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O pragnieniu zycia wiecznego
w swietle Ap 7,13-17

On the Desire for Eternal Life in the Light of Rev 7:13-17

DARIUSZ KOTECKI
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu, dkotecki@umk.pl

Streszczenie: Autor artykutu zadaje pytanie o znaczenie pragnienia w Ap 7,16 w kontekscie perykopy
7,13-17. Przeprowadzona analiza jest typu literackiego. Polega ona na poszukiwaniu znaczenia poszcze-
golnych wyrazéw, wyrazen, formut oraz catych obrazéw z uwzglednieniem paralel biblijnych i pozabi-
blijnych w ramach kontekstu, jaki stanowi perykopa 7,13-17, cata Apokalipsa (na polu terminologicz-
nym i kontekstualnym 7,16 $cisle nawiazuje do 21,6 i 22,17) oraz cata Biblia. Autor przyjmuje takze,
ze podmiotem interpretujagcym przestanie Apokalipsy jest zgromadzenie liturgiczne zebrane na Eucha-
rystii. Wspélnota stuchajaca, ktéra jest widziana jako wspdlnota odkupionych grzesznikéw, otrzymuje
w 7,13-17 odpowiedz na trzy zasadnicze pytania: (1) Kim sg zbawieni (7,13-14)? (2) Co znaczy by¢
zbawionym (7,15.17a)? (3) Jakie s3 owoce zbawienia (7,16.17b)? W wyniku analiz autor dochodzi do
whniosku, ze 7,16 nie mowi o pragnieniu fizycznym, ale o pragnieniu zbawienia - Zycia wiecznego (,zr6-
dta wod zycia”), ktore pdzniejsza teologia nazwie cnotg nadziei. Sposobami dojscia do zbawienia - zycia
wiecznego - sg otwarcie sie na moc i witalnos¢, ktére ptyna z misterium paschalnego Jezusa, a ktére
realizuje sie w Zyciu sakramentalnym (chrzest, Eucharystia, wspotpraca z taska Boza), co pozwala na zno-
szenie wszelkich przeciwnosci, trudéw, ktére ptyna ze strony srodowiska wrogiego chrzescijanom (,wiel-
ki ucisk”). Cata strategia narracyjna 7,13-17, nie tylko 7,16, w kontekscie pytania o zbawienie w 6,17,
zmierza do pobudzenia we wspdlnocie stuchajacych pragnienia zycia wiecznego.

Stowa kluczowe: pragnienie, woda zycia, Zycie wieczne, odkupienie, zbawienie, wielki ucisk

Abstract: The author of the article raises the question of the meaning of thirst in Rev 7:16 within the
context of the pericope 7:13-17. The analysis is literary in character, focusing on the meaning of indi-
vidual words, expressions, formulas, and images, while taking into account biblical and extra-biblical
parallels within the broader contexts of the pericope itself (7:13-17), the entire Book of Revelation
(where the terminology and context of 7:16 are closely related to 21:6 and 22:17), and the whole of
Scripture. The author further assumes that the interpretive subject of the Apocalypse’s message is the
liturgical assembly gathered for the Eucharist. The listening community, understood as a fellowship of
redeemed sinners, receives in 7:13-17 an answer to three fundamental questions: (1) Who are the saved
(7:13-14)? (2) What does it mean to be saved (7:15.17a)? (3) What are the fruits of salvation (7:16.17b)?
On the basis of this analysis, the author concludes that 7:16 does not speak of physical thirst but of the
thirst for salvation—for eternal life (“the springs of the water of life")—which later theology designates
as the virtue of hope. The ways that lead to salvation, that is, to eternal life, consist in openness to the
power and vitality that flow from the paschal mystery of Jesus and are realized in the sacramental life
(baptism, Eucharist, cooperation with divine grace). This enables believers to endure all adversities and
hardships arising from an environment hostile to Christians (“the great tribulation”). The entire narrative
strategy of 7:13-17, not only of 7:16, in light of the question about salvation in 6:17, is directed toward
awakening within the listening community the desire for eternal life.
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Papiez Franciszek w bulli na Rok Jubileuszowy Spes non confundit napisat o wymia-
rze horyzontalnym i wertykalnym nadziei. Pierwszy przejawia si¢ w tym, ze ,Wszy-
scy majg nadziej¢. Nadzieja obecna jest w sercu kazdego czlowieka jako pragnienie
i oczekiwanie dobra, nawet jesli nie wie, co przyniesie ze sobg jutro” (SNC 1). O dru-
gim papiez pisze w polaczeniu z wyznaniem ,wierze w zywot wieczny”: ,W ten spo-
sob wyznajemy nasza wiare, a chrzescijanska nadzieja znajduje w tych stowach fun-
damentalng podstawe. Jest ona bowiem «cnotg teologalna, dzieki ktdrej pragniemy
jako naszego szczgécia [...] Zycia wiecznego»” (SNC 19). Papiez w tym miejscu cytuje
passus z Katechizmu Kosciota Katolickiego o teologalnej cnocie nadziei (KKK 1817).
Cnota nadziei Iaczy w sobie pragnienie i zycie wieczne, ktére papiez pojmuje jako
spotkanie z Panem chwaly, i dodaje: ,,Zyjmy zatem w oczekiwaniu na Jego powrdt
i w nadziei Zycia wiecznego w Nim: to w tym duchu czynimy naszym poruszajace
wezwanie pierwszych chrzescijan, ktérym konczy sie Pismo Swiete: «Przyjdz, Panie
Jezul» (Ap 22,20)” (SNC 19). Papiez w zakonczeniu cytowanego passusu przywoluje
stowa z ostatniej ksiegi Biblii, tj. Apokalipsy $w. Jana, ktéra jest ,cudownym ogto-
szeniem nadziei” (Doglio 2025, 8). Zaskakujace jest jednak, ze w ksiedze tak wy-
raznie ukierunkowanej na eschatologi¢ nie spotyka si¢ terminéw z rdzeniem -elpi,
wskazujacych na nadzieje'. Nie sposéb w krétkim artykule przeanalizowac¢ wszyst-
kich tekstow w Apokalipsie, ktore posrednio wskazuja na nadzieje. Sg jednak trzy
passusy, w ktorych mowi si¢ o pragnieniu, uzywajac czasownika dipsao (,,pragnac”):
7,16; 21,6; 22,17. Nie zostaje w nich okreslony jego przedmiot, z kontekstéw tych
wierszy wynika jednak, Ze to pragnienie zostaje zaspokojone w wodach czy wodzie
zycia. W 7,17 méwi si¢ o ,,zrédtach wod zycia’, w 21,6 o ,,zrédle wody zycia’, nato-
miast w 22,17 o ,wodzie zycia” W Apokalipsie pierwsze uzycie jakiegos stowa wy-
znacza linie interpretacyjng dla nastepnych tekstow, nalezy bowiem pamietac zasade,
ktora do$¢ dobrze sformulowat Claudio Doglio, ze ,, Apokalipsa nie podaza za zad-
nym postepujacym, logicznym watkiem, ale nieustannie powraca do tego samego
tematu, zmieniajac obrazy w celu poglebienia wizji” (Doglio 2005, 18)*. Przyjmujac
to zalozenie, skupimy si¢ przede wszystkim na pragnieniu w 7,16, gdzie czasownik
dipsad pojawia si¢ w zdaniu: ou peinasousin eti oude dipsésousin eti oude mé pese

1 W Nowym Testamencie rzeczownik ,nadzieja” (elpis) jest wzmiankowany 53 razy, czasownik ,mie¢ na-
dziej¢” (elpidzein) 31 razy. Pierwsze stowo wystepuje gtownie w listach $w. Pawta, wérdd ktorych 13 razy
w LiScie do Rzymian. Poza tym obecne jest w Dziejach Apostolskich - 8 razy i Liscie do Hebrajczy-
kow - 5 razy. Czasownik za$ pojawia si¢ w Ewangeliach - 5 razy, Dziejach Apostolskich - 2 razy, listach
$w. Pawla - 18 razy, LiScie do Hebrajczykow - 1 raz, w Pierwszym Liscie §w. Piotra - 2 razy, Drugim
i Trzecim LiScie §w. Jana - po jednym razie. Poza tym mamy dwa hapax legomena: apelidzein (,,spodzie-
wac sie od”) w Lk 6,35 oraz proelpidzein (,,skierowa¢ nadzieje do”) w Ef 1,12. Temat nadziei w Biblii nie
doczekat si¢ jeszcze szczegolowego opracowania egzegetycznego (Malina 2024, 99-100). Artur Malina
(2024, 103-12) w swoich analizach skupit si¢ przede wszystkim na Liscie do Rzymian i Liscie do Hebraj-
czykow, ktore uznaje ,,za reprezentatywne dla zrozumienia tego, czym jest nadzieja w pierwszych tekstach
chrze$cijanskich” (Malina 2024, 100).

2 Teksty obcojezyczne w thumaczeniu wlasnym autora.
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epautous ho hélios oude pan kauma (,,nie beda juz takna¢, ani juz pragna¢ nie beda,
nie porazi ich stonice, ani zaden upal”). Pytanie zasadnicze brzmi: jaki sens ma w tym
tekscie pragnienie, ktdre zostanie zaspokojone? Sam czasownik ,,pragna¢” ma w Bi-
blii sens zarowno dostowny, wyrazajacy pragnienie czysto fizyczne (np. Wj 17,3;
Ps 106,5 LXX; Prz 25,21; Mt 25,35.37.42.44; ] 4,13; 19,28; Rz 12,20; 1 Kor 4,11),
jak i przeno$ny — wyraza pragnienie, ktére dotyczy jakiej$ wartosci niematerialnej
(por. Mdr 11,14; Syr 24,21; 51,24; Mt 5,6), a w sposob szczegolny dotyczy pragnienia
Boga (por. Ps 41,3 LXX; 62,2 LXX; ] 7,37-39) (Behm and Bertram 1990, 230-232).
W tekstach biblijnych pragnienie — podobnie jak w 7,16 — znajduje si¢ w paraleli do
taknienia - glodu (peinao) (Mt 5,6; 25,35.37.42.44; Rz 12,20; 1 Kor 4,11), ktéry otrzy-
muje podobny sens dostowny lub przeno$ny jak czasownik ,,pragna¢” (Goppelt 1990,
12-22). Jest rzecza niemozliwg, aby odpowiedzie¢ na postawione pytanie bez egzege-
zy calej perykopy, w ktorej znajduje si¢ 7,16, tj. 7,13-17, stad pierwsze nasze pytanie
dotyczy zaréwno kontekstu literackiego, jak i teologicznego 7,16. W naszej analizie
pojdziemy za strategia tekstu 7,13-17, wyznaczong przez jego struktura, majac ciagle
na uwadze pytanie o pragnienie. Bedzie to analiza literacka, ktéra polega na poszu-
kiwaniu znaczenia poszczegdlnych wyrazow, wyrazen, formuf oraz calych obrazéw
z uwzglednieniem paralel biblijnych i pozabiblijnych w ramach kontekstu, jaki stano-
wi badana perykopa, cala Apokalipsa (na polu terminologicznym i kontekstualnym
7,16 $cisle nawiazuje do 21,6 i 22,17) i cata Biblia (Kotecki 2013, 24). W naszych ana-
lizach zostanie uwzgledniona réwniez przestanka zaproponowana po raz pierwszy
przez Ugo Vanniego’®, ktéra znalazta w $wiecie egzegetycznym wielu nasladowcow,
ze podmiotem interpretujagcym przestanie Apokalipsy jest zgromadzenie liturgiczne
zebrane na niedzielnej Eucharystii, celebrujace zmartwychwstalego Chrystusa, ktére
jest zaproszone — zgodnie z 1,3 — do stuchania i wcielania w Zycie przestania tej ksie-
gi*. Teksty Apokalipsy nie tylko informuja stuchaczy o czyms, ale stymuluja ich do
podjecia zyciowych decyzji.

1. Kontekst literacki i teologiczny tekstu o pragnieniu w Ap 7,16

Interesujacy nas wiersz stanowi czes¢ wizji opisujacej thum zbawionych w niebie
(7,9-17), ktora przynalezy do opowiadania o otwarciu szdstej pieczeci przez Baranka
(6,12-7,17) i tym samym do sekeji pieczeci (6,1-7,17). Wizja otwarcia szdstej pieczeci
stanowi opis Wielkiego Dnia gniewu Boga i Baranka (6,12-17), czyli dnia sadu Bo-
zego, ktéry w Starym Testamencie byl postrzegany jako sad zaréwno nad Izraelem

3 Teze te jako pierwszy zaproponowal i potem rozwijal Vanni 1982, 453-67.
4 Uzyty w 1,3122,7 czasownik téreo, zazwyczaj przekladany jako ,zachowywac’, ,strzec”, ttumaczymy jako
swciela¢ w zycie”. Zob. Kotecki 2006, 178.

