartwychwstaniem 
„pozostawaniem z Chrystusem” (sỳn Christō(̃i) eĩnai – Flp 1, 23) lub 
„stanięciem w obliczu Pana” (endēmēs̃ai pròs tòn kýrion – 2 Kor 5, 8).

W czasie pierwszego uwięzienia w Rzymie (Flp 1, 7. 12n; 
4,  22), wobec groźby śmierci męczeńskiej (Flp 2, 17), św. Paweł 
pisze do Filipian390: „Dla mnie bowiem żyć – to Chrystus, a umrzeć 

387 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 239. 
388 Szczegółową analizę tekstów św. Pawła – Flp 1, 23 i 2 Kor 5, 8 – 

w kontekście losu wierzącego zaraz po śmierci prezentuje E. Jezierska w arty-

kule „Być z Chrystusem” zaraz po śmierci. Św. Paweł o wspólnocie wiernego z Chry-
stusem po życiu doczesnym (Flp 1, 23; 2 Kor 5, 8), 29-36, a także w dziele Życie 
wierzącego w myśli św. Pawła, 122-127.

389 Jest ona rozdzieleniem duszy od ciała, które dopiero w czasie paruzji 

zostanie wskrzeszone.
390 Pogląd tradycyjny umieszcza napisanie listu do Filipian między rokiem 

61 a 63 – pierwsze rzymskie uwięzienie Apostola Pawła (R. Rubinkiewicz, Świę-
ty Paweł. List do Filipian, w: Wstęp do Nowego Testamentu (WPŚ III), red. R. Ru-

binkiewicz, Poznań 1996, 359, 362). Zyskuje coraz więcej zwolenników także 

przypuszczenie, że List do Filipian został napisany podczas prawdopodobnego 

uwięzienia św. Pawła w Efezie w latach 53-54. Tak np.: J. Gnilka, Paweł z Tarsu. 



Śmierć i los pośmiertny wierzących w nauczaniu Nowego Testamentu 121

– to zysk. Jeśli zaś żyć w  ciele – to dla mnie owocna praca, cóż 
mam wybrać? Nie umiem powiedzieć. Z dwóch stron doznaję na-
legania: pragnę odejść, a być z Chrystusem, bo to o wiele lepsze; 
pozostawać zaś w ciele to bardziej konieczne ze względu na was” 
(Flp 1, 21-24). Apostoł w tym urywku rozważa alternatywę, przed 
którą stoi jako więzień: natychmiastową śmierć albo dalsze „życie 
w ciele” (Flp 1, 22). Wybór jest trudny. Dalsze życie doczesne ma 
przed sobą perspektywy owocnego działania apostolskiego, co sta-
nowi wielką wartość dla św. Pawła. Celem, sensem, a nawet „owo-
cem” (Flp 1, 22) życia ziemskiego Pawła jest bowiem Chrystus (Flp 
1, 21) głoszony jego pracą apostolską391. Z drugiej strony – śmierć 
jest dla niego „zyskiem” (Flp 1, 21), który jest jasny w świetle kon-
tekstu oraz wiersza Flp 3, 8. Stanowi go przede wszystkim „bycie 
z Chrystusem” (Flp 1, 23), „pozyskanie Chrystusa” (Flp 3, 8) jako 
nagrody po śmierci392. Istniejący już w tym życiu związek z Chry-
stusem („Dla mnie bowiem żyć – to Chrystus” – Flp 1, 21) nie 
może zostać zniszczony przez śmierć. Powinien stać się pełniejszy 
i Paweł uważa to za coś lepszego393.

Dla kontynuowania owocnej pracy apostolskiej Paweł godzi się 
pozostać przy życiu (Flp 1, 24), ale osobiście całą duszą pragnie 
być już na zawsze z Chrystusem – po drugiej stronie grobu, zaraz 
po swej śmierci: „pragnę odejść, a być z Chrystusem” (Flp 1, 23; 
por. Łk 23, 43; Dz 7, 56. 59; 2 Kor 5, 6-8). Połączenie czasownika 
analỹsai, „odejść”394 spójnikiem kaì, „i” z wyrażeniem sỳn Christō(̃i) 
eĩnai, „być z Chrystusem” podkreśla, iż śmierć dla Apostoła równo-

Apostoł i świadek, tłum. W. Szymona, Kraków 2001, 298; S. Vidal, Wprowadze-
nie do świętego Pawła, Kraków 2010, 62.

391 E. Jezierska „Być z Chrystusem” zaraz po śmierci, 29.
392 A. Jankowski, List do Filipian, 96.
393 J. Gnilka, Paweł z Tarsu, 298n.
394 Analys̃ai – eufemizm na oznaczenie śmierci, znany w literaturze pozabi-

blijnej. Czasownik ten dosłownie oznacza „czynność zwijania namiotu po posto-

ju wojska lub odcumowania okrętu przed ruszeniem na pełne morze”. Zachodzi 

jeszcze w NT jako rzeczownik – synonim śmierci w 2 Tm 4, 6 (A. Jankowski, 

List do Filipian, 98).
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znaczna jest z pozyskaniem przez niego Chrystusa395. Należy rów-
nież zwrócić uwagę na połączenie pod jednym rodzajnikiem (tó) 
„odejść” i „być z Chrystusem” (tò analỹsai kaì sỳn Christō ̃(i) eĩnai), 
co wskazuje, że odejście (śmierć) i pozostawanie z Chrystusem są 
dwoma faktami następującymi bezpośrednio po sobie396. Paweł 
pragnie szczęścia, którym jest nie jakiś stan, lecz osoba – ,,być z Pa-
nem, być z Chrystusem”397. Zatem w wierszu Flp 1, 23 wyrażone 
jest przekonanie Apostoła Narodów, że odejście z tego świata, czyli 
śmierć połączy go natychmiast z Chrystusem i pozwoli mu wejść 
we wspólnotę z Panem.

Sytuację po śmierci, która będzie wspólnotą z Chrystusem, 
św. Paweł określa jako korzystniejszą dla siebie od „życia w ciele” 
(nagromadzenie określeń przysłówkowych potwierdza takie war-
tościowanie Apostoła: pollō(̃i) mãllon kreĩsson, „o wiele lepsze” – Flp 
1, 23). Tę więź wspólnotową z Chrystusem, jakiej spodziewa się 
Paweł po swojej śmierci, podkreśla występująca w tekście formuła 
sỳn Christō ̃(i), „z Chrystusem” (Flp 1, 23). W omawianym wierszu 
Flp 1, 23 chodzi o stan wspólnoty z Panem rozumiany jako pełne 
życie z Chrystusem zmartwychwstałym. Apostoł przez całe życie 
miał świadomość należenia do Pana (Rz 14, 8), „żył dla Chrystu-
sa” (2 Kor 5, 15), mógł więc powiedzieć: „już nie ja żyję, lecz żyje 
we mnie Chrystus” (Ga 2, 20). Jest on jednak przekonany, że po 
swojej męczeńskiej śmierci zjednoczy się w sposób pełny z Chry-
stusem. Z chwilą śmierci to zjednoczenie z Panem, jakie istniało 
za życia Pawła, osiągnie swoją pełnię. Apostoł Narodów będzie od 
razu po śmierci całkowicie „z Chrystusem” – sỳn Christō ̃(i)398.

Również drugi tekst Pawłowy – 2 Kor 5, 8 – dotyczy stanu 
wierzącego między śmiercią a paruzją: „chcielibyśmy raczej opuścić 
nasze ciało i stanąć w obliczu Pana”. Św. Paweł, znajdując się praw-

395 J. Gnilka, Der Philipperbrief (HTKNT X, 3), Freiburg–Basel–Wien 

1968, 72-75.
396 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła, 123.
397 KPNT, 866.
398 E. Jezierska „Być z Chrystusem” zaraz po śmierci, 30.
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dopodobnie w więzieniu, a nawet w niebezpieczeństwie utraty życia 
(por. 2 Kor 1, 8), zastanawia się nad problemem życia i śmierci. Ży-
cie doczesne, „życie w ciele” nazywa pielgrzymowaniem, pozosta-
waniem w oddaleniu od Pana (ekdēmoũmen apò toũ kyríou, „tułamy 
się daleko od Pana” – 2 Kor 5, 6)399, a także „przybytkiem doczesne-
go zamieszkania”, który Apostoł pragnie zamienić na „mieszkanie 
od Boga, dom (…) wiecznie trwały w niebie” (2 Kor 5, 1). Życie do-
czesne jest życiem według wiary, nie jest jeszcze życiem dià eídous, 
„dzięki widzeniu” (2 Kor 5, 7). Śmierć dla Pawła oznacza natomiast 
pełniejsze zjednoczenie z Chrystusem, „stanięcie przed Panem” 
(pròs tòn kýrion – 2 Kor 5, 8b), przejście od bycia z Nim przez wia-
rę do oglądania Go „twarzą w twarz” (por. 1 Kor 13, 12). Dlatego 
chciałby „raczej opuścić ciało” (2 Kor 5, 8a), by całkowicie złączyć się 
z Panem. Śmierć jest koniecznym warunkiem znalezienia się zaraz 
przy Panu. Dążenie do bliskości z Chrystusem w tym eonie jest spo-
sobem wypełnienia odległości między tym, co jest „teraz”, i tym, co 
będzie w przyszłości: „Dlatego też staramy się Jemu podobać, czy to 
gdy z Nim, czy gdy z daleka od Niego jesteśmy” (2 Kor 5, 9). „Życie 
w ciele”, w całości ukierunkowane na Pana aż do śmierci męczeń-
skiej, pozwala Pawłowi mieć nadzieję na bezpośrednie zjednoczenie 
się z Panem zaraz po śmierci400.

Reasumując, teksty Flp 1, 23 i 2 Kor 5, 8 zawierają myśl 
św.  Pawła o możliwości połączenia się z chwalebnym Chrystu-
sem z chwilą opuszczenia tego świata. Apostoł pragnie „odejść” 
(analỹsai – Flp 1, 23), „opuścić swoje ciało” (ekdēmē ̃sai ek toũ 
sṓmatos – 2 Kor 5, 8), ponieważ dopóki jest w ciele, oddzielony jest 
od Pana. Odejście (czyli śmierć) jest dla niego czymś „o wiele lep-
szym” (pollō(̃i) mãllon kreĩsson) od pozostawania w ciele, „lepszym” 
od jego owocnego działania apostolskiego (Flp 1, 22n). Umożli-

399 Św. Paweł używa słowa ekdēmeĩn, które wyraża przede wszystkim bez-

domność. Polskie ,,tułamy się daleko od Pana” wydaje się bardzo dobrym odpo-

wiednikiem Pawłowego sformułowania: ekdēmoũmen apò toũ kyríou (2 Kor 5, 6) 

(E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 425).
400 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła, 124n.
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wia bowiem ścisłą łączność z Panem, pozwala wejść we wspólnotę 
„z Chrystusem”. 

Na podstawie tekstów Pawłowych – Flp 1, 23 i 2 Kor 5, 8 – 
można wnioskować, że również chrześcijanie mogą mieć nadzieję 
połączenia się z Panem zaraz po śmierci, by „być z Nim” na wie-
ki, jak tego spodziewa się Apostoł dla siebie. W tym duchu nale-
ży odczytywać słowa św. Pawła z Listu do Rzymian, że nic, nawet 
śmierć nie może odłączyć chrześcijanina od miłości Boga, która jest 
w  Chrystusie Panu (Rz 8, 38n). Każdy wierzący, w którym pod-
czas jego doczesnego życia „Chrystus żył” całkowicie, w pełni (Ga 
2, 20), który żył i umarł „w Chrystusie” (1 Kor 15, 18), „przez Jezusa” 
(2 Kor 4, 14), „dla Pana” (Rz 14, 8), jest po śmierci „z Chrystusem” 
(Flp 1, 23)401. Jednakże stopień więzi z Panem po śmierci, stopień 
miłości, jest zależny od czynów dokonanych „w ciele”, będących 
dowodem starania się wierzącego, aby „podobać się Panu” (2 Kor 
5, 9), niezależnie od tego, czy jest w ciele, czy poza ciałem. Według 
Apostoła chrześcijanin może spodziewać się „bycia z Chrystusem” 
już po śmierci, ta zaś wspólnota wierzącego z Chrystusem będzie 
udziałem w życiu Zmartwychwstałego Pana. Będzie przebywaniem 
„z Nim” w chwale402. Niemniej koniecznym warunkiem „bycia z Pa-
nem” bezpośrednio po indywidualnej śmierci jest posiadanie przez 
wierzącego w momencie jego śmierci – czyli w duszy – bezintere-
sownej miłości w stopniu równym Apostoła lub męczennika403.

O szczęściu zaraz po śmierci mówi również Apokalipsa św. 
Jana, ukazując dusze męczenników „zabitych dla Słowa Bożego i dla 
świadectwa” (Ap 6, 9). Dusze te, jak sugeruje kontekst, znajdują się 
w miejscu uprzywilejowanym, blisko Boga, „pod ołtarzem” w niebie. 

401 „Egzystencja umarłych w komunii z Chrystusem nie jest jeszcze zmar-

twychwstaniem ze śmierci, lecz jest «byciem z Chrystusem» (Flp 1, 23). Zmarli 

nie są oddzieleni od Boga (…) ani nie są jeszcze wskrzeszeni z martwych. Ale są 

oni «z Chrystusem»” (J. Moltmann, Das Kommen Gottes. Christliche Eschatologie, 
Gütersloh 1995, 126).

402 E. Jezierska „Być z Chrystusem” zaraz po śmierci, 31-34.
403 A. Jankowski, List do Filipian, 99; J. Gnilka, Der Philipperbrief, 75.
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„Pod ołtarzem” są dusze męczenników (Ap 6, 9), gdyż podobnie jak 
w Starym Testamencie, krew ofi ar należało wylać na podstawę ołta-
rza (Kpł 4, 7. 18. 25. 34; 5. 9; 8, 15; 9, 9), „bo życie (dosł. nép̄eš  w Biblii 
Hebrajskiej; psychē w Septuagincie, „dusza”) ciała jest we krwi” (Kpł 
17, 11). Męczennicy są więc postrzegani jak ofi ara dla Boga404. Ten 
sam występujący w Ap 6, 9 imiesłów esfagménōn, „zabitych” określa 
w Księdze Apokalipsy Chrystusa – Baranka, również „Zabitego” 
(Ap 5, 6. 9. 12). Zachodzi zatem analogia między męczeństwem 
świadków Chrystusa a Ofi arą Baranka405. Dusze męczenników żyją 
intensywnie w niebie, na co wskazuje dialog z Bogiem – wołają, 
a Bóg im odpowiada. Męczennicy modlą się do Boga o sąd, który 
będzie wymierzeniem Bożej sprawiedliwości za ich niewinną śmierć 
„na mieszkańcach ziemi” (Ap 6, 10; por. Ap 16, 5n, 17, 6. 16; 18, 20). 
W odpowiedzi na ich modlitwy otrzymują białe szaty niebiańskich 
triumfatorów i nakaz cierpliwego oczekiwania w pokoju wiekuistym 
aż wśród umarłych dopełni się liczba wybranych (Ap 6, 11)406. Osta-
teczny triumf sprawiedliwości oraz wyzwolenie uciśnionych świad-
ków Słowa Bożego dokona się wówczas, gdy Chrystus przyjdzie 
w dniu ostatecznym, a więc na końcu dziejów tego świata, by osądzić 
ziemię407. Również Jezus i Apostoł Paweł wcześniej podkreślali, że 
Dobra Nowina musi zostać ogłoszona wszystkim narodom, zanim 
nastanie koniec (Mt 24, 14; Mk 13, 10; Łk 21, 4; Rz 11, 25n). Jej 
głoszeniu będzie towarzyszyć cierpienie i męczeństwo zwiastują-
cych ją wiernych świadków Chrystusa408. 

404 C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu 

(PSB 16), red. wyd. polskiego K. Bardzki, W. Chrostowski, tłum. Z. Kościuk, 

Warszawa 20002, 604.
405 A. Jankowski, Apokalipsa świętego Jana, 176.
406 Termin „pełna liczba” w Ap 6, 11 nie oznacza jakiejś konkretnej, za-

planowanej cyfry, ale po prostu wszystkich wiernych – świętych i męczenników 

za wiarę, którzy odważą się w taki sposób zabiegać o zbawienie (M. Szamot, 

Apokalipsa czytana dzisiaj, 51).
407 Tekst Ap 6, 9-11 wyraźnie ukazuje związek męczeństwa wiernych z są-

dem ostatecznym.
408 C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, 604.
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Obecne więc życie zbawionych męczenników jest wyczekiwa-
niem ostatecznego triumfu na równi ze wszystkimi wiernymi. Ta 
tylko jest między nimi różnica, że ci, którzy oddali życie za świadec-
two wiary, posiadają już istotny odpoczynek i „spokojnie” oczekują 
przyszłej pełni (Ap 6, 11). Tekst Ap 6, 9-11 jest ważny jako dowód 
życia dusz u Boga przed paruzją Chrystusa, której towarzyszyć bę-
dzie zmartwychwstanie ciał409.

Wizję Jana Triumf wybranych (Ap 7, 9-17) można uznać za 
teologiczne dopełnienie fragmentu Ap 6, 9-11. Tak jak w po-
przednim urywku, społeczność zbawionych wciąż się powiększa. 
Nieprzeliczony tłum z każdego narodu stoi już „przed tronem 
Boga i przed Barankiem, w świątyni Boga” (Ap 7, 9. 15), a za-
razem nowi triumfatorzy wciąż „przychodzą z wielkiego ucisku”, 
a więc dołączają do tych, którzy są już w niebie (Ap 7, 14). Triumf 
wybranych podkreślają „białe szaty”, w które są ubrani zbawie-
ni, oraz „palmy w ich rękach”410 (Ap 7, 9). Znamienne dla obra-
zu triumfu jest wskazanie przyczyny „wybielenia” szat, którą jest 
krew Chrystusa – Baranka (Ap 7, 14). To dzięki ofi erze Baranka 
wierni dostąpili usprawiedliwienia („wybielili swe szaty”). Są więc 
godni stać przed Panem w niebie, „w Jego świątyni” i mają za 
co Go wielbić. Bóg zaś otoczy ich swoją obecnością – „rozcią-
gnie namiot nad nimi” (Ap 7, 15). I nic z tego, co wycierpieli za 
życia, nie będzie już ich dotykało: „Nie będą już łaknąć ani nie 
będą już pragnąć, i nie porazi ich słońce ani żaden upał” (Ap 7, 
16). Pasterzem ich będzie Baranek, „który jest pośrodku tronu” 
(Ap 7, 17)411. On uwolni od wszelkich cierpień i pragnień. Przede 

409 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 257-259; KPNT, 1157.
410 Palmy triumfu nawiązują do „Święta Namiotów”, które miało szczegól-

nie radosny charakter (Kpł 23, 33n. 40).
411 W Ap 7, 17 po raz pierwszy pojawia się określenie Baranka jako Tego, 

„który jest pośrodku tronu”. Sformułowanie to przyznaje Jezusowi godność 

królewską („tron”) i współistotność z Ojcem (żadna przestrzeń nie oddziela Go 

od Ojca, który zasiada na tronie). Koresponduje ono z tytułem wyrażającym 

panowanie, jaki w dalszym tekście Apokalipsy nosi Jezus: „Król Królów i Pan 
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wszystkim zaspokoi głód natury duchowej, jakim jest pragnienie 
Boga412, zaistniały na skutek utraty raju, tj. ogrodu Eden z Księgi 
Rodzaju (Rdz 2, 8. 15; 3, 23), przez pierwszych rodziców.

Podsumowując tekst Ap 7, 9-17, należy zaznaczyć, iż „wielki 
tłum” wybranych uczestniczy już w szczęśliwości niebieskiej, pod-
czas gdy trwa jeszcze eon obecny ze znamiennymi dla niego prze-
śladowaniami. Mowa jest zatem o sytuacji zbawienia wybranych 
w eonie eschatologicznym, jeszcze przed paruzją.

Również na szczęście zbawionych zaraz po śmierci wskazu-
je autor Księgi Apokalipsy, kiedy mówi o śmierci w kontekście 
błogosławieństwa: „Błogosławieni, którzy w Panu umierają – już 
teraz (apárti). Zaiste, mówi Duch, niech odpoczną od swoich mo-
zołów, bo idą wraz z nimi (met’ autõn) ich czyny” (Ap 14, 13; por. 
6, 9-11). Niniejsza wypowiedź odnosi się do wszystkich wierzą-
cych umierających w łączności z Chrystusem (tak jak w Rz 14, 8; 
1 Kor 15, 18; 1 Tes 4, 14. 16)413. Wiersz poprzedni nazywa ich 
„świętymi, którzy strzegą przykazań Boga i wiary Jezusa” (Ap 
14,  12). Wszyscy oni mają zapewniony szczęśliwy odpoczynek 
od trudów życia, jaki oczekuje ich w chwili śmierci – „już teraz”. 
Określenie apárti posiada sens: „już teraz”, „w tej chwili”, „od ra-
zu”414. O szczęściu zmarłych decydują ich czyny, obecne „wraz 
z nimi” (met’ autõn) przed Bogiem. Podobną myśl zna judaizm 
rabiniczny: „W godzinie, w której człowiek umiera, nie idą za nim 
złoto, ani srebro, ani drogie kamienie czy perły, lecz Tora i do-
bre uczynki”415. Tekst Apokalipsy jest jednak bardziej wymowny: 
„czyny idą wraz z nimi” (met’ autõn), a nie „za nimi”. Zmarli więc 
nadal istnieją.

Panów” (Ap 17, 14; 19, 16; por. Flp 2, 9-11) (M. Szamot, Apokalipsa czytana 
dzisiaj, 68).

412 M. Szamot, Apokalipsa czytana dzisiaj, 67n.
413 A. Jankowski, Apokalipsa św. Jana, 226. 
414 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 261.
415 Pirke Awot 6, 9.
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7. Problem czyśćca 

Nowy Testament wskazuje również na pewien przejściowy stan 
dusz po śmierci i sądzie jednostkowym, który jest procesem oczysz-
czenia wierzących z konsekwencji grzechów, stanowiących prze-
szkodę do zjednoczenia się tych dusz z Bogiem w pełni. Teologia 
dogmatyczna na określenie tego stanu używa terminu „czyściec”416. 
Temat oczyszczania się po śmierci sięga swymi korzeniami do póź-
nej myśli objawionej w Starym Testamencie, która poucza, że jest 
dobrze i pożytecznie modlić się za zmarłych (2 Mch 12, 42-45)417. 
Myśl ta prowadzi do wniosku, że już judaizm epoki przedchrystu-
sowej wyznawał wiarę w istnienie czyśćca.

Pośrednie potwierdzenie istnienia czyśćca występuje u Synop-
tyków. Ewangelista Mateusz przekazuje słowa Chrystusa, według 
których istnieje możliwość odpuszczenia niektórych grzechów po 
śmierci: „Każdy grzech i bluźnierstwo będą ludziom odpuszczo-
ne, ale bluźnierstwo przeciwko Duchowi nie będzie odpuszczone. 
Jeśli ktoś powie słowo przeciw Synowi Człowieczemu, będzie mu 
odpuszczone, lecz jeśli powie przeciwko Duchowi Świętemu, nie 
będzie mu odpuszczone ani w tym wieku, ani w przyszłym” (Mt 
12, 31n; par. Mk 3, 28n; Łk 12, 10)418. Jezus oświadcza w powyż-
szych słowach, iż każdy grzech czy bluźnierstwo wraz z obrazą 
Jezusa, których źródłem jest niedostrzeżenie w Nim Mesjasza – 
Syna Człowieczego419, mogą być człowiekowi darowane w życiu 

416 DS 838, 856nn, 1304nn, 1580, 1820, 1867.
417 Najstarszą wzmianką Pisma Świętego o czyśćcu jest informacja zawarta 

w Drugiej Księdze Machabejskiej (2 Mch 12, 42-45).
418 Chrystologiczny charakter całej wypowiedzi, w szczególności ostatnie 

zdanie o wyraźnym zabarwieniu apokaliptycznym: „w tym wieku (…) w przy-

szłym” (Mt 12, 32) nasuwają wielu egzegetom przypuszczenie, że wiersze Mt 

12, 31n zostały sformułowane w oparciu o autentyczną wypowiedź Jezusa (J. Ho-

merski, Ewangelia według św. Mateusza, 209). 
419 Hebrajski zwrot b- ar ’ĕnāš, „syn człowieczy” w Starym Testamencie 

oznacza zwykle po prostu „człowieka” (m.in. Hi 25, 6; Ps 8, 5; 36, 8; 90, 3; Iz 

51, 12; Ez 2, 1; 3, 17). Jedynie w Księdze Daniela (Dn 7, 13n) określenie to jest 

tytułem Bożego wysłannika czasów ostatecznych. Syn Człowieczy z Dn ma 

ścisły związek z Mesjaszem, który uczestniczy we władzy samego Boga. W No-
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doczesnym albo w życiu przyszłym, tzn. pozagrobowym. Jedy-
nie grzech przeciwko Duchowi Świętemu – tak za życia, jak i po 
śmierci – nie będzie odpuszczony420. Chodzi o „trwanie w postawie 
całkowitego i niewzruszonego sprzeciwu wobec działania Ducha 
Bożego”421. Bluźnierstwo przeciw Duchowi Świętemu, czyli świa-
dome i dobrowolne odrzucenie działania Ducha i odmowa uznania 
Jego mocy, oznacza nieodwołalne umieszczenie siebie poza króle-
stwem Bożym422. 

Bluźnierstwo przeciw Duchowi Świętemu nie jest jednak ja-
kimś wyjątkiem w powszechnym odpuszczeniu grzechów, ogra-
niczeniem powszechnego przebaczenia ze strony Boga: „wszystkie 
grzechy i bluźnierstwa, których by się ludzie dopuścili, będą im 

wym Testamencie Jezus nazywa siebie „Synem Człowieczym”, uwzględniając 

zarówno przyszłą swą władzę sędziowską (Mt 16, 27; 19, 28; 25, 31n; 26, 64; 

Mk 8, 38; 13, 26n; Łk 17, 24; J 5, 26-29), jak i swoje uniżenie (Mt 8, 20; 11, 9) 

i mękę (Mt 17, 22n; 20, 18; 26, 2; 26, 45; Mk 8, 31; J 6, 53). Jezus pragnął wi-

docznie podkreślić, że jest człowiekiem i równocześnie zapowiedzianym przez 

Dn eschatologicznym Synem Człowieczym, spełniającym proroctwo Starego 

Testamentu. Jest znamienne, że Jezus Chrystus posługuje się tym właśnie okre-

śleniem w stosunku do siebie, nie stosując tytułu „Mesjasza” (hebr. māšîah = 

gr. christós w LXX i NT). Prawdopodobnie świadomie wybrał to określenie, 

aby uniknąć tytułu „Mesjasz-Chrystus”, który w pospolitym używaniu późnego 

judaizmu nabrał znaczenia politycznego, odbiegającego od autentycznej myśli 

prorockiej (Ps 22; Iz 9, 2-7; 11, 1-6; 42, 1-9; 49, 1-6; 52, 13-53, 12; 61, 1-3; Jr 

23, 5n; Ez 34, 22-25; Dn 7, Za 9, 9n) i różnego od Jezusowej Ewangelii (zob. 

Mk 8, 27-31 – Jezus jest Mesjaszem-Synem Człowieczym, którego droga do 

Jego królowania prowadzi przez mękę, śmierć i zmartwychwstanie) (F. Rie-

necker, G. Maier, Leksykon biblijny (PSB 18), red. wyd. polskiego W. Chro-

stowski, tłum. D. Irmińska, Warszawa 2001, 286; M. Parchem, Księga Danie-
la. Wstęp, przekład z oryginału, komentarz (NKB ST 26), Częstochowa 2008, 

473, 501–503; Syn Człowieczy, w: Sb, 147).
420 Ktoś może nie rozpoznać i nie uznać, że Jezus jest Sługą Bożym, nato-

miast świadome i dobrowolne odrzucenie Boga przemawiającego przez Ducha 

Świętego oznacza umieszczenie siebie poza Jego królestwem. Grzech przeciwko 

ludzkiemu posłańcowi od Boga jest możliwy do przebaczenia, ale grzech prze-

ciwko Boskiemu posłańcowi od Boga może się stać grzechem nieprzebaczalnym 

(W. Barclay, Ewangelia św. Mateusza, 101n).
421 J.A. Fitzmyer, Th e Gospel According to Luke X-XXIV, 964.
422 MKPŚ, 1177.

9 — Perspektywa eschatologiczna… 
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odpuszczone. Kto by jednak zbluźnił przeciw Duchowi Świętemu, 
nigdy nie otrzyma odpuszczenia, lecz winien jest grzechu wieczne-
go” (Mk 3, 28n; par. Mt 12, 31n). Jest „grzechem na wieki nieod-
puszczonym” (Mk 3, 29) tylko dlatego, że ten, kto bluźni przeciw 
Duchowi Świętemu, wyklucza się sam z Bożego działania przy-
noszącego bez żadnego wyjątku odpuszczenie wszystkich (pánta) 
grzechów i bluźnierstw423.

Logion Mateuszowy (Mt 12, 31n), a zwłaszcza jego zakończe-
nie, stanowi dowód pośredni na istnienie czyśćca. Suponuje on ja-
kąś formę oczyszczenia z win po śmierci jednostki – „w przyszłym 
wieku”. Skoro grzechy przeciwko Duchowi Świętemu nie będą 
odpuszczone „ani w tym wieku, ani w przyszłym” (Mt 12, 32), to 
muszą być grzechy, które należą do win odpuszczalnych w przy-
szłym eonie.

Czyściec pojawia się w przypowieściach alegorycznych Jezusa. 
Mówią one o doznawaniu cierpień, które mają na celu wyrównanie 
długu wobec Boga. I tak w Mt 5, 25n (par. Łk 12, 58n) Jezus prze-
strzega przed karą więzienia, które dłużnik będzie mógł opuścić do-
piero wtedy, gdy spłaci całą należność wierzycielowi: „Pogódź się ze 
swoim przeciwnikiem szybko, dopóki jesteś z nim w drodze, by cię 
przeciwnik nie wydał sędziemu, a sędzia dozorcy, i aby nie wtrąco-
no cię do więzienia. Zaprawdę, powiadam ci: Nie wyjdziesz stam-
tąd, dopóki nie zwrócisz ostatniego grosza” (tòn éschaton kodrántēn)” 
(por. Prz 25, 8; Mk 12, 42). 

