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LXX Septuaginta, wyd. A. Rahlfs, I-II, Stuttgart 1979

łac. łaciński

m.in. między innymi 

n i następny

nn i następne
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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).
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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.



Wstęp16

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).
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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.



Śmierć i los pośmiertny sprawiedliwych według Starego Testamentu 47

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 na los człowieka po śmierci. Śmierć w Księdze 
Hioba jest kresem życia człowieka w tym znaczeniu, że człowiek, 
zstępując 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.



Rozdział I56

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).
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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… 
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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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