VERBUM VITAE 43/3 (2025) 741-770 743



DARIUSZ KOTECKI

(por.1z13,16; Ez 13,5;]11,15; Am 5,18-20), jak i nad innymi narodami (por. Ez 30,1-9;
Ab 15). Mial on prowadzi¢ do ostatecznego zbawienia (por. Ez 33,21-22; Za 12,1-9)°.
Caly opis konczy si¢ pytaniem: kai tis dynatai stathénai (,a ktoz zdola si¢ ostac?”).
W kontekscie przytoczonych tekstow ze Starego Testamentu pytanie to mogloby
brzmiec: ,,aktéz bedzie zbawiony?”. Pytanie to ma charakter otwartyiotrzymuje wstra-
tegii narracyjnej ksiegi odpowiedz w wizjach 144 000 opieczetowanych ze wszystkich
pokolen Izraela (7,1-8) oraz wielkiego ttumu zbawionych (7,9-17) (por. Aune 1998a,
479; Kotecki 2011, 124). Ta ostatnia wizja sktada sie z dwoch czesci. Pierwsza (7,9-12)
opisuje zbawionych z calej ludzkosci (ek pantos ethnous kai phylon kai laon kai glosson:
»Z kazdego narodu i wszystkich pokolen, ludéw i jezykow”), ktérzy stoja w obecno-
$ci Boga i Baranka (estotes enopion tou thronou kai endpion tou arniou) i wykrzykuja
w 7,10 (kai kradzésin phoné magalé legontes: ,,i krzyczg dono$nym glosem, mowiac”)
uwielbienie za wielkie dzieto zbawienia: heé sotéria to theo hemon to kathemeno epi to
throno kai to arnio (,,zbawienie w Bogu naszym zasiadajacym na tronie i w Baranku”).
W 7,9-12 mamy bardzo prawdopodobnie wizje chrzescijan, ktorzy juz umarli (Aune
1998a, 447). Jest to rzesza zbawionych zwyciezcow, na co wskazuje w narracji kilka
elementow: (1) fakt, ze znajduja si¢ w sferze Boga: ,,przed tronem Boga i Barankiem”
(7,9) wraz ze starcami, aniotami, czterema Istotami Zyjacymi (7,11); (2) ich postawa
stojaca (estotes ) jest taka sama jak w opisie ,,Baranka stojacego (estékos), jakby zabite-
go” — Zmartwychwstaltego (5,6), ktory juz zwyciezyt (5,5); (3) biale szaty (7,9), w ktére
s3 przyodziani, wskazujg w Apokalipsie na zbawienie, ktore jest skutkiem uczestnic-
twa w owocach zmartwychwstania Jezusa (por. 3,5; 6,11); (4) palmy w ich rekach (7,9)
stanowig symbol zwyciestwa (por. 1 Mch 13,51; 2 Mch 10,7)% (5) ich donosny krzyk
(kradzousin megale legontes: ,krzycza glosem dono$nym”) jest celebracja dokonanego
zbawienia (7,10).

Drugg cze$¢ wizji otwiera pytanie starca o tozsamos¢ i pochodzenie zbawionych
(7,13): ,,Ci ubrani w biale szaty, kim sg i skad przyszli?”. Po opisie niewiedzy wizjo-
nera (7,14a) nastepuje odpowiedz starca (7,14b-17), ktéra koncentruje sie na opisie
zycia zbawionych przed $mierci, czyli drodze ich Zycia (7,14b), oraz na skutkach
(owocach) dokonanych przez nich wyboréw, ktére sg niczym innym jak opisem rze-
czywistosci zycia zbawionych po $mierci, ktérg mozemy okresli¢ jako ,,zZycie wiecz-
ne” (7,15-17). W tej ostatniej czgsci, rozpoczynajacej sie od dia touto (,,dlatego tez”),
znajduje si¢ interesujacy nas tekst o pragnieniu.

Mozna powiedzie¢, ze kontekstem teologicznym calej perykopy 7,13-17, w tym
réwniez pragnienia z 7,16, jest osiagniete zbawienie, czyli odpowiedz na pytanie
2 6,17.

5 Szeroko na temat obecnosci motywu Dnia Pana w Apokalipsie w kontekscie tekstow ze Starego Testa-
mentu pisze Tomasz Siemieniec (2018, 48-56). Wedlug egzegety motyw ten jest wazny dla zrozumienia
teologii Apokalipsy. Wskazuje, ze jest on obecny, poczawszy od Ap 6,12 az do konca ksiegi.

6 Na temat palmy i jej symboliki zob. Aune 1998a, 467-70; Wojciechowski 2012, 218; Kotecki 2021, 340.
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2. Pragnienie z Ap 7,16 w kontekscie perykopy 7,13-17

Perykopa 7,13-17 w poszczegdlnych swoich czgéciach doprecyzowuje wizje ttumu
zbawionych z 7,9-12: ich tozsamos¢, pochodzenie, czy bardziej — sytuacje z ich zycia
przed $miercig (7,14b), a takze skutki znalezienia si¢ w gronie zbawionych (zycie
zbawionych po §mierci), wérdd ktdrych jest wymienione wyeliminowanie pragnienia
(7,15-17).

2.1. Tozsamos¢ zbawionych (Ap 7,13-14)

Zardéwno pytanie starca (outoi oi peribeblemenoi tas stolas tas leukas tines eisin kai
pothen élthon: ,ci ubrani w biale szaty, kim sa i skad przyszli?”), jak i odpowiedz
wizjonera (kai eireka auto kyrie mou sy oidas: ,,i odpowiedzialem jemu: «Panie moj,
ty wiesz»”) w 7,13-14a nadladujg w pewnym stopniu schemat z literatury prorockiej,
ktérego zadaniem bylo wprowadzenie wyjasnienia wizji (por. Ez 37,3-4; Za 4,4-5).
W tekstach prorockich odpowiedzi udziela sam Boég. W naszym tekscie nastepuje
pewna modyfikacja (wielokrotnie autor dokonuje takiego samego zabiegu w narra-
cji): odpowiedzi udzieli starzec, ktdry zostaje obdarzony honorowym tytulem kyrie
mou (,,Panie méj”). W odpowiedzi wizjonera wybrzmiewa pewna niewiedza. Samo
sformutowanie wskazuje, ze wlasciwej odpowiedzi na postawione pytanie moze
udzieli¢ tylko ten, ktory znajduje si¢ w tym samym kontekscie egzystencjalnym, co
»0dziani w biale szaty™.

Pierwsza cz¢$¢ pytania starca w 7,13 dotyczy tozsamosci ,,ubranych w biate szaty”.
Tozsamo$¢ zbawionych okresla na pierwszym miejscu juz ich ubiér. W 7,13 zaréwno
przed rzeczownikiem ,,szata” (fas stolas), jak i przymiotnikiem okreslajacym jej kolor
(tas leukas) znajduje si¢ rodzajnik (chodzi o te same szaty, co w 7,9). Szaty w Apo-
kalipsie sa symbolem osoby, calej egzystencji ludzkiej, sposobu zycia, to prerogaty-
wa, ktora kwalifikuje osobe pod wzgledem tego, kim jest, jak i tego, jak postrzegaja
ja inni (zob. Vanni 1988, 44)%. Sam kolor bialy (leukos) jest najczesciej spotykanym
kolorem (15 razy) wsréd innych wymienianych w tej ksiedze®. W symbolizmie chro-
matycznym uwaga autora skupia sie nie tyle na wartosci estetycznej samych kolorow,
co na ich aspekcie jako$ciowym. Pierwsze uzycie tego koloru w Apokalipsie ma miej-
sce w opisie zmartwychwstatego Chrystusa (1,12-20). Autor podejmuje i modyfikuje
w tym miejscu tekst z Dn 7,9. Mowi, ze glowa i wlosy Chrystusa byty ,biate jak biata
welna, jak $nieg” W Dn 7,9 Starowiecznemu, tj. Bogu, zostaja przyporzadkowane

7 Vanni (2018, 318) w niewiedzy ze strony wizjonera dostrzega trudno$¢ w odnalezieniu odpowiedniej
aktualizacji hermeneutycznej.

8 Na temat symbolizmu Apokalipsy, rodzajow symboli zob. Karczewski 2010, 54-70; Galvez 2013.

9 Oprocz koloru bialego spotykamy réwniez inne kolory: czerwony - pyrros (2 razy), czerwony ognisty —
pyrrinos (1 raz), czerwony szkartatny - kokkinos (4 razy), zielony - chloros (3 razy), i po jednym razie dwa
kolory, ktére trudno okresli¢: kolor hiacyntu - hyakinthinos oraz siarkowy - theiodés.
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»szata biala jak weina” i ,wlosy jak czysta welna” Ta biel wyraza transcendencje
Boga (Vanni 1988, 51; Kotecki 2021, 91). Ta jako$¢ w Apokalipsie zostanie odnie-
siona do Zmartwychwstalego (1,18). Biel szat zbawionych w 7,9 wskazuje zatem na
ich zwigzek ze Zmartwychwstatym, ktéry w 5,6 jest przedstawiony jako ,Baranek
stojacy, jakby zabity” (Kotecki 2006, 268-73; Siemieniec 2009, 251-153; Podeszwa
2011, 230-245). Biel definiuje ich jako osoby, ktére czerpaly sity witalne, energie
zycia ze zmartwychwstania Chrystusa (Kotecki 2021, 161). Uzyta w tekscie forma
participium perfecti passivi (peribeblemenous: ,,zostali ubrani”) wskazuje, ze ubranie
w biale szaty jest darem Boga (passivum theologicum) i stanowi zarazem skutek ja-
kiegos Jego dzialania w przeszlosci. Biel sugeruje, ze tym dziataniem Boga jest miste-
rium paschalne Jezusa.

2.2. Zycie zbawionych przed $miercia (Ap 7,14)

Druga czg$¢ pytania starca: kai pothen élthon (,,i skad przyszli?”) nie tyle odnosi sie
do kwestii pochodzenia zbawionych (jest to wiadome juz z 7,9), ile do sytuacji zycio-
wych, wydarzen, przez ktore przeszli, aby znalez¢ si¢ w sytuacji zbawionych (por. Po-
deszwa 2011, 260). Mozna si¢ spodziewa¢, ze wspolnota stuchajgca otrzyma w tym
miejscu opis drogi ich zycia.

2.2.1. ,Przychodza z wielkiego ucisku”

Odpowiedz, jakiej sam sobie udziela jeden ze starcow, moéwi: houtoi eisin oi ercho-
menoi ek tés thlipseos tes megalés (,,To ci przychodzacy z wielkiego ucisku”). Pierwsze
wyrazenie houtoi eisin nawigzuje do pytania starca (houtoi [...] eisin w 7,13). Uzyta
forma participium presentis activi, po ktérym nastepuje uzycie orzeczen w formie
aorystu (eplynan, eleukanan; odpowiednio: ,optukali’, ,wybielili”), pozwalalaby
spojrze¢ — z punktu widzenia gramatyki i syntaksy zdania — na owo przychodze-
nie jako na czynno$¢ symultaniczng z pozostatymi, czyli juz dokonang w przesztosci
(zob. Aune 1998a, 447), co wpisywaloby sie dobrze w pytanie starca, w ktérym wyste-
puje orzeczenie w aoryscie élthen. W Apokalipsie imiestéw czasu terazniejszego er-
chomenos wyraza jednak nieustanne przychodzenie, stad lepiej przyjac teze, ze autor
poprzez uzycie oi erchomenoi (dost.: ,,ci przychodzacy”) podkresla, ze niebo wciaz sie
zapelnia (zob. Jankowski 1959, 182; Spatafora 1997, 150; Wojciechowski 2012, 220)
i ze zarazem rzeczywisto$¢ oddana w wyrazeniu przyimkowym ,,z wielkiego ucisku”
okresla cos, co nieustannie towarzyszylo ich zyciu. W Apokalipsie ten sam imiestéw
czasu terazniejszego kwalifikuje Boga, ktdry jest przedstawiony jako ho erchomenos
(1,4.8; 4,8). Zostaje w ten sposob podkreslona prawda o Bogu jako Panu dziejow',

10 Szczeg6lowa analiza tytutu Boga ho erchomenos zob. Kotecki 2006, 216-21. Na chrystologiczne ukierun-
kowanie tego tytulu w Apokalipsie zwraca uwage Augustyn Jankowski (2000, 156-63). Richard Bauckham
(1993, 45) zauwaza, ze ,Jan rozwingl w sposob typowy pierwotna wiare Izraela w egzystencje historyczna
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wkraczajacym w historie $wiata i ludzi, poprzez swoje interwencje az do tej ostat-
niej, ktora zakonczy dzieje, aby nieustannie zbawiac ludzi (por. Jankowski 2000, 157).
Zbiezno$¢ imiestowow by¢ moze podkresla obecnos¢ Boga w réznych doswiadcze-
niach wspdlnoty, w tym takze w doswiadczeniu ,wielkiego ucisku”.