Przedstawiony w Mt 5, 25n obraz dłużnika postawionego 
przed sądem i uwięzionego do czasu, aż spłaci „ostatni grosz” (gr. 
kodrántēs), tj. quadrans, najmniejszą rzymską monetę424, ma wy-
dźwięk eschatologiczny. Już kontekst przypowieści u Mateusza 

423 A. Malina, Ewangelia a bluźnierstwo przeciw Duchowi Świętemu (Mk 
3, 29; 12, 40), VV 2 (2002), 115n.

424 Kodrántēs jest formą grecką łacińskiego wyrazu quadrans. Quadrans, 
najmniej wartościowa rzymska moneta, stanowiła zapłatę za kilka minut pra-

cy (D.J. Harrington (red.), Th e Gospel of Matthew (SP 1), Collegeville 1991, 87; 

C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, 19).
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(Mt 5, 21-24) sugeruje, że chodzi tu nie o ziemskiego sędziego425. 
Sentencję końcową: „nie wyjdziesz, dopóki nie zwrócisz ostatniego 
grosza” (Mt 5, 26) można rozumieć jako możliwość pośmiertnego 
spłacenia długu przed Bogiem jako najwyższym Sędzią. Chodziło-
by zatem o „więzienie”, do którego po śmierci może trafi ć dusza, aby 
się oczyszczać z najmniejszych nawet zaległych win. Stąd pouczenie 
Jezusa o konieczności pojednania się z bliźnimi za życia („dopóki 
jesteś w drodze” – Mt 5, 25). W chwili śmierci nie będzie już na to 
czasu. Bóg-Sędzia będzie musiał wydać sprawiedliwy wyrok i zażą-
dać zadośćuczynienia426. Tę samą myśl Jezusa wyraża alegoryzująca 
przypowieść o nielitościwym dłużniku (Mt 18, 23-35): „I uniósłszy 
się gniewem, pan jego kazał wydać go katom, dopóki mu nie odda 
całego długu. Podobnie uczyni wam Ojciec mój niebieski, jeżeli 
każdy z was nie przebaczy z serca swemu bratu” (Mt 18, 34n).

Wskazanie na czyściec jako na miejsce oczyszczania się dusz 
po śmierci występuje również w Łukaszowym obrazie „małej chło-
sty”: „Ów sługa, który poznał wolę swego pana, a nic nie przygoto-
wał i nie uczynił zgodnie z jego wolą, otrzyma wielką chłostę. Ten 
zaś, który nie poznał jego woli, a uczynił coś godnego kary, otrzy-
ma małą chłostę. Komu wiele dano, od tego wiele wymagać się 
będzie; a komu wiele powierzono, tym więcej od niego żądać będą” 
(Łk 12, 47n). Autor trzeciej Ewangelii wyraźnie indywidualizuje 
myśl eschatologiczną niniejszego urywku. Bóg, który daje „wiele” 
człowiekowi, oczekuje również „wiele”. Św. Łukasz pisze, iż żą-
danie zdania relacji będzie skierowane do konkretnego człowieka, 
co widać szczególnie w formule aitḗsousin autón, „żądać będą od 
niego” (Łk 12, 48b). Użyty czasownik aitéin, „prosić  kogoś o coś”, 

425 Mateuszowy urywek (Mt 5, 25n) wzbogaca Kazanie na Górze (Mt 5), 

a dołączony został do tematu, jak Jezus wypełnia Prawo w zakresie piątego 

przykazania. Jezus udoskonala Prawo przez to, że wymaga pojednania się 

z bliźnim ze względu na Boga. Wyraźnie oświadcza, iż nie można unormo-

wać stosunku do Boga bez uprzedniego unormowania stosunków z ludźmi (Mt 

5, 21-26) (A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 268n).
426 Zob. przyp. Mt 5, 25n do BP.
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„żądać od kogoś czegoś”427 w formie pluralis maiestaticus: aitḗsousin, 
„żądać będą” wskazuje na Boga jako agensa aktu proszenia i żąda-
nia. Można tu dostrzec przedstawienie Boga jako Pana i Sędziego, 
który przychodząc w chwili śmierci, odbiera człowiekowi coś, co 
kiedyś mu dał (edóthē, „zostało dane” – Łk 12, 48b)428, po czym od-
bywa się natychmiastowy sąd, który kończy się w tym przypadku 
karą429.

Stopniowanie kary – „wielka” i „mała chłosta” – sugeruje, iż 
„mała chłosta” nie będzie trwała wiecznie, tylko przez pewien okre-
ślony czas. Stąd też należy przyjąć odbywanie tej kary nie po sądzie 
ostatecznym, lecz zaraz po śmierci. Pośrednio pojawia się tu myśl 
o karze określonej w teologii jako czyśćcowej, trwającej po śmierci 
do jakiegoś czasu430.

Ewangelista Marek umieszcza obraz czyśćca w Jezusowych lo-
giach o soli: „Bo każdy ogniem będzie posolony. Dobra jest sól; lecz 
jeśli sól smak swój utraci, czymże ją przyprawicie? Miejcie sól w so-
bie i zachowujcie pokój między sobą” (Mk 9, 49n; por. Mt 5, 13; Łk 
14, 34n). W słowach: ,,każdy ogniem będzie posolony” (Mk 9, 49) 
mamy do czynienia z aluzją do rytów ofi arnych Starego Testamentu, 
według których należało każdą ofi arę osolić, by w ten sposób stała 
się miła Bogu, nim zostanie pochłonięta przez ogień (Wj 30, 35; Kpł 
2, 13; Ez 43, 24)431. Sól uzmysławiała przy tym przymierze zawarte 
z Bogiem (Kpł 2, 13; Lb 18, 19)432. Niemniej została tu wypowie-
dziana nowa myśl: „Ogień staje się po prostu solą”433. Zestawienie 
ognia z solą pozwala na wniosek, iż stały się one symbolami, które 
oznaczają sąd Boży434. Zastosowane w tekście passivum theologicum 

427 R. Popowski, Słownik grecko-polski Nowego Testamentu, 14.
428 W Łk 12, 20 Bóg żąda zwrotu duszy.
429 P. Łabuda, Śmierć i życie po śmierci wg Ewangelii św. Łukasza, 144-146.
430 A. Jankowski, Doniosłość Łukaszowej eschatologii indywidualnej, 178.
431 KPNT, 194; C.E.B. Cranfi eld, Th e Gospel According to St. Mark. An In-

troduction and Commentary (CGTC), red. C.F.D. Moule, Cambridge 1959, 315n.
432 „Niech nie brakuje soli przymierza Boga twego przy żadnej ofi erze (…)”
433 H. Langkammer, Ewangelia według św. Marka, 233n.
434 F. Lang, πῦr, w: TDNT VI, 943. Ogień w Piśmie Świętym jest fi gurą 

sądu Bożego (np. Iz 4, 4n; 29, 6; 66, 16; Ez 15, 6n; Dn 7, 9n; Ml 3, 19; 2 Tes 

1, 8; Ap 19, 11n). 
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oraz wypowiedź prorocza o zasięgu powszechnym (pãs, „każdy”) su-
gerują, że podmiotem metaforycznego „solenia ogniem” jest sam Bóg. 
Zmierza On do tego, by ofi ara (poddana działaniu „soli przymierza”) 
stała się Jemu miła w sposób defi nitywny. Dlatego Boże działanie 
oczyszczające („solenie ogniem”)435 obejmuje nie tylko eon obecny, 
lecz także przyszły. Bóg daje możliwość oczyszczania się z win po 
śmierci, aby dokonało się zupełne oczyszczenie ofi ary, tak iż stanie 
się przyjemna Bogu. Obraz soli i ognia zamieszczony w Mk 9, 49 
wydaje się zatem być opisem sądu eschatycznego i związanego z nim 
pośmiertnego oczyszczenia duszy „w ogniu”, tj. jakiegoś cierpienia po 
drugiej stronie życia, stanowiącego pewien skończony proces czaso-
wy. Tekst ten ze względu na eschatologiczny aspekt metafory ognia 
(ogień eschatologiczny) może być nowotestamentowym uzasadnie-
niem istnienia czyśćca jako aktu Bożego, które sprawi, iż wierni, któ-
rzy tego potrzebują, po śmierci staną się w proporcji sobie właściwej 
„doskonali, jak doskonały jest Ojciec niebieski” (Mt 5, 48)436. 

Wzmianki o czyśćcu można znaleźć w dwóch tekstach Pawło-
wych, które stwierdzają możliwość oczyszczenia wiernych między 
śmiercią a zmartwychwstaniem. W Liście do Koryntian św. Paweł 
stawia dwa retoryczne pytania dotyczące istniejącego wśród pierw-
szych chrześcijan zwyczaju przyjmowania chrztu za umarłych: „Bo 
inaczej czegoż dokonają ci, co przyjmują chrzest za zmarłych? Je-
żeli umarli w ogóle nie zmartwychwstają, to czemu za nich chrzest 
przyjmują?” (1 Kor 15, 29)437. Niemałą trudność sprawia egzegetom 
interpretacja zagadkowych słów: hoi baptidzómenoi hypèr tō̃n nekrō̃n, 
„ci, co przyjmują chrzest za zmarłych”. Owa praktyka Koryntian, 
do której odnosi się Paweł w 1 Kor 15, 29, jest wspomniana jedynie 
tutaj i nie jest wystarczająco określona, aby można było dokładnie 
wskazać na czym polegała438. Najbardziej powszechny pogląd głosi, 

435 Ogień w Biblii niejednokrotnie wyraża oczyszczenie przez Boga (zob. 

Ps 66, 10; Iz 1, 25; 6, 3-7; Za 13, 8n; Łk 3, 16; 1 Kor 3, 13-15).
436 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 272.
437 H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther (KEK 5), Göttingen 

198112, 337.
438 J.A. Fitzmyer, First Corinthians. A New Translation with Introduction and 

Commentary (AB 32), New Haven–London 2008, 578.



Rozdział II134

że Paweł zwraca się do tych członków korynckiej wspólnoty, którzy 
dali się ochrzcić w imieniu (hypér, „za”) swych przyjaciół lub krew-
nych, zmarłych jako niewierzący. Jakiś drugi, zastępczy chrzest na 
rzecz zmarłego pogańskiego krewnego czy przyjaciela439. Apostoł 
nie osądza tego obyczaju. Korzysta z niego jedynie w swej argumen-
tacji teologicznej440.

Św. Paweł, broniąc prawdy zmartwychwstania, stosuje argu-
mentum ad absurdum. Jeżeli nie ma zmartwychwstania, praktyka 
„chrztu za umarłych” jest niedorzecznością. A jeżeli wierzymy, 
że będzie zmartwychwstanie, to z tekstu 1 Kor 15, 29 wynika, że 
istnieje jakaś możliwość pomocy zmarłym (pomoc wyświadczona 
zmarłemu suponuje wiarę w jego zmartwychwstanie). Apostoł, nie 
wypowiadając się co do samej praktyki Koryntian, potwierdza je-
dynie ogólną zasadę pomocy umarłym ze strony żywych. Wier-
ni wymagający oczyszczenia po śmierci, oczekujący swego zmar-
twychwstania w nieznanym miejscu, są w takim stanie, że pomoc 
dla nich jest możliwa441.

Natomiast kolejny tekst Pawłowy wyraża nadzieję „ocalenia 
przez ogień” w dniu sądu i może być pośrednim argumentem na 
istnienie czyśćca jako procesu oczyszczenia przed osiągnięciem peł-
nego zjednoczenia z Bogiem442: „Według danej mi łaski Bożej, jako 
roztropny budowniczy (dosł. sofòs architéktōn, zręczny architekt)443, 
położyłem fundament, ktoś inny zaś wznosi budynek. Niech każ-

439 J. Murphy-O’Connor, Pierwszy List do Koryntian, w: KKB, 1344. Prze-

sąd ten bez wątpienia niezgodny z Pawłową teologią sakramentalną.
440 H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, 337n; MKPŚ, 1478. 
441 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 273.
442 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian. Wstęp. Przekład z oryginału. Ko-

mentarz (NKB NT VII), Częstochowa 2009, 568; P. O’Callaghan, Christ Our 
Hope. An Introduction to Eschatology, Washington 2011, 289-291, 307n.

443 Greckie sofòs znaczy przede wszystkim „zręczny”, „umiejętny”, a dopie-

ro w drugim znaczeniu „mądry”. Mądrość grecka opierała się na działalności 

praktycznej, dlatego przymiotnik ten do końca pozostał określeniem sprawnych 

rzemieślników i artystów. Rzeczownik architéktōn w Nowym Testamencie jest 

hapaxlegomenon (E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 167).
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dy jednak baczy na to, jak buduje. Fundamentu bowiem nikt nie 
może położyć innego, jak ten, który jest położony, a  którym jest 
Jezus Chrystus. I tak jak ktoś na tym fundamencie buduje: ze złota, 
ze srebra, z drogich kamieni, z drewna, z trawy lub ze słomy, tak też 
jawne się stanie dzieło każdego: odsłoni je dzień [Pański]444; okaże 
się bowiem w  ogniu, który je wypróbuje, jakie jest. Ten, którego 
budowla wzniesiona na fundamencie przetrwa, otrzyma zapłatę; ten 
zaś, którego dzieło spłonie, poniesie szkodę: sam wprawdzie ocaleje, 
lecz tak jakby przez ogień” (1 Kor 3, 10-15). 

Św. Paweł posługuje się tutaj metaforą z dziedziny budownic-
twa, którą odnosi do pracy apostolskiej. Fundamentem budowli Bo-
żej – alegoria wspólnoty wiernych – jest Jezus Chrystus (zob. także 
Ef 2, 20; 1 P 2, 4-8; 1 Hen 90, 29; Jub 1, 17n) i na Nim powinna się 
wznosić wszelka budowa. Apostoł, który zaplanował budowlę i za-
łożył fundament, przyrównany jest do architekta, zaś pracownicy 
Ewangelii, którzy po nim pracują – do budowniczych. Różne mate-
riały budowlane445 symbolizują różnorakie – pod względem wartości 
duchowej – wkłady, jakie poszczególni głosiciele wnoszą do działal-
ności apostolskiej446. Paweł wyjaśnia istotę oraz prawdziwą wartość 
prac apostolskich. Otóż jest ona służbą. Odpowiedzialność za tę 
pracę jest ogromna. Dzieło każdego wypróbuje „ogień w dniu Pań-
skim” (1 Kor 3, 13). Budowle wzniesione z materiałów odpornych 
na działanie „ognia” przetrwają tę próbę, a budowniczych czeka na-
groda (1 Kor 3, 14). To zaś dzieło, które trwałością i szlachetnością 

444 Nawias kwadratowy w przekładzie BT zamyka wyrazy, których nie 

ma co prawda w tekście biblijnym, lecz są one niezbędne w tłumaczeniu ze 

względu na sens.
445 Apostoł wylicza tu aż sześć odmian budulca: złoto, srebro, drogie ka-

mienie, drzewo, trawa, słoma. Trzy pierwsze (bardziej szlachetne i trwałe) są 

odporne na działanie ognia, podczas gdy trzy następne (mniej wartościowe) 

są łatwo zniszczalne. Niepalne materiały budowlane wymienione przez Pawła 

przywołują rodzaje materiałów użytych do budowy świątyni żydowskiej (1 Krn 

22, 14-16; 29, 2; 2 Krn 3, 6; por. Wj 25, 3-7; 31, 4n; 35, 32n) (R.F. Collins, First 
Corinthians (SP 7), red. D.J. Harrington, Collegeville 1999, 150).

446 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 167.
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nie harmonizowało z fundamentem – z Chrystusem, „spłonie”. Sam 
jednak budowniczy mimo wszystko będzie zbawiony – „ocaleje”, 
ale przedtem poniesie karę czasową „jakby przez ogień” (1 Kor 3, 
15)447. Tak więc za dobrze wykonane dzieło (całkowite oddanie się 
misji nauczania) przyobiecana jest słuszna nagroda. W perspektywie 
eschatologicznej jest nią zbawienie wieczne (por. 1 Kor 4, 5; 2 Kor 
5, 10). Natomiast za „półapostolat”, hipokryzję wobec nauczanych 
czeka ,,apostoła” wprawdzie nie wieczne potępienie, lecz dotkliwa 
próba ognia. Wiersz 1 Kor 3, 15 ze względu na eschatologiczny kon-
tekst – na to wskazują elementy opisu takie jak: „dzień [Pański]”, 
„ogień” teofanii – stanowi aluzję do istnienia jakiegoś okresu przej-
ściowego dzielącego wymiar kary od osiągnięcia zbawienia448.

Samo wyrażenie (z rodzajnikiem!) hē hēméra, „dzień”, którym 
posługuje się Paweł w 1 Kor 3, 13 – podobnie jak w Rz 13, 12; 
1 Tes 5, 4; Hbr 10, 25 – bez dodania: kyríou (zob. 1 Tes 5, 2) albo 
kríseōs (zob. Mt 12, 36) lub ekeĩnē (zob. 2 Tes 1, 10; 2 Tm 1, 12. 18; 
4, 8), oznacza tutaj dzień sądu, „dzień Pański”449. Mamy tu do czy-
nienia ze skrótem symbolicznego, powszechnie znanego określenia 
hēméra kyríou. Termin ten jest pochodzenia starotestamentalnego. 
W judaizmie późniejszym od czasów Amosa (Am 5, 18-20; 8, 2n) 
często był używany przez proroków (np. spotykamy go u Iz 2, 12; 
Mi 5, 9-14; So 1, 14-18; Jr 46, 10; Jl 1, 15n; 2, 1n; 3, 1n: jôm jhwh 
(’ad‐ ōnāj), „dzień Jahwe” (Pański))450. 

Hē hēméra toũ kyríou, „dzień Pański” dla św. Pawła – to zawsze 
„dzień Chrystusa”, niezależnie od tego, czy Apostoł używa w swo-
ich listach formuły długiej: „dzień Pana naszego Jezusa Chrystusa” 
(1 Kor 1, 8), względnie „dzień naszego Pana Jezusa” (2 Kor 1, 14), 
albo „dzień Chrystusa” (Flp 1, 6. 10; 2, 16), czy „dzień Pański” 
(1 Kor 5, 5; 1 Tes 5, 2; 2 Tes 2, 2), czy tylko „dzień” (Rz 2, 16; 1 Kor 

447 J. Stępień, Nauka św. Pawła o śmierci, 288n.
448 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 172.
449 Wulgata sprecyzowała to sformułowanie, tłumacząc w tym miejscu: dies 

Domini, „dzień Pański” (1 Kor 3, 13).
450 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 168.
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3, 13; 1 Tes 5, 4). Oznacza on dzień przyjścia Chrystusa na końcu 
świata (1 Tes 5, 2; 2 Tes 2, 2), paruzję z jej elementem składowym 
sądu nad niewiernymi i nad wierzącymi (1 Kor 1, 8; Flp 1, 6. 10), 
dzień gniewu dla bezbożnych a chwały dla bogobojnych. W tym 
też znaczeniu używa Paweł tego terminu w 1 Kor 3, 13451. „Dzień 
Pański” oznacza zawsze w jego pismach paruzję Chrystusa z nie-
odłącznym od niej sądem ostatecznym (por. Rz 2, 16; 1 Kor 1, 8; 
4, 5; 2 Tes 1, 7-10)452.

Św. Paweł nie wiedział, kiedy „dzień Pański” przyjdzie (1 Tes 
5, 1-6), ale pragnął paruzji i nie wykluczał, że może ona nastąpić 
jeszcze za jego życia (1 Tes 4, 17; 1 Kor 15, 51)453. W dniu paruzji 
stanie również problem oczyszczenia tych, którzy posiadają lekkie 
winy, zanim na zawsze zjednoczą się z Panem. I Apostoł to właśnie 
podkreśla w tekście 1 Kor 3, 10-15. Ukazana jest w nim idea kary 
przejściowej, idea oczyszczenia tych, którzy na potępienie nie zasłu-
żyli. Apostoł łączy tutaj tę karę przejściową z paruzją, uwzględnia-
jąc ewentualność, że jej doczeka. Nie znaczy to jednak, że według 
nauki Pawła to oczyszczenie może mieć miejsce wyłącznie w „dniu 
Pańskim”. Przekonanie Apostoła o możliwości „bycia z Chrystu-
sem” zaraz po śmierci (Flp 1, 23; 2 Kor 5, 8) suponuje to oczysz-
czenie i przed paruzją. Interpretacja powyższa 1 Kor 3, 10-15 nie 
umniejsza wcale znaczenia tego tekstu dla odtworzenia nauki Pawła 
o karze przejściowej dla wierzących, którą w teologii katolickiej na-
zywamy czyśćcem454.

Św. Paweł, utrwalając wizję „dnia Pańskiego” w wierszu 1 Kor 
3, 13, mówi o jego „objawieniu się w ogniu” (por. Iz 66, 15; 2 Tes 
1, 8). Tekst grecki używa (w przeciwieństwie do Wulgaty: revelabi-

451 R.A. Horsley, 1 Corinthians (ANTC), Nashville 1998, 65.
452 A.C. Th iselton, Th e First Epistle to the Corinthians (NIGTC), Grand 

Rapids 2000, 313.
453 Apostoł dopuszczał również myśl, że może umrzeć wcześniej (2 Kor 

5, 3; Flp 1, 23).
454 J. Stępień, Nauka św. Pawła o śmierci, 289n.



Rozdział II138

tur, „objawi się” oraz polskich przekładów Pisma Świętego455) cza-
su praesens, który można uznać za praesens propheticum, określające 
fakt niewątpliwy, jakby już obecny w oczach wizjonera, proroka: en 
pyrì apokalýptetai, „w ogniu jest objawiane”. Przyimek en wskazuje, 
że objawienie dokona się jak gdyby w głębi ognia, że całe uniwer-
sum będzie spowite płomieniami. Ów „ogień dnia” będzie ogniem 
palącym, poddającym próbie wartość i trwałość wszystkiego, czego 
dotknie456. Zatem ogień w 1 Kor 3, 13 nie tylko „objawia”, on także 
„próbuje”457.

Próba ognia zdaje się być aluzją do sądu Bożego – sąd Boży na-
stąpi „w ogniu”. Obraz ten pojawia się w przedstawieniach prorockich 
i apokaliptycznych sądu Bożego w Starym Testamencie: „zostaniesz 
nawiedzone [miasto Ariel – Jeruzalem]458 przez Pana Zastępów gro-
mem, wstrząsami i wielkim hukiem, huraganem, burzą i płomienia-
mi trawiącego ognia” (Iz 29, 6); „Bo Pan sądu dokonuje ogniem” (Iz 
66, 16); „Bo oto nadchodzi dzień palący jak piec, a wszyscy pyszni 
i wszyscy czyniący nieprawość będą słomą, więc spali ich ten nad-
chodzący dzień, mówi Pan Zastępów, tak że nie pozostawi po nich 
ani korzenia, ani gałązki” (Ml 3, 19). Podobnie w 2 Tes 1, 8 czytamy 
zapowiedź, że w dniu objawienia Chrystus zstąpi z nieba „w płomie-
niach ognia (en pyrì fl ogós), wymierzając karę tym, którzy Boga nie 
uznają i nie są posłuszni Ewangelii Pana naszego, Jezusa”.

Istnieje jednak różnica w funkcji ognia. W obrazach apoka-
liptycznych i prorockich jest on symbolem sądu Bożego. W 1 Kor 
3, 10-15 chodzi natomiast o znak próby jakości wykonanej pra-

455 BP, BT, ŚP stosują czas przyszły zamiast teraźniejszego.
456 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 168.
457 G.D. Fee, Th e First Epistle to the Corinthians (NICNT), Grand Rapids 

1987, 142.
458 Symboliczna nazwa „Ariel” (Iz 29, 1n) stanowi poetycki odpowiednik 

do Jerozolimy. Określenie nawiązuje do ołtarza Jahwe w Świątyni Jerozolimskiej, 

na którym spalano ofi ary („palenisko ołtarza” – Ez 43,15n) i stale podtrzymywa-

no ogień (Iz 31, 9) ( J.J.M. Roberts, Ariel, w: Th e Harper Collins Bible Dictiona-
ry, red. P.J. Achtemeier, San Francisco 19962, 69; J.H. Walton, V.H. Matthews, 

M.W. Chavals, Komentarz historyczno-kulturowy do Biblii Hebrajskiej (PSB 24), 

red. wyd. polskiego W. Chrostowski, tłum. Z. Kościuk, Warszawa 2005, 705).
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cy 459. Funkcją ognia jest tu oddzielenie dzieła wartościowego od 
bezwartościowego. Ogień wspomniany przez Pawła oddziela, war-
tościowuje, ale nie jest narzędziem kary wiecznej (symbolem po-
tępienia). Metafora ognia jako próby jakości (a zarazem elementu 
oczyszczenia metali) obecna jest również w tradycji biblijnej: „Dla 
srebra – tygiel, dla złota – piec, a dla serc probierzem jest Jahwe” 
(Prz 17, 3); „Dla srebra tygiel, dla złota piec, dla człowieka usta, co 
chwalą” (Prz 27, 21); „Oto Ja wyślę anioła mego, aby przygotował 
drogę przede Mną, a potem nagle przybędzie do swej świątyni Pan, 
którego wy oczekujecie, i  Anioł Przymierza, którego pragniecie. 
Oto nadejdzie, mówi Pan Zastępów. Ale kto przetrwa dzień Jego 
nadejścia i kto się ostoi, gdy [On] się ukaże? Albowiem On jest jak 
ogień złotnika i jak ług farbiarzy” (Ml 3, 1n)460. Podobnie jak ogień 
jest miernikiem prawdziwego złota i srebra, a także usuwa ich zanie-
czyszczenia, tak Pan dokona oczyszczenia „w dniu Pańskim”.

Biblijna teologia ,,próbowania w ogniu” lub ,,oczyszczania 
ogniem” zaczerpnięta przez Apostoła Pawła w 1 Kor 3, 10-15 
wskazuje ostatecznie na motyw „ocalenia [zbawienia] przez ogień” 
z ogólnej zagłady (1 Kor 3, 15). Zwrot sōdzesthai461 hōs dià pyrós, 
„ocaleć przez ogień” przypomina teksty proroków: „Spustoszyłem 
was, jak podczas Bożego spustoszenia Sodomy i Gomory; staliście 
się jak głownia wyciągnięta z ognia” (Am 4, 11); „Czyż nie jest on 
[Jozue] niby głownia wyciągnięta z pożogi?” (Za 3, 2)462. W histo-
rii egzegezy, także przez współczesnych egzegetów, sformułowanie 

459 M. Rosik, Eschatologia, w: Listy Pawłowe, Katolickie i List do Hebrajczy-
ków (BB TNT III), red. M. Rosik, Wrocław 2008, 304.

460 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 174n. Obraz ognia jako symbolu 

próby i oczyszczenia pojawia się bardzo często w ST (Ps 17, 3; 66, 10; Syr 2, 5; Iz 

48, 10; Dn 12, 10; Za 13, 9; Ml 3, 3), również w NT (1 P 1, 7; 4, 12).
461 Czasownik sṓ(i)dzō występuje zawsze w pismach Pawłowych w jego peł-

nym soteriologicznym znaczeniu (Rz 5, 9. 10; 8, 24; 9, 27; 10, 9. 13; 11, 14. 26; 

1 Kor 1, 18. 21; 5, 5; 7, 16; 9, 22; 10, 33; 15, 2; 2 Kor 2, 15; 1 Tes 2, 16) (C.K. Bar-

rett, A Commentary on the First Epistle to the Corinthians (HNTC), New York 

1968, 89).
462 L. Morris, Th e First Epistle of Paul to the Corinthians. An Introduction and 

Commentary (TNTC), Grand Rapids 19852, 66.
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Pawłowe: „ocaleje [będzie zbawiony], lecz tak jakby przez ogień” 
(1 Kor 3, 15) często jest interpretowane w sensie kary przejściowej, 
po której odbyciu dopiero dostąpi zbawienia463. Sentencja ta, ze 
względu na eschatologiczny kontekst całego wiersza, jest metafo-
rą ognia jako oczyszczającego elementu sądu Bożego i może służyć 
jako argument Nowego Testamentu za koncepcją czyśćca rozumia-
nego jako stan o charakterze czasowym (pośrednim), przygotowują-
cym wiernych do wejścia do nieba464.
 

463 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 171n.
464 G.D. Fee, Th e First Epistle to the Corinthians, 144.
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NOW Y TESTAMENT 
O SYTUACJI WIERZĄCYCH 

PO PARUZJI CHRYSTUSA

Wierzący zaraz po śmierci, jeszcze przed paruzją, dzięki 
Chrystusowi wchodzą swoją duszą w sytuację zbawienia. Pełne 
wejście w sytuację wieczności nastąpi jednak w dniu przyjścia 
Pana na ziemię na końcu czasów. Przyjście to łączy ściśle ze sobą 
koniec świata, zmartwychwstanie ciał i sąd ostateczny nad świa-
tem. Wówczas wierni zostaną przeznaczeni do życia w niebie, 
w królestwie Boga.

1. Paruzja Chrystusa – dzień przyjścia Pana 
na końcu czasów

Grecki termin hē parousía posiada dwa zasadnicze znaczenia: 
1) „przybycie”, które ma na celu: 2) „obecność”465. W hellenizmie 
(u Greków) termin ten oznaczał przybycie króla, cesarza lub wyż-
szego urzędnika państwa. Miał również zastosowanie religijne. 
Określano nim obecność bóstwa, zwłaszcza przy różnych miste-
riach kultu religijnego466. W teologii Nowego Testamentu stał się  
natomiast pojęciem technicznym określającym ostateczne przyj-
ście Chrystusa u kresu ziemskich dziejów (Mt 24, 3. 27. 37. 39; 

465 T. Friberg, B. Friberg, N.F. Miller, Analytical Lexicon of the Greek New 
Testament, IV, Grand Rapids 2000, 302.

466 A. Oepke, παρουσία, πάρειμι, w: TDNT V, 858-860. 
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1 Tes 2, 19; 3, 13; 4, 15; 5, 23; 2 Tes 2, 1. 8. 9; Jk 5, 7. 8; 2 P 1, 16; 
3, 4. 12; 1 J 2, 28)467. 

Paruzja Chrystusa jest związana ze starotestamentalną ideą 
„Dnia Jahwe”, która ma wartość ambiwalentną: dzień ów przynosi 
zbawienie sprawiedliwym (So 3, 12-17; Za 12, 4n), lecz grzesz-
nikom – nieszczęście (Iz 13, 9. 11; Am 5, 18nn). „Dzień Jahwe” 
w Nowym Testamencie doznaje swoistej transpozycji, stając się 
„dniem Pana naszego Jezusa Chrystusa” (1 Kor 1, 8) – paruzją468. 
Kontynuując starotestamentowe określenia „Dnia Jahwe”, Nowy 
Testament określa dzień paruzji jako ekeínē hē hēméra, „ów dzień” 
(Mk 13, 32; Łk 17, 31; 1 Kor 3, 13; 1 Tes 5, 4; 2 Tm 1, 12. 18; 4, 8; 
por. Iz 24, 21; Am 9, 11), hē toũ theoũ hēméra, „dzień Boży” (2 P 
3, 12; por. Iz 13, 9-13), czy też hē hēméra toũ kyríou, „dzień Pań-
ski” (1 Kor 5, 5; 1 Tes 5, 2; 2 Tes 2, 2; 2 P 3, 10; por. So 1, 14-18; 
Ml 4, 5n)469. Paruzja oznacza takie przybycie i obecność Chrystu-
sa w ostatecznym i do końca ujawnionym rezultacie historii zba-
wienia i świata, które będą zbawcze i uszczęśliwiające, połączone 
z pozostaniem na zawsze z wiernymi (Mt 24, 3. 27. 37n; 1 Kor 

467 W. Barclay, New Testament Words, Philadelphia 1974, 223; R.H. Hiers, 

Parousia, w: Th e Harper Collins Bible Dictionary, red. P.J. Achtemeier, San 

Francisco 19962, 807n; C. Rowland, Parousia, w: Th e Anchor Bible Dictionary, 

red. D.N. Freedman, V, New York 1992, 166.
468 T.M. Dąbek, Biblia o końcu świata, Kraków 2011, 57; J. Ratzinger, 

Eschatologia – śmierć i życie wieczne, tłum. M. Węcławski, Poznań 19842, 

220n.
469 Synonimami ostatecznego przyjścia Pana w Nowym Testamencie są 

jeszcze sformułowania: hē hēméra toũ Iēsoũ, „dzień Jezusa” (2 Kor 1, 14), hē hēméra 
toũ Christoũ, „dzień Chrystusa” (Flp l, 6. 10; 2, 16), w najpełniejszej postaci for-

muła hē hēméra toũ kyríou hēmōñ Iēsoũ Christoũ, „dzień Pana naszego Jezusa Chry-

stusa” (1 Kor 1, 8), hē hēméra toũ hioũ anthrṓpou, „dzień Syna Człowieczego” (Łk 

17, 24), hē epifaneías, „ukazanie się”, „objawienie się” (1 Tm 6, 14; 2 Tm 4, 1. 8; 

Tt 2, 13. Oryginalną formę mamy w 2 Tes 2, 8, gdzie połączone są obydwa 

wyrażenia „epifania” i „paruzja”), hē apokálypsis, „objawienie się” (1 Kor 1, 7; 

2 Tes 1, 7; 1 P 1, 7. 13; 4, 13), hē hēméra episkopēs̃, „dzień nawiedzenia” (1 P 

2, 12), hē hēméra orgēs̃, „dzień gniewu” (Rz 2, 5), hē hēméra kríseōs, „dzień sądu” 

(Mt 12, 36; 2 P 2, 9).
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15, 23; 1 Tes 2, 19; 3, 13; 4, 15; 5, 23; 2 Tes 2, 1. 8; Jk 5, 7n; 2 P 
1, 16; 3, 4. 12; 1 J 2, 28)470.