Zbawieni przychodzg ,,z wielkiego ucisku” (ek tés thlipseos tes megales). Przy-
imek ek (,,0d”, ,z”) w polaczeniu z czasownikiem ruchu sugeruje ruch z okreslonego
miejsca, ale rowniez wskazuje na zrédto, z ktérego zbawieni czerpig swoja tozsamos¢
(zob. Podeszwa 2011, 261). Ich bycie w niebie jest ,wyjSciem” (wybawieniem) z wiel-
kiego ucisku, czyli jego koncem. Zarazem jest on réwniez rzeczywistoscia, przez
ktorg przeszli zbawieni.

Wyrazenie ,wielki uscisk” jest prezentowany jako rzeczywisto$¢ dobrze okre-
$lona i znana, skoro zostaje uzyty przed nim rodzajnik. Autor moze odnosic si¢ do
uprzednich tekstow ze stowem thlipsis (por. 1,9; 2,9.10.22). Jest ono umieszczone za-
wsze w kontekscie wydarzen, ktorymi zyje Kosciol ,tu i teraz’, i wskazuje na cier-
pienia, trudnosci, sytuacje czy napigcia towarzyszace Kosciotowi jako takiemu czy
samym wierzacym, ale w kolektywnym sensie, jako wspdlnocie wierzacych (Spata-
fora 1997, 149). Pochodza one od $rodowiska, w ktérym zyja chrzescijanie'’. W 7,14
»ucisk” jest rzeczywisto$cia w pewnym sensie nowa, poniewaz dookreslong - ito
tylko w tym miejscu w Apokalipsie - jako he megalé (,wielka”). To okreslenie mozna
pojmowac zaréwno w sensie ilosciowym, jak i jakosciowym. W pierwszym znacze-
niu wyrazenie ,wielki ucisk” oznaczalby sume wszelkich wrogosci ze strony $rodo-
wiska, w ktérym zyja chrzescijanie. Religia chrzescijanska byla postrzegana w sta-
rozytnoéci — uzywajac okreslenia Swetoniusza (co prawda pochodzi ono z II wieku
po Chr., ale w jakis sposob syntetyzuje spojrzenia na chrzescijan juz w I wieku) - jako
superstitia nova et malefica (,zabobon nowy i zbrodniczy”) (Jaczynowska 1987, 226;
Starowieyski 2019, 160-163). Mozna jednak przyja¢, ze hé megalé nalezy rozumie¢
w sensie jako$ciowym. Wskazuje on na moment decydujacego wejscia Boga w hi-
storie (Doglio 2005, 108-9). Wyrazenie ,wielki ucisk” w 7,14 - jak podkresla David
Aune - jest anaforyczne, poniewaz zaktada, ze pojecie to znane jest stuchajacym (stad
rodzajnik) z Dn 12,1, w ktérym autor uzyl go po raz pierwszy (tekst stal si¢ modelem
dla pdzniejszych opiséw) (Wojciechowski 2012, 220). Dla autora Dn 12 czas ucisku
jest okresem inauguracji ostatecznego zwyciestwa Boga nad ztem i wybawienia Izra-
ela, ktérego dokona sam Boég. Jest to okres (Ksiega Daniela méwi o ,,czasie ucisku’,
uzywajac wyrazenie ét sard, ktore w Biblii wystepuje jeszcze sze$¢ razy: Sdz 10,14;
Ps 37,39; 1z 33,2; Jr 14,8; 15,11; 30,7) poprzedzajacy ostateczne wybawienie wier-
nych Bogu Izraelitow. Warto zauwazy¢, ze w Jr 30,7 to samo wyrazenie ,,czas uci-
sku” pojawi sie w kontekscie wybawienia z niewoli babilonskiej, gdzie wybawicielem

Boga dla swojego ludu, przeksztalcajac ja w przyszla wiare eschatologiczna w ostateczne przyjscie Boga,
ktory doprowadzi do dopelnienia wszystkich rzeczy w swojej wiecznej przyszlosci’
11 Na temat ,,ucisku” w Apokalipsie zob. Kotecki 2006, 41-49.
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jest sam Bég. Od Dn 12,1 ,wielki ucisk” stanowi cze$¢ serii wydarzen poprzedza-
jacych przyjscie eschatonu (Aune 1998a, 473). Ta prawda jest podkreslana w tek-
stach zaréwno wczesnego judaizmu, jak i wczesnego chrzescijanstwa'>. W wizji Jana
ten czas juz si¢ rozpoczal. W takim rozumieniu autor zbliza si¢ by¢ moze do tekstu
z 1 Mch 9,27, ktéry interpretuje ,wielki ucisk” z Dn 12,1 jako czas, ktory zostal za-
inicjowany w II wieku przed Chr., w momencie kryzysu spowodowanego $miercig
Judy Machabeusza (Beale and McDonough 2007, 1109). W Mt 24,21 (por. Mk 13,19)
~wielki ucisk” wskazuje na sume prob, ktére poprzedza znaki kosmiczne i chwalebne
przyjscie Syna Czlowieczego. Giancarlo Biguzzi podkresla, ze w 7,14 ,wielki ucisk”
nie ma takiego samego znaczenia, co w tradycji synoptycznej i wskazuje, ze pod tym
wyrazeniem Kkryje si¢ cata historia, ogladana z perspektyw chrzescijan, ktérzy, aby
by¢ wierni Jezusowi, musza zmierzy¢ si¢ w zyciu z kontrastami i przesladowaniami,
zgodnie zreszta z zapowiedziami Zbawiciela (por. J 15,18-25) (Biguzzi 2005, 183).
Egzegeta wloski nie zauwaza, ze Apokalipsa patrzy na czasy ostateczne jako obecnie
trwajace, poniewaz rozpoczely sie one wraz z wejéciem na sceng historii Jezusa Chry-
stusa®. Uwzgledniajac takie spojrzenie, mozna powiedzie¢, ze dla chrzescijanina
kazdy pojedynczy czy jednorazowy ,ucisk” moze stac sie tym eschatologicznym. Le-
piej zatem przyjac rozumienie ilosciowe oraz jakosciowe okredlenia ,wielki”. ,Wielki
ucisk” ma charakter eschatologiczny w tym w sensie, ze chrzescijanie juz uczestnicza
w eschatonie. Konkretyzuje sie on jednak w prébach do$wiadczanych na przestrzeni
dziejow, w konkretnych wydarzeniach, w ktorych uczestnicza chrzescijanie'. Presja
srodowiska, w ktérym oni Zyja — nie wiadomo, w ktérym momencie — moze dojs¢ do
swojego maximum, zmuszajac ich do radykalnego wyboru, np. meczenstwa (Kotecki
2006, 45). Zaréwno jednorazowy ucisk, jak i ich suma w momencie $mierci stajg sie
calo$ciowym bagazem, od ktdrego zbawiony zostaje uwolniony. Jednoczeénie staja
sie one okazjg, w ktorej pojedynczy chrzescijanin i wspdlnota wierzacych moga da¢
$wiadectwo absolutnego wyboru Jezusa w swoim zyciu. Momentem wyjécia z wielkie-
go ucisku, a zarazem najwyzsza i najdoskonalszg formg wiernosci Chrystusowi moze
stac si¢ meczenstwo (sam tekst tego jednak wprost nie méwi) (por. Prigent 1985, 46),
bowiem w Apokalipsie chrzescijanie sg postrzegani jako potencjalni meczennicy™.
Eugenio Corsini (1993, 235) odnosi - jako pierwszy wérdd badaczy - wyrazenie
>wielki ucisk” do $mierci Jezusa, ktéra byla préba par excellence, poniewaz doty-
czyla samego Syna Bozego's. W calej Apokalipsie jednak ani razu stowo ,,ucisk” nie

12 Aune (1998a, 473) w tym miejscu wymienia m.in. WnbMz 8,1; Jub 23,11-21; 4 Ezd 13,16-19;
ApBasyr 27,1-15; Mk 13,7-19; Mt 24,6-18; 1 Kor 7,26; Did 16,4-5.

13 Na temat eschatologii Apokalipsy zob. Rubinkiewicz 1983; Kotecki 2005.

14 Michal Wojciechowski (2012, 220) zauwaza: ,Ucisk to raczej pewien staly czynnik egzystencji chrzesci-
janskiej, poprzedzajacy osiagnigcie nieba”.

15 Szerzej na ten temat: Kotecki 2006, 52-57, 101-5.

16 Podobnie uwaza Andrea Spatafora (1997, 149-50), ktory podkresla, ze wraz ze zmartwychwstaniem Je-
zusa rozpoczal sie eschaton. Smier¢, ktorg poniést Chrystus na krzyzu, jest tym wielkim uciskiem towa-
rzyszacym koncowi. Chrzescijanie, walczac ze ztem, stajq sie uczestnikami walki, ktéra stoczyl Jezus, i ich
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odnosi si¢ do doswiadczenia Chrystusa. Lepiej zatem rozumie¢ ,,wielki ucisk” w sen-
sie, w jakim zaproponowalismy.

2.2.2. ,\Wyptukali swe szaty i wybielili je we krwi Baranka”

Drugim elementem okreslajacym sytuacje, z ktorych zbawieni przychodza, jest kai
eplynan tas stolas auton kai eleukanan autas en to hamaiti tou arnion (,,i oplukali
swe szaty i wybielili je we krwi Baranka”). Plukanie szat i ich wybielanie s3 ztaczone
z krwig Baranka, ktéra stanowi narzedzie czy srodek do tych czynnosci. W tej para-
doksalnej metaforze kryje sie niezwykta glebia teologiczna. Sam czasownik plyno,
ktory w Apokalipsie spotykamy jeszcze tylko jeden raz (22,14), wskazuje na ,pra-
nie”, ktérego celem jest usuniecie plam. Caly wiersz zawiera aluzje do tekstow ze
Starego Testamentu (por. Wj 19,10.14; 29,4), ktdre traktowaly czynno$¢ oczyszczenia
szat jako warunek sine qua non staniecia przed Bogiem i uczestniczenia w kulcie
(Beale 1999, 436-38). Uwzgledniajac kontekst analizowanego wiersza, szczegolnie
bliska moze by¢ aluzja takze do Dn 11,35, gdzie méwi sie o oczyszczeniu, obmyciu
i wybieleniu na czas ostateczny (Bauckham 1993, 227). Srodkiem wyptukania i wy-
bielenia jest krew Baranka. W Apokalipsie wyrazenie to (por. 1,5; 5,9; 7,14; 12,11;
19,13)"7 - zreszta jak w calym Nowym Testamencie, gdzie spotykamy okreslenie
»krew Chrystusa” (1 Kor 10,16; Ef 1,7; 2,13; 1 P 1,19; Hbr 9,14) czy ,krew Jezusa’
(1P 1,2; Hbr 10,19; 1] 1,7) — wskazuje na caly akt zbawczy dokonany przez Niego na
krzyzu (Aune 1998a,475)"®. W Starym Testamencie krew sktadanych ofiar miata war-
to$¢ oczyszczajaca i konsekrujacg przedmioty (np. oftarz: por. Kpt 29,12.16) i osoby
(np. Aaron i jego synowie: por. Kpt 29,20-21), ktére odgrywaly czynna role w kulcie
oczyszczenia. Czasownik ,plukac” w 7,14 zostaje uzyty w kontekscie chrystologicz-
nym, aby podkresli¢ oczyszczajacg i wyzwalajaca moc meki i $mierci Jezusa. Tekst
nie mowi wprost od czego ich szaty zostaly oczyszczone. Jednak wspdlnota stucha-
jaca ma $wiadomos¢ tego, poniewaz wystuchata juz w 1,51 5,9, ze chodzi o oczysz-
czenie od grzechow. W 1,5 méwi si¢ o krwi Jezusa, ktdra uwolnila wierzacych od ich
grzechow (lysanti hémas ek ton hamartion hemon en tohaimati autou: ,uwolnit nas
od grzechéw naszych we krwi swojej”). Uwolnienie od grzechéw (lysanti) staje si¢
metaforg odkupienia, ktdre jest jednorazowym aktem mitosci Chrystusa (stad w tek-
$cie mamy zastosowany aoryst w imiestowie lysanti). Zaréwno czasownik ,ptukac”
(plyno) w 7,14, jak i ,uwolni¢” (Iyo) w 1,5 opisuja zbawcze skutki $mierci Jezusa, po-
dobnie jak czynia to inne teksty Nowego Testamentu, uzywajac czasownika kathari-
dzo (,oczyszczac”) (por. Hbr 9,14.22; 1] 1,7) czy lytroomai (,wykupi¢”) (por. Tt 2,14).
W 5,9, gdzie po raz pierwszy w Apokalipsie uzywa sie tego samego okreslenia ,,krew

zwycigstwo jest udzialem w Jego zwyciestwie. Jako na jedna z mozliwych interpretacji wskazuja na nia:
Kotecki 2006, 45-46; Podeszwa 2011, 262.

17 Termin ,krew” w Apokalipsie odnosi si¢ przede wszystkim do Jezusa (1,5; 5,9; 7,14; 12,11; 19,13) oraz do
wiernych (6,10; 16,6; 17,6 18,24; 19,2).

18 OkreSlenia ,,krew Baranka’, ,,Krew Chrystusa” czy ,,krew Jezusa” s3 metonimig odkupienczej $mierci Jezusa.
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Baranka’, co w 7,14, podkreslony zostaje gwaltowny charakter $mierci Jezusa przez
uzycie czasownika sphadzo (esphages: ,,zostale$ zabity”), jak i jej odkupienczy sens,
co zostaje wyrazone orzeczeniem égorasas (,nabytes”), ktore pochodzi od czasowni-
ka agoradzo, nalezacego — obok pochodnego od niego czasownika eksagoradzo (,wy-
kupic”, ,,odkupi¢ od kogos”) — do stownictwa ekspiacyjnego w Nowym Testamencie
(por. 1 Kor 6,20; 7,23; 1 P 1,18-19). Ten sam czasownik agoradzo zostanie uzyty
w 14,3.4, gdzie o przynaleznych do dziewiczego orszaku Baranka (14,1-5) méwi sie,
iz zostali ,wykupieni z ziemi” (o0i égorasmenoi apo tés ges) oraz ze s3 pierwocinami
dla Boga i Baranka (aparcheé to theo kai to apnio), ktérzy zostali wykupieni sposrod
ludzi (égorasthésan apo ton anthropon). W tekstach tych wspomina sie o jednora-
zowym akcie wykupienia, ktére dokonato si¢ w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa
(Kotecki 2008, 237). To wykupienie jest niczym innym jak uwolnieniem z niewoli
grzechu. Wszystkie przytoczone teksty uzywajg terminologii odkupienia, ktdra jest
$cisle zwigzana z ideg zbawienia. Wskazujg one na misterium paschalne Jezusa jako
srodek, dzieki ktéremu nastepuje uwolnienie z mocy grzechu.

Sama formula ,, krew Baranka” pojawia si¢ w Apokalipsiejeszcze tylkorazw 12,11,
gdzie jest widziana jako zrédlo inarzedzie zwyciestwa chrzescijan (1 Kor 15,57)
(zob. Podeszwa 2011, 273). Ich zwycigstwo stanowi rezultat otwarcia si¢ na to wszyst-
ko, co kryje w sobie wyrazenie ,krew Baranka’, tj. Jego akt zbawczy, ktéry niesie ze
sobg zdolnos¢ i energie majace moc doprowadzenia chrzescijan do zwycigstwa.

Druga czynnos¢ zbawionych dotyczy wybielania szat. Uzyty czasownik leukaino
(spotykamy go tylko tutaj w Apokalipsie) oznacza osiggnigcie intensywnego koloru
biatego. Kolor biaty w Apokalipsie - jak juz podkresliliémy - przynalezy na pierw-
szym miejscu do Zmartwychwstalego (por. 1,9-12). Wybielanie szat wskazuje zatem
na udzial chrzescijan w zmartwychwstaniu Jezusa.

Oplukanie i wybielenie dotycza bialych szat, ktére oni otrzymali jako dar od
Boga. Uzycie jednak form osobowych czasownikéw plyno (,oczyszczal’, ,prac’,
~plukac”) ileukaino (,wybiela¢”) sugeruje czynny udzial zbawionych. Czynnos¢
wyplukania (eplynan) i wybielania (eleukanan) jest wyrazona w formie czasu prze-
szlego dokonanego (aorystu). Moze zatem chodzi¢ o jakie$ konkretne wydarzenie
z przesztosci zbawionych. Nie mozna wykluczy¢, ze jest w tym obrazie zawarta - jak
chce zreszta wielu badaczy - aluzja do chrztu $wietego traktowanego jako oczysz-
czenie i zanurzenie w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa (por. Rz 6,3-4) - stad biel,
ktora w Apokalipsie jest kolorem Zmartwychwstatego (1,14), czyli ,Baranka stojace-
go, jakby zabitego” (5,6)". Obraz méglby ukazywac chrzest jako poczatek ich drogi
wiary. W tym obrazie mozliwa jest takze aluzja do Eucharystii, samo bowiem wyra-
zenie ,,krew Baranka” przypomina teksty eucharystyczne (por. Mt 26,28; Mk 14,24;
1k22,20;1Kor 11,25), czy tezw ogdle do Zycia sakramentalnego (zob. Kraft 1974, 130;

19 Na ten temat zob. m.in.: Prigent 1985, 249; Harezga 1992, 130; Beale 1999, 433.
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Rubinkiewicz 1983, 90)*. By¢ moze jednak tekst chce wskaza¢ na aktywna wspot-
prace wierzacego z taska Chrystusa, ktéra wyplywa z Jego misterium paschalnego
(wspdtuczestnictwo w witalnosci, calej nadprzyrodzonej energii, ktora plynie od
Zmartwychwstalego) (por. Kotecki 2013, 346)*, ktora jest wola zaakceptowania
odkupienia, realizujacg sie konkretnie w wymienionych wyzej sakramentach. Cata
fraza o wybielaniu szat znajduje si¢ w $cistym paralelizmie do 22,14, gdzie w epilogu
Apokalipsy, w ramach dialogu liturgicznego koncowego®, w kontekscie ostatniego
blogostawienstwa w tej ksiedze, ci, ktorzy pragnat wejs¢ do Niebianskiej Jerozolimy,
powinni plukaé swe szaty (oi plynontes tas stolas auton). Wspolnota stuchajaca na
pewno mogtaby w tym miejscu doda¢ - ,,we krwi Baranka”. Czas terazniejszy uzyte-
go imiestowu (plynontes) wskazuje, ze chodzi o nieustanne dzialanie, sposéb zycia,
polegajacy na otwarciu si¢ na calg energie, witalnos¢ ptynaca od Zmartwychwstalego
(zob. Podeszwa 2011, 264-65).

Niektorzy badacze utrzymuja, ze ,oplukanie i wybielanie szat” odnosi si¢ do
meczenstwa®. Interesujagca w tym kontekscie jest propozycja Bauckhama (1993,
210-213), ktory patrzy na Apokalipse jako na ,,chrzescijanski zwo6j wojny” (nawigza-
nie do Zwoju Wojny z Qumran: 1 QM), co mialoby by¢ zgodne z zydowskimi ocze-
kiwaniami eschatologicznymi, i uwaza, ze kluczem do zrozumienia calego obrazu
jest obecna w nim aluzja do Dn 11,35 i 12,10. Teksty te s3 uzyte w Ksiedze Daniela
w kontekscie ,wielkiego ucisku” z Dn 12,1. Jan odnosilby je do meczennikow (Ksie-
ga Daniela wspomina medrcéw), ktdrzy obmywaja samych siebie przez meczenstwo
(Bauckham 1993, 228). W 7,14 na pewno bezposrednio nie wspomina si¢ meczen-
stwa. Takie spojrzenie jest by¢ moze uprawnione w 12,11 (tam jednak nie ma mowy
o plukaniu szat, lecz o $wiadectwie chrzescijan az do $mierci), chociaz i tam mowi
sie raczej o wszystkich chrzescijanach. Ap 7,14 jest wyjasnieniem tajemnicy nieprze-
liczonego ttumu zbawionych z 7,9. Oczywiscie nie mozna wykluczy¢, ze we wspo-
mnianym tlumie znajduje si¢ grupa meczennikdéw, ale ograniczenie go tylko do tej
grupy byloby niezgodne z caltym kontekstem wizji z 7,9-17*.

Dwa zdania, tj. ,zostali ubrani w biale szaty” i ,,optukali swoje szaty i wybielili je
we krwi Baranka” wskazuja na pewne napigcie. Pierwsza fraza akcentuje dar od Boga

20 Pawel Podeszwa (2011, 264-65) patrzy na czynno$¢ plukania i wybielania w kluczu uobecnienia histo-
rycznego wydarzenia meki, $mierci i zmartwychwstania (,we krwi Baranka”), ktéra dokonuje si¢ w sakra-
mencie chrztu i Eucharystii.

21 Henry Swete (1911, 103) podkresla, ze oni ,,are not passive recipients of redemption, but cooperate with
the divine grace by repentance and faith and the use of the Sacraments (Acts 22,16; Mt 26,27-28) and by
vigilance and victory over sin (c. 12,1).

22 Tak na ten tekst patrza: Kavanagh 1984, 97-141; Kotecki 2006, 189-96.

23 Na ten temat zob. m.in.: Mounce 1977, 173; Bauckham 1993, 228; Harrington 1993, 102; Aune 1998a,
474-75.

24 W kontekscie calej Apokalipsy, ktora patrzy na meczenstwo jako na naturalng droge chrzescijan, mozna
bytoby ewentualnie przyjac za prawdziwe stwierdzenie Aune’a (1998a, 475): ,,[...] that innumerable mul-
titude is made up largely of martyrs who are in heaven (see 12,115 15,2)".
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(wymiar faski), druga za$ aktywno$¢ zbawionych. W 7,14 ten drugi aspekt zostaje
podkreslony mocniej w poréwnaniu z przytoczonymi juz tekstami z 1,5 i 5,9, gdzie
akcent spoczywa przede wszystkim na Chrystusie jako podmiocie aktu zbawienia
(por. Podeszwa 2011, 263). W tym miejscu warto wprowadzi¢ dwa pojecia teolo-
giczne, ktore wydaja sie oddawa¢ myél autora: odkupienie i zbawienie. Apokalipsa
traktuje odkupienie jako akt wykupienia czlowieka z niewoli grzechu i przywroce-
nia relacji z Bogiem, ktére dokonato si¢ w jednorazowym wydarzeniu historycznym,
jakim byla meka, $mier¢ i zmartwychwstanie Jezusa (por. 1,5; 5,9; 14,3.4). Czyni to -
jak juz zauwazylismy - uzywajac czasownikow lyo (,uwolni¢”) czy agoradzo (,wyku-
pi¢’, ,nabyc¢”). Czlonkowie wspdlnoty stuchajacej od samego poczatku liturgii maja
pewnos$¢ bycia odkupionymi. Jednocze$nie wstuchujac si¢ w przestanie 7,13-14,
uswiadamiaja sobie droge, ktdra prowadzi do znalezienia si¢ w gronie $piewajacych
hymn zbawienia w niebie (por. 7,10; 12,10; 19,1): konieczno$¢ aktywnej wspotpra-
cy z taskg Zmartwychwstatego (= by¢ moze zycie sakramentalne). Pewna pomoca
w zrozumieniu wprowadzonych terminéw ,odkupienie” i,zbawienie” moze by¢
teologia systematyczna, ktora przeciez wykorzystuje dane biblijne. Czestaw Rychlic-
ki wprowadza rozréznienie miedzy odkupieniem obiektywnym i subiektywnym.
Pierwsze jest catkowicie darmowym (bez jakiegokolwiek wkladu czlowieka) aktem
uwolnienia czlowieka z niewoli grzechu, umozliwiajagcym mu jednoczesnie ponowne
zjednoczenie z Bogiem. Dokonalo si¢ to w odkupienczej ofierze Jezusa. Drugie pod-
kresla konieczno$¢ wspotpracy odkupionego i grzesznego czlowieka z ofiarowang
przez Odkupiciela pomocy (faska Boza) dla osiagniecia wiecznego zbawienia (Ry-
chlicki 2014, 75-89). ,,Pozytywny wynik - jak zauwaza Rychlicki - tej wspotpracy
[z taska Odkupienia - D.K.] bywa okreslany we wspolczesnej teologii mianem od-
kupienia subiektywnego, czyli zbawienia” (Rychlicki 2014, 88). Dane Apokalipsy po-
zwalajg spojrze¢ w podobny sposob na to zagadnienie. Nalezy pamigta¢, ze teologia
Apokalipsy, podobnie zresztg jak innych tekstow biblijnych, jest teologia narracyjna,
a nie teologia orzeczen dogmatycznych.