„Dzień Pański” ma być wydarzeniem, które nastąpi niespodzie-
wanie. Ewangeliści przekazują nam, że Chrystus Pan okrył tajem-
nicą datę swego chwalebnego przyjścia, oświadczając, że czas pa-
ruzji znany jest wyłącznie Bogu: „Lecz o dniu owym lub godzinie 
nikt nie wie, ani aniołowie w niebie, ani Syn, tylko Ojciec” (Mk 
13, 32; par. Mt 24, 36; por. Dz 1, 7). Św. Paweł, podejmując wypo-
wiedź Jezusa odnośnie nieokreślonej daty Jego ostatecznego przyj-
ścia, pisze wyraźnie Tesaloniczanom: „Nie potrzeba wam, bracia, 
pisać o czasach i chwilach, sami bowiem dokładnie wiecie, że dzień 
Pański przyjdzie tak jak złodziej w nocy. Kiedy bowiem będą mó-
wić: Pokój i bezpieczeństwo – tak niespodzianie przyjdzie na nich 
zagłada, jak bóle na brzemienną, i nie umkną” (1 Tes 5, 1-3; por. Mt 
24, 43). Trzeba więc czuwać nieustannie, bo dzień Pański przyjść 
może w każdej chwili (1 Tes 5, 6; por. Mt 24, 42). Apostoł wzywa 
do czujności wszystkich chrześcijan, nazywając ich „synami świa-
tłości i synami dnia” (1 Tes 5, 5a), i jako rację podaje właśnie to, że 
„dzień Pański” przyjdzie nagle, niespodziewanie dla wszystkich, nie 
wyłączając nikogo471. „Dzień Pański”, który nadejdzie jako „złodziej 
w nocy” (1 Tes 5, 2), będzie czasem wiecznego potępienia („zagłady” 
– 1 Tes 5, 3) niewiernych, „synów nocy i ciemności” (1 Kor 5, 5b). 
Jednocześnie będzie czasem zbawienia wierzących: „My zaś, którzy 
do dnia należymy, bądźmy trzeźwi, przyodziani w pancerz wiary 
i miłości oraz w hełm nadziei zbawienia. Ponieważ nie przeznaczył 
nas Bóg [na to, abyśmy zasłużyli] na gniew, ale na osiągnięcie zba-
wienia przez Pana naszego, Jezusa Chrystusa, który za nas umarł, 
abyśmy – żywi czy umarli – razem z Nim żyli” (1 Tes 5, 8-10).

Podobnie naucza św. Paweł Koryntian, że Chrystus przyjdzie 
„w jednym momencie, w mgnieniu oka, na dźwięk ostatniej trąby” 

470 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu (MT 54), Kraków 2007, 

35-40; J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa w 1 Kor 15, ŚSHT 10 

(1977), 23.
471 J. Stępień, Czas paruzji w listach św. Pawła, RBL 14.3-4 (1961), 293.
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(1 Kor 15, 52). Sygnał trąby, ten znak Bożej interwencji eschatolo-
gicznej, pojawia się we wszystkich opisach paruzji (Mt 24, 31; 1 Tes 
4, 16; 1 Kor 15, 52; Ap 11, 15-18; por. Wj 19, 16; Iz 27, 13)472. 
Do paruzji nawiązują również sentencje takie jak „czas jest krót-
ki” (1 Kor 7, 29) oraz „przemija bowiem postać tego świata” (1 Kor 
7, 31)473. Za ich pomocą uświadamia Apostoł, iż chrześcijanie żyją 
w czasach eschatologicznych, a więc w perspektywie powtórnego 
przyjścia Chrystusa i końca obecnego świata474.

Nowy Testament ukazuje, że dzień paruzji Chrystusa będzie 
otoczony chwałą przez Boga: „Albowiem Syn Człowieczy przyjdzie 
w chwale Ojca swego razem z aniołami swoimi” (Mt 16, 27; par. Mk 
8, 38; Łk 9, 26). Przybędzie On „na obłokach niebieskich z wielką 
mocą i  chwałą” (Mt 24, 30; 26, 64; por. Dn 7, 13n). Wzmianka 
o obłokach nawiązuje do Starego Testamentu, gdzie obłok występu-
je jako znak teofanii – jest on miejscem przebywania Boga (zob. Wj 
13, 22; 19, 16; 34, 5; Kpł 16, 2; 1 Krl 8, 10n; 2 Mch 2, 8; Ps 18, 12; 
97, 2; 104, 3; Iz 19, 1; Jr 4, 13; Ez 1, 4; 10, 3n)475. Paruzji Chrystu-
sa będą towarzyszyły zastępy aniołów (Mt 16, 27; 2 Tes 1, 7) oraz 
święci (1 Tes 3, 13)476.

Zapowiedzi powtórnego przyjścia Chrystusa na ziemię wy-
stępują niemal we wszystkich pismach nowotestamentalnych. 
W Ewangeliach synoptycznych głównym źródłem informacji o pa-
ruzji jest tzw. mowa eschatologiczna Jezusa (Mk 13 wraz z paralelami: 

472 KPNT, 761.
473 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian. Wstęp. Przekład z oryginału. Ko-

mentarz (NKB NT VII), Częstochowa 2009, 565n.
474 Zob. przyp. 1 Kor 7, 29 do BP.
475 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza. Wstęp. Przekład z orygina-

łu. Komentarz (PŚNT III, 1), Poznań–Warszawa 1979, 315.
476 Hágioi, „święci” asystujący Chrystusowi podczas paruzji, o których 

mowa w 1 Tes 3, 13, mogą to być zarówno zbawieni, triumfujący z Chrystusem 

w dniu ostatecznym, którzy odeszli z tego świata przed „dniem Pańskim”, jak 

i aniołowie (G. Milligan, St Paul’s Epistles to the Th essalonians. Th e Greek Text with 
Introduction and Notes, London 1908, 45; L. Morris, Th e First and Se cond Epistles 
to the Th essalonians (NICNT), Grand Rapids 19912, 111n; F.F. Bruce, 1 & 2 Th es-
salonians (WBC 45), Waco 1982, 73n).
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Mt 24, 23-31; Łk 21, 25-28). Zasadniczy opis paruzji (Mk 13, 24-27; 
par. Mt 24, 29-31; Łk 21, 25-28) jest wzorowany na proroctwach 
starotestamentalnych i  wyrażony apokaliptycznym językiem. Po-
zwala on wyróżnić trzy istotne części eschatologii biblijnej: wyda-
rzenia kosmiczne (Mk 13, 24n par.), ukazanie się „Syna Człowie-
czego” (Mk 13, 26 par.), zgromadzenie wybranych przez Chrystusa 
(Mk 13, 27 par.)477.

Ostateczne przyjście Chrystusa będzie powszechne i zauważalne. 
Obejmie swym zasięgiem cały kosmos. „Syn Człowieczy” ukaże się 
pośród znaków kosmicznych: „słońce się zaćmi i księżyc nie da swego 
blasku. Gwiazdy będą spadać z nieba i moce na niebie zostaną wstrzą-
śnięte” (Mk 13 , 24n par.; por. Iz 13, 10; 34, 4; Ez 32, 7n; Jl 2, 10; 
3, 3n; Am 8, 9; Dz 2, 20; Ap 6, 12-14; 8, 12; 9, 2)478. Przyjdzie On 
„w obłokach z wielką mocą i chwałą” (Mk 13, 26 par.; por. Dn 7, 13; 
Mt 10, 23; Mk 8, 38; 14, 62b; 1 Tes 4, 13-18) i „zgromadzi swoich 
wybranych” z całego świata (Mk 13, 27 par.; por. Iz 27, 12n; Za 8, 7n).

Ukazanie się „Syna Człowieczego” przypomina wizję z Księgi 
Daniela. W proroczym widzeniu Daniela (7, 13n) owa tajemnicza 
postać niebieska zostaje wprowadzona przed tron Najwyższego, 
który przekazuje jej władzę nad światem. W Ewangeliach tytułem 
„Syn Człowieczy” określa siebie Jezus najczęściej. Powołując się na 
wizję Dn, pragnie wskazać, że On jest tym Synem Człowieczym, 
który w myśl słów Dn 7, 14 otrzymuje od Boga pełnię władzy i przy 
paruzji objawi się jako pełnomocny władca i zarazem sędzia, aby 
wiernych zgromadzić wokół siebie479. Nawiązując do proroctwa Dn, 
odkrywa prawdziwy sens określenia „Syn Człowieczy”: równość 
z Bogiem, udział w Jego władzy, do którego ma prawo jako Bóg 
i jednocześnie człowiek w swojej ludzkiej naturze. W takim znacze-

477 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 60, 64-66.
478 Obrazy te oparte są na starożytnej koncepcji świata i mają za zadanie 

podkreślić kosmiczny, uniwersalny i wstrząsający charakter paruzji Chrystusa 

(H. Langkammer, Życie po śmierci. Eschatologia Starego i Nowego Testamentu, Lu-

blin 2004, 180).
479 H. Langkammer, Ewangelia według św. Marka. Wstęp. Przekład z orygi-

nału. Komentarz (PŚNT III, 2), Poznań–Warszawa 1977, 301n.

10 — Perspektywa eschatologiczna… 
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niu wielokrotnie mówi o swoim powtórnym, chwalebnym przyjściu 
jako eschatologiczny Syn Człowieczy (Mt 16, 27n; 19, 28; 24, 23-31. 
36-44; 25, 31; 26, 64; Mk 8, 38; 13, 26; 14, 62; Łk 9, 26; 12, 8n. 40; 
17, 22-30; 21, 27. 36; 22, 29n. 69)480.

Opis paruzji podany przez synoptyków uwypukla obecność 
aniołów oraz ich funkcję. Syn Człowieczy wyśle swoich aniołów ce-
lem zwołania wiernych ze wszystkich stron świata (Mk 13, 27; par. 
Mt 24, 31). Zaczerpnięty ze Starego Testamentu motyw zgroma-
dzenia wybranych (Pwt 30, 4; Iz 27, 12n; Ez 34, 12nn; 39, 27; Za 
8, 7n)481 nabiera tu szczególnej wymowy ze względu na zniszczenie 
świątyni482. W Starym Przymierzu Jahwe gromadzi jego wybrany lud 
w świątyni Jerozolimskiej, natomiast w Nowym Przymierzu Chry-
stus gromadzi wokół siebie wiernych w obecnym życiu oraz wybra-
nych w dniu ostatecznym (por. Mt 23, 37; Łk 13, 34; J 11, 52).

Powtórne przyjście Chrystusa Ewangelista Mateusz (Mt 
24, 29-31) przedstawia obszerniej aniżeli Marek (Mk 13, 24-27). 
Przed pojawieniem się Syna Człowieczego ukaże się na niebie Jego 
znak (Mt 24, 30; por. Mt 24, 3). „Znak Syna Człowieczego” (Mt 
24, 30) ma różne wyjaśnienia. Ojcowie Kościoła (np. św. Hiero-
nim) widzieli tu krzyż Chrystusa ukazujący się na niebie483. Można 
widzieć wyjaśnienie kilka wierszy wcześniej: „Albowiem jak bły-
skawica zabłyśnie na wschodzie, a jaśnieje aż na zachodzie, tak bę-
dzie z przyjściem Syna Człowieczego” (Mt 24, 27; por. Łk 17, 24). 
Może również chodzić o samo przyjście chwalebnego, zmar-
twychwstałego i wywyższonego Chrystusa (Mt 12, 38-40; 16, 4; 

480 T.M. Dąbek, Biblia o końcu świata, 62-65.
481 W żadnym jednak tekście starotestamentalnym zgromadzenia owego 

nie dokonuje Syn Człowieczy (D.J. Harrington, Ewangelia według świętego Mar-
ka, w: KKB, 1026).

482 Zapowiedź ponownego przyjścia Jezusa w Mk 13, 24-27 i par. wiąże się 

z wcześniejszym opisem zburzenia świątyni Jerozolimskiej (Mk 13, 1-4; par. Mt 

24, 1-3; Łk 21, 5-7). Dla Starego Testamentu już samo zniszczenie Jerozolimy 

i świątyni było „dniem Pańskim” (zob. Iz 3, 1-8. 16-26; Jr 7, 14; 26, 6; Mi 3, 12 

i rozdz. 4).
483 Hieronim ze Strydonu, Komentarz do Ewangelii według św. Mateusza 

(ŹMT 46), tłum. J. Korczak, Kraków 2008, 175.
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Łk 11, 16. 29-32)484. „Na niebie znak Syna Człowieczego” (Mt 24, 30) 
będzie sygnałem do zgromadzenia wiernych (por. Iz 11, 10-12)485. 

W Mateuszowym opisie pojawia się wzmianka o „aniołach 
z trąbą o głosie potężnym” (dosł. metà sálpingos megálēs, „z wiel-
ką trąbą”), której dźwięki zgromadzą wszystkich wybranych (Mt 
24, 31; por. 1 Tes 4, 16n; 1 Kor 15, 52 oraz opisy dnia Jahwe w ST: 
Iz 27, 13; Jl 2, 1-17). W Starym Testamencie głos trąby obwieszczał 
wstąpienie na tron nowego króla (2 Sm 15, 10; 1 Krl 1, 34. 39; 2 Krl 
9, 13; 11, 12. 14) i służył do zwoływania ludu Bożego (Lb 10, 2n). 
Trąby w żydowskiej tradycji miały służyć do zgromadzenia Izra-
ela w dniu ostatecznym (Iz 27, 13; Jl 2, 1-17). To zgromadzenie na 
dźwięk trąby stało się więc naturalnym obrazem eschatologicznego 
zwołania wierzących w Nowym Testamencie (Mt 24, 31; 1 Tes 4, 
16n; 1 Kor 15, 52)486.

Łukaszowa relacja o powtórnym przyjściu Syna Człowieczego 
(Łk 21, 25-28) wspomina krótko znaki kosmiczne: „Będą znaki na słoń-
cu, księżycu i gwiazdach” (Łk 21, 25a; por. Iz 13, 9-10; Jr 4, 23-26; Ez 
32, 7; Jl 2, l0; 2, 31 = 3, 4 w BT1-4; Am 8, 9), „moce niebios zostaną 
wstrząśnięte” (Łk 21, 26b; por. Iz 34, 4; Jl 2, 10), a przede wszystkim 
poruszenie morza (Łk 21, 25b; por. Ps 65, 8; Mdr 5, 22; Mi 1, 3n). 
Gwałtowne zmiany zachodzące w stworzonym świecie i zagrażające 
w każdej chwili życiu człowieka wywołają przerażenie, dając znać 
o bliskości końca obecnego porządku rzeczy: „Ludzie mdleć (ewen-
tualnie – umierać)487 będą ze strachu, w oczekiwaniu wydarzeń za-
grażających ziemi” (Łk 21, 26a). Wśród tych straszliwych zjawisk 
pojawi się Syn Człowieczy w chwale, z królewską mocą i majestatem 
(Łk 21, 27; por. Dn 7, 13n).

Należy zauważyć, iż w tekstach Marka i Mateusza (Mk 13, 24-27;
Mt 24, 29-31) opis paruzji zawęża perspektywę do wierzących (nie 

484 T.M. Dąbek, Biblia o końcu świata, 88n.
485 MKPŚ, 1200.
486 C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu 

(PSB 16), red. wyd. polskiego K. Bardzki, W. Chrostowski, tłum. Z. Kościuk, 

Warszawa 20002, 66.
487 Zob. przyp. Łk 21, 26 do GPNT.
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mówi o losie bezbożnych). Łukasz natomiast rozróżnia wiernych 
i pogan. Gdy ci ostatni ze strachu będą mdleli (umierali) w ocze-
kiwaniu wydarzeń ostatecznych, wiernym głosi Jezus pociechę: 
„A gdy się to dziać zacznie, nabierzcie ducha i podnieście głowy, 
ponieważ zbliża się wasze odkupienie” (Łk 21, 28). 

Słowa „nabierzcie ducha i podnieście głowy” są charakterystycz-
ne dla św. Łukasza. W przeciwieństwie do innych ludzi, wierzący 
nie muszą się obawiać znaków na niebie (por. Jr 10, 2). Powinni ra-
czej widzieć w nich początek ostatecznego wypełnienia zbawczego 
dzieła, którego Chrystus dokonał na krzyżu488. Zjawienie się i widok 
Jezusa, a przedtem te znaki, które dla wszystkich ludzi będą powo-
dem przerażenia, sygnalizują jedynie, że odkupienie jest już bliskie. 
Odkupienie, o którym tu mowa, oznacza przede wszystkim zakoń-
czenie prześladowań chrześcijan ze strony pogan i wieczną nagrodę, 
za to, co wycierpieli dla Chrystusa (por. Łk 21, 16: „A wydawać was 
będą nawet rodzice i bracia, krewni i przyjaciele i niektórych z was 
o śmierć przyprawią. I z powodu mojego imienia będziecie w nie-
nawiści u wszystkich”)489. Słowa Jezusa o Jego eschatologicznym 
przyjściu (Łk 21, 25-28) są zatem radosną obietnicą ostatecznego 
zbawienia dla swoich wybranych.

Zapowiedź ostatecznej paruzji Chrystusa umieszcza św. Łukasz 
na wstępie Dziejów Apostolskich490. Wyraźnym stwierdzeniem po-
wrotu Chrystusa na ziemię, a więc Jego paruzji, są słowa aniołów 
skierowane do Apostołów w opisie wniebowstąpienia Jezusa na Gó-
rze Oliwnej (Dz 1, 9-11)491: „Ten Jezus, wzięty od was do nieba, 
przyjdzie tak samo, jak widzieliście Go wstępującego do nieba” (Dz 
1, 11b). Wyrażenie „przyjdzie tak samo” wskazuje na podobieństwo 

488 MKPŚ, 1290.
489 F. Gryglewicz, Ewangelia według św. Łukasza. Wstęp. Przekład z orygi-

nału. Komentarz (PŚNT III, 3), Poznań–Warszawa 1974, 316.
490 Dzieło jest kontynuacją napisanej przez św. Łukasza trzeciej Ewangelii 

kanonicznej (por. Dz 1, 1-5 z Łk 1, 1-4) (J. Jervell, Th e Th eology of the Acts of the 
Apostles (NTT), Cambridge 1996, 1-10)

491 Fragment ten przypomina relację o pochwyceniu Eliasza z 2 Krl 2, 9-12 

i Syr 48, 9. 12.
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łączące wniebowstąpienie Jezusa z Jego paruzją. Osią porównania 
zdaje się być przenoszenie postaci na obłoku: „(…) uniósł się w ich 
obecności w górę i obłok zabrał Go im sprzed oczu” (Dz 1, 9). Ob-
łok ma również przynieść Syna Człowieczego w dniu Jego przyjścia 
(Dn 7, 13n; Mt 24, 30; Mk 13, 26; 14, 62; Łk 21, 27)492. Powrót 
Jezusa przy końcu dziejów stanowi więc niejako przeciwstawny ob-
raz wniebowstąpienia (i odwrotnie). Można tu mówić o wzajemnej 
zgodności w tym znaczeniu, że pod wpływem apokaliptycznego 
obrazu Dn 7, 13 („oto na obłokach nieba przybywa jakby Syn Czło-
wieczy”) wyobrażano sobie paruzję Chrystusa właśnie jako przyjście 
na obłokach (Mt 24, 30; Mk 13, 26; 14, 62; Łk 21, 27; 1 Tes 4, 16n; 
Ap 1, 7)493.

Wniebowstąpienie i paruzja Chrystusa stanowią ramy okresu, 
który jest czasem dawania świadectwa i głoszenia zbawienia na ca-
łym świecie – „aż po krańce ziemi” (Dz 1, 8). Wydarzenie wniebo-
wstąpienia Jezusa stanowi antycypację Jego paruzji. Jest wskazaniem, 
że ostateczne zbawienie jeszcze się nie ziściło. Wniebowstąpienie 
otwiera niebo – Jezus idzie do domu Ojca przygotować miejsce dla 
wierzących w Niego (por. J 14, 2), a jednocześnie stanowi wskaza-
nie, że paruzji Chrystusa należy oczekiwać494.

W związku z paruzją na uwagę zasługują w Dziejach Apostol-
skich słowa św. Piotra o „czasach ochłody” i „odnowieniu wszech-
rzeczy”, zachęcające słuchaczy – Żydów zgromadzonych w kruż-
ganku Salomona (Dz 3, 11-26) – do pokuty: „Pokutujcie więc 
i nawróćcie się, aby grzechy wasze zostały zgładzone, aby nadeszły 
od Pana dni ochłody, aby też posłał wam zapowiedzianego Mesja-
sza, Jezusa, którego niebo musi zatrzymać aż do czasu odnowienia 
wszystkich rzeczy, co od wieków przepowiedział Bóg przez usta 
swoich świętych proroków” (Dz 3, 19-21). Według Apostoła Piotra 
pokuta i nawrócenie Żydów mają przyspieszyć przyjście Chrystusa 
(por. 2 P 3,  12), z drugiej strony dzień paruzji opóźniają grzechy 

492 R.J. Dillon, Dzieje Apostolskie, w: KKB, 1187.
493 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii (MT 69), tłum. 

G. Rawski, Kraków 2011, 199n.
494 Zob. przypis Dz 1, 9-11 do BP.
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ludzkie (Dz 3, 19). Ten element nawrócenia Żydów (tj. przyjęcia 
chrześcijaństwa) jako warunek paruzji Mesjasza, Piotr mieści w tej 
wielkiej perspektywie, w której jest miejsce i na głoszenie Ewangelii 
wszystkim narodom (Mt 24, 14; 28, 19; Dz 1, 8), i na ich nawróce-
nie z Żydami włącznie (Mt 23, 38n; Rz 11, 25)495. 

Dla bogobojnych drugie przyjście Pana będzie „czasem ochło-
dy”, tzn. „subiektywnym szczęściem wiernych po próbach eschato-
logicznych”496. Ponowne przyjście Mesjasza będzie początkiem od-
nowienia wszystkiego, co stworzone, niemniej do dnia paruzji Jezus 
musi pozostać w niebie. Wraz z przyjściem Pana skończą się wszelki 
ucisk i prześladowania, cierpienie i śmierć (por. Iz 25, 8n; Ap 21, 3n).

Według św. Pawła paruzja Chrystusa nastąpi zgodnie z po-
danym przez Apostoła scenariuszem wydarzeń eschatologicznych 
(1 Tes 4, 16n): Najpierw ,,na hasło” (dosł. en keleúsmati, „na rozkaz” 
zapewne samego Pana), ,,na głos archanioła”497 i ,,na dźwięk trąby 
Bożej” (por. Iz 27, 13; Jl 2, 1; So 1, 16; Za 9, 3) zstąpi z nieba Pan498. 
Następnie powstaną „zmarli w Chrystusie” do eschatologicznego 
życia z Panem (por. 1 Tes 4, 14)499. Z kolei uczestnikami wiecz-

495 E. Dąbrowski, Dzieje Apostolskie. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz 

(PŚNT V), Poznań 1961, 254. Powtórne przyjście Chrystusa zależy od nawró-

cenia się pogan do Boga oraz Żydów do Pana, Jezusa uznając za Pana (por. 2 Kor 

3, 16; Dz 9, 35).
496 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 68.
497 Może chodzić o Michała, „wielkiego anioła”, o którym mowa w Dn 

12, 1-3. Za taką interpretacją zdaje się przemawiać dokładnie ten sam scenariusz 

czasów ostatecznych opisany przez proroka Daniela (Dn 12, 2) i św. Pawła (1 Tes 

4, 16b). W Piśmie Świętym imię Michała Archanioła występuje jeszcze tylko 

w Jud 9 i Ap 12, 7 (F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 133).
498 Wszystkie te motywy apokaliptyczne (por. Ap 14; 17; 19; 20) wskazują 

na potężne i ostateczne wkroczenie Boga w dzieje świata w ich fazie końco-

wej oraz podkreślają Bożą inicjatywę w nadaniu kierunku biegowi wydarzeń 

(H. Langkammer, Życie po śmierci, 207; R.F. Collins, Pierwszy List do Tesaloni-
czan, w: KKB, 1428).

499 Apostoł Paweł w opisie paruzji w 1 Tes 4, 16n zawęża perspektywę 

do wierzących, akcentując przy tym, iż śmierć cielesna chrześcijan nie może 

zniweczyć związku z Chrystusem zyskanym przy chrzcie (por. Rz 8, 38n; Flp 

1, 21. 23).
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nej chwały staną się ci wierni, których paruzja zastanie przy życiu. 
Wszyscy razem zostaną „porwani w powietrze, na obłoki naprzeciw 
Pana”, i z Nim pozostaną już na wieki.

Z tekstu 1 Tes 4, 16n o zabarwieniu apokaliptycznym wyczy-
tać można zasadniczą myśl, iż w kwestii paruzji żyjący wierzący są 
zrównani z „umarłymi w Chrystusie”. Jedni i drudzy po ponownym 
przyjściu Chrystusa na ziemię będą na zawsze złączeni z Panem500. 
Paruzja oznacza dla św. Pawła ostateczne i pełne urzeczywistnienie 
związku wiernych: czy to umarłych, czy żyjących z Panem. Paruzja 
stanowi dopełnienie egzystencji chrześcijańskiej501. 

Obraz paruzji 1 Tes częściowo powtarzają i częściowo uzupeł-
niają dwie Pawłowe wypowiedzi 1 Kor 15, 20-28 i 50-57. Ukazu-
ją one eschatologiczny triumf i ostateczne zwycięstwo Chrystusa 
w dniu Jego powtórnego przyjścia. W momencie paruzji Chrystusa 
– u kresu czasów – wszyscy, którzy do Niego należą, „będą oży-
wieni” (1 Kor 15, 23). Nadejście Jezusa w chwale będzie oznacza-
ło zniszczenie wszelkiego panowania (archḗn), władzy (eksousían) 
i mocy (dýnamin) (1 Kor 15, 24c)502. Absolutne królowanie Chrystu-
sa objawi się przede wszystkim w Jego triumfi e nad śmiercią: „Jako 
ostatni wróg, zostanie pokonana śmierć” (1 Kor 15, 26; por. Iz 25, 8; 
Oz 13, 14; Ap 20, 13n). Na potwierdzenie tego Paweł posługuje się 
cytatem z Ps 8, 7: „Wszystko bowiem rzucił pod stopy Jego” (1 Kor 
15, 27; por. Ef 1, 22; Flp 3, 21; Hbr 2, 6-9). 

Według 1 Kor 15, 27n poddającym wszystko panowaniu Chry-
stusa jest Bóg Ojciec (por. Ef 1, 20-23; Hbr 2, 8). Paweł wyjaśnia 
przy tym relację między Bogiem Ojcem i Synem Bożym: „Kiedy się 
mówi, że wszystko jest poddane, znaczy to, że z wyjątkiem Tego 

500 D. Luckensmeyer, Th e Eschatology of First Th essalonians (NTOA/StUNT 

71), Göttingen 2009, 251-268.
501 H. Langkammer, Życie po śmierci, 208.
502 Określenia te oznaczają tutaj zarówno potęgi duchowe wrogie Chrystu-

sowi, jak i wszystkie potęgi świata, w tym niekoniecznie przeciwne panowaniu 

Boga (por. Łk 20, 20; Rz 8, 38n; 1 Kor 2, 6; Ef 6, 12; Kol 2, 15) (E. Dąbrowski, 

Listy do Koryntian. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚNT VII), Poznań 

1965, 277n).
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[Boga Ojca], który Mu wszystko poddał” (1 Kor 15, 27). W konse-
kwencji stwierdza Apostoł, iż sam Syn zostanie poddany Ojcu, „aby 
Bóg był wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15, 28; por. Rz 11, 36; 
Ef 1, 23; 4, 6; Kol 1, 16n; 3, 11). Koniec wszystkiego nastąpi, kiedy 
Chrystus przekaże swoje królestwo Bogu Ojcu (1 Kor 15, 24). Paw-
łowa wizja końca dziejów jest zatem teocentryczna. Celem ostatecz-
nym wszystkich wydarzeń apokaliptycznych jest poddanie wszyst-
kiego Ojcu, doprowadzenie do całkowitego i pełnego panowania 
Boga503. Wraz z aktem przekazania królowania Ojcu w dniu paruzji 
Syna rozpocznie się dla wierzących wieczność w królestwie Ojca, 
która nigdy nie ustanie504.

Św. Paweł w 1 Kor 15, 50 zwraca uwagę na niezniszczalny cha-
rakter królestwa Bożego. Stwierdza, że człowiek w swoim ziemskim 
ciele – „ciało i krew”505 – nie może odziedziczyć tego, co nieznisz-
czalne. Warunkiem wejścia do królestwa Bożego jest przemiana do-
czesnego ciała. Paruzja Chrystusa zastanie wielu ludzi przy życiu: 
„nie wszyscy pomrzemy, lecz wszyscy będziemy odmienieni” (1 Kor 
15, 51)506. Stanie się to nagle, „w mgnieniu oka, na dźwięk ostat-
niej trąby”. Gdy zabrzmi trąba zwiastująca koniec, umarli powstaną 
w „niezniszczalnej postaci” (áfthartoi), a ci, którzy doczekają paruzji 
będą przemienieni (1 Kor 15, 52; por. 2 Kor 5, 3n; 2 Tm 4, 1). Umarli 
i żywi otrzymają ciało duchowe i nieśmiertelne i w pełni połączą się 
już na zawsze z Panem (por. 1 Tes 4, 17)507. To bowiem, co podlega 
zniszczeniu, musi przyoblec się w nieśmiertelność (1 Kor 15, 53). 

Przemiana tego, co śmiertelne, w to, co nieśmiertelne, stanowi 
dla Apostoła dowód ostatecznego zwycięstwa Chrystusa nad śmier-

503 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 489.
504 J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa w 1 Kor 15, 29.
505 Semityzm ten oznacza człowieka (por. Mt 16, 17) (M. Rosik, Pierwszy 

List do Koryntian, 500).
506 Chociaż św. Paweł posługuje się przymiotnikiem pántes, ,,wszyscy”, 

to jednak wydaje się, że ma na myśli jedynie wierzących. Zdaje się wskazywać 

na to szerszy kontekst jego teologii, jak i poszczególne wypowiedzi Apostoła 

(KPNT, 761).
507 J. Stępień, Nauka św. Pawła o zmartwychwstaniu, RBL 16.2-3 (1962), 79.
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cią (1 Kor 15, 54n; por. Iz 25, 8 i Oz 13, 14). Wszyscy chrześcija-
nie mają już udział w tym zwycięstwie dià toũ kyríou hēmōñ Iēsoũ 
Christoũ, „przez Pana naszego Jezusa Chrystusa” (1 Kor 15, 57). 
Noszą w sobie zadatek nieśmiertelności i mają pewność przemiany 
ziemskiego ciała w chwalebne w dniu Pańskim508.

Motyw paruzji powraca w 2. Liście do Tesaloniczan. We frag-
mencie 2 Tes 1, 6-10 znajduje się wzmianka o tym, że Chrystus 
objawi się z nieba „w płomienistym ogniu”, z aniołami, zwiastuna-
mi swojej potęgi. Przeprowadzi On sąd i wymierzy karę (ekdíkēsin) 
tym, którzy nie znają Boga i nie uznają Ewangelii. Spotka ich kara 
w postaci wiecznego odrzucenia od oblicza Pańskiego i nie będzie na 
nich spływał blask majestatu Bożego. Obok wymierzenia kary Jezus 
przyjdzie, „by zostać uwielbionym (endoksasthēñai) w świętych swo-
ich”. To, czego będą pozbawieni potępieni, stanie się udziałem bogo-
bojnych. Znajdą się oni w gronie świętych, którzy swoją obecnością 
będą wychwalać Chrystusa Pana509. W dniu ostatecznym Jezus obja-
wi się w chwale (dóksa) nie tylko po to, by okazać swoją potęgę i moc 
(por. 2 Tes 1, 9), lecz również w tym celu, aby uczynić uczestnikami 
tej chwały swoich wiernych (por. 2 Tes 1, 12; 2, 14)510.

Przed powtórnym przyjściem Chrystusa pojawi się Antychryst, 
którego Pan pokona „tchnieniem swoich ust” i blaskiem swego przy-
bycia (2 Tes 2, 8). Podobnie jak Jezus, tak i Antychryst będzie miał 
swoją paruzję. Ukaże się on jednak w czasie i okolicznościach wy-
znaczonych przez Boga. Pod koniec świata nastąpi spotkanie (a nie 
walka) Antychrysta z Chrystusem, który zatraci go samym obja-
wieniem swej paruzji511. Antychryst poniesie pierwszy karę Bożą – 
potępienie wieczne512. Paruzja oznacza więc ostateczne zwycięstwo 

508 L. Stefaniak, Sposób zmartwychwstania ciał na podstawie listów św. Pawła, 

RBL 2 (1957), 198.
509 KPNT, 925.
510 J. Stępień, Listy do Tesaloniczan i Pasterskie. Wstęp. Przekład z oryginału. 

Komentarz (PŚNT IX), Poznań–Warszawa 1979, 217.
511 J. Stępień, Drugi znak paruzji w eschatologii św. Pawła, RBL 2.15 (1962), 68.
512 J. Stępień, Listy do Tesaloniczan i Pasterskie, 274; M. Ziółkowski, Escha-

tologia, Sandomierz 1958, 284n.
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Chrystusa nad mocami zła. Pokonanie szatana, zapoczątkowane już 
w ziemskim życiu Jezusa (w szczególności przez cuda, a wśród nich 
egzorcyzmy), w całej pełni objawi się przy paruzji Pana513.

Pisma Janowe Ewangelia i Apokalipsa nie posługują się termi-
nem hē parousía, jednakże myśl o powtórnym przyjściu Chrystusa 
na świat jest im znana. W Ewangelii św. Jana Jezus kilkakrotnie 
naucza o „dniu ostatecznym” (hē eschátē hēméra – J 6, 39n. 44. 54; 
11, 24; 12, 48)514, kiedy to wskrzesi wiernych, którzy „spożywają 
Jego ciało i krew”, a skutkiem tego mają w sobie życie wieczne515. 
Dzień ten będzie także dniem sądu516. Zapowiedź eschatologicznej 
paruzji pojawia się w mowie Jezusa do Żydów po cudzie uzdrowie-
nia chromego przy sadzawce Betesda (J 5, 26-30). Jezus ogłasza im, 
że wszyscy umarli powstaną z grobów na głos Syna Człowieczego 
(= Syna Bożego, por. J 5, 25), i wówczas ci, „którzy pełnili dobre 
czyny, pójdą na zmartwychwstanie życia” (J 5, 28n). „Głos” Syna 
Człowieczego w owym dniu dokładnie odpowiada głosowi trąby 
w tekstach: Mt 24, 31; 1 Tes 4, 16; 1 Kor 15, 52. 

Odniesienie do paruzji obecne jest również w mowie pożegnal-
nej Jezusa do Apostołów podczas Ostatniej Wieczerzy: „W  domu 
Ojca mego jest mieszkań wiele. Gdyby tak nie było, to bym wam 
powiedział. Idę przecież przygotować wam miejsce. A  gdy odejdę 

513 M. Rosik, Eschatologia, w: Teologia Nowego Testamentu. Listy Pawłowe, 
Katolickie i List do Hebrajczyków (BB TNT III), red. M. Rosik, Wrocław 2008, 

278n.
514 Formuła hē eschátē hēméra, „ostatni dzień” nie występuje w innych pi-

smach Nowego Testamentu ani w pozabiblijnej literaturze apokaliptycznej. Sta-

ry Testament używa sformułowania jôm jhwh, „dzień Jahwe” (hē hēméra kyríou, 

„dzień Pański” w LXX), określając dzień ostatniego przyjścia i sądu Jahwe (Iz 2, 

2nn; Dn 11, 35; 12, 13; Oz 3, 5; Jl 3, 4; 4, 9-14; Za 14, 6-9) (H. Langkammer, 

Życie po śmierci, 196n; L. Morris, Th e Gospel According to John (NICNT), Grand 

Rapids 19952, 326).
515 Życie wieczne nie jest wyłącznie czymś, co czeka nas po śmierci, ale jest 

rzeczywistością, która zaczyna się już na ziemi. Jest życiem prawdziwym, które 

jest możliwe w czasie i którego nie narusza następująca potem śmierć fi zyczna 

(J. Ratzinger/Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Od wjazdu do Jerozolimy do Zmar-
twychwstania, tłum. W. Szymona, II, Kielce 2011, 96).

516 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 76.



Nowy Testament o sytuacji wierzących po paruzji Chrystusa 155

i przygotuję wam miejsce, przyjdę powtórnie i zabiorę was do sie-
bie, abyście i wy byli tam, gdzie Ja jestem” (J 14, 2n). Słowa Ewan-
gelisty o powtórnym przyjściu Jezusa i zabraniu uczniów do siebie 
można rozumieć dwustopniowo: w sensie śmierci jako defi nitywnego 
zjednoczenia się z uwielbionym Panem (por. Flp 1, 23; 2 Kor 5, 8) 
i przyjścia Chrystusa na końcu świata w paruzji517. Dwa stopnie re-
alizacji eschatologicznej w J 14, 2n ukazują związek między śmiercią 
chrześcijan i paruzją. Otóż przyjście Chrystusa w godzinie śmierci 
dopełni paruzja w dniu Pańskim, która będzie przeznaczeniem każ-
dego wiernego do przebywania na wieki w chwale Ojca. Właściwym 
„miejscem” pobytu chrześcijan jest niebo – „dom Ojca” (J 14, 2).

Na temat paruzji można przeczytać w Apokalipsie św. Jana, 
która choć ani razu nie ukazuje pełnego opisu powtórnego przyjścia 
Pana na końcu czasów, to właściwie w całości poświęcona jest przy-
gotowaniu do ostatecznej paruzji518. O paruzji Chrystusa informuje 
zapowiedź na samym początku księgi: „Oto nadchodzi z obłokami, 
i ujrzy Go wszelkie oko i wszyscy, którzy Go przebodli. I będą Go 
opłakiwać wszystkie pokolenia ziemi. Tak: Amen” (Ap 1, 7). Chry-
stus ma tutaj rysy Syna Człowieczego zgodnie z proroctwem Dn 7, 
13 (por. Mt 24, 30 par. i Mt 26, 64 par.), a jednocześnie przebitego 
Mesjasza z Za 12, 10-14, którego śmierć okrywa żałobą całe Jeru-
zalem. Chrystus chwalebny zjawi się ze śladami śmierci krzyżowej 
(por. J 19, 34-37; 20, 27). Stwierdzenie Ap 1, 7 stanowi analogię 
do ,,znaku Syna Człowieczego” z Mt 24, 30. „Wszelkie oko” zoba-
czy to przyjście Ukrzyżowanego wśród obłoków w chwale, wówczas 
nastąpi powszechny żal ludzkości poczuwającej się do winy wobec 
przebitego Mesjasza519. Prawdę o paruzji uroczyście potwierdza au-
tor swoim „Amen”520.

517 L. Stachowiak, Ewangelia według świętego Jana. Wstęp. Przekład z orygi-
nału. Komentarz (PŚNT IV), Poznań–Warszawa 1975, 311n; KPNT, 460. 

518 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 83.
519 A. Jankowski, Apokalipsa św. Jana. Wstęp. Przekład z oryginału. Komen-

tarz (PŚNT XII), Poznań 1959, 139n; G.E. Ladd, A Commentary on the Revela-
tion of John, Grand Rapids 1972, 28n.

520 W. Barclay, Objawienie św. Jana, tłum. K. Wiazowski, I, Poznań 2002, 

30n.
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Również fragment Ap 14, 14-20 – wizja żniwa i winobrania – 
przedstawia obraz paruzji Chrystusa w barwach zapożyczonych 
z proroctw Starego Testamentu. Syn Człowieczy ukazuje się na 
„obłoku” (por. Dn 7, 13), który jest „biały” na znak triumfu. Barwa 
biała stanowi także zapowiedź radości dla wybranych521. „Siedzący 
na obłoku” ma na swojej głowie „złoty wieniec”, insygnium praw-
dziwego Władcy, a w ręku swym – „ostry sierp” (Ap 14, 14). „Sierp” 
określa cel paruzji, jakim jest dokonanie żniwa i winobrania. Obraz 
żniwa i winobrania (Ap 14, 15. 16. 18. 19) – to alegoria sądu Bo-
żego nad światem522. Głos anioła wychodzącego „ze świątyni”, tzn. 
sprzed Bożej obecności (Ap 14, 15; por. Ap 7, 15)523, niesie Synowi 
Człowieczemu rozkaz Ojca jako ,,Pana żniwa” (Mt 9, 38), który je-
dynie – zgodnie z zapowiedziami o paruzji – zna godzinę sądu (Mk 
13, 32; Dz 1, 7). Przebieg sądu ukazany jest w sposób antytetyczny 
w podwójnej scenie: „żniwo” (Ap 14, 14-16) dotyczy wybranych (por. 
Mt 9, 37n; 13, 30. 39; Mk 4, 29; Łk 70, 2; J 4, 35-38), deptanie zaś 
tłoczni z „gronami winorośli ziemi” (Ap 14, 17-20) symbolizuje po-
tępienie (por. Iz 63, 2-6; Jr 51, 33; Jl 4, 13)524. Tekst uwydatnia więc 
dwa przeciwstawne aspekty paruzji Pańskiej: ostateczne szczęście 
i radość zbawionych oraz wieczne odrzucenie potępionych.

Wreszcie myśl o paruzji zawiera zapowiedź końcowa: „Oto 
przyjdę niebawem, a moja zapłata jest ze mną, by tak każdemu od-
płacić, jaka jest jego praca. Ja jestem Alfa i Omega, Pierwszy i Ostat-
ni, Początek i Koniec. (…) Mówi ten, który o tym świadczy: «Za-
iste, przyjdę niebawem». Amen” (Ap 22, 12n. 20). Zapowiedź ta jest 
wyrażona słowami Iz 40, 10; 62, 11 oraz Iz 41, 4; 44, 6. Chrystus 
zapowiada tu paruzję, która zarówno jest końcem obecnego świata, 
jak i końcem życia ziemskiego każdego człowieka525. Odpłata co do 
wielkości będzie uzależniona od czynów indywidualnych (por. Mt 
16, 27; Rz 2, 6). Chrystus jest dla całego stworzenia „Alfą i Omegą” 

521 A. Jankowski, Apokalipsa św. Jana, 227.
522 A.Y. Collins, Apokalipsa św. Jana, w: KKB, 1562.
523 R.H. Mounce, Th e Book of Revelation (NICNT), Grand Rapids 19982, 278.
524 MKPŚ, 1688.
525 KPNT, 1200.
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(por. J 1, 3; Kol 1, 16). Alfa i Omega – to pierwsza i ostatnia litera 
alfabetu greckiego. Apokalipsa określa w ten sposób Boga (Ap 1, 8; 
21, 6) i Jezusa (Ap 22, 13) w znaczeniu: początek i koniec, pierwszy 
i ostatni. Przeniesienie na Chrystusa przymiotu Boga wskazuje, że 
jest On początkiem i końcem wszystkich rzeczy. Świat pochodzi od 
Boga, a więc i od Chrystusa, do Niego również zmierza526.

W 1. Liście św. Jana występuje już rzeczownik hē parousía, 
który użyty jest tu przede wszystkim w aspekcie objawienia się Syna 
Bożego: „Teraz właśnie trwajcie w Nim [w Chrystusie], dzieci, aby-
śmy, gdy się zjawi, mieli ufność i w dniu Jego przyjścia (parousía) nie 
doznali wstydu” (1 J 2, 28). Zachęta do trwania w Chrystusie w tym 
życiu jest zakorzeniona w obietnicy o paruzji. Od „pozostawania 
w Nim” zależy pełna ufność chrześcijan w chwili Jego pojawienia 
się. Wzmianka o „doznaniu wstydu” – stwierdzenie równoznaczne 
z wyrokiem odrzucenia tych, którzy okazali się niewierni Chrystu-
sowi – sugeruje sąd Boży związany z ponownym przyjściem Jezusa 
na ziemię.

O dniu paruzji Pańskiej mówi tekst: „Umiłowani, obecnie jeste-
śmy dziećmi Bożymi, ale jeszcze się nie ujawniło, czym będziemy. 
Wiemy, że gdy się objawi, będziemy do Niego podobni, bo ujrzymy 
Go takim, jakim jest” (1 J 3, 2). Chrześcijanie już teraz są dzieć-
mi Bożymi i posiadają życie nadprzyrodzone na ziemi (por. J 3, 36; 
6, 53; 1 J 3, 15; 4, 13). Dziecięctwo Boże nie jest jednak ostatecznym 
wypełnieniem zbawienia. Zmierza ono ku eschatologicznej chwa-
le, ku pełnemu współuczestnictwu z Ojcem i Synem. Chrześcijanie 
widzą Pana jeszcze w sposób niedoskonały, przez wiarę (zob. 2 Kor 
5,  6-8). Natomiast, kiedy Chrystus ukaże się w chwale na końcu 
dziejów, „będą do Niego podobni, bo ujrzą Go takim, jakim jest” 
(1 J 3, 2; por. Rz 8, 29; 1 Kor 15, 48n) lub – mówiąc językiem Pawło-
wym – „twarzą w twarz” (1 Kor 13, 12). Podobieństwo do Chrystusa 
będzie wypływało z doskonałej wizji uwielbionego Pana, co suponu-
je uprzednie zmartwychwstanie527.

526 Alfa i Omega, w: Sb, 21.
527 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 82n.
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2. Zmartwychwstanie wiernych na wzór Chrystusa

Z powtórnym przyjściem Chrystusa w dniu paruzji nieodłącz-
nie wiąże się zmartwychwstanie umarłych. 

W Ewangeliach synoptycznych (Mt 22, 29-32; Mk 12, 24-27; 
Łk 20, 34-38) Jezus uzasadnia prawdę przyszłego zmartwychwsta-
nia, podkreślając, że Bóg jest „Bogiem żywych, a nie umarłych”. 
Jezus powołuje się na Księgę Wyjścia, gdzie jest mowa o krzaku 
gorejącym (Wj 3, 2-6) oraz cytuje słowa Wj 3, 6 o Bogu patriar-
chów: „Ja jestem Bogiem Abrahama, Bogiem Izaaka i Bogiem Ja-
kuba”528. Kiedy Bóg objawiał się Mojżeszowi w ognistym krzaku, 
to dawno już nie żyli ani Abraham, ani Izaak, ani Jakub. Nato-
miast Bóg przedstawia się Mojżeszowi tak, jakby ci trzej patriar-
chowie, choć umarli, wciąż jeszcze żyli. Ówczesni Jezusowi Żydzi 
byli przekonani, że Bóg nie zajmuje się zmarłymi przebywającymi 
w Szeolu, gdzie umarli, istniejąc na sposób cienia, są oddaleni od 
Boga (por. Ps 6, 6; 88, 6. 11-13; 115, 17; Iz 38, 18n) i nie oddają Mu 
czci ani nie sprawują kultu. Tymczasem według słów Jezusa ojco-
wie Izraela są po śmierci pod opieką Jahwe i nadal żyją, wprawdzie 
nie życiem pełnym i najdoskonalszym, gdyż oczekują w Szeolu na 
zmartwychwstanie, do którego są przeznaczeni529. Śmierć nie może 
zerwać Przymierza Boga z Abrahamem, Izaakiem i Jakubem. Nie 
może zniweczyć przyjaźni sprawiedliwego z żyjącym wiekuiście 
Bogiem (por. Ps 73, 23n). Ponieważ według Biblii do pełnego ży-
cia ludzkiego należy także ciało, zatem dalszy ciąg życia zmarłych 
po śmierci obejmuje również ich przyszłe zmartwychwstanie. Spo-
sób, w jaki człowiek będzie istniał po zmartwychwstaniu, nie bę-
dzie jednak kontynuacją jego doczesnej egzystencji. Zmartwych-
wstali będą podobni do aniołów. Będą pozbawieni życia płciowego 
właściwego ziemskiej egzystencji oraz jego skutków, tzn. rodzenia 
nowego potomstwa (Mt 22, 30; Mk 12, 25; Łk 20, 35n; por. 1 Hen 
15, 6n; 51, 4; 104, 4; Apok Ba 51, 3-5. 10).

528 P. O’Callaghan, Christ Our Hope. An Introduction to Eschatology, Washington 

2011, 87.
529 H. Langkammer, Ewangelia według św. Marka, 281.
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Spośród Ewangelii najwięcej o zmartwychwstaniu umarłych 
odnajdujemy w Ewangelii św. Jana530. W mowie po uzdrowieniu 
chromego nad sadzawką Betesda (J 5, 1-9) Jezus oświadcza, iż 
„nadchodzi godzina, w której wszyscy, którzy spoczywają w gro-
bach, usłyszą głos Jego: i ci, którzy pełnili dobre czyny, pójdą na 
zmartwychwstanie (anástasis) do życia” (J 5, 28-29a). Słowa Jezusa – 
zdaniem komentatorów – odnoszą się do końca dziejów531. W „owej 
godzinie”, w dniu ostatnim, „głos” Syna Człowieczego – rozkaz 
Chrystusa – wzbudzi umarłych do życia eschatologicznego w ludz-
kiej naturze. W szczególności wyrażenie: pántes hoi en toĩs mnēmeíois, 
„wszyscy, którzy są w grobach” (por. Dn 12, 2) wskazuje na prawdzi-
we cielesne zmartwychwstanie umarłych532. Wyraźnie podkreślona 
została tutaj przyczyna sprawcza zmarwtychwskrzeszenia wierzą-
cych (moc głosu Syna Bożego). Chrystus uwielbiony powoła wier-
nych ze śmierci do życia wiecznego mocą swego słowa, podobnie jak 
Bóg Ojciec powołał wszechświat wszechmocnym swoim słowem 
(zob. Rdz 1). W Ewangelii Janowej prawda o zmartwychwstaniu 
ciał jest bardzo chrystocentrycznie ukierunkowana533.

Również w wielkiej mowie eucharystycznej po cudzie rozmno-
żenia chleba (J 6) Jezus ukazany jest jako źródło życia wiecznego 
i zasada zmartwychwstania wierzących. J 6 czterokrotnie mówi 
o wskrzeszeniu w dniu ostatecznym tych, którzy wierzą w Chry-
stusa (J 6, 39. 40. 44. 54). Dokona się to jako dzieło Chrystusa, 
zgodnie z wolą Ojca, który Go posłał na świat przez akt Wcielenia 
i powierzył Mu misję zbawienia ludzi. Wolą Ojca jest bowiem, aby 
każdy, kto wierzy w Jezusa, miał życie wieczne – już teraz na ziemi 
i potem w niebie, gdy dopełni się czas obecny. Według J 6, 40. 54 
zmartwychwstanie wiernych w dniu ostatecznym ściśle łączy się 
z posiadaniem życia wiecznego jako skutkiem wiary w Chrystusa 
i spożywania Jego Ciała i Krwi.

530 T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej …, Kraków 2009, 26-35.
531 R.E. Brown, Th e Gospel According to John. I-XII (AB 29), I, Garden City 

1966, 219n; L. Stachowiak, Ewangelia według świętego Jana, 199; KPNT, 392n.
532 T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej …, 27.
533 H. Langkammer, Życie po śmierci, 200.
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W rozdziale 11. Ewangelii św. Jana opisane jest wskrzesze-
nie Łazarza. Znamienne w tym opisie są słowa siostry zmarłe-
go, Marty. W odpowiedzi na zapewnienie Jezusa: „Brat twój 
zmartwychwstanie” (J 11, 23) Marta wyraża znane judaizmowi 
przekonanie o zmartwychwstaniu umarłych w sensie eschatolo-
gicznym: „Wiem, że powstanie z martwych w dniu ostatecznym” 
(J 11, 24)534. Punktem zwrotnym w dialogu z Martą jest deklara-
cja Jezusa przy użyciu formuły objawienia Egṓ  eimi535: „Ja jestem 
(Egṓ  eimi) zmartwychwstaniem i życiem. Kto we Mnie wierzy, 
choćby i umarł, żyć będzie” (J 11, 25). To, czego Marta oczekuje 
w duchu wiary w przyszłości, jest obecne w Jezusie i może stać 
się udziałem wierzącego. Każdy, kto wierzy w Jezusa Chrystusa, 
nie podlega już śmierci i będzie przez Niego wskrzeszony w dniu 
ostatecznym. Tak więc tym, który wyprowadza ze śmierci do ży-
cia, nie jest Jahwe, lecz posłany przez Niego Chrystus, Syn Boży 
(por. J 11, 42).

Połączenie „zmartwychwstania” z „życiem” w słowach Je-
zusa ( J 11, 25) podkreśla właściwy sens zmartwychwstania jako 
zasadniczego celu życia (zmartwychwstanie – to skutek życia)536. 
Ponieważ Jezus jest zmartwychwstaniem i życiem, ci, którzy trwają 
w Nim, „nie umrą na wieki” (J 11, 26). Sentencja: „Każdy, kto żyje 
i wierzy we Mnie, nie umrze na wieki” (J 11, 26) wyraża konty-
nuację, jaka zachodzi między życiem duchowym, a nowym życiem 
ciała. Przez wiarę zbawiającą mają wierni życie wieczne w dwóch 
etapach: już teraz są ożywieni łaską, natomiast w dniu ostatecznym 

534 Wiara w zmartwychwstanie sięga apokaliptyki Starego Testamentu 

(Iz 26, 19; Dn 12, 1-3; 2 Mch 7, 9-14). W czasach Chrystusa zmartwychwstanie 

umarłych powszechnie przyjmowali faryzeusze, saduceusze natomiast je odrzu-

cali (zob. Mt 22, 23; Dz 23, 6-8). Dominowała koncepcja zmartwychwstania 

eschatologicznego, rozumianego przez judaizm w ten sposób, że zmarli przy 

końcu świata zostaną przywróceni do życia ziemskiego, doskonalszego niż po-

przednie (KPNT, 439).
535 Formuła ta przywołuje na pamięć Imię Boga: ’ehjeh ’ăšer ’ehjeh, w przekła-

dzie greckim (LXX) egṓ  eimi ho ṓn, „JESTEM, KTÓRY JESTEM” (Wj 3, 14).
536 H. Langkammer, Życie po śmierci, 200n.
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będą mieli udział w zmartwychwstaniu ciała537. Udziałem wier-
nych po zmartwychwstaniu ma być życie wieczne, różne od życia 
ziemskiego. Życia, które Syn Boży przyniósł wierzącym w Niego, 
nie można sprowadzić wyłącznie do istnienia w czasie, lecz należy 
również uwzględnić jego wymiar ponadczasowy538. Życie, którym 
obdarza Jezus, ogarnia egzystencję doczesną człowieka i prowadzi 
ku jej ostatecznemu przeznaczeniu: „Ja jestem zmartwychwstaniem 
i życiem. (…) Każdy, kto żyje i wierzy we Mnie, nie umrze na wieki” 
(J 11, 25n).

Jezus potwierdza swoje słowa o zmartwychwstaniu, doko-
nując (mocą udzieloną od Ojca) cudu wskrzeszenia do życia czło-
wieka umarłego. Fakt wskrzeszenia Łazarza jest „znakiem” potęgi 
i władzy Jezusa nad życiem i śmiercią (J 11, 39-47). W przypadku 
Łazarza nie chodzi o zmartwychwstanie w sensie futurystycznym. 
Łazarz powrócił do swego obecnego naturalnego ciała; nie otrzy-
mał nowego życia. Dopiero gdy znów umrze (por. J 12, 10), będzie 
czekał na to zmartwychwstanie. Jednak obecne wskrzeszenie Ła-
zarza jest tu zapowiedzią zmartwychwstania Jezusa, o którym jest 
mowa w J 20, 1-18539. Wskrzeszenie ciała Łazarza ku dalszemu ży-
ciu ziemskiemu stanowi ponadto gwarancję mocy Jezusa pozwalają-
cej na wzbudzenie wiernych w dniu ostatecznym do pełni życia. Jak 
człowiek umarły wraca do życia w ciele, tak w czasach ostatecznych 
nieśmiertelna dusza ludzka, która przez wiarę żyje z Chrystusem, 
znów połączy się ze swoim ciałem, aby jako pełny człowiek na za-
wsze trwać w komunii z Jezusem, Synem Bożym.

Interesującym tekstem Janowym, który naucza o zmartwych-
wstaniu, jest Ap 20, 4-6540: „I ujrzałem trony – a na nich zasiedli 
[sędziowie], i  dano im władzę sądzenia i  ujrzałem dusze ściętych 
dla świadectwa Jezusa i dla słowa Bożego, i  tych, którzy pokłonu 
nie oddali Bestii ani jej obrazowi, i nie wzięli sobie znamienia na 
czoło ani na rękę. Ożyli oni i  tysiąc lat królowali z  Chrystusem. 

537 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 95. 
538 Jan Paweł II, Komentarz do Ewangelii, Kraków 2011, 619n.
539 MKPŚ, 1341.
540 T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej…, 35-38.

11 — Perspektywa eschatologiczna… 
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A nie ożyli inni ze zmarłych, aż tysiąc lat dobiegło końca. To jest 
pierwsze zmartwychwstanie. Błogosławiony i święty, kto ma udział 
w pierwszym zmartwychwstaniu: nad tymi nie ma władzy śmierć 
druga, lecz będą kapłanami Boga i Chrystusa i będą z Nim królować 
tysiąc lat”. 

Fragment ten ukazuje „pierwsze zmartwychwstanie” (por. 
Ez  37) męczenników zmarłych dla Chrystusa i Jego Ewangelii 
oraz wszystkich tych, którzy nie wywodzą się spośród umarłych, 
a są zwycięzcami pokus doczesności. Pierwsze zmartwychwsta-
nie różni się od drugiego w ciele. Jest ono duchowe. Oznacza 
udział w życiu Bożym, życie łaski w okresie trwania doczesnego 
(J 5, 25; Flp 3, 20; Kol 3, 1n). Udział w życiu Bożym już teraz 
jest jednocześnie zadatkiem zmartwychwstania cielesnego do ży-
cia w wieczności541. Chociaż tekst Ap 20, 4-6 nie mówi wprost 
o zmartwychwstaniu drugim, to przypomina jego istotny waru-
nek – wierność łasce Bożej przyniesionej przez Chrystusa, która 
jest życiem wiecznym i wyzwala człowieka ze stanu śmierci. Kto 
do końca zachowa w sobie łaskę i będzie w niej wzrastał, ten już 
uczestniczy w pierwszym zmartwychwstaniu jako kapłan Boga 
i Chrystusa, ma udział w Jego królowaniu i jest chroniony od 
niebezpieczeństwa „śmierci drugiej”542 (Ap 20, 6). Jego udziałem 
będzie drugie zmartwychwstanie, zmartwychwstanie w ciele do 
życia wiecznego (por. J 5, 29).

Interesującą wzmiankę o zmartwychwstaniu zawiera także 
1.  List św. Jana (1 J 3, 2). Autor listu zapowiada eschatologiczną 
przemianę chrześcijan („dzieci Bożych”) na podobieństwo Chry-
stusa w dniu Jego paruzji (por. 1 J 2, 28). Upodobnienie wiernych 
do Chrystusa w chwili Jego objawienia zakłada zmartwychwstanie, 
które nie będzie powrotem do stanu rajskiego pierwszego Adama, 
lecz udoskonalonym stanem człowieczeństwa na wzór Zmartwych-
wstałego Pana543.

541 A. Jankowski, Apokalipsa św. Jana, 266n.
542 Chodzi o śmierć wieczną w przeciwieństwie do śmierci cielesnej, a więc 

ostateczne potępienie (por. Ap 2, 11; 20, 14; 21, 8).
543 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 113-115.
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Kwestii zmartwychwstania w dniu Pańskim wiele uwagi po-
święca św. Paweł w 1. Liście do Koryntian, Liście do Kolosan 
i 1. Liście do Tesaloniczan544. Wskazuje on na zmartwychwstanie 
Chrystusa jako fundament wiary chrześcijańskiej w powszechne 
zmartwychwstanie wierzących.

W 1 Kor 15 Apostoł stwierdza: „A jeżeli Chrystus nie zmar-
twychwstał, daremna jest wasza wiara i aż dotąd pozostajecie w wa-
szych grzechach. Tak więc i ci, co pomarli w Chrystusie, poszli na 
zatracenie” (1 Kor 15, 17n). Zatem bez zmartwychwstania Chrystu-
sa nie ma prawdziwego zwycięstwa nad śmiercią, która jest skutkiem 
grzechu (por. Rz 5, 12. 15). Św. Paweł zaraz wyjaśnia: „Tymczasem 
jednak Chrystus zmartwychwstał jako pierwociny (aparchḗ ) spośród 
tych, co pomarli” (1 Kor 15, 20). 