2.3. Zycie zbawionych po $mierci - zycie wieczne (Ap 7,15-17)

Ap 7,15-17 mo6wi o stanie zbawionych w niebie, ktdre jest konsekwencja uprzednio
opisanego dzialania zabawionych, na co wskazuje wyrazenie dia touto (,,dlatego tez”,
»Z tego powodu”), rozpoczynajace te cze$¢ perykopy. Caly obraz mozna podzieli¢ na
dwie zasadnicze czesci. Najpierw zostaje opisany stan zbawionych w niebie (7,15),
potem narracja przechodzi do opisu skutkéw czy owocoéw zbawienia (7,16-17),
wérdd ktorych jest wyeliminowanie z zycia zbawionych pragnienia.

2.3.1. Stan zbawionych (Ap 7,15)

Narracja wskazuje na dwa owoce ziemskiego zycia zbawionych: (1) bycie w obecno-
$ci Boga (7,15a) oraz (2) wspdlnota z Bogiem (7,15b).
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2.3.1.1. Bycie w obecnosci Boga (Ap 7,15a)

Pierwszy skutek jest wyrazony zdaniem: eisin enopion tou thronu tou theou kai
latreuousin auto hémeras kai nyktos en to nao autou (,,dlatego sa przed tronem Boga
i czes¢ mu oddaja w Jego $wiatyni dniem i nocg’). Stowa te sa w $cistym parale-
lizmie do 22,3”. Ten wiersz, jak zreszta i nastepne, zawiera elementy, ktdre antycy-
puja opis Niebianskiej Jerozolimy z 22,1-22,5. Czas terazniejszy orzeczen eisin (,,53 )
i latreuousin (,,czes¢ oddaja”) wskazuje, ze chodzi o obecna sytuacje tych, ktorzy juz
umarli. Wspoélnota stuchajaca otrzymuje odpowiedz na pytanie, co dzieje si¢ z chrze-
$cijanami po $mierci. Fraza ,,s3 przed tronem Boga” jest nawigzaniem do informa-
cji z 7,9: ,stojacy przed tronem Boga i Barankiem” Uzyty tutaj przyimek enopion
(»przed”) wyraza ide obecnosci przed czyms lub przed kims. Wyrazenie ,,tron Boga”
wskazuje na Jego aktywna obecno$¢ w dziejach $wiata (zob. cala wizja 4,2-11)
(zob. Kotecki 2006, 248-51; Siemieniec 2012a, 129-56). W 7,9 méwilo sie o tej same;j
grupie jako o ,,stojacych’, uzywajac imiestowu estotes. W 7,15, stosujac forme osobo-
wa czasownika eimi, autor akcentuje relacje do Boga, tj. ,ich obecnos¢ w Obecnosci
Boga” (Podeszwa 2011, 265), ktdra jest zarazem nieustannym kultem Boga, takim
samym, o ktéorym mowi sie w 22,3 przy opisie Nowej Jerozolimy w stosunku do stug
(zob. Kotecki 2006, 132-33; Siemieniec 2012a, 2012b). Wynika z tego, ze zbawieni
maja juz teraz pelny udzial w rzeczywistosci, ktéra bedzie skutkiem definitywnej
przemiany $wiata przez Boga (por. 21-22). Stuzba zbawionych trwa émeras kai nyk-
tos (,dniem i nocy”). Wyrazenie to symbolicznie wskazuje na calo$¢ czasu, czyli na
wiecznos¢. Miejscem sprawowania kultu jest §wigtynia (en to vao). W stowie naos
(»$wiatynia”) nie chodzi o materialng $wiatynie. Staje si¢ ono raczej symbolem obec-
nosci Boga, chociaz autor Apokalipsy w kilku miejscach korzysta z obrazéw $wiatyni
ziemskiej, aby opisa¢ kult w niebie (por. 11,19; 15,5.8).

2.3.1.2. Wspdlnota z Bogiem (Ap 7,15b)

Drugi skutek jest wyrazony stowami: kai ho kathémenos epi tou thronou eskéno-
sei epautous (,,] Zasiadajacy na tronie [Bog — D.K.] rozciggnie namiot nad nimi”).
W zdaniu tym odnalez¢ mozna wyrazne nawigzanie do tekstow ze Starego Testamen-
tu, w ktorych mowi si¢ o Namiocie Spotkania: Wj 25,8; 29,42-46; 40,34; Kpt 23,42-43;
26,9-12;Lb 35,34%. Sam tytul ho kathémenos epi tou thronou (,,Zasiadajacy na tronie”),
ktory w réznych formach gramatycznych znajduje si¢ w Apokalipsie (por. 4,2.9.10;

25 Ap 7,15: ,Dlatego sg przed tronem Boga i w Jego $wigtyni cze$¢ Mu oddaja we dnie i w nocy”; Ap 22,3:
»1 bedzie w nim [Miescie = Niebianska Jerozolima - D.K.] tron Boga i Baranka, a studzy Jego beda Mu
cze$¢ oddawali”. Ap 22,3 jest wyrazng aluzja do Ap 7,15 (podobny kontekst i sfownictwo): ,tron Boga”
w Ap 7,15, ktory de facto - jak wynika z logiki tekstu - jest takze tronem Baranka, skoro Baranek jest
»posrodku tronu” (Ap 7,16), w Ap 22,3 jest ,tronem Boga i Baranka”; w Ap 7,15 wielki ttum oddaje czes¢
Bogu (latreuousin auto), podobnie w 22,3 studzy ,,cze$¢ mu oddajg” (latreusousin auto).

26 Na temat $wigtyni w 7,15 zob. Spatafora 1997, 146-59.

27 Aune (1998a, 476-77) wskazuje takze na inne teksty ze Starego Testamentu, ktore méwia o obecnosci
Boga w $wiatyni w Jerozolimie (1 Krl 8,10-13) czy tez o obecnosci Boga w narodzie wybranym przez
Prawo i Madros¢ (Syr 24,8-12.23; Ba 3,36; 4,1-4).
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5,1.7.13; 6,16; 7,10.15; 19,4; 20,11; 21,5), wskazuje na Boga — Pana dziejow, ktory
odgrywa aktywna role w historii $wiata (zob. Kotecki 2006, 248-51). To on ma roz-
ciaggna¢ namiot nad zbawionymi (eskénosei epautous). Czasownik skéno (,,rozbi¢ na-
miot”) wystepuje w Apokalipsie cztery razy: dwa razy opisuje dzialanie Boga (7,15;
21,3) i dwukrotnie okresla chrzescijan jako en to ourano skénountes (,rozbijajacy
namiot w niebie”) (12,12; 13,6). Spokrewniony z tym czasownikiem jest rzeczownik
skené (,namiot”), ktory w Apokalipsie wystepuje trzykrotnie i odnosi si¢ do namiotu
Boga (13,6), namiotu $wiadectwa w niebie (15,5) i w konicu do namiotu Boga z ludz-
mi (21,3). Niewatpliwie w tekstach tych jest nawigzanie do Namiotu Spotkania na
pustyni, ktory byt pierwszym sanktuarium wyzwolonego z niewoli egipskiej Izraela,
idealnym miejscem kultu i obecnosci samego Boga. W samym greckim orzeczeniu
eskénosei (,,rozciagnie, rozbije namiot”) jest zawarte stowo skéné (namiot), w ktérym
fonetycznie wybrzmiewaja hebrajskie terminy miskan i Sekinah. Pierwszy odnosil si¢
do $wigtyni (Namiot Spotkania tez byt rodzajem $wiatyni) jako mieszkania Boga,
drugi za$ do Jego obecnosci posrdd ludzi®®.

Sama metafora rozciggnig¢cia namiotu nad zbawionymi podkresla przebywanie
w obecnosci Boga. Namiot, ktory rozciaga ,,Zsiadajacy na tronie”, bedzie namiotem
nad Nim i nad wielkim tlumem. Temat ten zostanie podjety w narracji jeszcze raz
w opisie Niebianskiej Jerozolimy w 21,3, gdzie autor, wykorzystujac terminologie
Przymierza (,beda oni Jego ludem, a On bedzie Bogiem z nimi”; por. Kpt 26,12;
Ez 37,27), dobitniej - niz stowa z 7,15 - podkresla wspolnote zycia z Bogiem. W 7,14
mowi sie, ze Bog skenosei epautous (,,rozbije namiot nad nimi”), wskazujac na tro-
ske, opieke nad ludem, natomiast w 21,3 jest napisane, iz skénosei metauton (,,rozbi-
je namiot z nimi”), co uwidacznia relacje, wspdlnote z ludzmi. Ap 7,15b antycypuje
kolejny raz to, co sktada si¢ na obraz Niebianskiej Jerozolimy w 21,1-22,5. Zbawie-
ni majg juz pelny udzial w eschatologicznych dobrach nowego swiata (Popielewski
2001, 153). Nalezy jednak zauwazy¢ pewng zmiane perspektywy w stosunku do ca-
lego obrazu z 7,15-17. W 21,3 wyrazenie przyimkowe metauton (,z nimi”) odnosi
sie do hoi antropoi (,,ludzi”) z poprzedniego zdania: idou he skené tou theou meta ton
anthropon (,,oto namiot Boga z ludzmi”). Ap 7,15 méwi o rozbiciu namiotu w niebie.
Troska Boga dotyczy zatem zbawionych (tych w niebie). Ap 21,3 zmienia te perspek-
tywe, poniewaz ,,namiot Boga z ludzmi” (wspélnota z Bogiem), ktéry wyjasnia Nie-
bianska Jerozolime z 21,2, staje si¢ dostepny dla ludzi zyjacych na ziemi, skoro méwi
sie 0 Nowej Jerozolimie, ktéra zstepuje na ziemie (zob. Siemieniec 2018, 462). Nie
chodzi tutaj wcale o ludzkos$¢ w ogolnosci, ale o nowych ludzi. Ap 21,3 jest jedynym
tekstem w Apokalipsie, w ktérym termin hoi antropoi (,,ludzie”) otrzymuje pozytyw-
ne zabarwienie®.

28 Natemat zwigzku idei zamieszkania Boga powsrdd ludzi z tradycja Sekinah zob. Siemieniec 2018, 462-71.
29 Zob. cala monografia Siemieniec 2018. Autor analizuje wszystkie teksty z Apokalipsy, w ktérych znajduje
si¢ okreslenie hoi antropoi (8,11; 9,4.6.10.15.18.20; 13.13; 14,4; 16,1.8.9.21bis; 21,3). Analiza 21,3 prowa-
dzi autora do wniosku, ze: ,,[...] nie mozna tez przyja¢ tutaj, ze wspomniani hoi anthropoi zaistnieli jako
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W samej Apokalipsie zaréwno czasowniki ,,rozbi¢ czy rozstawi¢ namiot”, jak
irzeczownik ,namiot” stuza do opisania rzeczywistoéci nieba: mieszkania Boga
(21,3) oraz zamieszkania w niebie (12,12; 13,6). Namiot staje sie symbolem wszech-
ogarniajgcej obecnosci Boga ze zbawionymi. Mozna spojrze¢ na te teksty jako alu-
zje do Ez 37,26-27, gdzie w perspektywie Nowego Przymierza, nazwanego Przy-
mierzem Pokoju, méwi sie o wiecznym zamieszkaniu Boga posrod ludzi (Beale
and McDonough 2007, 1109). Niewatpliwie w tym miejscu nalezy wymienic¢ takze
tekst Kpt 26,11-12, ktoérego pierwszym komentatorem byt Ez 37,26-27 (Tronina
2006, 383)%, gdzie Bog obiecuje, ze ,umiesci swoj Przybytek” (TM: miskani; LXX:
diathéké mou: ,,przymierze moje”) pos$rdd swego ludu i bedzie si¢ przechadzal po-
miedzy nimi (TM: hithallakti betotém; LXX: emperipateso)*. W Nowym Testamen-
cie ta zapowiedz spelnia si¢ w Jezusie Chrystusie, ktdry ,,rozbil namiot [eskenosen]
miedzy nami” (] 1,14). Podobienstwo zastosowanej terminologii w tych tekstach
jest tak mocne, ze mozna dojs¢ do wniosku, Ze ,,[...] zamieszkanie Boga z ludzmi,
zapowiadane w Starym Testamencie i zrealizowane w Jezusie Chrystusie, osiggnie
swoja pelnie w niebie” (Kotecki 2021, 175)*. Zbawieni s3 przedstawieni zatem jako
wspotuczestnicy wspolnoty z Bogiem. Zamieszkanie Boga pomiedzy swoim ludem
w Starym Testamencie niosto ze soba pewien odcien tymczasowosci. Dotyczylo to
zarowno Namiotu Spotkania, ktdry byt sanktuarium przeno$nym, jak i$wiatyni
w Jerozolimie, ktora mogta ulec zniszczeniu. W Apokalipsie mamy nowa perspek-
tywe. Zaréwno rzeczownik ,,namiot”, jak i czasownik ,,rozbi¢ namiot” wskazujg na
stalg obecnos¢ Boga, ktora bedzie trwac nieskonczenie, tzn. przekroczy nawet ramy
obecnego czasu, gdyz Niebianska Jerozolima jest czescia odnowionego przez Boga
$wiata (zob. Siemieniec 2018, 461).

skutek powszechnego nawrdcenia wszystkich czy tez powszechnego przebaczenia win w czasach ostatecz-
nych” (Siemieniec 2018, 497).