Chrystus nazwany jest w powyższym tekście aparchḗ. Ter-
min ten często występuje w Starym Testamencie (Wj 23, 19a; Kpł 
23, 10-14; Lb 18, 8-13; Pwt 18, 4; 26, 2. 10; 2 Krn 31, 5; Ne 10, 37; 
Prz 3, 9). Z wyjątkiem Jr 2, 3545 używany jest zawsze w dosłownym, 
głównie rolniczym sensie. Termin aparchḗ określa pierwsze dary 
składane Jahwe z plonów ziemi czy hodowli, a także może on ozna-
czać „pierworodnego”, tzn. poświęconego Bogu (Ne 10, 35-37; por. 
Wj 13, 12-16). W Nowym Testamencie słowo aparchḗ, „pierwociny” 
pojawia się przeważnie u św. Pawła i występuje zawsze w sensie me-
taforycznym546. „Pierwocinami” są nazwani chrześcijanie (Rz 16, 5; 
1 Kor 16, 15; Ap 14, 14), Chrystus (1 Kor 15, 20. 23), jak również 
pierwsze dary Ducha Świętego (aparchḗ  toũ pneúmatos – Rz 8, 23). 
Aparchḗ  w znaczeniu przenośnym wyraża ideę pierwszeństwa, które 
suponuje konieczność swoistego dopełnienia547. Jeżeli zatem Chry-
stus jest „pierwocinami (aparchḗ ) spośród tych, co pomarli” (1 Kor 

544 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła (BB), red. M. Rosik, 

Wrocław 20082, 128-141.
545 W znaczeniu przenośnym Izrael jest tu nazwany „pierwocinami 

Jahwe”.
546 R.F. Collins, First Corinthians (SP 7), red. D. J. Harrington, College-

ville 1999, 551.
547 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła, 129.
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15, 20), to znaczy to, że zmartwychwstał On jako pierwszy z szeregu 
tych, którzy umarli. Jednocześnie aparchḗ  wskazuje na ograniczenie: 
Chrystus jest jedynym, który zmartwychwstał548. On zmartwych-
wstał jako pierwszy, a więc zapoczątkował proces zmartwychwsta-
nia, którego eschatologiczne dopełnienie stanie się rzeczywistością 
przy paruzji549. Apostoł Paweł podkreśla zatem konstytutywne 
znaczenie zmartwychwstania Jezusa dla innych zmarłych (1  Kor 
15,  20.  22). Zmartwychwstanie umarłych zależy całkowicie od 
mocy zmartwychwstałego Pana550.

W Liście do Kolosan św. Paweł używa terminu prōtótokos, który 
jest synonimem aparchḗ 551: „On [Chrystus] jest Początkiem (archḗ )552, 
Pierworodnym spośród umarłych (prōtótokos ek tōñ nekrōñ)” (Kol 
1, 18b). Zwrot prōtótokos ek tōñ nekrōñ, który tu występuje, wyra-
ża pierworodztwo eschatologiczne Chrystusa, które jest wynikiem 
odkupienia553. Tytuł ten powtarza Księga Apokalipsy, nazywając 
Chrystusa ho prōtótokos tōñ nekrōñ, „Pierworodnym umarłych” (Ap 
1, 5), oraz wymieniają Dzieje Apostolskie w zdaniu: „co przepo-
wiedzieli Prorocy i Mojżesz, że Mesjasz ma cierpieć, że pierwszy 
[spośród umarłych] zmartwychwstanie (prō ̃tos eks anastáseōs nekrōñ)” 
(Dz 26, 23). Chrystus, który pierwszy powstał z martwych i jest 
zasadą wszelkiego zmartwychwstania, jest „Pierworodnym” nowej 
ludzkości, „Początkiem” nowego stworzenia. Kol 1, 18b przekazuje 
zasadniczą myśl, że również wierni – „członki” mistycznego „Ciała 

548 H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther (KEK 5), Göttingen 

198112, 326n.
549 H. Langkammer, Życie po śmierci, 212.
550 P. O’Callaghan, Christ Our Hope, 88n.
551 B. Adamczewski, List do Filemona. List do Kolosan. Wstęp. Przekład 

z oryginału. Komentarz (NKB NT XII), Częstochowa 2006, 206.
552 Grecki termin archḗ  jest użyty 55 razy w NT – oznacza: „początek”, 

„pierwszą przyczynę” (zasadę), „zwierzchność”, „władzę” (H. Bietenhard, Begin-
ning avrch,, w: Th e New International Dictionary of New Testament Th eology, red. 

C. Brown, I, Grand Rapids 1975, 165-167).
553 A. Jankowski, List do Kolosan. Wstęp. Przekład. Komentarz, w: Listy wię-

zienne świętego Pawła. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚNT VIII), red. 

E. Dąbrowski, Poznań 1962, 232.
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Chrystusa” (Kościoła), którego On jest „Głową” (Kol 1, 18a; por. 
1 Kor 12, 12nn) – dostąpią, podobnie jak ich Pan, zmartwychwsta-
nia do nowego życia554. 

Po ukazaniu kto jest zasadą (aparchḗ ) zmartwychwstania 
św. Paweł wyjaśnia  problem zmartwychwstania wiernych na pod-
stawie typologii Adam-Chrystus (1 Kor 15, 20-22)555. Na wstępie 
do tej typologii św. Paweł podaje zasadę solidarności ludzkiej natury 
z pierwszym i drugim Adamem: „Ponieważ bowiem przez czło-
wieka [przyszła] śmierć, przez Człowieka też [dokona się] zmar-
twychwstanie” (1 Kor 15, 21). Istnieje podobieństwo między Ada-
mem a Chrystusem, które polega na tym, że obaj przewodzą całej 
ludzkości. Jednakże ich wpływ na ludzkość jest zasadniczo różny. 
Pierwszy z nich jest przyczyną śmierci wszystkich ludzi: „w Ada-
mie wszyscy (pántes) umierają” (1 Kor 15, 22a; por. Rdz 3, 17-19; Rz 
5, 12. 15. 17n), drugi daje gwarancję zmartwychwstania, ponieważ 
„w Chrystusie wszyscy (pántes) będą ożywieni” (1 Kor 15, 22b; por. 
J 11, 25; 14, 6; Dz 3, 15; Rz 5, 17n. 21; Flp 1, 21; Kol 3, 4; 1 J 1, 2; 
5, 12. 20)556. Adam reprezentuje śmiertelnych, Chrystus jako nowy 
Adam jest przedstawicielem żywych na wieki.

Apostoł w 1 Kor 15, 23n podaje kolejność (tágma)557, czyli 
ciąg zmartwychwstałych. Porządek ten obejmuje trzy stopnie: 
(1.) „Chrystus jako pierwociny (aparchḗ ), (2.) potem ci, co nale-

554 J.L. Sumney, Colossians. A Commentary (NTL), Louisville–London 

2008, 72n.
555 Typologię Adam-Chrystus zamieszcza Apostoł również w Rz 5, 12-21 

i 1 Kor 15, 44b-49. Na temat tej pierwszej (Rz 5, 12-21) zob. K. Barth, Man and 
Humanity in Romans 5, tłum. na ang. T.A. Smail, New York 1962.

556 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 486n; A.T. Lincoln, Paradise Now 
and Not Yet. Studies in the Role of the Heavenly Dimension in Paul’s Th ought with 
Special Reference to his Eschatology (SNTSMS 43), Cambridge 1981, 37n.

557 Greckie słowo tágma, przetłumaczone w BT jako „kolejność”: „w Chry-

stusie wszyscy będą ożywieni, lecz każdy według własnej kolejności (tágma)” 

(1 Kor 15, 22b-23a), należy do języka wojskowego i oznacza „oddział” albo „sze-

reg” żołnierzy (E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 277; J.A. Fitzmyer, First Co-
rinthians. A New Translation with Introduction and Commentary (AB 32), New 

Haven–London 2008, 570n).
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żą do Chrystusa (hoi toũ Christoũ), w czasie Jego przyjścia (en tē ̃(i) 
parousía(i) autoũ). (3.) Wreszcie nastąpi koniec (tò télos), gdy prze-
każe królowanie Bogu i Ojcu (…)”558. Ów porządek wyznaczony 
jest godnością zmartwychwstających559. Na pierwszym miejscu 
jest wymieniony Chrystus. Jego powstanie z martwych stanowi 
„pierwociny” wszelkiego zmartwychwstania. Jako drudzy z ko-
lei w momencie paruzji Chrystusa zmartwychwstaną ci, co do 
Niego należą – hoi toũ Christoũ, „ci którzy są Chrystusowi”. Hoi 
toũ Christoũ w rozumieniu św. Pawła oznacza tych, którzy w tym 
życiu pozostawali w ustawicznym zjednoczeniu z Chrystusem 
i żyli według Ducha Bożego (zob. Rz 8, 9-11). Bóg Ojciec, który 
wskrzesił Jezusa mocą Ducha Świętego (Rz 1, 4), przywróci do 
życia również ich tą samą potęgą swego Ducha w czasie ostatecz-
nego przyjścia Chrystusa na ziemię (Rz 8, 11). Zmartwychwsta-
nie chrześcijan pozostaje w ścisłej zależności od zmartwychwsta-
nia Chrystusa.

Zwrot w 1 Kor 15, 23b: „Chrystus jako pierwociny (aparchḗ )” 
podkreśla, że wierzący w Niego zmartwychwstaną w momencie pa-
ruzji na wzór zmartwychwstania Jezusa. Zmartwychwstałe ich ciała 
będą podobne do uwielbionego ciała Chrystusa (por. Rz 8, 29; 1 Kor 
15, 49; Flp 3, 21)560. Po powtórnym przyjściu Chrystusa w chwale 
nastąpi koniec (tò télos), o czym pisze św. Paweł w wierszu 24. Rze-
czownik télos561 – w zależności od kontekstu, w którym występu-
je – może oznaczać tu: 1) pozostałą „resztę” ludzi, którzy zostaną 
zmartwychwskrzeszeni w powszechnym zmartwychwstaniu (tzn. 
niechrześcijan); 2) „koniec”, „kres” w sensie uwieńczenia, dopełnie-

558 R.E. Oster, 1 Corinthians (CPNIV), Joplin 1995, 367.
559 KPNT, 758.
560 T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej …, 72.
561 Grecki wyraz télos znaczy: a) „koniec”, „kres” w sensie ustania istnienia, 

śmierci; b) „koniec” w sensie ostatniego epizodu, ostatniej części, zakończenia; 

„reszta”, „pozostałość”; c) „koniec”, „kres”, „cel”, do którego coś zmierza; „wy-

nik”, „skutek”, „rezultat” (R. Popowski, Słownik grecko-polski Nowego Testamentu 

(PSB 7), Warszawa 20073, 332n).
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nia dziejów tego świata562. Św. Paweł nie ogranicza się więc do samej 
zapowiedzi zmartwychwstania tych, którzy należą do Chrystusa 
(hoi toũ Christoũ). Zgodnie z tekstem 1 Kor 15, 21, który jest ogól-
ną zasadą podaną przez Apostoła o powszechności śmierci i zmar-
twychwstania, można wnioskować, że zmartwychwstaną wszyscy, 
również ci, którzy nie są chrześcijanami. 

Można zatem przyjąć w 1 Kor 15, 23n określony porządek (tág-
ma) zmartwychwstałych: najpierw Chrystus (aparchḗ ), potem chrze-
ścijanie (hoi toũ Christoũ), a na końcu reszta zmarłych niechrześcijan 
(tò télos). Zarówno zmartwychwstanie wiernych na podobieństwo 
uwielbionego człowieczeństwa Chrystusa, jak i powstanie z mar-
twych pozostałych umarłych objawi całkowity triumf Jezusa nad 
śmiercią (por. 1 Kor 15, 26)563. I tak wierni, wskrzeszeni przez Chry-
stusa w chwili paruzji, zmartwychwstaną do życia razem z Nim 
w chwale, bezbożni zaś na potępienie (por. J 5, 29; Rz 6, 15-23).

Do treści wyrazu tò télos należy dalsza wypowiedź św. Pawła (1 
Kor 15, 24-28), gdzie konkretyzuje on to, co nastąpi na końcu. Wte-
dy Chrystus przekaże Bogu Ojcu swoje królestwo i siebie, aby „Bóg 
był wszystkim we wszystkich”. Po eschatologicznym dopełnieniu 
dzieła zbawczego przez Syna Człowieczego nastąpi ostateczny akt 
adoracji Boga Ojca przez wszystkich zbawionych564.

Tę samą prawdę, iż zmartwychwstanie Chrystusa implikuje 
zmartwychwstanie wiernych, wyraża także Apostoł w 1 Tes 4, 14-17.
W Liście do Tesaloniczan565 św. Paweł przytacza adresatom znaną 
formułę wiary: „wierzymy, że Jezus istotnie umarł i  zmartwych-
wstał” (1 Tes 4, 14a), którą rozszerza, by dowieść, że skoro Jezus 

562 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła, 135n; H. Conzelmann, 

Der erste Brief an die Korinther, 331n; J.A. Fitzmyer, First Corinthians, 571n.
563 J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa w 1 Kor 15, 25.
564 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 569.
565 Za pośrednictwem listu Apostoł odpowiada na niepokoje Tesaloniczan 

o los wiernych zmarłych przed paruzją (1 Tes 4, 13nn). Pojawiła się u nich wąt-

pliwość, czy zmarli przed paruzją wezmą udział w ponownym przyjściu Pana? 

(J. Stępień, Listy do Tesaloniczan i Pasterskie, 188).
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umarł i powstał z martwych, „to również (hoútōs) tych, którzy umarli 
w Jezusie (dià Iēsoũ), Bóg wyprowadzi wraz z Nim” (1 Tes 4, 14b)566. 
Następnie wyjaśnia im obrazowo, w stylu apokaliptycznym, zda-
rzenia mające towarzyszyć powtórnemu przyjściu Chrystusa: „Sam 
bowiem Pan zstąpi z nieba na hasło i na głos archanioła, i na dźwięk 
trąby Bożej, a zmarli w Chrystusie (en Christō ̃(i)) powstaną pierwsi. 
Potem my, żywi, [tak] pozostawieni, wraz z nimi będziemy porwani 
(harpagēsómetha) w  powietrze, na obłoki naprzeciw Pana, i  w ten 
sposób na zawsze będziemy z Panem” (1 Tes 4, 16n). 

Sformułowania: dià Iēsoũ, en Christō ̃(i) w powyższym fragmen-
cie sugerują, że Paweł ma na uwadze chrześcijan, którzy umierają 
inaczej niż poganie, ponieważ umierają „przez (dla) Jezusa” (1 Tes 
4, 14), „w Chrystusie” (1 Tes 4, 16), tak że śmierć nie przerywa ich 
zjednoczenia z Panem567. Oni właśnie będą „wyprowadzeni (ze 
śmierci) wraz z Panem” do chwały wiecznej. Spójnik hoútōs, „rów-
nież” użyty w 1 Tes 4, 14b wskazuje na Boga, sprawcę wskrzeszenia 
Jezusa i sprawcę wskrzeszenia chrześcijan568. W momencie paruzji 
jako pierwsi odpowiedzą na wezwanie Pańskie „zmarli w Chrystu-
sie” przez powstanie z martwych. Potem do nich dołączą ci wierni, 
których powtórne przyjście Chrystusa zastanie jeszcze przy życiu. 
Wszyscy razem „będą uniesieni w powietrze” i wyjdą na spotka-
nie Panu, aby przebywać z Nim na wieki (1 Tes 4, 17)569. Tak więc 

566 Druga część wiersza 1 Tes 4, 14 (w. 14b) jest odpowiedzią na obawy 

Tesaloniczan dotyczące losu zmarłych.
567 J. Stępień, Nauka św. Pawła o zmartwychwstaniu, 73; Listy do Tesaloni-

czan i Pasterskie, 189.
568 G. Milligan, St Paul’s Epistles to the Th essalonians, 57.
569 To „uniesienie” żyjących i zmartwychwstałych chrześcijan zawiera 

w sobie jednak coś z przemocy, gdyż greckie harpagēsómetha oznacza: „będzie-

my porwani, pociągnięci”. Miejscem spotkania jest „powietrze” – obszar mię-

dzy niebem i ziemią – jakby, w duchu apokaliptycznego obrazu 1 Tes 4, 14-17, 

jeszcze przed bramami niebieskiego miasta (por. Ap 21, 10n). Tam to właśnie 

chrześcijanie zostaną przeniesieni na obłokach, które już w Starym, ale także 

w Nowym Testamencie są znakami Bożej obecności (zob. Wj 16, 10; 19, 9. 16; 

Dn 7, 13; Mk 9, 7 par.; Dz 1, 9; 1 Kor 10, 2; Jud 22; Ap 1, 7; 10, 1; 11, 12; 14, 

14-16) (F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 134).
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wszyscy wierni Jezusowi chrześcijanie: żywi i umarli będą mieć 
udział w ostatecznym zbawieniu. Chrystus bowiem, jak wskazuje 
Apostoł w 1 Tes 5, 10, „za nas umarł, abyśmy – żywi czy umarli – 
razem z Nim żyli”.

Podobne myśli zawiera tekst 1 Kor 15, 51n, który objawia jako 
„tajemnicę” zmartwychwstanie umarłych i przemianę żywych, 
którzy dożyją paruzji: „Oto ogłaszam wam tajemnicę: Nie wszy-
scy pomrzemy, lecz wszyscy będziemy odmienieni. W  jednym 
momencie, w mgnieniu oka, na dźwięk ostatniej trąby – zabrzmi 
bowiem trąba – umarli powstaną nienaruszeni (dosł. áfthartoi, nie-
zniszczalni, nieśmiertelni), a  my będziemy odmienieni”. Analo-
gicznie jak w 1 Tes 4, 14-17, św. Paweł odróżnia w 1 Kor 15, 51n 
wskrzeszenie umarłych od przeobrażenia żywych. Z obu tekstów 
wynika, że zmarli powstaną „w niezniszczalnej postaci” (áfthartoi), 
zaś ci, którzy doczekają paruzji, nie umrą, lecz będą w tę postać 
przemienieni (1 Kor 15, 51n), po czym wszyscy „odmienieni” zo-
staną porwani na obłoki, by przebywać wiecznie z Panem (1 Tes 
4, 17). Św. Paweł akcentuje moment samej przemiany. Zbiegnie się 
ona z chwilą paruzji Chrystusa, która zastanie wielu ludzi przy ży-
ciu. Jak wyjaśnia Apostoł, każdy wierny – żywy czy umarły – musi 
zostać poddany prawu przemiany, ponieważ „ciało i krew (sàrks 
kaì haĩma) nie mogą posiąść królestwa Bożego, i to, co zniszczal-
ne, nie może mieć dziedzictwa w tym, co niezniszczalne” (1 Kor 
15, 50). Przemiana eschatologiczna wierzących dokona się w spo-
sób nagły, „w mgnieniu oka”, „na sygnał trąby Bożej” (1 Kor 15, 52;
1 Tes 4, 16)570.

Trzeba stwierdzić ponad wszelką wątpliwość, że według nauki 
św. Pawła śmierć jako następstwo grzechu Adamowego przeszła na 
wszystkich ludzi (Rz 5, 12; 6, 23; 1 Kor 15, 22; por. Hbr 9, 27), 
jednak nie w sensie absolutnym, tj. nie dopuszczającym wyjątku, 
właśnie dla tych, którzy dożyją paruzji. Tajemnicza przemiana ży-
jących w momencie paruzji będzie w skutkach identyczna ze zmar-
twychwstaniem umarłych, skoro śmiertelne ciało ludzkie nie może 

570 KPNT, 761.
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osiągnąć Królestwa Bożego. Umarli i żywi otrzymają przemienione, 
niezniszczalne ciała i w pełni na zawsze połączą się z Panem571.

Należy również zaznaczyć, że Paweł w swoim nauczaniu roz-
różnia zmartwychwstanie duchowe od zmartwychwstania w ciele. 
W Liście do Kolosan znajdujemy następujące pouczenie Apostoła: 
„Jeśli więc razem z Chrystusem powstaliście z martwych, szukajcie 
tego, co w górze, gdzie przebywa Chrystus, zasiadający po prawicy 
Boga. Dążcie do tego, co w górze, nie do tego, co na ziemi. Umarli-
ście bowiem i wasze życie jest ukryte z Chrystusem w Bogu. Gdy się 
ukaże Chrystus, nasze Życie, wtedy i wy razem z Nim ukażecie się 
w chwale (en dóksē(i))” (Kol 3, 1-4). W tym fragmencie w szczegól-
ności zasługuje na podkreślenie całkowita, ontyczna nowość życia 
chrześcijańskiego oraz jego orientacja eschatologiczna: chrześcijanie 
powinni w swoim działaniu i myśleniu „szukać tego, co w górze”, tj. 
Chrystusa zasiadającego po prawicy Ojca w niebie, mimo tego, że 
żyją jeszcze w eonie obecnym572. 

Punktem wyjścia parenezy Apostoła jest solidarność życia 
i śmierci zachodząca między Chrystusem a wiernymi. Z Pawłowej 
zasady solidarności wynika, że chrześcijanie zjednoczeni z Chry-
stusem przez sakrament chrztu573 już zmartwychwstali do nowe-
go życia z Panem w sensie duchowym i stali się uczestnikami Jego 
chwały574. Przemiana ta dokonała się z łaski danej przez Boga mocą 
nadprzyrodzonej wiary (Ef 2, 5-8; por. Ga 2, 17. 21). Chrześcija-
nin umarł względem grzechu (por. Rz 6, 3n) i otrzymał na chrzcie 
niewidzialne (duchowe) życie – życie w łączności z Panem. Życie 
chrześcijańskie jest „ukryte” (Kol 3, 3) w doczesności, ponieważ 
Chrystus jest w niej niewidzialny575. Niemniej to „ukryte” życie 

571 J. Stępień, Nauka św. Pawła o zmartwychwstaniu, 79.
572 A. Jankowski, List do Kolosan, 279.
573 Sakrament ten (oraz jego zbawczy skutek, jakim jest zmartwychwstanie 

duchowe) wspomniany jest wyraźnie w Kol 2, 12n: „(…) razem z Nim pogrze-

bani w chrzcie, w którym też razem zostaliście wskrzeszeni przez wiarę w moc 

Boga, który Go wskrzesił. I was, umarłych na skutek występków i nieobrzezania 

waszego grzesznego ciała, razem z Nim przywrócił do życia”.
574 P. O’Callaghan, Christ Our Hope, 89.
575 D.M. Hay, Colossians (ANTC), Nashville 2000, 117.
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zostanie objawione i będzie chwalebne dopiero przy paruzji. Gdy 
ujawni się Chrystus, „nasze Życie”576 (Kol 3, 4), wówczas dopełni 
tajemnicze życie wierzących w Niego przez powszechne wskrzesze-
nie ciał. Życie zapoczątkowane na chrzcie nie będzie miało zatem 
końca. Ostateczny triumf i chwała Chrystusa – na zasadzie solidar-
ności – stanie się udziałem Jego wiernych. Jednakże Chrystus musi 
być „życiem” wiernych (por. J 11, 25; 14, 6), motywem ich działania 
w doczesności, aby był On również „naszym Życiem” w wieczności, 
a następstwem tego będzie życie w chwale (en dóksē(i))577. 

Apostoł Paweł często wyznaje swoją wiarę w powszechne zmar-
twychwstanie, które łączy ze zmartwychwstaniem Chrystusa. Głosi 
ją w sporze z faryzeuszami (Dz 23, 6; 24, 15. 21; 26, 6-8. 23), a także 
wobec Greków na Areopagu w Atenach (Dz 17, 31). Przemówienie 
św. Pawła na Areopagu (Dz 17, 16-34) zawiera wzmiankę o zmar-
twychwstaniu, którego Grecy nie byli w stanie przyjąć (Dz 17, 32n). 
Apostoł wskazuje przy tym na zmartwychwstanie jako istotny waru-
nek sądu ostatecznego: „(…) [Bóg] wyznaczył dzień (hēméra), w któ-
rym sprawiedliwie będzie sądzić świat przez Człowieka, którego na 
to przeznaczył, po uwierzytelnieniu Go wobec wszystkich przez 
wskrzeszenie Go z martwych” (Dz 17, 31). Św. Paweł podkreśla, 
że Sędzią będzie Zmartwychwstały Chrystus. Przed Nim powsta-
ną na sąd wszyscy ludzie w wyznaczonym przez Boga Ojca czasie. 
I tu właśnie implikuje się powszechne zmartwychwstanie ciał, bez 
którego Paweł jako Izraelita nie wyobraża sobie procesu sądzenia na 
końcu czasów578.

Również Apostołowie Piotr i Jan zapowiadają ku oburzeniu sa-
duceuszów „zmartwychwstanie w Jezusie” (en tō(̃i) Iēsoũ hē anástasis 
ek nekrōñ – Dz 4, 2). Prawda o zmartwychwstaniu Jezusa prowadzi 
ich do wniosku, że zmartwychwstaną także wszyscy Jego wyznaw-
cy. O powstaniu z martwych i sądzie ostatecznym wspomina autor 

576 „Nasze Życie” – można rozumieć ogólnie, jak w Flp 1, 21a: „Dla mnie bo-

wiem żyć – to Chrystus” (por. J 14, 6), bądź z uwagi na kontekst ściśle eschatolo-

giczny jako synonim stanu zmartwychwstania (A. Jankowski, List do Kolosan, 280).
577 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła, 144.
578 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 95n.
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Listu do Hebrajczyków (Hbr 6, 2), który zestawia je razem z sa-
kramentem chrztu, nadając od początku eschatologiczną orientację 
życiu chrześcijańskiemu579.

3. Sposób zmartwychwstania i natura ciał 
po zmartwychwstaniu

Na mocy solidarności z Panem, który umarł i zmartwychwstał, 
wierzący w sakramencie chrztu umarli dla grzechu, aby „żyć dla 
Boga w Chrystusie Jezusie” (Rz 6, 11). Chrześcijanie już „razem 
z Chrystusem (sỳn Christō̃(i)) powstali z martwych” (Kol 3, 1a), zwle-
kli z siebie dawnego człowieka (tzn. grzesznego), a przyoblekli się 
w nowego (odrodzonego przez chrzest), który ustawicznie odnawia 
się ku głębszemu poznaniu Boga (Kol 3, 9n). Duchowe zmartwych-
wstanie chrześcijan do życia „dla Boga w Chrystusie”  będzie dopeł-
nione w dniu ostatecznym przez ostateczne wskrzeszenie ich ciał na 
obraz uwielbionego ciała Pana. Wierni, którzy doczekają paruzji, do-
znają przeobrażenia jeszcze za życia i nie będą poddani konieczności 
śmierci. Między zmartwychwstaniem we chrzcie (początkiem życia 
duchowego) a zmartwychwstaniem eschatologicznym (początkiem 
życia ciała chwalebnego) istnieje continuum, które polega na ciągłym 
postępie moralnym poprzez stopniowe duchowe upodabnianie się do 
Chrystusa, aż do ostatecznego włącznie580.

Sposób egzystencji zmartwychwstałych, ich cielesne istnienie, 
wyjaśnia Jezus w odpowiedzi danej saduceuszom odnośnie zmar-
twychwstania: „Gdy bowiem powstaną z martwych, nie będą się ani 
żenić, ani za mąż wychodzić, ale będą jak aniołowie w niebie” (Mk 
12, 25 par.)581. Stwierdza tym samym, iż zmartwychwstanie nie 
oznacza dalszego życia według uwarunkowań ziemskich. Od mo-
mentu zmartwychwstania umarłych dawne prawa życia fi zycznego 

579 KPNT, 1008.
580 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 100n.
581 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 144-146; W. Barclay, 

Ewangelia według św. Marka, tłum. A. Kircun, R. Kowalczuk, P. Kuciński, Po-

znań 2002, 225.
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przestaną obowiązywać. Wierni będą istnieć na podobieństwo istot 
anielskich w niebie. Jezusowi chodzi więc o transcendentne istnienie 
u Boga i skierowane na Boga, które nie ma nic wspólnego z ziem-
skim sposobem istnienia582. Oznacza to, że przy zmartwychwstaniu 
wierzący w Chrystusa otrzymają ciała, na które nie można w ogóle 
patrzeć poprzez pryzmat ciała ziemskiego.

Identycznie naucza Jezus w Mt 13, 43, gdy wskazuje, iż „spra-
wiedliwi jaśnieć będą jak słońce w królestwie Ojca swego” (por. Iz 
60, 1-3. 19. 21; Dn 12, 3; Ml 4, 2). Określenie „jaśnieć jak słońce” 
w Ewangelii św. Mateusza oznacza chwałę, jaką Bóg obdarzy tych, 
którzy przyjęli naukę Jezusa i według niej żyli583. Wyrażenie to, jak 
się zdaje, jest tu nawiązaniem do przemienionej i „jaśniejącej jak 
słońce” twarzy Jezusa z góry Tabor (Mt 17, 2). Ciała zbawionych 
po zmartwychwstaniu będą odbiciem chwalebnego ciała Chrystusa. 

Myśl Jezusa rozwija św. Paweł w 1 Kor 15, 35-50. W passusie 
tym porusza Apostoł zagadnienie sposobu, w jaki dokona się zmar-
twychwstanie, jak i samej natury zmartwychwstałych ciał: „Lecz po-
wie ktoś: A jak zmartwychwstają umarli? W jakim ukazują się ciele?” 
(1 Kor 15, 35). W odpowiedzi na pytania postawione w 1 Kor 15, 35 
akcentuje Paweł zasadniczo dwie myśli. Po pierwsze stwierdza, że 
między ziemskim, doczesnym, a przyszłym sposobem istnienia nie 
ma ciągłości. Po drugie wskazuje, iż należy uwzględnić wyjątkowe 
znaczenie wszechmocy Bożej w procesie przemiany fi zycznego ciała 
zmarłego człowieka w duchowe ciało zmartwychwstałego584.

Nawiązując do świata natury, św. Paweł posługuje się obra-
zem ziarna wrzuconego w ziemię, które nie nabierze życia, zanim 
wpierw nie obumrze (1 Kor 15, 36n; por. J 12, 24). Stwierdza, że to, 
co posiane w ziemi, nie jest od razu ciałem, którym ma się stać, lecz 
jedynie zwykłym ziarnem, które musi ulec rozkładowi, by powstało 
z niego nowe życie, by z ziarna mogła powstać roślina. Proces obu-
mierania ziarna i wzrostu z niego rośliny staje się u Pawła obrazem 

582 D.J. Harrington, Ewangelia według świętego Marka, 1022.
583 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 225.
584 KPNT, 760.
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zmartwychwstania: jak ziarno wrzucone w ziemię nie wyda nowego 
życia, jeśli nie umrze, podobnie i ciało człowieka nie zmartwych-
wstanie, jeżeli nie ulegnie wpierw rozkładowi585. Bóg da ciału ludz-
kiemu w dniu zmartwychwstania nową formę586.

Apostoł zauważa następnie zróżnicowanie ciał w kosmosie ma-
terialnym: ludzi, zwierząt, ptaków, ryb. Mówi o ciałach niebieskich 
i ziemskich oraz o różnym stopniu ich piękna (1 Kor 15,  39-41) 
i konkluduje: „podobnie rzecz się ma ze zmartwychwstaniem” (1 Kor 
15, 42a). Wzmianka o różnorodności „piękna” (dosł. wg gr. dóksa587, 

585 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 496; L. Stefaniak, Sposób zmar-
twychwstania ciał na podstawie listów św. Pawła, 83n.