30 Na temat dokladnej analizy powigzan zaréwno Ez 37,26-27, jak i Ez 34,25-30 z Kpt 26,11-12 zob. Pikor
2013, 276-79. Autor patrzy na dwa proroctwa jako na przyklad ,ekspozycji przejmujacej” w Ksigdze
Ezechiela, ,jako ze tekst Ez 37,26-28 uzupelnia wczesniejsza wyroczni¢ Ez 34,25-30 w jej relekturze
Kpt 26,3-13, przesuwajac akcent z kwestii odrodzenia ziemi i bezpiecznego zamieszkania w niej ludu na
aspekt przyszlej obecnosci Jahwe posrod swego ludu” (Pikor 2013, 279).

31 W tym miejscu mozna by przytoczy¢ obszerng dyskusje na temat tego, z ktorego tekstu Starego Testa-
mentu korzystal autor Apokalipsy. Wnioski ptyngce z tej debaty sg nastepujace: (1) Jan korzysta z tekstu
greckiego jako Zrédta dla swoich aluzji (pozostaje pytanie: czy z LXX czy z innych wersji greckich?);
(2) Jan korzysta ze zrédia hebrajskiego (pozostaje tylko pytanie: ktérego? Czy z tekstu przedmasorec-
kiego czy tez innego?); (3) Jan korzysta z greckiego i hebrajskiego zrédta biblijnego, dokonujac zaréwno
w jednym, jak i w drugim pewnych modyfikacji. Zob. Beale and McDonough 2007, 1082-83.

32 Jankowski (1959, 274) zauwaza, ze w Ap 21,3 osiaga kres: ,linia rozwojowa idei obecnosci Boga zapoczat-
kowana w Wj 25,8; 40,3438, a ujawniona w nowy sposob we wcieleniu (J 1,14; 17,22; Hbr 8,2;9,11n.)”.

VERBUM VITAE 43/3 (2025) 741-770 755



DARIUSZ KOTECKI

2.3.2. Owoce wspdlnoty z Bogiem (Ap 7,15-17)

Wspolnota, ktora tworzy Bog ze zbawionymi, niesie ze sobg wazne owoce: (1) brak
niedogodnosci zycia (7,16); (2) zaspokojone pragnienie (7,17a) oraz (3) wolno$¢ od
tez (7,17b).

2.3.2.1. Brak niedogodnosci zycia (Ap 7,16)

W 7,16 zostanie rozwiniety obraz Bozej opieki: ou peinasousin eti oude dipsésousin
eti oude mé pesé epautous ho hélios oude pan kauma (,Nie bedg juz fakna¢, ani nie
beda juz pragnac i nie porazi ich stofice ani zaden upal”). Trudno zaprzeczy¢ - jak
zauwaza wielu badaczy - jego zwiazkowi z Iz 49,10, w ktérym prorok, w kontekscie
opisu cudownej drogi powrotu z wygnania babilonskiego, obwieszcza: ,,Nie bedg juz
takng¢ ani pragna¢ i nie porazi ich wiatr upalny ani stonice” (LXX: ou peinasousin
oude dipsesousin oude potaksei autous kauson oude ho helios). Te wszystkie niedo-
godnosci zostang przez Boga wyeliminowane w czasie drogi przez pustynig. Autor
Apokalipsy wprowadza - zreszta jak to czyni wielokrotnie w niemal wszystkich miej-
scach ksiegi, w ktorych zawarte sg aluzje do Starego Testamentu — pewne poprawki
do tekstu Ksiegi Izajasza, tworzac swdj wlasny obraz*. Wazny jest w 7,16 dodatek
»juz wiecej” (eti). Laczy sie on bezposrednio z faknieniem i pragnieniem. Przystowek
ten sugeruje z jednej strony, ze dla zbawionych zostal zakonczony pewien etap ich
dziejow (Podeszwa 2011, 267), z drugiej, iz doswiadczenia wyobrazone za pomo-
cg obrazu laknienia, pragnienia, byly sktadowymi elementami ich egzystencji, tak
jak czesdcig ich doswiadczenia byl wielki ucisk, optukanie i wybielenie szat we krwi
Baranka. Zatem bez stowa eti i zaprzeczenia ou i oude bylby to kolejny po 7,14 opis
egzystencji zbawionych, ktorej towarzyszyly pewne niedogodnosci.

Sama Apokalipsa méwi o taknieniu jedynie wtym miejscu, natomiast o pra-
gnieniu wspomina - jak juz zauwazyliSmy - réwniez w 21,6 i22,17. Zestawienie
laknienia i pragnienia spotykamy - co zostalo juz podkreslone we wstepie do przed-
lozenia - takze w innych miejscach Nowego Testamentu, w ktorych dwa czasowniki
otrzymujg sens zarowno dostowny (por. Mt 5,6; J 4,13; 19,28; Ez 12,20; 1 Kor 4,11),
jak iprzeno$ny, wskazujac na gtdd i pragnienie wartosci niematerialnych, takich
jak: sprawiedliwos¢ (Mt 5,6), chleb zycia, ktorym jest sam Chrystus (J 6,35), woda
jako symbol Ducha Swietego (] 4,14; 7,38-39). W 7,16 nie zostaje podany przedmiot
glodu i pragnienia. Wydaje si¢ jednak, ze kolejny wiersz, rozpoczynajacy sie party-
kulg ,poniewaz” (hoti), rozszerza horyzont i pozwala spojrze¢ na te niedogodnosci
niekoniecznie w kluczu zaspokojenia glodu i pragnienia fizycznego, tj. najbardziej
fundamentalnych potrzeb zyciowych cztowieka.

33 Sekwencja niedogodnos$ci w Apokalipsie, tj. ,faknienie, pragnienie, stonce i upal” (terminy: peinasousin,
dipsésousin, helios, kauma) s niemal identyczne jak u Iz 49,10 (LXX: peinasousin, dipsésousin, helios, za-
miast kauma (upal) mamy kauson, o tym samym znaczeniu ,,skwar’, ,upal”). Autor w Apokalipsie dodaje
przystéwek ,jeszcze’, ,juz wiecej” (eti); zastepuje orzeczenie ,nie porazi’ (oude potaksei) z dopelnieniami
»ich upal ani stonice’, orzeczeniem ,nie padnie” z dopelnieniami ,,na nich sfofice ani zaden upal”; wyolbrzy-
mia site upalu, dodajac do stowa ,upal” przymiotnik pan, ktéry w tym kontekscie znaczy tyle, co ,zaden”
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Kolejnymi trudnosciami sg stonce i upal. Sam rzeczownik helios (,,storice”) spo-
tykamy w Apokalipsie 13 razy, zazwyczaj w kontekscie opisywanych przewrotow czy
kataklizmoéw kosmicznych (por. 6,12; 8,125 9,2; 16,8), ktore majg sprowokowac reak-
cje ludzi. O upale (kauma) mowa jest jeszcze raz w Apokalipsie (16,9). Szczegolnie
wazny jest tekst z 16,8-9, w ktérym wspomina si¢ zaréwno stonce, jak i upal. W kon-
tekécie wylania czwartej czaszy gniewu Boga na stonice ludzkos¢ zostaje dotknigta
plaga upatu, ktéra ma doprowadzic¢ ja do odejscia od catej kultury batwochwalcze;.
Plaga ta stanowi przyklad (wraz z innymi plagami w 16,2-23) ,medycznej” inter-
wencji Boga przeciwko tym, ktorzy ulegaja idolatrii (Kotecki 2021, 229). Stonce,
ktore w zamysle Rdz 1,14-18 mialo stuzy¢ ludziom, zwraca si¢ przeciwko nim. Wy-
lanie czaszy na slonice zostaje powigzane z motywem ognia (en pyri), ktéry w Biblii
jest czesto powigzany z ideg sadu, co znajduje swoje odzwierciedlenie takze w samej
Apokalipsie (por. 8,5.7.8; 9,17.18) (Siemieniec 2018, 399). Upal w Starym Testamen-
cie byt traktowany jako pewien uciazliwy stan (por. Syr 14,27; 34,4; Iz 4,6; Jr 17,8),
ktory jednak nie byl raczej pojmowany w kategoriach kary Bozej. Kontekst 16,8-9
takze nie pozwala patrze¢ wten sposob na upal. Mimo Zze jest zamierzony przez
Boga, na co wskazuje passivum theologicum edothé auto (,,zostali dotknieci”), to jed-
nak stanowi czg$¢ milosiernego dziatania Boga, ktory jawi si¢ nie jako msciciel, lecz
lekarz, ktory pragnie ludzi doprowadzi¢ do nawrdcenia (Biguzzi 2005, 292). Plaga
ta jednak nie przynosi zamierzonego efektu, poniewaz ludzie zamiast si¢ nawrdcié
i odda¢ chwate Bogu, bluznig Jego imieniu.

Rzeczownik ,,stonce” po raz ostatni pojawia si¢ w opisie Niebianskiej Jerozolimy
w 22,5a, gdzie jej mieszkancy nie beda juz go potrzebowa¢, poniewaz oswiecac ich
bedzie $wiatlos¢ Pana: kai ouk echousin chreian photos lychnon kai photos helion hoti
ho theos photidzei epautous (,,i nie potrzebujg swiatla lampy ani $wiatla stofica, ponie-
waz Bdg $wieci nad nimi”). Podobny motyw o$wiecenia przez Boga mamy w 21,23,
gdzie mowi si¢ o Miescie (= Niebianska Jerozolima), ktére nie potrzebuje stonca
i ksigzyca, poniewaz o$wieca (ephotisen) je chwala Boga (he doksa tou theou), a jego
lampg jest Baranek. Motyw roz§wietlonego oblicza Boga spotyka si¢ w tekstach Sta-
rego Testamentu, zwlaszcza w Ksiedze Psalmow, w ktorych jest on metaforg ukazu-
jaca Boze blogostawienistwo i dar zbawienia (por. Ps 4,7; 31,17; 44,4; 67,1; 80,3.7.19;
89,15; 119,135) (Siemieniec 2018, 494). Tutaj jednak tekst koncentruje si¢ bardziej na
wszechogarniajacej obecnosci Boga. Kontaktu kontekstualnego mozna doszukiwac
si¢ przede wszystkim w Iz 60,2, gdzie czytamy, ze w odnowionej Jerozolimie: epi de
se phanesetai kyrios kai doksa autou epi de ophthésetai (,,nad tobg jasnieje Pan i Jego
chwata ci¢ o$wieca”). Stowa te kontrastuja z ciemno$cia i mrokiem ogarniajacym zie-
mie¢ i ludy (60,1). Drugim tekstem jest Iz 60,19-20, w ktérym - w tym samym kon-
tekscie odnowionej Jerozolimy - zostaje podkreslone, ze w Jerozolimie nie bedzie juz
sfonica, ktore oswieci dzien, ani ksigzyca, ktory rozswietli noc, zostang one bowiem
zastgpione samym Bogiem, ktdry stanie sie $wiatlem wiecznym: allestai soi kyrios
phos aionion kai ho theos doksa sou ou gar dysetai ho helios soi kai hé selénén soi ouk
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ekleipsei estai gar kyrios soi phos aionion kai anaplérothésontai hai hémerai tou pen-
thos soi (,ale Pan bedzie ci $wiattem wiecznym i Bog chwalg twoja, bowiem nie zaj-
dzie tobie stonice i ksiezyc tobie sie nie za¢mi, bowiem Pan bedzie dla ciebie §wiattem
wiecznym i zostang zakonczone dni twej zatoby”). Ap 7,16-17 antycypuje pewne
motywy, ktére zostang rozwiniete w opisie Nowej Jerozolimy. W takim kontekscie
brak ucigzliwosci stonica w 7,16 (nie bedzie juz doskwierato zbawionym, poniewaz
juz go nie bedzie) moze by¢ potraktowane jako kolejny znak obecnosci Boga.