586 J. Stępień, Nauka św. Pawła o zmartwychwstaniu, 75.
587 Przymiot dóksa odpowiada hebr. kāb- ôd- . Stary Testament przypisuje kāb- ôd- 

(= dóksa w LXX) głównie Bogu, określając chwałę, potęgę i majestat Jahwe (Ps 

24, 7nn; 29, 1-3; 150, 2; Iz 42, 8). Bóg objawia swoją chwałę w stworzeniu (Ps 

19, 2; Iz 6, 3). Przede wszystkim Jego chwała uwidacznia się w historii zbawie-

nia, w wielkich dziełach zbawczych (Wj 14, 17n; Ps 96, 3), zwłaszcza w obec-

ności Jahwe w świątyni (Wj 40, 34n; 1 Krl 8, 10n; Ps 26, 8). Naród Wybrany 

oczekiwał, że Bóg w pełni objawi swoją chwałę w czasach ostatecznych, która 

przyniesie zbawienie Izraela (Iz 60, 1n; Ez 39, 21n) oraz nawrócenie narodów 

(Ps 96, 3-9; Za 2, 9-15). W Nowym Testamencie znaczenie terminu dóksa jest 

kontynuacją użycia kāb- ôd-  przez ST (np. Dz 12, 23; Kol 1, 11; 2 P 1, 17; Ap 

15, 8; 19, 1). Pojawiają się określenia: ho theòs tēs̃ dóksēs, „Bóg chwały” (Dz 7, 2); 

ho patē ̀r tēs̃ dóksēs, „Ojciec chwały” (Ef 1, 17); hē dóksa toũ theoũ, „chwała Boga” 

(Dz 7, 55; Rz 1, 23; 1 Tm 1, 11; Ap 15, 8); hē dóksa toũ patrós, „chwała Ojca” 

(Mt 16, 27; Rz 6, 4; Ef 3, 16). Nowy Testament odnosi przymiot dóksa również 

do Chrystusa (Mt 16, 27; 24, 30; Mk 13, 26; Łk 9, 32; J 2, 11; Rz 8, 17; 1 Kor 

2, 8; 2 Kor 3, 18; 4, 4; Flp 3, 21; 2 Tes 2, 14; 1 Tm 3, 16; Tt 2, 13; Hbr 13, 21; 

1 P 4,  13; 2 P 3, 18, Jud 25), podkreślając, że jako Jednorodzony Syn Boży 

(monogenoũs parà patrós) otrzymał On od Ojca cześć i chwałę (dóksa) (J  1,  14; 

17, 5; 2 P 1, 17). Ponadto św. Paweł, zgodnie z koncepcją judaizmu, używa dóksa 

w odniesieniu do ciał niebieskich (1 Kor 15, 40n; por. Ps 19, 2). Znamienna jest 

w Nowym Przymierzu myśl, że wierzący w Chrystusa stają się już teraz uczestni-

kami Jego chwały (J 17, 22; Rz 8, 30; 2 Kor 3, 18), aby razem z Nim mieć udział 

po paruzji w przyszłej chwale (Rz 8, 17n. 21; 2 Kor 4, 17; Flp 3, 21; 1 Tes 2, 12; 

Hbr 2, 10; 1 P 5, 1). Chrześcijanie mają nadzieję, którą jest Chrystus – „Pan 

chwały” (1 Kor 2, 8) i „nadzieja chwały” (Kol 1, 27; por. Ef 1, 18; 2 Tes 2, 14; 

2 Tm 2, 10) (S. Aalen, Glory, Honour δόξα, w: Th e New International Dictionary of 
New Testament Th eology, red. C. Brown, II, Grand Rapids 1976, 44-48).
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„chwały”) ciał niebieskich: „Inny jest blask (dóksa) słońca, a inny – 
księżyca i gwiazd. Jedna gwiazda różni się jasnością (dóksa) od dru-
giej” (1 Kor 15, 41) ma na celu ukazanie odmiennych stopni chwały 
ciał zmartwychwstałych588. Bóg da każdemu właściwe mu ciało, to 
znaczy, że ciała zbawionych będą uwielbione, ale nie wszystkie w jed-
nakowym stopniu (por. 1 Kor 15, 38).

W 1 Kor 15, 42-44 św. Paweł przechodzi bezpośrednio do 
opisu przymiotów ciała zmartwychwstałego. Za pomocą czterech 
antytez pokazuje różnicę, jaka zachodzi między ciałem doczesnym 
a przyszłym ciałem zmartwychwstałym: „Zasiewa się zniszczalne – 
powstaje zaś niezniszczalne (en aftharsía(i)); sieje się niechwalebne 
– powstaje chwalebne (en dóksē(i)); sieje się słabe – powstaje mocne 
(en dynámei); zasiewa się ciało zmysłowe (sō ̃ma psychikón) – powstaje 
ciało duchowe (sō ̃ma pneumatikón)”. Obecne ciało ludzkie jest znisz-
czalne, niechwalebne, słabe i zmysłowe. Podlega biologicznym pra-
wom zepsucia, gdyż jest siane en fthorã(i), „w zniszczeniu” (1 Kor 
15, 42b). Ciało człowieka uczestniczy w ogólnych prawach materii, 
którym podlega cały kosmos. Człowiek właśnie przez swoje ciało 
(element materialny natury ludzkiej) należy do kosmosu, jest częścią 
widzialnego stworzenia, podlegającego prawom rozkładu, słabego 
i z wielu stron ograniczonego (por. Rz 8, 20-22). Ciało ludzkie zo-
stanie w dniu zmartwychwstania przemienione; stanie się ciałem 
niezniszczalnym, chwalebnym, pełnym mocy i duchowym. 

Ostatnia, czwarta antyteza (1 Kor 15, 44) określa ciało zmar-
twychwstałe jako „ciało duchowe” (sō̃ma pneumatikón), przeciwsta-
wiając je „ciału zmysłowemu” (sō̃ma psychikón). Sō ̃ma589 określone 

588 G.D. Fee, Th e First Epistle to the Corinthians (NICNT), red. F.F. Bruce,

Grand Rapids 1987, 782-784; J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa 
w 1 Kor 15, 31; A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 99.

589 Św. Paweł często używa wyrażenia sō̃ma na określenie ludzkiej natury 

w ogóle, w przeciwieństwie do wyrażenia sárks, które oznacza u niego ludzką na-

turę zranioną grzechem pierworodnym wraz ze wszystkimi jej słabościami, z jej 

znikomością, koniecznym podleganiem śmierci. Sō ̃ma określa jedność fi zycznej 

i duchowej natury człowieka, organizm jako całość; sárks jedynie fi zyczną naturę 

człowieka (T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej …, 88).
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przymiotnikiem psychikón albo przymiotnikiem pneumatikón na-
leży rozumieć jako ciało „dostosowane do” psychḗ  albo pneũma590. 
Dla św. Pawła, jak też dla całej tradycji biblijnej, termin psychḗ  
(= hebr. nép̄eš ) oznacza naturalną zasadę życiową, „duszę żyjącą” 
(1 Kor 15, 45; por. Rdz 2, 7), która ożywia ciało ludzkie591. Psychḗ  
wskazuje na naturalną, wewnętrzną stronę człowieka. Natomiast 
rzeczownik pneũma, „duch” – to ponadziemska zasada życia, zasada 
Boska592. Najczęściej pneũma u św. Pawła oznacza Ducha Świętego. 
Niekiedy oznacza także duchowe wnętrze człowieka, które odnosi 
się do boskiej strony człowieka593. Sō̃ma psychikón, „ciało zmysłowe” 
(fi zyczne) jest ożywione przez psychḗ  i dlatego uzdolnione jest do ży-
cia naturalnego, poddanego prawom przemijania oraz zniszczenia. 
Sō̃ma pneumatikón, „ciało duchowe” jest ciałem ożywionym przez 
pneũma, stąd przeznaczone jest do nieśmiertelnego życia w niebie594.

Ciało ludzkie ożywione w dniu zmartwychwstania przez pneũma 
będzie podobne do ciała zmartwychwstałego Pana. Wykazuje to Pa-
weł na przykładzie pierwszego człowieka, Adama, którego przyrów-
nuje do psychḕ dzō̃sa, „duszy żyjącej” („istoty żywej” w BP), i ostat-
niego Adama, Chrystusa, którego nazywa pneũma dzō(i)opoioũn, 
„duchem ożywiającym”: „Tak też jest napisane: Stał się pierwszy 
człowiek, Adam, duszą żyjącą, a  ostatni Adam duchem ożywia-
jącym” (1 Kor 15, 45). Apostoł przypomina tu (w pierwszej części 
wiersza 1 Kor 15, 45) tekst Rdz 2, 7: „wtedy to Pan Bóg ulepił czło-
wieka [pierwszego Adama] z prochu ziemi i tchnął w jego nozdrza 
tchnienie życia, wskutek czego stał się człowiek [pierwszy Adam] 
istotą żywą” (hebr. nép̄ eš h ̣ajjā 

h, gr. psychḕ dzō̃sa w LXX). Wyrażenie 
psychḕ dzō̃sa w 1 Kor 15, 45 w kontekście Rdz 2, 7 mówi o zdolności 
przekazywania życia naturalnego potomkom Adama przez rodze-
nie595. To właśnie na skutek związku z Adamem, „duszą żyjącą”, ciało 

590 E. Dąbrowski, Listy do Koryntian, 283.
591 Zob. przyp. 1 Kor 15, 44 do BJ.
592 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 139.
593 J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa w 1 Kor 15, 32.
594 R.H. Gundry, Sōma in Biblical Th eology. With Emphasis on Pauline An-

thropology, Grand Rapids 1987, 165n.
595 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 101.
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ludzkie posiada życie naturalne, zmysłowe. Związek zaś z Chrystu-
sem, „duchem ożywiającym”, gwarantuje temu ciału upodobnienie 
do Jego ciała chwalebnego596. Chrystus przez swoje zmartwychwsta-
nie stał się pneũma dzō(i)opoioũn, „duchem ożywiającym”. Jego ciało 
zostało ożywione mocą pneũma i w ten sposób stało się pneumatikón, 
„duchowe”597. Chrystus jako pneũma dzō(i)opoioũn, „duch ożywiają-
cy”, tzn. „Dawca życia duchowego” będący pod całkowitym wpły-
wem Ducha Świętego Ożywiciela598, czynnik przyszłej przemiany, 
daje ochrzczonym już teraz udział w swoim pneũma, aby ostatecz-
nie udzielić im pełni życia trwałego i nieutracalnego tak dla duszy 
jak i dla ciała przy zmartwychwskrzeszeniu ciał podczas paruzji599. 
Przez związek z Panem zmartwychwstałym, który żyje w ciele prze-
mienionym mocą pneũma i ma również możność obdarzania swoim 
życiem innych, ożywiania ich, wierni otrzymają ciała obdarzone du-
chowymi właściwościami (sō̃ma pneumatikón) na wzór uwielbionego 
ciała Chrystusa600.

Tak więc „Pierwszy człowiek z ziemi”, Adam, jest choïkós, „ziem-
ski” (1 Kor 15, 47a). Mógł on przekazać ludziom jedynie życie ziemskie, 
śmiertelne. Dopiero „Drugi Człowiek z nieba”, który jest epouránios, 
„niebieski” (1 Kor 15, 47b. 48b)601, Chrystus zmartwychwstały,  daje 
im życie duchowe, niebiańskie, wieczne, w którym i ciało będzie mia-
ło swój udział w dniu zmartwychwstania602. Pierwszy Adam, psychḕ 

596 A.T. Lincoln, Paradise Now and Not Yet, 42-45.
597 J.A. Fitzmyer, First Corinthians, 597.
598 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 100-102.
599 J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa w 1 Kor 15, 32.
600 Chwalebny Chrystus dlatego może Duchem (pneũma) ożywiać wier-

nych zjednoczonych z Nim od momentu chrztu, ponieważ sam najpierw w chwili 

swego zmartwychwstania otrzymał tegoż Ducha od Ojca (A. Jankowski, Escha-
tologia Nowego Testamentu, 102).

601 Określenia „z nieba” i „niebieski”, dobrane w 1 Kor 15, 47n jako przeci-

wieństwa tego, co pochodzi „z ziemi”, mówią o transcendentnej sferze działania 

Boga. Św. Paweł podkreśla za ich pomocą wiarę w Chrystusa zmartwychwstałe-

go, który inauguruje historię „nowej” ludzkości (A. Jankowski, Eschatologia No-
wego Testamentu, 103; M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 499).

602 A.T. Lincoln, Paradise Now and Not Yet, 50nn; J. Stępień, Nauka 
św. Pawła o zmartwychwstaniu, 75n.

12 — Perspektywa eschatologiczna… 
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dzō̃sa, „dusza żyjąca”, jest fi gurą ciała naturalnego każdego człowieka; 
ostatni Adam, pneũma dzō(i)opoioũn, „duch ożywiający”,  jest fi gurą 
ciała duchowego603. „Jaki był ów ziemski, tacy są ludzie żyjący na zie-
mi, a jaki jest Ten niebieski, takimi będą ludzie żyjący w niebie. A jak 
nosiliśmy obraz (eikṓn) ziemskiego [człowieka], tak też nosić będziemy 
obraz (eikṓn) [Człowieka] niebieskiego” (1 Kor 15, 48n).

Wyrażenie eikṓn, „obraz” w wierszu 1 Kor 15, 49 oznacza tu 
formujący „model”, który współokreśla w jednym przypadku czło-
wieka ziemskiego, podlegającego śmierci, w drugim przypadku 
człowieka niebieskiego, wypełnionego Duchem Świętym (pneũma 
Chrystusa). Po wskrzeszeniu z martwych w nowym ciele będzie ta 
sama osobowość, co w starym. Wierny pozostanie sobą, będzie jed-
nak całkowicie określony przez nową zasadę życia (pneũma), która 
ze swej istoty jest nieprzemijająca. Będzie określony na podstawie 
formowania jego (pełnej) ludzkiej natury przez zmartwychwstałego 
Chrystusa604. Należy zauważyć, iż w. 1 Kor 15, 49, w zależności od 
przyjętej lekcji rękopisów, zawiera dwie możliwe, uzupełniające się 
interpretacje: 1) zapowiedź wyglądu ciała uwielbionego (eschatolo-
giczne zmartwychwstanie cielesne): „nosić będziemy (gr. forésomen 
– czas futurum) obraz [Człowieka] niebieskiego”; 2) zachętę moralną 
(jako continuum zmartwychwstania duchowego zapoczątkowanego 
przez chrzest): „nośmy (gr. forésōmen – tryb coniunctivus aoristi) obraz 
[Człowieka] niebieskiego”. W związku z tym chrześcijanie wezwani 
są do tego, aby przez wysiłek ascetyczny i moralne doskonalenie się 
upodabniać się nieustannie do Chrystusa. W ten sposób coraz pełniej 
będzie się uwidaczniać zmartwychwstanie, które przez sakrament 
chrztu dokonało się już w każdym chrześcijaninie, a które będzie 
dopełnione przez eschatologiczne zmartwychwstanie cielesne605.

Podsumowując swój wywód na temat ciał zmartwychwstałych 
(1 Kor 15, 35-49), św. Paweł uzasadnia konieczność przemiany ciała 
ziemskiego w ciało duchowe w formie tezy: „Zapewniam was, bracia, 

603 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 499.
604 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, 139.
605 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 500.
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że ciało i krew (sárks kaì haĩma)606 nie mogą posiąść królestwa Boże-
go (basileía theoũ) i że to, co zniszczalne, nie może mieć dziedzictwa 
w tym, co niezniszczalne” (1 Kor 15, 50). Formuła sárks kaì haĩma 
w powyższym zdaniu jest prawdopodobnie odpowiednikiem zwrotu 
sō ̃ma psychikón (1 Kor 15, 44). Natomiast wyrażenie basileía theoũ od-
powiada sformułowaniu sō ̃ma pneumatikón (1 Kor 15, 44)607. Apostoł 
odnosi swoje nauczanie o przemianie natury ludzkiej w dniu osta-
tecznym na podobieństwo zmartwychwstałego Pana do wszystkich 
wiernych, żywych i umarłych, podkreślając wyraźnie, iż przeobra-
żenie doczesnego ciała w ciało duchowe jest koniecznym warunkiem 
wejścia do królestwa Bożego. To bowiem, co jest z natury znisz-
czalne, nie może osiągnąć tego, co jest niezniszczalne. Pierwiastek 
sárks (stałe źródło grzechu i śmierci) w człowieku – różny od pneũma 
jako uświęcającej i ożywiającej mocy Bożej, która, i tylko ona może 
zbawić i przekształcić ciało (por. Mt 26, 41; J 6, 63; Rz 7, 5n; 8, 3-14; 
Ga 3, 3) – musi się defi nitywnie skończyć, aby pneũma mógł ciało 
całkowicie przekształcić608.

Z nauczania Apostoła wynika, że zmartwychwstanie nie będzie 
powrotem do życia ziemskiego. Z drugiej strony, ciało zmartwych-
wstałe nie będzie zbudowane z jakiejś wyższej materii, subtelniej-
szej niż rzeczy materialne, na którą składałyby się dóksa, „chwała” 
i pneũma, „duch”. Sō ̃ma pneumatikón, „ciało duchowe” również nie 
będzie substancją niematerialną. Nie można uważać, że człowiek po 
zmartwychwstaniu będzie pneũma, „duchem”, względnie, że sō ̃ma 
pneumatikón, „ciało duchowe” będzie bardziej podobne do ducha niż 
do ciała. Ciało zmartwychwstałe będzie prawdziwym ciałem, prze-
nikniętym i ożywionym przez pneũma. Nie chodzi tu więc o nowe 
stworzenie, nie pozostające w żadnym związku z ciałem ziemskim, 
lecz o przemianę tego ziemskiego ciała mocą pneũma609. Powstanie 

606 Semityzm służący do określenia człowieka żyjącego na ziemi.
607 J. Kozyra, Aspekty teologiczne paruzji Chrystusa w 1 Kor 15, 35.
608 K. Rahner, H. Vorgrimler, Mały słownik teologiczny, tłum. T. Miesz-

kowski, P. Pachciarek, Warszawa 1987, 412; A. Jankowski, Eschatologia Nowego 
Testamentu, 103n.

609 J. Stępień, Nauka św. Pawła o zmartwychwstaniu, 76.
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z martwych będzie udoskonaleniem stworzenia, jego wypełnieniem, 
rozwinięciem do pełni „zadatku Ducha” (ho arrhabōǹ toũ pneúmatos 
– 2 Kor 5, 1-5), którego otrzymał w życiu doczesnym od Boga wie-
rzący w Chrystusa. Sō̃ma pneumatikón, „ciało duchowe” – to czło-
wiek w całości ożywiony przez Ducha Świętego.

Duch (pneũma), dany wiernemu w chwili chrztu, już teraz 
rozpoczyna w nim proces przemiany z człowieka „ziemskiego” 
w człowieka „niebieskiego”610. Grzech Adama sprawił, że natura 
ludzka (ciało i dusza) została sprowadzona do stanu cielesnego. 
Człowiek w konsekwencji grzechu utracił Boską zasadę pneũma, 
tj. Ducha, którego Bóg mu na nowo daje przez zjednoczenie 
z Chrystusem zmartwychwstałym na chrzcie. Dzięki odkupieniu 
duch ludzki (pneũma)611 mógł otworzyć się ponownie na dar Du-
cha Świętego. Już na ziemi ciało (sō ̃ma) chrześcijanina jest świąty-
nią Ducha Świętego, który w nim jest, a którego ma od Boga, i już 
nie należy on do samego siebie, lecz do Tego, który nabył go na 
własność za wielką cenę (1 Kor 6, 19n). Posiadanie Ducha Boże-
go warunkuje duchowe życie chrześcijanina (en pneúmati), różne 
od życia w ciele (en sarkì) (Rz 8, 9), i ma eschatologiczne prze-
znaczenie. Pneũma czyni człowieka sprawiedliwym wobec Boga 
i sprawia, że staje się on do Niego podobny. Własne osobowe ży-
cie samego Boga, udzielone jako obecność wywyższonego Jezusa 
Chrystusa w człowieku usprawiedliwionym, jest najbardziej we-
wnętrzną zasadą człowieka wierzącego, uświęconego i powołane-
go do uczestnictwa w przekształcającej go chwale Boga612. Przez 
działanie Ducha nawet ciało (sō ̃ma) stanie się duchowe (pneumati-
kón) w dniu zmartwychwstania na pobieństwo chwalebnego ciała 
Chrystusa. Św. Paweł pisze o tym w Liście do Rzymian: „A jeżeli 

610 W czasie chrztu wierny otrzymuje Ducha Świętego jako „pieczęć” cielesne-

go zmartwychwstania (Rz 5, 5; 8, 11; Ga 3, 2; 4, 4-6; Ef 1, 13; 1 Tes 4, 8). Dzięki 

mocy Ducha (pneũma) powstaje w nim „nowy człowiek” (Duch, Duch Boży, Duch 
Święty, w: Sb, 47.)

611 W sensie duchowego wnętrza, które odnosi się do boskiej strony czło-

wieka.
612 K. Rahner, H. Vorgrimler, Mały słownik teologiczny, 335n.
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mieszka w  was Duch (to pneũma) Tego, który Jezusa wskrzesił 
z martwych, to Ten, co wskrzesił Chrystusa Jezusa z martwych, 
przywróci do życia wasze śmiertelne ciała (sṓmata) mocą miesz-
kającego w was swego Ducha (autoũ pneúmatos)” (Rz 8, 11; por. 
1 Kor 6, 14).

Tak więc korzyści wynikające ze zjednoczenia wierzącego z Du-
chem wykraczają daleko poza granice życia doczesnego. Okazuje się 
bowiem, że mieszkający w nim Duch (pneũma) – to ta sama moc, 
którą Bóg wskrzesił z martwych Jezusa. Można więc mieć słusz-
ną nadzieję, że dzięki tej ożywiającej mocy, nie tylko nie umrzemy 
śmiercią duchową, lecz i ciało nasze zostanie kiedyś przywrócone do 
życia, współożywione z Chrystusem. Wszystko jednak pod warun-
kiem, że ów Duch Ojca, który jest również Duchem Chrystusa (zob. 
J 15, 26; Ga 4, 6), będzie w nas mieszkał613. To zmartwychwstanie 
ciała będzie trzecim zmartwychwstaniem, po zmartwychwstaniu 
w chrzcie – będącym „śmiercią dla grzechu” i początkiem „życia 
dla Boga w Chrystusie Jezusie” (Rz 6, 11) – oraz po ponawianym 
każdego dnia powstawaniu z niewoli grzechu, własnej słabości, do 
życia w Chrystusie i Jego Duchu (2 Kor 13, 4; Ef 5, 14; Flp 3, 10n; 
Kol 3, 3n)614.

A ponieważ ostateczne zmartwychwstanie chrześcijan ma być 
dziełem Boga Ojca (Rz 8, 11; 1 Kor 6, 14; 2 Kor 4, 14; 1 Tes 4, 14), 
zmartwychwstanie Chrystusa jest zadatkiem i wzorem zmartwych-
wstania wiernych na końcu czasów (1 Kor 15, 20; Kol 1, 18b; Flp 
3, 20n), Duch Święty, który jest Duchem Ojca i Syna, a którego 
już teraz Bóg zsyła „do naszych serc” (Ga 4, 6), jest mocą spraw-
czą przyszłego ożywienia ciał (Rz 8, 11; 2 Kor 5, 4n) można zatem 
stwierdzić, iż konsekwencją zmartwychwstania wiernych będzie 
pełne ich zjednoczenie z całą Trójcą Świętą. Zmartwychwstanie 
– to pełna realizacja zbawienia, odkupienia i uświęcenia człowieka 
wierzącego615.

613 K. Romaniuk, List do Rzymian. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz 

(PŚNT VI, 1), Poznań–Warszawa 1978, 169.
614 T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej …, 89n.
615 J. Stępień, Nauka św. Pawła o zmartwychwstaniu, 77-79.
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Proces przemiany chrześcijan na podobieństwo chwalebnego 
Chrystusa (chrystomorfi zm), będącej dziełem Jego Ducha, moc-
no podkreśla św. Paweł w 2 Kor 3, 18: „My wszyscy z odsłonię-
tą twarzą wpatrujemy się w jasność Pańską (dosł. dóksa kyríou)616 
jakby w zwierciadle; za sprawą Ducha Pańskiego (apò kyríou pneú-
matos), coraz bardziej jaśniejąc (dosł. apò dóksēs eis dóksan, z chwały 
w chwałę), upodabniamy się do Jego obrazu (dosł. tēǹ autēǹ eikóna 
metamorfoúmetha, na ten sam obraz jesteśmy przemieniani)” (por. 
Wj 34, 29-35)617. Jak wynika z przytoczonego tutaj tekstu, chrześci-
janie, stopniowo, lecz coraz widoczniej, przechodzą z jednej chwały 
w drugą (apò dóksēs eis dóksan) aż do przemiany w sam obraz Chry-
stusa618. Poznanie Chrystusa zmartwychwstałego („wpatrujemy się 
w chwałę Pańską”) jest podstawą najpierw duchowej, a potem także 
cielesnej w dniu paruzji przemiany chrześcijan na wzór uwielbione-
go Pana (por. 1 Kor 13, 12; 1 J 3, 2b). Dóksa kyríou, „chwała Pana” 
przenika chrześcijan coraz bardziej aż do dnia, w którym również 
ich ciała zostaną nią przyodziane na „obraz Człowieka niebieskiego” 
(1 Kor 15, 49).

O przymiotach ciał zmartwychwstałych mówi także św. Paweł 
w Flp 3, 21 i Kol 3, 4. Chrześcijanie, których prawdziwą ojczyzną 
jest niebo (Flp 3, 20), do której przez łaskę zostali powołani jako 
„współobywatele świętych” (Ef 2, 4-6. 19), oczekują paruzji Chry-
stusa, który „przekształci ich ciało poniżone w podobne do swego 
chwalebnego ciała” (hòs metaschēmatísei tò sō̃ma tēs̃ tapeinṓseōs hēmōñ 
sýmmorfon tō(̃i) sṓmati tēs̃ dóksēs autoũ – Flp 3, 21; por. Kol 3, 4). 
Przemiana ta będzie miała charakter substancjalny, na co wskazuje 

616 Dóksa dzięki przydawce kyríou jest przymiotem Chrystusa zmartwych-

wstałego i uwielbionego. Natomiast według 2 Kor 4, 6 „chwała Boga (hē dóksa toũ 
theoũ) jest na obliczu Chrystusa”.

617 Przywilej, który miał jedynie Mojżesz, został udzielony wszystkim 

wiernym za sprawą Ducha Świętego. W odróżnieniu od Mojżesza chrześcijanie 

mają twarz odsłoniętą i odzwierciedlają „chwałę Pańską” w sposób stały, a nie 

tylko przemijający (zob. 2 Kor 3, 13n).
618 A. Jankowski, Proces doczesnego upodabniania się wiernych do Chrystusa 

według św. Pawła, WST 10 (1997), 137-140.
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grecki przymiotnik sýmmorfos, „podobny”, którego źródłosłów morfḗ  
oznacza „istotę”, „formę”, „naturę” jakiegoś bytu619. Przymiotnik ten 
stwierdza w tekście Flp 3, 21, że nowe ciało chrześcijanina po paru-
zji będzie obrazem istoty chwalebnego ciała Chrystusa zmartwych-
wstałego. Nie będzie to identyczne ciało, tzn. nie będzie posiada-
ło w stopniu równym tych samych cech, ani takiej samej „chwały” 
(dóksa), co ciało Chrystusowe, ale będzie miało te same elementy 
w ilości proporcjonalnej do elementów ciała Chrystusa, w ilości za-
leżnej od wartości doczesnego życia chrześcijanina620. 

Na zasadzie solidarności z Chrystusem ciało wierzącego bę-
dzie duchowe, nieustannie poddane „pneumatycznemu” przenika-
niu przez Ducha Świętego. Ciało zmartwychwstałe będzie istnieć 
w relacji z Duchem Świętym i przez tę relację będzie określane. 
Będzie to ciało wolne od wielu ograniczeń związanych z mate-
rialnym charakterem ciała, mające możliwość natychmiastowego 
przemieszczania się z miejsca na miejsce oraz przenikające przez 
materialne przeszkody, podobnie jak ciało Chrystusa po zmar-
twychwstaniu (zob. J 20, 19. 26)621. Wierny w swoim zmartwych-

619 A. Jankowski, List do Filipian. Wstęp. Przekład. Komentarz, w: Listy wię-
zienne świętego Pawła. Wstęp. Przekład z oryginału. Komentarz (PŚNT VIII), red. 

E. Dąbrowski, Poznań 1962, 165.
620 E. Jezierska, Życie wierzącego w myśli św. Pawła, 141.
621 Opisy Chrystusa ukazującego się po zmartwychwstaniu pokazują, że 

dla uwielbionego ciała Jezusa nie istnieją przeszkody materialne w postaci za-

mkniętych drzwi (J 20, 19. 26). Podobnie nie istnieją dla niego przeszkody od-

ległości. Może nagle pojawiać się i znikać w różnych miejscach (Mk 16, 19; 

Łk 24, 31. 51; Dz 1, 9). Ciało Jezusa zmartwychwstałego obdarzone jest wpraw-

dzie nadnaturalnymi właściwościami, jednak jest prawdziwe, rzeczywiste i po-

dobne do normalnych ciał żyjących ludzi. Jezus pozwala się dotknąć (Mt 28, 9; 

Łk 24, 39; J 20, 27), w obecności Apostołów spożywa kawałek pieczonej ryby 

(Łk 24, 41-43) oraz posiłek nad Jeziorem Genezaret (J 21, 15) – tak samo jak 

to czynił podczas wspólnych wędrówek z Apostołami po Palestynie. Istotne 

znaczenie posiada również fakt, że osoby, którym ukazał się zmartwychwstały 

Chrystus, nie od razu rozpoznały swego umiłowanego Mistrza, lecz dopiero na 

podstawie jakiegoś słowa lub znaku (Łk 24, 16. 30n. 35. 37. 39-43; J 20, 14. 16; 

21, 4. 6n; por. Mt 28, 17). Ciało Jezusa, mimo że pozostało tożsame, znajduje się 

w nowym stanie, który modyfi kuje jego formę zewnętrzną (Mk 16, 12) i uwal-
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wstałym ciele, a więc w pełnej ludzkiej naturze, dostąpi chwały 
(dóksa) na obraz (eikṓn) Chrystusa uwielbionego, który sam jest 
obrazem (eikṓn) Boga i Jego chwały (dóksa) (Rz 8, 29; 2 Kor 3, 18; 
4, 4; Ef 1, 9-12; Flp 3, 21; Kol 1, 15a; 3, 4; 2 Tes 2, 14; Hbr 1, 3; 
por. Rdz 1, 27).

4. Sąd Ostateczny – powszechnym oddzieleniem 
zbawionych od potępionych

Nieodłącznym elementem ostatecznej paruzji Chrystu-
sa i zmartwychwstania ciał jest Sąd Ostateczny. Termin tego 
sądu został ustalony przez Boga (Mk 13, 32; Dz 17, 31), i choć 
nieznany, jest dla chrześcijan czasem wyczekiwanej nadziei na 
spotkanie z Panem. Ów sąd obejmie wszystkich ludzi bez wy-
jątku i przyniesie zbawienie wiernym622. Będzie miał wymiar po-
wszechny i zasięg kosmiczny (Mk 13, 24-27; par. Mt 24, 29-31; 
Łk 21, 25-28).

W Ewangelii według św. Mateusza znajduje się szczegółowy 
opis dnia Sądu Ostatecznego (Mt 25, 31-46), w którym Chrystus 
jako król i sędzia eschatologiczny zasiada na tronie w całym swym 
majestacie (en tē(̃i) dóksē(i)) i w otoczeniu całego dworu niebieskiego 
(por. Mt 16, 27; 24, 31). Przed Nim zostają zgromadzone „wszystkie 
narody” (pánta tà éthnē) świata623, a On oddziela sprawiedliwych od 
nieprawych, tak jak pasterz odłącza owce od kozłów (Mt 25, 32; por. 
Ez 34, 17-22). Dobrych umieszcza po swej prawicy, zaś złych po le-
wicy (Mt 25, 33). Po dokonaniu podziału sądzonych na dwie grupy 
następuje ogłoszenie wyroku. Sprawiedliwi, znajdujący się po pra-

nia je od uwarunkowań działających w tym świecie. Wszystko to składa się na 

zbiór właściwości „niebieskiego człowieka”, którym jest Zmartwychwstały Pan 

i którym również będzie każdy wierny w dniu ponownego przyjścia Chrystusa 

na ziemię przy końcu świata (T.M. Dąbek, Życie po śmierci. I co dalej …, 95-104).
622 P. O’Callaghan, Christ Our Hope, 133-138.
623 Mowa o wszystkich ludziach wszystkich czasów. Tekst nie zawiera 

wzmianki o zmartwychwstaniu umarłych, musi ono jednak być widziane jako 

fakt uprzedzający (zob. przyp. Mt 25, 32 do BJ).
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wej stronie, otrzymują w nagrodę za dobre czyny – akty miłosierdzia 
i miłość bliźniego – królestwo niebieskie przygotowane dla nich od 
stworzenia świata (Mt 25, 34-40). Nagrodzonych Jezus nazywa hoi 
eulogēménoi toũ patrós, „błogosławionymi Ojca” (Mt 25, 34), potwier-
dzając tym samym, iż zostali wezwani do królestwa Bożego624. Tych 
zaś, co są po lewej stronie, określa mianem hoi katēraménoi, „prze-
klętych” i rozkazuje im pójść precz, w ogień piekielny, gdyż byli 
obojętni na losy innych ludzi potrzebujących pomocy (Mt 25, 41-45; 
por. Mt 5, 29n).

Wiersze Mt 25, 37-40 ukazują prawdę, że każdy dobry czyn 
wykonany z miłości do bliźniego: „nakarmić zgłodniałego”; „napo-
ić spragnionego”; „przyjąć obcego”; „odziać nagiego”; „odwiedzić 
chorego lub w więzieniu” – w szczególności do tego, który w hie-
rarchii życia społecznego zajmuje najniższe miejsce (eláchistos) – 
jest czynem wykonanym z miłości ku Jezusowi. Wypowiedź Jezu-
sa-Króla będąca uzasadnieniem wyroku ogłaszającego zbawienie 
sprawiedliwych: „Wszystko, co uczyniliście jednemu z tych braci 
(adelfoí) moich najmniejszych (eláchistoi), Mnieście uczynili” (Mt 
25, 40) utożsamia miłowanie Chrystusa ze służeniem potrzebują-
cym625. Głównym kryterium Sądu Ostatecznego jest zatem miłość 
okazana Jezusowi w bliźnich. W rzeczywistości wszystkie akty 
miłości i miłosierdzia wyświadczane innym są wyświadczane sa-
memu Chrystusowi, który wcielił się niejako w swoich „najmniej-

624 A. Paciorek, Ewangelia według świętego Mateusza. Wstęp. Przekład z ory-
ginału. Komentarz (NKB NT I, 2), Częstochowa 2008, 514; MKPŚ, 1201.

625 Jest przedmiotem dyskusji wśród teologów, czy termin adelfoí, „bracia” 

w wierszu Mt 25, 40 dotyczy jedynie chrześcijan czy też wszystkich potrzebu-

jących. Należy zauważyć, iż w sentencji Jezusa wygłoszonej do potępionych: 

„Wszystko, czego nie uczyniliście jednemu z tych najmniejszych, tegoście i Mnie 

nie uczynili” (Mt 25, 45) wyraz „bracia” został opuszczony. Analiza użycia tego 

słowa w Ewangelii przez św. Mateusza wskazuje na dwa jego znaczenia: w jednej 

grupie tekstów (Mt 12, 48-50; 18, 15. 21. 35; 23, 8; 28, 10) adelfós oznacza czło-

wieka chrześcijańskiej wspólnoty, w drugiej grupie (Mt 5, 22. 23. 24. 47; 7, 3. 4. 5)

odnosi się do każdej istoty ludzkiej jako obiektu etycznej powinności. Werset 

Mt 25, 40 powinien być więc odczytywany w szerszym znaczeniu etycznym 

(B.T. Viviano, Ewangelia według świętego Mateusza, w: KKB, 973).
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szych” (eláchistoi). Tak więc w bliźnich miłuje się lub lekceważy 
albo wręcz nienawidzi samego Boga626.

Ukazując ostateczną perspektywę życia człowieka prawe-
go, którą jest życie wieczne w królestwie Ojca (Mt 25, 34. 46), 
św. Mateusz określa właściwy cel oraz sens bycia uczniem Jezusa. 
Z opisu Mt 25, 31-46 wynika, że chrześcijańska egzystencja po-
winna być przede wszystkim proegzystencją – istnieniem i życiem 
dla Pana, które implikują bycie dla innych. Miłość do każdego 
bliźniego, poczynając od tego najmniejszego, jest szczególną for-
mą miłości Chrystusa. Ponieważ w każdym człowieku Jezus każe 
widzieć samego siebie (Mt 25, 40), stąd każdy chrześcijanin jest 
wezwany do etycznego czynu na rzecz drugiego. Uwieńczeniem 
etosu czynu będzie Sąd Ostateczny, na którym Chrystus-Sędzia 
przekaże zbawienie w nagrodę tym, którzy pełnili dzieła miło-
sierdzia. Wzorem do naśladowania czynów miłości i miłosierdzia 
jest sam Chrystus (zob. Mt 9, 36; 14, 14n; 15, 32; Mk 1, 41; 8, 2; 
9, 22; Łk 17, 3).

Dzień Sądu Ostatecznego będzie dniem sprawiedliwej Bożej 
oceny jednostki w postaci nagrody lub kary. Każdy będzie musiał 
odpowiedzieć przed Bogiem za swoje życie. Mówi o tym logion 
Mt 16, 27: „Albowiem Syn Człowieczy przyjdzie w chwale Ojca 
swego razem z aniołami swoimi i wtedy odda każdemu według jego 
postępowania (katà tēǹ prãksin autoũ)”. Słowo prãksis, „czyn” ma tu 
nie tyle znaczenie czynu moralnego, ile naśladowania Jezusa i da-
wania świadectwa o Nim wobec świata, poświęcenia wszystkiego 
dla Chrystusa – jeśli tego zajdzie potrzeba – nawet życia docze-
snego, o czym wcześniej mówi tekst Mt 16, 24n (par. Mk 8, 34n; 
Łk 9,  23n)627. Jedynie taka postawa może zapewnić wierzącemu 
zbawienie w dniu powtórnego przyjścia Pana. Kryterium sądu do-
tyczy zatem nie tylko moralności, lecz konkretnej postawy chrze-
ścijańskiej jako odpowiedzi na wezwanie Chrystusa do całkowitego 
zaangażowania się po Jego stronie: „Jeśli ktoś chce pójść za Mną, 

626 KPNT, 132.
627 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 253n.
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niech się zaprze samego siebie, niech weźmie krzyż swój i  niech 
Mnie naśladuje” (Mt 16, 24; Mk 8, 34; Łk 9, 23).

Życie wieczne ma bezcenną wartość. Stąd nie ma takiego 
dobra tu na ziemi, które by mogło rekompensować utratę życia 
nadprzyrodzonego (Mt 16, 26; Mk 8, 36; Łk 9, 25). Kto poświę-
ca swoje życie teraźniejsze dla Jezusa, ten znajdzie w przyszłości 
życie wieczne w królestwie Ojca. Trzeba już tu na ziemi pójść za 
Chrystusem i przyjąć warunki całkowitego złączenia się z Panem. 
Gdy Syn Człowieczy ukaże się ponownie na ziemi w pełni swojego 
majestatu, wtedy sprawiedliwie wynagrodzi swoich wiernych za 
ich życie ofi arowane dla Pana. Eschatologia sądu ma początek już 
w życiu doczesnym chrześcijan: „Do każdego więc, kto się przy-
zna do Mnie przed ludźmi, przyznam się i Ja przed moim Ojcem, 
który jest w niebie” (Mt 10, 32; Łk 12, 8). Stanie się to podczas 
Sądu Ostatecznego, kiedy Syn przekaże wybranych swemu Ojcu 
(zob. Mt 25, 34). Odwrotnie, kto „zaprze się” (arneĩsthei) Chry-
stusa przed ludźmi, tego również Chrystus „zaprze się” (arneĩsthei) 
na Sądzie Ostatecznym (Mt 10, 33; Mk 8, 38; Łk 9, 26; 12, 9). 
Osądzenie samego siebie już za życia na podstawie aktu wiary 
lub niewiary w Chrystusa nabiera jeszcze wyraźniejszych rysów 
w Ewangelii św. Jana628.

Według nauczania Jezusa przekazanego w Ewangelii Janowej 
sąd dokonuje się już teraz629 w zależności od postawy, jaką zajmują 
ludzie wobec Chrystusa. Sędzią jest Chrystus, ponieważ „Ojciec nie 
sądzi nikogo, lecz cały sąd przekazał Synowi (…). Przekazał Mu 
władzę wykonywania sądu, ponieważ jest Synem Człowieczym” 
(J  5, 22. 27). Bóg, eschatologiczny Sędzia, stanowiący doskonałą 
jedność działania z Synem, domaga się czci w swoim Synu. Stąd też 
sprawując sąd, nie czyni tego Jezus sam, lecz razem z Ojcem, który 
Go posłał (por. J 8, 16)630.

628 H. Langkammer, Życie po śmierci, 194n.
629 Czwarta Ewangelia, zgodnie ze swą eschatologią częściowo zrealizowa-

ną, rozszerza czas Sądu Ostatecznego na cały eon obecny (A. Jankowski, Escha-
tologia Nowego Testamentu, 123).

630 L. Stachowiak, Ewangelia według św. Jana, 198.
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Ewangelia św. Jana mówi o Chrystusie, że „Bóg nie posłał swego 
Syna na świat631 po to, aby świat potępił, ale po to, by świat został 
przez Niego zbawiony. Kto wierzy w  Niego, nie podlega potępie-
niu; a kto nie wierzy, już został potępiony” (J 3, 17n; por. J 5, 24; 
9, 39; 12, 47n). Choć Ewangelista łączy przyjście Syna Człowieczego 
na świat z sądem, to stwierdza jednak, że posłannictwo Jezusa nie 
polega głównie na sądzeniu, lecz na zbawieniu świata632. Paralelizm 
antytetyczny: „Kto wierzy” – „kto nie wierzy” (J 3, 18) podkreśla 
konieczność wiary do zbawienia633. Wiara w Jezusa Chrystusa sta-
nowi kryterium sądu. Bóg pragnie zbawić wszystkich ludzi i uczy-
nił wszystko, co jest konieczne do ich zbawienia. Wymaga jednak 
współudziału człowieka, który polega na wierze w Syna Bożego. 
Odrzucenie jej, a więc negatywna postawa wobec ofi arowanego przez 
Jezusa zbawienia, sprowadza na człowieka automatycznie wyrok po-
tępiający. Sąd zakłada oddzielenie, podział ludzkości na dwie grupy: 
prowadzących życie rozumiane jako realizacja wiary w Jezusa oraz 
odrzucających zdecydowanie tę wiarę634. Wyrażenie: „kto nie wierzy, 
już został potępiony” (J 3, 18b) nie jest jednoznaczne z wyrokiem 
potępiającym ze strony Boga ani Chrystusa, lecz należy rozumieć 
w tym sensie, że człowiek, który nie wierzy w Jezusa, wyłącza sam 
siebie ze zbawienia, stawiając granicę pomiędzy Chrystusem a sobą. 
Chrystus nikomu nie przynosi potępienia, On jest samym zbawie-
niem635. O wyniku sądu decyduje teraźniejszy, w tym eonie, wybór co 
do przyjęcia lub odrzucenia wiary. Wybór ten zostanie potwierdzony 
na ostatecznym sądzie Bożym. Wyrok zapada już teraz, a eschatolo-
giczna przyszłość będzie jego ujawnieniem i utrwaleniem636.

631 Ho kósmos, „świat” oznacza tutaj cały rodzaj ludzki. Przez Wcielenie 

Syna Bożego, śmierć i zmartwychwstanie Jezus zbawił świat. Będąc częścią 

tego świata, człowiek może jednak odrzucić dzieło zbawienia (B.H. Bryant, 

M.S. Krause, John (CPNIV), Joplin 1998, 99).
632 D. Moody Smith, John (ANTC), Nashville 1999, 99.
633 Zob. przyp. J 3, 16-21 do BP.
634 L. Stachowiak, Ewangelia według św. Jana, 166.
635 J. Ratzinger, Eschatologia – śmierć i życie wieczne, 224n.
636 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 124.
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Autor Czwartej Ewangelii wskazuje na continuum eschatolo-
giczne w zakresie sądu, uwypuklając w nim nieodzowną rolę Ducha 
Świętego. Sąd nad światem rozpoczął się wraz przyjściem Chrystu-
sa na ziemię. Po Jego uwielbieniu637 dokonuje się on stale w każdym 
pokoleniu i sumieniu każdego człowieka przez działanie Ducha-
-Parakleta, który „przekonuje świat o  grzechu, o  sprawiedliwości 
i o sądzie” (J 16, 8; por. Mk 13, 11). Dopełnieniem sądu trwającego 
w świecie będzie Sąd Ostateczny podczas paruzji638.

Chwila ta stanie się momentem zbawienia człowieka wierzą-
cego, który może jej oczekiwać bez lęku i z niezachwianą ufnością, 
co podkreśla św. Jan w swoim Liście: „Bóg jest miłością (agápē): 
kto trwa w miłości (agápē), trwa w Bogu, a Bóg trwa w nim. Przez 
to miłość osiąga w  nas kres doskonałości, iż będziemy mieli peł-
ną ufność w dzień sądu (en tē(̃i) hēméra(i) tēs̃ kríseōs)” (1 J 4, 16n). 
Autor Listu łączy temat czynnej miłości ściśle z eschatologicznym 
tematem sądu639. Wskazuje, iż chrześcijanie będą sądzeni z miary 
miłości (por. Mt 25, 31-46). Bóg jest źródłem wszelkiej miłości (1 J 
4, 7. 19), sam jest miłością (1 J 4, 16). Zatem miłość pozwala wier-
nym uczestniczyć w Bogu, zapewnia trwałą z Nim wspólnotę, pro-
wadzi do zbawienia. Miłość Boga i bliźniego stanowi jedyną drogę 
chrześcijanina640. Miłość realizowana wobec bliźnich jest odpowie-
dzią na miłość Boga, który „sam pierwszy nas umiłował” (1 J 4, 19). 
Chrześcijanin, który realizuje autentyczną miłość Bożą względem 
bliźniego, może ufać, ponieważ działa w nim ta sama miłość Boża, 
która będzie przepełniała serce Sędziego Chrystusa641. Miłość osią-
ga w nim pełnię swej doskonałości, przez co daje mu pewność zba-
wienia na dzień sądu (1 J 4, 17). Tę samą prawdę implikuje Hymn 
o miłości (1 Kor 13), w którym św. Paweł podkreśla jej trwałą i wiecz-
ną wartość: „Miłość (agápē) nigdy nie ustaje (…)” (1 Kor 13, 8).

637 Uwielbienie i chwała Jezusa, suponujące Jego odejście do Ojca, stanowią 

warunek zesłania Parakleta (J 14, 16n; 16, 7).
638 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 124.
639 MKPŚ, 1656.
640 Miłość, w: Sb, 107.
641 Zob. przyp. 1 J 4, 17 do BP.
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W eschatologii św. Pawła myśl o przyszłym sądzie łączy się 
z koncepcją już dokonanego sądu642. Według Apostoła Narodów sąd 
Boży odbył się przez śmierć i zmartwychwstanie Chrystusa, który 
położył kres grzechowi i dał człowiekowi usprawiedliwienie i zba-
wienie. Stąd można znaleźć w jego pismach kontrastowe wypowiedzi:  
„Teraz jednak dla tych, którzy są w Chrystusie Jezusie, nie ma już 
potępienia” (Rz 8, 1) obok twierdzenia, że „wszyscy musimy stanąć 
przed trybunałem Boga” lub „Chrystusa” (Rz 14, 10; 2 Kor 5, 10643), 
aby każdy otrzymał odpowiednią zapłatę za swoje postępowanie644.

W myśl Listu do Rzymian (Rz 5, 6-11) Chrystus umarł za nas, 
gdy byliśmy jeszcze grzesznikami, gdy znajdowaliśmy się w stanie 
wrogości wobec Boga. Odkupiciel przez swoją zbawczą śmierć zwy-
ciężył grzech, równocześnie stwarzając możliwość usprawiedliwienia 
i zbawienia człowieka. Jeżeli bowiem, „będąc nieprzyjaciółmi” Boga 
zostaliśmy usprawiedliwieni „przez krew Chrystusa”, możemy zatem 
być pewni Jego miłości i zbawienia w dzień sądu (Rz 5, 9). Ocalenie 
nas defi nitywne od przyszłego gniewu będzie dopełnieniem dzie-
ła usprawiedliwienia645. Jeżeli zostaliśmy pojednani z Bogiem przez 
śmierć jego Syna, to tym bardziej dostąpimy ostatecznego współ-
udziału w chwale Bożej „przez Jego życie” (en tē(̃i) dzōē(̃i) autoũ) (Rz 
5, 10)646. Pojednanie z Bogiem i pewność przyszłego wejścia do chwa-
ły jest dla Apostoła powodem do chrześcijańskiej chluby (Rz 5, 11).

642 H. Langkammer, Teologia Nowego Testamentu, 133n; Życie po śmierci, 
224-227.

643 Nie wystarczy twierdzić, że 2 Kor 5, 10 odnosi się jedynie do Sądu Osta-

tecznego. Należy przyjąć, ze względu na bezpośredni kontekst, że tekst jest także 

argumentem za sądem szczegółowym zaraz po śmierci (A. Jankowski, Eschatolo-
gia Nowego Testamentu, 226-228; zob. powyżej, rozdz. II. 4., str. 102).

644 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 127.
645 K. Romaniuk, List do Rzymian, 135.
646 Stwierdzenie św. Pawła (Rz 5, 10), że zbawienia dostąpimy „przez życie 

Jezusa” (en tē(̃i) dzōē(̃i) autoũ), wskazuje na życie Jezusa jako narzędzie przyszłe-

go ocalenia wiernych. Zwrot „życie Jezusa” należy prawdopodobnie rozumieć 

w znaczeniu węższym jako triumfalną obecność Syna po prawicy Ojca (por. Rz 

8, 34; Hbr 7, 25). Do przyjęcia jest również interpretacja w szerszym znaczeniu, 

według której zbawcze wartości mają nie tylko męka i śmierć, zmartwychwsta-

nie i zasiadanie po prawicy Ojca, lecz także całe życie Jezusa (KPNT, 643n).
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Fakt śmierci Jezusa za grzeszną ludzkość jest największym 
i ostatecznym dowodem miłości Boga do całego rodzaju ludzkiego 
(por. Rz 5, 7). Dzięki Jezusowi zmianie uległa nie tylko nasza pozy-
cja, ale również nasz stan, nasza sytuacja wobec Boga. Śmierć Chry-
stusa zmieniła naszą pozycję, a zmartwychwstałe życie Chrystusa 
zmienia nasz stan. Zmiana naszej pozycji wobec Boga jest uspra-
wiedliwieniem, od tego zaczyna się cały proces zbawienia człowieka 
wierzącego. Zmiana naszego wewnętrznego stanu jest uświęceniem, 
jest to przedłużenie procesu zbawienia aż do chwili, gdy zobaczymy 
naszego Pana twarzą w twarz i staniemy się podobni do Niego647. 
Dzień Sądu Ostatecznego dopełni proces zbawienia i uświęcenia 
ludzi wierzących.

W podsumowaniu Pawłowej koncepcji sądu warto podkreślić 
zasadniczą myśl Apostoła: dla wierzących już się dokonał sąd zba-
wienia dzięki odkupieniu, obecnie trwa jego eschatologiczne dopeł-
nianie się aż do czasu Sądu Ostatecznego. W dniu paruzji Chrystusa 
sąd odbędzie się wprawdzie dla wszystkich, lecz wierzącym zosta-
nie zaliczony już odbyty sąd zbawienia. Trzeba pamiętać przy tym 
o soteriologicznej tezie św. Pawła, iż usprawiedliwienie nieodłącznie 
związane jest z wiarą (Rz 3, 26; 5, 1). Zatem związek z Chrystusem 
i ciągła kontynuacja tej więzi stanowi gwarancję już dokonanego 
sądu zbawczego. Odrzucenie Chrystusa pociąga za sobą surowość 
eschatologicznego sądu.

Na uwagę zasługuje wypowiedź Apostoła Pawła z Listu do Ko-
ryntian, w której stwierdza, iż chrześcijanie zjednoczeni z Chrystu-
sem będą razem z Nim uczestniczyć w Sądzie Ostatecznym: „Czyż 
nie wiecie, że święci będą sędziami tego świata (hoi hágioi tòn kósmon 
krinoũsin)? (…) Czyż nie wiecie, że będziemy sądzili także aniołów 
(angélous krinoũmen)?” (1 Kor 6, 2n; por. Dn 7, 22 wg LXX; Mdr 
3, 8; 4, 16; Mt 19, 28; Łk 22, 30; Ap 2, 26n; 3, 21; 20, 4). Termin 
kósmos w wierszu 1 Kor 6, 2 nie oznacza świata natury, lecz ogół 
osobowych istnień: ludzkich (tak jak w 1 Kor 1, 20n), ale również 
anielskich (jak wyjaśnia wiersz następny – 1 Kor 6, 3). Termin án-

647 W. Barclay, List do Rzymian, tłum. K. Wiazowski, Poznań 2002, 65n.
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geloi (1 Kor 6, 3) odnosi się do aniołów dobrych i złych, czyli istot 
wyższych w porządku Bożego stworzenia648. Jedną więc z owych 
doniosłych rzeczy, jakie mogą czynić wybrani w dniu powtórnego 
przyjścia Pana, jest przywilej osądu z Chrystusem istot anielskich, 
który polegać będzie na uznaniu chwały aniołów dobrych i potę-
pieniu aniołów upadłych (por. Iz 24, 21; 2 P 2, 4; Jud 6)649. Udział 
wiernych w triumfi e Chrystusa podczas Jego paruzji implikuje ich 
udział w sądzie eschatologicznym.

W Liście św. Jakuba pojawia się myśl o bliskiej paruzji Chry-
stusa i Sądzie Ostatecznym w kontekście eschatologicznej wytrwa-
łości i cierpliwości chrześcijańskiej w związku z oczekiwaniem na 
przyjście Pana: „Tak i wy bądźcie cierpliwi i umacniajcie serca wa-
sze (dosł. stēríksate tàs kardías hymō ̃n, postawcie mocno serca wa-
sze), bo przyjście Pana jest już bliskie (hē parousía toũ kyríou ḗngiken). 
Nie uskarżajcie się, bracia, jeden na drugiego, byście nie podpadli 
pod sąd. Oto Sędzia stoi przed drzwiami” (Jk 5, 8n). Imperatyw: 
stēríksate tàs kardías hymōñ, „postawcie mocno serca wasze” (Jk 5, 8a; 
por. 1 Tes 3, 13; 2 Tes 2, 17) jest biblijnym sformułowaniem, które 
oznacza „stać mocno w wierze” i nie być opanowanym przez zwąt-
pienie650. Ostateczną racją wytrwałości chrześcijańskiej jest oczeki-
wanie na zbliżającą się paruzję Pana – hē parousía toũ kyríou ḗngiken 
(Jk 5, 8b). Grecki wyraz engídzō, „zbliżać się”, „przybliżać się” mówi 
o przyjściu Chrystusa na końcu czasów jako o czymś tak bliskim, 
że jego wpływ zaczyna być już odczuwalny651. Dla Apostoła nie jest 
więc istotny tak bardzo czas oczekiwania, lecz raczej pozostawanie 
wiernym Chrystusowi aż do chwili Jego przyjścia. Św. Jakub prze-
strzega chrześcijan, aby nie zwracali się jeden przeciw drugiemu, nie 
obwiniali innych współbraci za swoje trudności. Jeżeli będą osądzać 
innych, to samo będzie im uczynione: „byście nie podpadli pod sąd” 
(Jk 5, 9a). Bóg jest najwyższym Sędzią. Jk 5, 9a jest reminiscencją 
Mt 7, 1n: „Nie sądźcie, abyście nie byli sądzeni. Bo takim sądem, 

648 J.A. Fitzmyer, First Corinthians, 252.
649 KPNT, 725; A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 128n.
650 Harder, sthri ,zw, w: TDNT VII, 655-657.
651 S. McKnight, Th e Letters of James (NICNT), Grand Rapids 2011, 410n.
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jakim sądzicie, i was osądzą; i taką miarą, jaką wy mierzycie, wam 
odmierzą”. Sentencja Jk 5, 9b: „Oto Sędzia stoi przed drzwiami (prò 
tōñ thyrōñ)” wyraża bliskość i nieuchronność defi nitywnego sądu 
eschatologicznego. Określenie prò tōñ thyrōñ, „przed drzwiami” jest 
tradycyjną frazą, którą Ewangelie synoptyczne używają w kontek-
ście eschatologicznym: „Tak i wy, gdy ujrzycie, że to się dzieje [tzn. 
wydarzenia ostateczne poprzedzające przyjście Syna Człowieczego 
w chwale], wiedzcie, że blisko jest, we drzwiach (hóti engýs estin epì 
thýrais)” (Mk 13, 29; par. Mt 24, 33)652. Z uwagi na wzmiankę: hē 
parousía toũ kyríou ḗngiken, „przybycie Pana zbliżyło się” (Jk 5, 8b) 
wydaje się słuszne odniesienie terminu ho kritḗs, „Sędzia” do Chry-
stusa Pana. W czasach eschatologicznych, kiedy Chrystus-Sędzia 
„stoi już w drzwiach”, chrześcijanie powinni skierować swoje życie 
całkowicie na Pana.

Również Apostoł Piotr mówi o Sądzie Ostatecznym jako wy-
darzeniu bliskim. „Ten, który gotów jest sądzić żywych i umarłych” 
(1 P 4, 5) rozpocznie sąd od wyznawców Chrystusa, na końcu zaś 
będzie sądzić bezbożnych: „Czas bowiem, aby sąd się rozpoczął od 
domu Bożego. Jeżeli zaś najpierw od nas, to jaki będzie koniec tych, 
którzy nie są posłuszni Ewangelii Bożej?” (1 P 4, 17).

Ostatnia księga Nowego Testamentu przedstawia sąd Chrystu-
sowy podczas paruzji w postaci dwóch dobrze znanych myśli żydow-
skiej obrazów: żniwa i tłoczni wina (Ap 14, 14-20; por. Jl 4, 12n)653. 
Pierwszy obraz sądu (Ap 14, 14-16; por. Jl 3, 19; Mk 4, 29) dotyczy 
wybranych i objawia, że to sam Syn Człowieczy dokona „żniwa” 
wśród swego ludu. Natomiast drugi obraz (Ap 14, 17-20) wskazuje 
na „anioła z ostrym sierpem”, który przystąpi do „winobrania” wśród 
przeznaczonych na sąd potępienia654.

Znamienny dla wizji Sądu Ostatecznego jest urywek z Apoka-
lipsy św. Jana: „Potem ujrzałem wielki biały tron i na nim Zasiada-

652 P.J. Hartin, James (SP 14), red. D.J. Harrington, Collegeville 2003, 242n.
653 Żniwo i winobranie są dwoma obrazami sądu Bożego także w Ap 19, 

11-20.
654 W. Barclay, Objawienie św. Jana, tłum. K. Wiazowski, II, Poznań 2002, 

80-82.

13 — Perspektywa eschatologiczna… 
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jącego, od którego oblicza uciekły ziemia i niebo, a miejsca dla nich 
nie znaleziono. I ujrzałem umarłych – wielkich i małych – stojących 
przed tronem, a  otwarto księgi. I  inną księgę otwarto, która jest 
księgą życia. I osądzono zmarłych z tego, co w księgach zapisano, 
według ich czynów” (Ap 20, 11n). „Siedzący na białym tronie” – to 
nie nazwany Bóg Ojciec jako Sędzia Najwyższy, co jednakże nie 
przeczy danym Nowego Testamentu o sądzie przekazanym Synowi 
(J 5. 22. 27), ponieważ ostateczną racją przypisywania sądu Ojcu 
i Synowi (np. Dz 17, 31; Rz 14, 10; 2 Kor 5, 10; 2 Tm 4, 1) jest jed-
ność natury Bożej655. Jedność Ojca i Syna pozwala zamiennie trak-
tować działanie obydwu Osób. 

W opowiadaniu Jana (Ap 20, 11nn) sąd zaczyna się od zani-
kania tego świata. „Ziemia i niebo uciekają sprzed oblicza Bożego” 
(por. Ps 102, 26n; Iz 51, 6; Mk 13, 31; 2 P 3, 10), wówczas następu-
je sąd nad ludzkością. Jest to sąd nad „wielkimi” i „małymi”. Nikt 
nie jest tak wielkim, aby uniknąć sądu Bożego, i nikt nie jest tak 
małym, aby nie dostąpić wywyższenia. Wyrażenie „otwarto księgi” 
jest reminiscencją Dn 7, 10c: „Sąd zasiadł i otwarto księgi” i mówi 
o podstawie wydania wyroku Bożego. Tekst Apokalipsy (Ap 20, 12) 
wspomina dwie kategorie ksiąg. Pierwsze „otwarte księgi” zawierają 
zapisy ludzkich czynów656. Chodzi tu po prostu o to, że Bóg po-
siada zapis wszystkich uczynków ludzkich, dobrych i złych. Czło-
wiek przez całe swoje życie zapisuje swoje własne przeznaczenie. To 
raczej nie Bóg sądzi człowieka, lecz on sam wydaje na siebie sąd. 
Drugą księgą jest „księga życia”657. W tej księdze zapisane są imiona 
ludzi sprawiedliwych i wiernych, co znaczy, że są już obywatelami 
królestwa Bożego, które przy końcu świata wezmą w posiadanie658. 
„Księga życia” jest symbolem wybrania przez Boga do łaski659. Tak 
więc los ostateczny człowieka zależy od dwóch czynników: wyboru 

655 A. Jankowski, Apokalipsa świętego Jana, 270.
656 Zob. Ps 40, 8; 56, 9; 139, 16; Iz 65, 6n; Jr 17, 1; Rz 2, 6; 1 Hen 104, 7.
657 Motyw „księgi życia” pojawia się w: Wj 32, 32n; Ps 69, 29; Iz 4, 3; Dn 

12, 1; Ml 3, 16; Łk 10, 20; Flp 4, 3; Hbr 12, 23; Ap 3, 5; 13, 8; 17, 8; 20, 12. 15; 

21, 27; 1 Hen 108, 3. 7.
658 W. Barclay, Objawienie św. Jana, II, 133-135.
659 Zob. przyp. Ap 20, 12 do BP.
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ze strony Boga i od własnych czynów660. Bóg wybrał już chrześcijan 
i powołał w Chrystusie do wiecznej chwały, jakkolwiek sprawdzenie 
się w wierze oraz całkowite zaufanie Chrystusowi jest konieczne, 
aby znaleźć się w „księdze życia” 661.