Ap 7,16, moéwiac o niedogodnosciach w kontekscie ,,rozbicia namiotu”, przywo-
luje - w odbiorze stuchajacej wspolnoty — doswiadczenie wyjscia Izraela z Egiptu
i wedréwki przez pustynie. To doswiadczenie aktualizuje si¢ w wedréwce nowego
Ludu Bozego - Kosciofa, ktérego poczatkiem jest meka, Smier¢ i zmartwychwstanie
Jezusa (por. 1,5; 5,9)*. W takim kontekscie glod, pragnienie, stonice czy upat przypo-
minajg proby, ktorych doswiadczal lud wyjscia na pustyni i ktore stawaly si¢ przy-
czyng buntu Izraela - bezposrednio przeciw Mojzeszowi, a posrednio przeciw Bogu.
Wsrédd tych préb jest na pewno glod (por. Wj 16,3), pragnienie wody (por. Wj 17,3),
ale logicznym wydaje si¢ takze skwar pustyni, ktéra Izraelitom jawi si¢ jako miejsce
$mierci i wrogosci (por. Wj 14,11-13; 16,3; 17,3). Te proby nabieraja szczegélnego
znaczenia w $wietle tekstu Pwt 8,3, ktory precyzuje ich sens (zwlaszcza proby glodu):
»aby cie utrapi¢, wyprobowac i poznac, co jest w twym sercu: czy strzezesz Jego na-
kazu, czy tez nie? Utrapil Cig, dal ci odczu¢ gldd, zywit cie manna, ktorej nie znales
ani ty, ani twoi przodkowie, bo chcial ci da¢ poznac, ze nie samym chlebem zyje czto-
wiek, ale czlowiek zyje wszystkim, co pochodzi z ust Pana”. Izrael miat zrozumiec, ze
w swoim istnieniu zalezy catkowicie od Boga, ktéry powinien sta¢ si¢ najwiekszym
jego pragnieniem, same za$ proby byly okazjami do odkrywania tej prawdy. Wspol-
nota stuchajgca by¢ moze ma odkry¢ swojg tozsamos¢ jako ludu calkowicie nowego
exodusu, ktérego metg jest zbawienie — zycie wieczne. W takim kontekscie innej wy-
mowy moze nabra¢ wyrazenie ,,z wielkiego ucisku” z 7,14. Moze ono przywolywa¢
dos$wiadczenie ucisku ze strony faraona, ktory nieustannie narastat (por. Wj 1,8n.;
3,7n.)* iprzybieral rézne oblicza w pdzniejszej historii Izraela. Wymowny w tym
kontekscie moze by¢ tekst Jr 30,7, ktory — jak zauwazylismy — uzywa zwrotu ,czas
ucisku” - tego samego, co w Dn 12,1 - na okreslenie niewoli babilonskiej, z ktorej
Bog wybawi Izraela (dla Izraela mial to by¢ nowy exodus).

W wypowiedziach Ap 7,16 i 7,17b zbawienie zostaje ukazane poprzez wskazanie
tego, czego nie bedzie w niebie. Wspdlnota z Bogiem oznacza catkowicie nowg rze-
czywistos$¢, rézng od tej, ktorej doswiadczali juz zbawieni i doswiadcza weigz wspol-
nota stuchajaca.

34 Apokalipsa patrzy na wspolnote chrzescijan jako na Nowy Lud Bozy. Zob. Kotecki 2008, 97-128.
35 Nie mamy tutaj do czynienia z aluzjg w sensie literackim, poniewaz teksty z Ksiegi Wyjécia nie zawieraja
stowa ,,ucisk” (thlipsis).
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2.3.2.2. Zaspokojone pragnienie (Ap 7,17a)

W 7,17 partykula hoti $cisle faczy pozbawienie wymienionych wyzej niedogodnosci
z dziataniem Baranka: hoti to arnion to ana meson tou thronu poimanei autous kai
hodégései autous epi dzoés pégas hydaton (,poniewaz Baranek, ktory jest posrodku
tronu, bedzie ich past i zaprowadzi ich do zZrédet wod zycia”). W 7,15-17 przecinaja
sie ze sobg dziatanie Boga i Baranka (Kotecki 2013, 350). Logicznie i materialnie uj-
mujac, dzialanie Boga, tj. rozbicie namiotu, jest ukierunkowane na wyeliminowanie
upalu i zagrozenia ze strony stonca. Dzialanie Baranka dotyczy zas glodu i pragnienia,
zatem tych rzeczywistosci, ktére w 1z 49,10 byly zarezerwowane Bogu. To pomiesza-
nie dzialania mozna potraktowac jako jeden z elementéw teocentryzmu chrystolo-
gicznego autora Apokalipsy (zob. Kotecki 2013, 350). Miejsce Baranka jest okreslone
jako ,posrodku tronu” (ana meson tou thronu). Jedli pozycja Baranka w stosunku
do tronu Boga w 5,6 byta nie do konca jasna (en meso tou thronu kai ton tessaron
dz00 kai en meso ton presbyteron: ,pomiedzy tronem i czterema istotami Zyjacymi
i miedzy starszymi”)*, to teraz nie ma juz zadnych watpliwosci, Ze jest on ukazany
w centrum tronu Bozego. Tron Boga jest takze tronem Baranka (por. 3,21; 22,3). Jest
to kolejny przyklad teocentryzmu chrystologicznego.

Obraz Baranka-Pasterza przywoluje wiele tekstow ze Starego Testamentu, ktore
ukazuja Boga jako Pasterza (Rdz 49,24; 2 Sm 7,7; 1z 40,40; 44,8; Jr 3,15; 10,21; 23,3-4;
25,34-36; Ez 34,11-31; Na 3,18; Ps 23,1-2; 78,52; 80,1). Szczegdlnie wazny jest tekst
z Ez 34,23, gdzie Bog objawia, ze On sam bedzie pasterzowal swoj lud przez swego
stuge Dawida - Mesjasza (por. Ez 26,24-25). Ta aluzja wydaje si¢ bardzo naturalna
w kontekscie calej Apokalipsy, gdzie Baranek jest przedstawiony za pomoca tytu-
léw mesjanskich jako ,lew z pokolenia Judy, odrosl Dawida” (5,5)*. Pewien kon-
takt kontekstualny tekstu z Apokalipsy mozna dostrzec w obrazie z Ps 23,1-2, ktory
rozpoczyna si¢ sfowami: ,YHWH jest moim pasterzem [...]” (Vanni 2018, 322).
Obraz Chrystusa jako Pasterza jest obecny takze w tradycjach Nowego Testamentu
(por. Mk 14,27; Mt 26,31; £k 119,10; ] 10,7-18; Hbr 13,20; 1 P 2,25; 5,4), jak i w li-
teraturze i sztuce wczesnochrzescijanskiej®. Metafora Jezusa jako Pasterza zajmuje
szczegdlne miejsce w ] 10,7-18, i chociaz nie uzywa si¢ w niej czasownika poimaneo
(»pasc”), tylko rzeczownika poimen (,,pasterza”), ktorego z kolei brakuje w Apokalip-
sie, to jednak §wiadczy ona o $cistej relacji miedzy czwarta Ewangelig i Apokalipsa.

W 7,17 Baranek-Pasterz roztacza swojg opieke nad stadem, pasac owce, dzie-
ki czemu nie odczuwaja one glodu. Sam czasownik poimaneo (,pas¢”) jest uzyty
w Apokalipsie cztery razy, zawsze w odniesieniu do Chrystusa (2,27; 7,17; 12,5;
19,15). W 2,27; 12,5; 19,15 mamy aluzje do Ps 2,9, gdzie przyszty Mesjasz bedzie past
wszystkie narody rézga zelazng. Baranek prowadzi (hodeégesei) zbawionych takze do

36 Na trudno$¢ w interpretacji tego tekstu zwraca uwage Kotecki 2006, 268.

37 Na temat Jezusa jako Mesjasza w Apokalipsie §w. Jana zob. Kotecki 2012, 447-69.

38 Aune (1998a, 477-78) podaje wiele przyktadow z literatury wezesnochrzeécijanskiej, ktore ukazuja Jezusa
jako Pasterza, a chrzeécijan jako stado owiec.
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»zrodet wod zycia’, dlatego juz nie odczuwajg oni pragnienia. Tekst nie wyjasnia,
na czym polega pasterzowanie ze strony Baranka. Skupia si¢ raczej na drugiej czyn-
nosci, tj. prowadzeniu zbawionych do ,zrédet wod zycia” Baranek-Pasterz staje si¢
przewodnikiem stada, wyznaczajacym droge (hodégesei). Cel drogi jest okreslony
jako epi dzoes pégas hydaton. Czasownik hodégeo (,poprowadzi¢”) spotykamy tylko
w tym miejscu w Apokalipsie. W calym Nowym Testamencie tylko jeszcze raz jest on
uzyty razem z okresleniem celu prowadzenia. W ] 16,13 Duch Prawdy poprowadzi
uczniéw do calej prawdy (hodeégesei en té alétheia pase). W tej czesci wiersza autor
kontynuuje aluzje do wspomnianego juz tekstu z Iz 49,10, ktéra przerwal, wprowa-
dzajac posta¢ Baranka®. Ap 7,17, wskazujac na mete prowadzenia przez Baranka
»do zrédet wod zycia’, dodaje - w poréwnaniu z tekstem Iz 49,10 - stowo ,zycie”
(w Ksiedze Izajasza: ,do zrédta wod™ dia pégon hydaton). Nastepnie wprowadza
orzeczenie ,poprowadzi’ (hodeégesei) zamiast Izajaszowego ,zaprowadzi” (aksei).
Baranek (arnion) w tekscie Apokalipsy zastepuje ,tego, ktory jest mitosierny” (Bog)
z Ksiegi Izajasza (ho eleon). Baranek w Apokalipsie ,bedzie ich past” (poimanei),
w tekscie Izajasza natomiast Bog ich przywota (autous parakalesei). Autor Apokalip-
sy dokonuje pewnej modyfikacji tekstu z Ksiegi Izajasza, tworzac nowy obraz w klu-
czu reinterpretacji chrystologicznej.

Samo wyrazenie ,woda Zycia” w sensie dostownym wskazuje na wode plynaca ze
zrédla, w odréznieniu od wody stojacej. Jednak w 7,17 — podobnie jak u Izajasza -
wyrazenie jest uzyte w sensie przenosnym®. Na takie znaczenie wskazuje juz sam
charakter symboliczny wizji. Stowa ,,zrédto” oraz ,woda” wystepuja w liczbie mno-
giej w dopelniaczu (odpowiednio: pégas i hydaton). Konstrukcja gramatyczna dwéch
dopetniaczy o réznym znaczeniu, okreslajaca ten sam rzeczownik ,zycie” (dzoes),
pozwala na nastgpujace rozumienie wyrazenia: Zrodla wod s3 jednoczesnie Zrodlami
zycia (Kotecki 2006, 417). By¢ moze caty obraz ma da¢ wrazenie petni. Chodzitoby
o pelne zaspokojenie pragnienia i jednoczesnie o pelnie zycia (Kotecki 2013, 351).
Dos¢ silnymi paralelami do tego wyrazenia s3 w Septuagincie teksty z Jr 2,13; 17,13,
w ktorych stosuje sie okreslenie pege hydatos dzoes (,,zrédlo wody zycia”) na okre-
$lenie samego Boga*'. Obraz wody jako Zrédta zycia wiecznego przypominaja takze

39 Aune (1998a, 477) uwaza, ze w obrazie Baranka jest zawarta aluzja do Ez 34,23. Mieszanie aluzji do Sta-
rego Testamentu w ramach jednego obrazu - wiersza (tutaj Iz 49,10 i Ez 34,23) - jest typowe dla autora
Apokalipsy, dlatego tez wlasciwe odczytanie aluzji w tej ksigdze jest niezwykle trudne. Zob. Beale and
McDonough 2007, 1083-85.