5. Niebo – pełnią zbawienia wierzących

Konsekwencją Sądu Ostatecznego dla wybranych będzie niebo. 
Nowy Testament rozumie niebo jako mieszkanie Boga (np. Mt 5, 
16; 6, 9; Mk 11, 25; Łk 11, 13) oraz miejsce, w którym zbawieni po-
winni się znaleźć, aby być blisko Niego (Kol 1, 5). Znamienne jest, 
że Jezus uczy swoich uczniów modlitwy Pańskiej: Páter hēmōñ ho en 
toĩs ouranoĩs, „Ojcze nasz, który jesteś w niebie” (Mt 6, 9), podkre-
ślając zarazem ich bliską już relację z Bogiem (Páter hēmōñ, „Ojcze 
nasz”) oraz transcendentność Boga (ho en toĩs ouranoĩs, „który jesteś 
w niebie”)662. Niebo jest tronem Boga (Mt 5, 34; 23, 22). „Otwar-
te niebo” oznacza bliskość Boga (Mt 3, 16n; par. Mk 1, 10n; Łk 
3, 21n). Jest ono również mieszkaniem aniołów, którzy „wpatrują się 
zawsze w oblicze Ojca, który jest w niebie” (Mt 18, 10)663. W niebie 
żyje Chrystus, Odwieczne Słowo (J 1, 1; 17, 5), „który z nieba zstą-
pił”, przyjmując postać człowieka (J 1, 9-11; 3, 13; 6, 38; Ef 4, 9), 
a po spełnieniu swej zbawczej misji na ziemi powrócił do nieba do 
Ojca (J 16, 5; Dz 1, 9nn; Ef 4, 9n), by królować z Bogiem na wieki 
(Dz 2, 33n; Rz 8, 34; Ef 1, 20)664. Z nieba przyjdzie Chrystus jako 
Syn Człowieczy na końcu czasów (Mt 24, 30; 26, 64; Mk 14, 62). 

Chrystus utorował także wiernym przystęp do Ojca i drogę 
do nieba. Zwycięstwo Chrystusa nad śmiercią (Rz 6, 9; Hbr 2, 14) 
i Jego wywyższenie (Mk 16, 19; Łk 24, 50n; Dz 1, 9-11; Flp 2, 6-11) 
są podstawowymi warunkami tego, że człowiek jako byt stworzo-
ny może być dopuszczony do życia samego Boga665. Jezus zapewnia 

660 A. Jankowski, Apokalipsa świętego Jana, 271.
661 H. Langkammer, Życie po śmierci, 321.
662 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 146n. 
663 H. Langkammer, Życie po śmierci, 188n.
664 Niebo, w: Sb, 113.
665 K. Rahner, H. Vorgrimler, Mały słownik teologiczny, 272.
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o tym swoich uczniów: „W  domu Ojca mego jest mieszkań wie-
le (monaì pollaí). Gdyby tak nie było, to bym wam powiedział. Idę 
przecież przygotować wam miejsce” (J 14, 2). Sentencja: „W domu 
Ojca mego jest mieszkań wiele” mówi nie tylko o wielości, ale i roz-
maitości „mieszkań”, tj. różnych stopniach chwały niebieskiej666. 
Ponadto Jezus mówi o niebie jako miejscu „wiecznych przybytków” 
(Łk 16, 9)667.

Niebo jest „miejscem”668 dopełnienia egzystencji człowieka 
wierzącego, celem ostatecznym chrześcijanina. Stąd Chrystus za-
chęca wiernych do gromadzenia skarbów na przyszłość w niebie 
(Mk 10, 21; Mt 6, 20; 19, 21; Łk 12, 33; 18, 22). Mówi o czekającej 
ich tam nagrodzie (Mt 5, 12; Łk 6, 23) za trud i cierpienia ponie-
sione na ziemi, wyrzeczenia i wszelkie prześladowania spotykające 
ich ze względu na Jezusa (Mt 5, 3-11; Łk 6, 20-22). Podkreśla, że 
każdy, kto spełnia „wolę Ojca” Niebieskiego, osiągnie Jego króle-
stwo (Mt 7, 21). Jezus, mówiąc o „woli Ojca” (np. Mt 6, 10; 12, 50; 
18, 14; 26, 42), ma na myśli właśnie sumienną współpracę chrześci-
janina z Bogiem nad swoim własnym zbawieniem669.

Wskazania Jezusa podejmuje Apostoł Paweł, który wyraźnie 
stwierdza, że chrześcijanie powinni szukać tego, co „w górze” (Kol 
3, 1). Tam jest bowiem ich ojczyzna (Flp 3, 20; Hbr 13, 14), tam są 
już „zapisane ich imiona” (Łk 10, 20; Flp 4, 3; Hbr 12, 23). O niebie 
wyraża się w sposób charakterystyczny Apostoł Narodów w 1 Kor 
2, 9: „Ani oko nie widziało, ani ucho nie słyszało, ani serce czło-
wieka nie zdołało pojąć, jak wielkie rzeczy przygotował Bóg tym, 
którzy Go miłują” (por. Iz 64, 3 i Jr 3, 16). Wierzący określeni są 
tutaj jako „ci, którzy miłują Boga” (także w Rz 8, 28; Jk 1, 12; 2, 
5). Miłość Boga należy do istoty wiary, jest jej zasadniczym kry-

666 Zob. przyp. J 14, 2 do BP.
667 P. O’Callaghan, Christ Our Hope, 160n.
668 Niebo nie jest miejscem w sensie przestrzennym. Jest to raczej stan, sy-

tuacja istnienia w miłości Boga. Jej zaczątek rodzi się na ziemi, natomiast w nie-

bie ukonkretnia się w sposób ontologiczny w całej pełni (P. Liszka, Eschatologia, 

Wrocław 1990, 27).
669 J. Homerski, Ewangelia według św. Mateusza, 160.
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terium. Wiara bowiem – to nie tylko uznanie za prawdę Bożego 
objawienia, lecz czynna miłość Boga, która polega na całkowitym 
zaufaniu wobec Niego i posłuszeństwie Jego przykazaniom670. Mi-
łość Boga – jak wyjaśnia Apostoł Jan w swoim 1. Liście – wyra-
ża się w miłości wobec ludzi: „Jeżeli miłujemy się wzajemnie, Bóg 
trwa w nas i miłość ku Niemu jest w nas doskonała” (1 J 4, 12b); 
„Bóg jest miłością: kto trwa w miłości, trwa w Bogu, a Bóg trwa 
w nim” (1 J 4, 16b). Dla tych właśnie, którzy w czasie swego ziem-
skiego życia otwarli serca na miłość Boga, pielęgnowali ją w swym 
życiu oraz wypełniali przykazanie miłości bliźniego671, właściwym 
i ostatecznym miejscem pobytu jest niebo. Niebo jest pełnią szczę-
ścia wiecznego z Bogiem, oglądaniem Go „twarzą w twarz” (Mt 5, 8; 
1 Kor 13, 12; 1 J 3, 2).

Opis eschatologicznego szczęścia wybranych w niebie przed-
stawia Apokalipsa Janowa, która objawia, że zbawieni będą wolni 
od udręk doczesnych, ponieważ Bóg „otrze z ich oczu wszelką łzę, 
a  śmierci już nie będzie. Ani żałoby, ni krzyku, ni trudu już nie 
będzie, bo pierwsze rzeczy przeminęły” (Ap 7, 17c; 21, 4; por.  Iz 
25, 8; 35, 10; 65, 17. 19). Mieszkańcy nieba będą mogli oglądać „ob-
licze Boga” (Ap 22, 4a)672 i przebywać przed Jego tronem (Ap 7, 9). 
„Imię Boga wypisane na ich czołach” (Ap 3, 12; 7, 3; 22, 4b) będzie 
znakiem zupełnej przynależności do Niego, znakiem całkowitej 
i nieutracalnej konsekracji673. Ap 22, 5 zawiera obietnicę wiecznego 
panowania ludu Bożego: „I już nocy nie będzie. A nie potrzeba im 
światła lampy ani światła słońca, bo Pan Bóg będzie świecił nad 
nimi i będą królować na wieki wieków”.

670 M. Rosik, Pierwszy List do Koryntian, 155.
671 Dla Chrystusa bliźnim jest każdy człowiek. Prawdziwy naśladowca 

Chrystusa nie pyta: Kto jest moim bliźnim?, lecz sam staje się nim dla drugiego 

człowieka bez względu na to, kim jest (zob. Łk 10, 30-37).
672 Ukryte niegdyś „oblicze Boga” (Wj 33, 20) będzie teraz całkowicie od-

słonięte dla Jego ludu (C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego 
Testamentu, 635).

673 M.G. Reddish, Revelation (SHBC), Macon 2001, 422; W. Barclay, Ob-
jawienie św. Jana, II, 152; A. Jankowski, Apokalipsa świętego Jana, 284n.



Rozdział III198

Chrześcijanie już tu na ziemi mogą doświadczyć przedsmaku 
nieba. W Ewangelii św. Łukasza odnajdujemy wypowiedź Jezusa: 
idoù gàr hē basileía toũ theoũ entòs hymōñ estin, „Oto bowiem króle-
stwo Boże pośród was jest” (Łk 17, 21b). Ten sam jednak grecki 
zwrot: entòs hymōñ estin, który Biblia Tysiąclecia tłumaczy: „pośród 
was jest”, w języku polskim można oddać słowami mówiącymi, że 
„królestwo Boże wewnątrz was jest”674. Tekst Łk 17, 21b można za-
tem rozumieć dwojako: 1) w odniesieniu do samego Jezusa, który 
jest wcieleniem tego królestwa na ziemi („królestwo Boże pośród 
was jest”), oraz 2) w odniesieniu do wiernych („królestwo Boże we-
wnątrz was jest”). Zwrot Jezusa: entòs hymō̃n, „wewnątrz was” wy-
raża duchowy charakter królestwa Bożego, obecność Boga w ser-
cach ludzkich przez łaskę675. Następstwem działania tego królestwa 
nie są jakieś nowe rzeczy, lecz nowi ludzie, przemiana ich serc676. 
Królestwo Boże pojawia się jako rzeczywistość już zapoczątkowana 
w osobie Jezusa (Mt 3, 2; 12, 28; Mk 1, 15), która rozwija się na 
ziemi przez Kościół (Mt 16, 18n). Jest ono rzeczywistością, która 
włącza ludzi już na ziemi w pozaziemską sferę egzystencji. Toteż św. 
Paweł w Ef 2, 6 uważa triumf niebieski chrześcijan za rzeczywistość 
już nabytą, ponieważ Bóg ich „posadził na wyżynach niebieskich – 
w Chrystusie Jezusie”677.

Chrystus otworzył niebo wierzącym w Niego przez swoją 
śmierć, zmartwychwstanie i Wniebowstąpienie (por. Dz 7, 55n; Rz 
6, 9-11; Kol 1, 20; Ap 4, 1; 19, 11). Chrześcijanie złączeni przez 
wiarę z chwalebnym Panem zostali w ten sposób przeznaczeni do 
wiecznego szczęścia z Bogiem. Już teraz aktualne niebo przyjmuje 
dusze wiernych i to zaraz po śmierci. Świadczą o tym słowa Jezu-
sa wypowiedziane do dobrego łotra: sḗmeron met’ emoũ ésē(i) en tō ̃(i) 
paradeísō(i), „Dziś ze Mną będziesz w raju” (Łk 23, 43). Stwierdza to 

674 BP tłumaczy wiersz Łk 17, 21b: „(…) królestwo Boże jest w was”.
675 F. Gryglewicz, Ewangelia według św. Łukasza, 276n.
676 W. Barclay, Ewangelia św. Łukasza, tłum. K. Wiazowski, Poznań 2002, 148.
677 Wskazuje na to użycie czasu przeszłego, podczas gdy w Rz 6, 3-11; 

8, 11. 17n Apostoł uważał udział wiernych w chwale niebieskiej raczej za mający 

nastąpić w przyszłości (użycie czasu przyszłego) (zob. przyp. Ef 2, 6 do BJ).
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również Apostoł Paweł: „Pragnę odejść, a być z Chrystusem, bo to 
o wiele lepsze” (Flp 1, 23); „Chcielibyśmy raczej opuścić nasze ciało 
i stanąć w obliczu Pana” (2 Kor 5, 8)678.

Dopóki dzieje obecnego świata nie są jeszcze zamknięte, niebo 
pozostaje otwarte na pełnię eschatonu. Ostatecznie niebo dopełni 
się jednak przy chwalebnym powrocie Chrystusa na ziemię w dniu 
Sądu Ostatecznego. Obecność Chrystusa wśród wiernych stanie się 
wówczas pełną obecnością, ogarniając wszystkich mających dostąpić 
zbawienia, a z nimi cały wszechświat679. W dniu paruzji Chrystus 
przekaże wszystkich wybranych Ojcu, którzy na zawsze zamieszka-
ją w Jego królestwie (Mt 25, 34; 1 Kor 15, 24). 

Interesującą wzmiankę o przyszłym niebie znajdujemy w 2. Li-
ście św. Piotra Apostoła (2 P 1, 3n). Autor listu uczy, że chrześcijanie 
powołani są do nowego, szczególnego świata, do dziedziny chwa-
ły (dóksa) i doskonałości Bożej680. Ich przeznaczeniem jest udział 
w Boskiej naturze, def initywne zjednoczenie z Bogiem, osiągalne 
w pełni w okresie ściśle eschatologicznym681. Jednakże jego warun-
kiem jest odwrócenie się już teraz od grzechu charakteryzującego 
obecny świat682.

Reasumując nauczanie Nowego Testamentu o niebie, stwier-
dzić możemy, że niebo jest zasadniczym celem życia uczniów Chry-
stusa. Jest ono „miejscem” pełnego zbawienia człowieka wierzącego, 
dopełnieniem tego, czego początkiem jest chrzest. Już tutaj na ziemi 
chrześcijanie mają swoją ojczyznę w niebie, gdzie zapisane są ich 
imiona. Już teraz wierni mają udział w królestwie niebieskim przez 
związek z Chrystusem w Jego Kościele. Niebo ciągle jednak jest 
rzeczywistością przyszłą. Wciąż jeszcze jest wzrastającą wielkością. 
Niebo stale przyjmuje dusze zbawionych, aż osiągnie swój ostatecz-

678 A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, 144n. Zob. powyżej, 

rozdz. II. 6., str. 115nn.
679 J. Ratzinger, Eschatologia – śmierć i życie wieczne, 258.
680 J.H. Neyrey, Drugi List świętego Piotra, w: KKB, 1515.
681 Przy powtórnym przyjściu Chrystusa i inauguracji królestwa niebieskiego 

na końcu świata.
682 KPNT, 1092n.
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ny i pełny kształt w dniu paruzji Chrystusa, zmartwychwstania ciał 
i Sądu Ostatecznego. Dopiero na końcu czasów wierni otrzymają 
pełny udział (w przemienionym ciele)683 w królestwie Boga. Zada-
niem więc każdego chrześcijanina jest podjęcie, tu na ziemi, współ-
pracy z darmo ofi arowaną przez Boga łaską zbawienia684. Środkiem 
do osiągnięcia nieba jest zachowywanie przykazań Bożych, czynna 
miłość wobec bliźnich oraz pójście za Jezusem (por. Mt 19, 16-22; 
Mk 10, 17-22; Łk 18, 18-23). Niebo Nowego Testamentu – to być 
z Chrystusem i Bogiem Ojcem, w jedności z Duchem Świętym, 
z aniołami i świętymi.

683 Przemienionej egzystencji człowieka będzie odpowiadać przemieniony 

kosmos – „nowe niebo” i „nowa ziemia” (2 P 3, 10-13; Ap 21, 1-5; zob. także 

Iz 65, 17; 66, 22).
684 S. Stasiak, Eschatologia, w: Ewangelie synoptyczne i Dzieje Apostolskie (BB 

TNT I), red. M. Rosik, Wrocław 2008, 259.



 ZAKOŃCZENIE

Dokonując podsumowania niniejszej publikacji, zasadnym jest 
przedstawienie wyników przeprowadzonych analiz, jakie zostały 
ujęte w poszczególnych rozdziałach.

Na początku pracy został ukazany temat śmierci oraz losu po-
śmiertnego sprawiedliwych według Starego Testamentu. Teksty bi-
blijne podkreślają jednoznacznie, że każdy człowiek otrzymuje życie 
od Boga i że musi umrzeć (Rdz 2, 7; Hi 14, 5; 34, 14n; Ps 146, 4; 
Koh 12, 7; Mdr 15, 8; Syr 8, 7; 41, 4). Śmierć jest naturalnym końcem 
ludzkiego życia. Należy także zauważyć, że w Starym Testamencie 
istnieje związek między śmiercią a grzechem (Rdz 3; Syr 25, 24). 
Przez grzech Adama śmierć stała się zerwaniem relacji z Bogiem. 
Początkowo Stary Testament wyrażał powszechne przekonanie, że 
umarli przebywają w mrocznym Szeolu, krainie cieni, miejscu od-
dalenia od Boga (Hi 7, 8-10; 10, 21n; Ps 6, 6; Iz 26, 19). Później 
widział jednak możliwość ocalenia z krainy umarłych, rozróżniając 
w Szeolu odrębne stany dla sprawiedliwych i grzeszników (Iz 14, 15; 
Ez 32, 17-32; 1 Hen 22). Szeol stał się miejscem przejściowym, miej-
scem oczekiwania prawych na zbawienie. Starotestamentalna kon-
cepcja Szeolu jako zróżnicowanej kategorii zmarłych – w zależności 
od tego jak zmarły żył – wskazuje na wiarę Izraela w istnienie sądu, 
który rozstrzyga o losie człowieka zaraz po odejściu z tego świata. Je-
dynie Bóg może wyzwolić z krainy umarłych (Ps 49, 16). Znamienną 
dla eschatologii Starego Przymierza jest myśl, że śmierć nie może 
ostatecznie zerwać przyjaźni, która łączy sprawiedliwego z Bogiem 
(Rdz 5, 24; 2 Krl 2, 1-18; Ps 49, 16; 73, 23n). 

Stary Testament objawia, że Jahwe jest Panem życia i śmierci (Ez 
37, 1-14). Prawda ta leży u podstaw wiary późnego judaizmu w przy-
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szłe zmartwychwstanie ciał. Wyraźne zapowiedzi zmartwychwsta-
nia ciał zawarte są w Księdze Daniela (Dn 12, 1-3) i Drugiej Księ-
dze Machabejskiej (2 Mch 6, 18-31; 7, 1-41). Z opisów tych wynika, 
że oczekiwanie zmartwychwstania w Starym Przymierzu zrodziło 
się w związku z doświadczeniem cierpienia i męczeństwa. Uzasad-
nieniem tego oczekiwania jest przekonanie autorów natchnionych, 
że Boża sprawiedliwość nie pozostawi w śmierci tych, którzy do-
chowali wierności Jahwe. Tak więc w czasach ostatecznych spra-
wiedliwi powstaną z martwych, aby żyć wiecznie z Bogiem (Dn 12, 
1-3). Ponadto 2 Mch 7 mówi o męczennikach do końca wiernych 
Jahwe, którzy natychmiast po śmierci dostępują zmartwychwsta-
nia w niebie. Koncepcja wskrzeszenia prawych do życia wieczne-
go ukazana jest więc w kategoriach Bożej nagrody za świadectwo 
wiary. Stary Testament zakłada również istnienie stanu oczyszcze-
nia zmarłych od ich winy za grzechy w okresie pomiędzy śmiercią 
a zmartwychwstaniem, co otwiera im tym samym eschatologiczną 
perspektywę wskrzeszenia do życia wiecznego w dniu ostatecz-
nym (2 Mch 12, 42-45).

W rozdziale II. podjęty został temat śmierci i losu pośmiertne-
go wierzących w nauczaniu Nowego Testamentu. Nowy Testament, 
podobnie jak Stary, postrzega śmierć jako fakt powszechny i wi-
dzi ją w kontekście grzechu. Związek śmierci z grzechem został tu 
ukazany szerzej: powszechność śmierci jest następstwem grzechów 
indywidualnych wszystkich ludzi, do których by nie doszło, gdyby 
nie upadek Adama (Rz 5, 12). Aby wyzwolić człowieka od śmierci, 
Chrystus przyjął ludzkie śmiertelne ciało (Flp 2, 6-8). Przyjmując 
śmierć, Jezus nadał jej wymiar zbawczy (Mk 14, 24 i par.; Rz 5, 19; 
8, 32; Ga 1, 4; 3, 13). Dzięki Chrystusowi, który „umarł za wszyst-
kich”, każdy człowiek przez chrzest uczestniczy w Jego zbawczej 
Ofi erze (Rz 6, 3-6; 2 Kor 5, 14). Zbawcza śmierć Chrystusa staje 
się podczas chrztu śmiercią chrześcijanina dla grzechu, po to, by 
Jego życie stało się życiem wierzącego. Chrześcijanin należy już do 
Chrystusa, żyje i umiera dla Niego, ponieważ okazał się On Panem 
życia i śmierci (Rz 14, 7-9).
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Jezus wypełnił rzeczywistość śmierci swoją obecnością, przez 
co sprawił, że wierzący w Niego może spotkać się z Panem w chwili 
śmierci i połączyć z Nim na wieki. Należy podkreślić, że Chrystus 
przyniósł zbawienie wszystkim wierzącym, nie tylko chrześcija-
nom, lecz również wiernym epoki Starego Przymierza, oczekują-
cym wyzwolenia ze stanu śmierci rozumianego na sposób Szeolu 
(1 P 3, 19). Z wypowiedzi nowotestamentalnych (Łk 12, 4n. 20n; 
16, 9. 19-31; 23, 43; 2 Kor 5, 8-10; Hbr 9, 27; Ap 7, 13-15) można 
wnioskować o istnieniu sądu szczegółowego nad człowiekiem zaraz 
po śmierci, na którym rozstrzyga się ostatecznie jego los pozagrobo-
wy. Przekazy Nowego Testamentu (Łk 23, 43; Flp 1, 23; 2 Kor 5, 8) 
implikują możliwość zbawienia wiernych bezpośrednio po śmierci 
i sądzie szczegółowym, w sensie udziału duszy zbawionej w życiu 
Zmartwychwstałego Pana, przebywania z Nim w chwale w ocze-
kiwaniu na zmartwychwstanie ciała przy końcu obecnego świata. 
Niemniej koniecznym warunkiem „bycia z Panem” po śmierci jest 
życie doczesne w pełni ukierunkowane na Jezusa (Rz 14, 8; 2 Kor 5, 
15; Ga 2, 20), którego szczególnym wyrazem jest całkowita wiara 
w Chrystusa Zbawiciela (por. Łk 23, 42) oraz bezinteresowna miłość 
w chwili śmierci na miarę miłości świadka Jezusa czy męczennika 
(por. Flp 1, 21. 23; 3, 8). Objawienie Nowego Testamentu suponuje 
także istnienie między śmiercią a zmartwychwstaniem czasowego 
czyśćca – stanu zmarłych wymagających oczyszczenia z win przed 
osiągnięciem pełnego zjednoczenia z Bogiem (Mt 5, 25n; 12, 31n; 
18, 34n; Mk 9, 49n; Łk 12, 47n; 1 Kor 3, 10-15; 15, 29).

W ostatnim rozdziale pracy przeanalizowano dane Nowego 
Testamentu o sytuacji wierzących po paruzji Chrystusa. W tek-
stach nowotestamentalnych jest zawarte przekonanie, iż na końcu 
czasów Pan powtórnie przyjdzie na ziemię, aby zgromadzić wo-
kół siebie wszystkich wiernych, żywych i umarłych (Mt 24, 29-31; 
Mk 13, 24-27; Łk 21, 25-28; 1 Tes 4, 16n; 2 Tes 1, 6-10; Ap 14, 14-16). 
Umarli powstaną z grobów w postaci niezniszczalnej, w nowym, 
przemienionym i chwalebnym ciele, zaś ci wierni, którzy dożyją 
paruzji, nie umrą, lecz będą odmienieni (1 Kor 15, 51n). Wszyscy 
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w pełnej naturze ludzkiej pójdą na spotkanie z Panem, aby połączyć 
się z Nim w wieczności. W dniu paruzji Pańskiej odbędzie się Sąd 
Ostateczny (Mt 25, 31-46; Rz 14, 10; 2 Kor 5, 10; Jk 5, 8n; 1 P 4, 
5. 17; Ap 14, 14-20; 20, 11n), który przyniesie wiernym defi nityw-
ne zbawienie. Chrystus jako król i sędzia eschatologiczny przekaże 
wybranych Ojcu, dając im w posiadanie niebo.

Niewątpliwie dla eschatologii biblijnej kluczową kwestią jest 
prawda o zmartwychwstaniu Jezusa. Wiara Starego Testamentu 
w życie po śmierci, zwłaszcza nadzieje judaizmu na zmartwych-
wstanie ciał otrzymują potwierdzenie w zmartwychwstaniu Chry-
stusa. Nowy Testament objawia, że Chrystus zmartwychwstał jako 
pierwszy, stając się tym samym wzorem ostatecznej przemiany wie-
rzących na końcu czasów (1 Kor 15, 20. 23b; Kol 1, 18b). Po paruzji 
Chrystusa wierni w swoich zmartwychwstałych ciałach ukażą się 
w chwale razem z Panem (Flp 3, 20n; Kol 3, 4). 

Stwierdzamy, odpowiadając na postawione we wstępie pytanie, 
że biblijny obraz życia pośmiertnego wierzących ma charakter pro-
gresywny – od Starego do Nowego Testamentu. Starotestamentowa 
wizja losu człowieka po śmierci została podjęta i w pełni rozwinię-
ta przez pisma nowotestamentalne. W rezultacie życie pośmiertne 
w Piśmie Świętym zostało ukazane w dwóch stadiach. Pierwsze 
dotyczy stanu po śmierci określanego w teologii mianem „pośred-
niego” lub „przejściowego”, drugie – ostatecznego stanu ludzkości 
po powtórnym przyjściu Chrystusa. Według Nowego Testamentu 
człowiek wierzący może natychmiast po opuszczeniu doczesnego 
świata osiągnąć zbawienie. Jest nim błogosławiony stan obecności 
przed obliczem Chrystusa. Poza tym Nowy Testament postrzega 
życie przyszłe, zwłaszcza niebo i zjednoczenie z Bogiem, nie tylko 
jako rzeczywistość eschatyczną, lecz także jako rzeczywistość do-
świadczaną w pewnym sensie aktualnie przez wierzącego. Związek 
z Chrystusem ma dla wiernych natychmiastowe konsekwencje.

Zbawienie w dniu ostatecznym wierzący mogą osiągnąć dzięki 
wierze w zmartwychwstałego Pana (por. Rz 10, 9). Tylko On jest 
zasadą chwalebnego zmartwychwstania wiernych. Chrześcijanin 
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został włączony już na chrzcie w uwielbionego Chrystusa i otrzymał 
zadatek nowego życia oraz przyszłej chwały (Ef 2, 4-6). Początek 
nowego życia chrześcijanina ma dalsze rozwinięcie. Jest nim stop-
niowe, lecz coraz bardziej widoczne, upodabnianie się do Chrystusa 
(2 Kor 3, 18), aż stanie się on doskonałym Jego obrazem w czasie 
powtórnego przyjścia Pana w chwale. Natomiast warunkiem wiecz-
nego życia z Bogiem w niebie jest czynna miłość, pójście za Jezusem 
oraz trwanie w łączności z Panem podczas całego życia doczesnego. 
Pełnia egzystencji eschatologicznej jest zbawczą konsekwencją życia 
„w Chrystusie” i posiadania Ducha Świętego (Rz 8, 11).

Autor niniejszej publikacji ma świadomość, iż nie wyczerpuje 
ona z pewnością wszystkiego, co Pismo Święte mówi o perspek-
tywie eschatologicznej wierzących proegzystujących dla Boga. Być 
może niektóre zagadnienia należałoby jeszcze poszerzyć lub nawet 
wzbogacić problematyką dodatkową, tematycznie zbliżoną. Autor 
żywi jednak głęboką nadzieję, że praca ta stanie się przyczynkiem 
do dalszych badań nad koncepcją eschatologiczną Starego i Nowego 
Testamentu, aby jeszcze pełniej ukazać biblijną wizję ostatecznego 
losu wierzących.
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nej. W 2014 r. otrzymał stopień naukowy doktora teologii 
biblijnej (PWT we Wrocławiu). Obecnie studiuje filologię 
angielską w Wyższej Szkole Filologicznej we Wrocławiu. 
Niniejsza monografia powstała z fascynacji autora eschato-
logią biblijną.

Badania nad historią literatury pokazują, że na przełomie adania nad historią literatury pokazują, że na przełomie 
wieków zainteresowania zagadnieniami eschatologicznymi wieków zainteresowania zagadnieniami eschatologicznymi 
odżywają z dużym nasileniem. Dzieje się to oczywiście naj-odżywają z dużym nasileniem. Dzieje się to oczywiście naj-
częściej w środowiskach związanych z różnymi nurtami i tra-częściej w środowiskach związanych z różnymi nurtami i tra-
dycjami religijnymi, niekoniecznie o rodowodzie chrześci-dycjami religijnymi, niekoniecznie o rodowodzie chrześci-
jańskim. Zadaniem Kościoła jest wówczas udzielenie jasnej jańskim. Zadaniem Kościoła jest wówczas udzielenie jasnej 
i wyważonej odpowiedzi na pytania, które zainteresowania i wyważonej odpowiedzi na pytania, które zainteresowania 
te wywołują. W nurt takiej dobrze przemyślanej i nauko-te wywołują. W nurt takiej dobrze przemyślanej i nauko-
wo ugruntowanej odpowiedzi wpisuje się książka Tomasza wo ugruntowanej odpowiedzi wpisuje się książka Tomasza 
Niemasa, która poświęcona została biblijnym zagadnieniom Niemasa, która poświęcona została biblijnym zagadnieniom 
eschatologii. Autor z niemałą swadą przybliża w niej proble-eschatologii. Autor z niemałą swadą przybliża w niej proble-
matykę śmierci i pośmiertnego losu sprawiedliwych, a także matykę śmierci i pośmiertnego losu sprawiedliwych, a także 
prezentuje zarys sytuacji wierzących w Chrystusa po Jego prezentuje zarys sytuacji wierzących w Chrystusa po Jego 
paruzji. Precyzyjny język, jasno wyrażane myśli i umiejętnie paruzji. Precyzyjny język, jasno wyrażane myśli i umiejętnie 
dokonywana synteza treści teologicznych to bez wątpienia dokonywana synteza treści teologicznych to bez wątpienia 
wielkie walory tego rzetelnego opracowania.wielkie walory tego rzetelnego opracowania.