40 W Starym Testamencie mozna wyrdzni¢ cztery konteksty, w ktorych wystepuje wyrazenie ,woda
zycia™: (1) w Rdz 1,20-21, przy stworzeniu - jako zrédlo zycia; (2) jako woda Zrédlana (Rdz 26,17-24;
Kpt 14,5-6.50-53; 15,13; Lb 19,17); (3) w odniesieniu do Boga, ktory jest ,zrodlem wody zywej” (Jr 2,13;
17,13; Ps 36,10); (4) w kontekscie odnowienia calego stworzenia w Dniu JHWH. Zob. Siemieniec 2018, 481.

41 Aune (1998a, 479) dla wyjasnienia tego wyrazenia przywoluje takze teksty z Qumran, szczegdlnie
1 QH 8,7.16, w ktorych autor mowi: ,, Ty, mé6j Boze, wylates w moje usta zrodlo wody zywej (mabbiia‘mayim
hayyim), ktore nie wyschnie”.

760 VERBUM VITAE 43/3 (2025) 741-770



O PRAGNIENIU ZYCIA WIECZNEGO W SWIETLE AP 7,13-17

analogiczny motyw z Ewangelii Jana (4,14; 6,35; 7,37-38)*. W kontekscie calej
Ewangelii Janowej ,woda” staje si¢ symbolem Ducha Swietego, ktéry komunikuje
wierzacym zycie Boga. To wylanie Ducha jest efektem meki, $mierci i zmartwych-
wstania Jezusa (por. ] 19,30.34) (Kotecki 2008, 240-257). Samo wyrazenie ,,zrodla
wod zycia” wskazuje zatem na Zycie samego Boga lub nawet samego Boga. Woda za$
jest symbolem komunikowania tego daru czlowiekowi (Vanni 1996-97, 60). Woda
zycia w tradycji sapiencjalnej (np. Prz 5,15-18; Pnp 4,12-15) jest symbolem wigzi
oblubienczej lub wiernej milosci (Krecidto 2006, 143). W takim kontekscie popro-
wadzenie do takiego Zrédla i nasycenie pragnienia z 7,16 w 7,17 mogloby by¢ obra-
zem pelnej milosci z Bogiem, oblubienczej relacji z Nim. Najczgsciej motyw ,wody
zycia” jest interpretowany jako dar zbawienia — zycie wieczne, ktére ma swoje zrodlo
w Bogu i Baranku i jest skutkiem wiecznej wspdlnoty z Nimi. Cale wyrazenie ,,zro-
dta wdd zycia” wskazywaloby na zbawcza obecnos¢ Boga, na Jego zycie, ktdre staje
sie udziatem zbawionych.

Najsilniejszg paralelg dla naszego tekstu w Apokalipsie jest 21,6, gdzie wystepu-
je wyrazenie ,,zrédlo wod zycia”. W kontekscie proklamacji ,nowego nieba i nowe;j
ziemi” (21,1) i Niebianskiej Jerozolimy (21,1-4.9-22,5) Bég - Pan dziejow po raz
drugi w Apokalipsie (po 1,8) daje si¢ stysze¢ bezposrednio i wypowiada obietnice:
ego to dipsonti doso ek tes pégeés tou hydatos tes dzoes dorean (,,Ja pragnacemu dam
darmo pi¢ ze zrédla wody zycia”). Pragnacy jest okreslony imiestowem czasu teraz-
niejszego w liczbie pojedynczej (dipson). Czas terazniejszy - uwzgledniajac jakos¢
czasowa w grece — sugeruje, ze nie chodzi tutaj o jaki$ jednorazowy akt pragnie-
nia, ale o caly sposob czy styl zycia. Pragnagcemu Bog obiecuje catkowicie darmowy
(dorean) ,dar wody zycia. Czas przyszly orzeczenia doso sugeruja, ze ma on cha-
rakter eschatologiczny. Cale zdanie jest wyrazng aluzjg - podobnie jak 7,17 - do
Iz 49,10. Innym tekstem, na ktéry wskazuja badacze, moze by¢ Iz 55,1 (zob. Aune
1998b, 1127; Beale 1999, 1056-57; Siemieniec 2018, 482). Réwniez u Dutero-Izajasza
akcent jest polozony na darmowos¢ daru, wyrazonego w trzech dobrach: woda, wino
i mleko. Nie chodzi tutaj o zapowiedz obfitosci dobr materialnych po powrocie Izra-
elitow do kraju z wygnania babilonskiego. Wymienione pozywienia symbolizuja ra-
czej dobra duchowe, ktérych udzieli Bog. Na pierwszym miejscu jest wyrdzniona
woda, ktorej picie nie tylko oznacza zaspokojenie aktualnego pragnienia fizycznego,
ale przede wszystkim zycie, jakiego udziela Bog (zob. Stachowiak 1996, 238). Siemie-
niec w swoim spojrzeniu na 21,6 idzie za Josephem Blenkinsoppem, ktdry patrzy na
tekst z Izajasza w relacji do Prz 9,1-6; Syr 24,19, i dochodzi do wniosku, ze przedmio-
tem pragnienia jest madro$¢, ktéra wynika ze studiowania Tory (zob. Blenkinsopp
2002, 369). Polski egzegeta, aplikujac teze Blenkinsoppa do tekstu 21,6 i analizujac
go w $wietle ] 4,4-16.25; 7,38-39, dochodzi do wniosku, iz ,woda zywa” jest obrazem

42 Aune (1998a, 478) nazywa te teksty: ,,by¢ moze najbardziej uderzajaca wspdlng metaforg, ktéra Apokalip-
sa dzieli z Janem”.
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pelnego poznania Boga (Siemieniec 2018, 483-84). Wydaje si¢ jednak, ze w kontek-
$cie Ap 21,3-8 akcent tekstu pada na wspolnote zycia z Bogiem, co zostanie pod-
kreslone w obrazie namiotu Boga z ludZmi i rozbicia namiotu z ludzmi w 21,3 czy
tez przyszlego daru relacji synowskiej z Bogiem w 21,7. W Ewangelii §w. Jana mowi
sie 0 wodzie zycia (4,10), ktora jest darem Bozym, i oznacza albo objawienie przy-
niesione przez Jezusa, dotyczace Boga i Ducha Swietego, albo samego Ducha jako
daru dla wierzacych. W kontekscie calej pneumonologii tej Ewangelii, a szczegolnie
tekstu J 7,37-29, wydaje sie, ze ta druga propozycja jest wlasciwsza (zob. Krecidlo
2006, 154). W 21,6 ,woda zycia” jest niczym innym jak darem zbawienia - zyciem
wiecznym we wspdlnocie z Bogiem. ,, Zrodto wody zycia” oznacza zbawczg obecnosé
Boga, ktdry udziela samego siebie catkowicie za darmo. W poréwnaniu z 7,17 tekst
z 21,6 akcentuje wymiar taski poprzez uzycie przystéwka dorean (,,darmo”).
Zaspokojone pragnienie z 7,16 $cisle faczy si¢ z dziataniem Baranka i dopro-
wadzeniem zbawionych do zycia wiecznego, ktore jest pelnia zycia, poniewaz staje
sie udzialem w zyciu samego Boga (7,17). W takim kontekscie pragnienie, ktore-
go w niebie juz nie bedzie, gdyz zostanie zaspokojone w ,,zrédtach waéd zycia’, czyli
w obecnosci zbawczej samego Boga, ktory ofiaruje zabawionym udzial w swoim
zyciu, jest na pierwszym miejscu pragnieniem duchowym ukierunkowanym na zycie
wieczne. W calym obrazie z 7,16 bardzo wazne jest stowo eti (,,juz wigcej”), poniewaz
ono sugeruje, ze gtod i pragnienie towarzyszyly ziemskiej egzystencji zbawionych.
Wyrazenie ,,do zrédet wody zycia” ukazuje przedmiot pragnienia. Pragnienie zycia
wiecznego byto stalym elementem w zyciu zbawionych, ktdre stato sie ,,motorem na-
pedowym” ich zycia wiary. Takie podejscie nie wyklucza wcale spojrzenia dostow-
nego na gldd i pragnienie. Moga one wskazywa¢ na pewnego rodzaju fundamental-
ne niedostatki zycia, ktore - jesli uwzglednimy obecny w 7,15-17 kontekst exodusu
z Egiptu - staja si¢ obrazem wszelkich prob doswiadczanych w zyciu chrzescijanina,
pojmowanym jako nowy exodus. Jego celem jest zbawienie - zycie wieczne. Te proby
majg uswiadomi¢ wierzgcym - podobnie jak ludowi wyjscia z Egiptu — calkowitg
ich zaleznos¢ od Boga. Stajg si¢ dla nich egzaminem postuszenstwa i zaufania Bogu
i maja ich pobudzi¢ do pragnienia Boga. Zycie zbawionych po ich ziemskiej $mierci
rozciaga si¢ miedzy ek thlipseos tés megales a epi dzoeés pegas hydaton. Jest wyjsciem
(wybawieniem) z ,wielkiego ucisku” i dojsciem do pelni Zycia (zycia Boga).
2.3.2.3. Wolnos$¢ od tez (Ap 7,17b)
Ostatni owoc wspdlnoty z Bogiem jest wyrazony stowami: kai eksaleipsei ho theos
pan dakryon ek ton ophthalmon auton (,,i kazda tzg otrze Bog z ich oczu”). Na sceng
na nowo wchodzi Bég. Lza czy placz (dakryon) jest w Biblii opisem reakcji na réz-
nego rodzaju cierpienia spowodowane przez: choroby (2 Krl 20,5; 1z 38,5), napad
wroga (2 Mch 11,6), utrate Ziemi Obiecanej (np. 1z 16,9; Jr 8,23; 9,17; 13,17; 14,17;
31,6; Lm 1,2; 2,11.18; Ps 80,6; 125,5), krzywdy doznanej ze strony ludzi (np. Koh 4,1;
Dz 20,19), $mier¢ kogo$ bliskiego (np. Syr 35,15; 38,16; Jr 8,23; 9,17), jakikolwiek
ucisk (np. Ps 6,7), poczucie nieobecnosci Boga (Ps 41,4; M1 2,13). Egzegeci w wierszu
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7,17b dostrzegaja wyrazng aluzje do Iz 25,8 (Vanni 2018, 323; Beale and McDonough
2007, 1109). W tekscie z Izajasza otarcie fez przez Boga jest zwiazane z wyelimino-
waniem na zawsze $mierci (LXX: katepien ho thanatos ischysas). To spojrzenie jest
obecne w tekscie paralelnym do 7,17, tj. 21,4, gdzie w kontekscie opisu Nowej Jero-
zolimy mowi si¢: kai eksaleipsei pan dakryon ek ton ophthalmon auton kai ho tha-
natos ouk estai eti oute penthos oute krauge oute ponos ouk estai eti (,,I otrze z ich
oczu kazda Ize i $mierci juz wigcej nie bedzie, ani zaloby, ani lamentu, ani bolu”)*.
Autor w poréwnaniu z Izajaszem zmienia kolejno$¢ niedogodnosci (najpierw 1zy,
potem $mier¢) i rozszerza te liste o doswiadczenia, ktdére towarzysza $mierci: zalobe
(penthos), lamet (krauge) i bol (ponos). Podobnie jak zniszczenie $mierci u Izajasza
jest gruntowne i definitywne, tak samo w 21,4 dodatek eti (,,juz wigcej”), dotyczacy
$mierci i towarzyszacym jej doswiadczeniom (stad na koncu zdania mamy drugie
eti), ma ten sam wydzwiek. Smierci juz nie bedzie, poniewaz zostala przezwyciezona
darem zycia Bozego (zyciem wiecznym). O zniszczeniu $mierci w czasach eschato-
logicznych wspomina zaréwno literatura miedzytestamentalna (por. 2 Ba 21,22-23;
4 Ezd 8,53-54; LAB 3,10; 33,3), jak i Nowy Testament, taczac je ze zbawczym dzie-
tem Jezusa (por. 1 Kor 15,26; 2 Tm 1,10; Hbr 2,14; List Ignacego do Kosciota w Efe-
zie 19,3; List Barnaby 5,6) (Siemieniec 2018, 474). Scista paralela miedzy 7,17 a 21,4
pokazuje, ze autor po raz kolejny podaje element, ktory zastosuje i rozwinie w opisie
Niebianskiej Jerozolimy (21,1-22,5) — obrazu wspdlnoty Boga z ludzmi, ktorej skut-
kiem jest m.in. wyeliminowanie zla (por. 21,4; 22,3.5).

3. Pragnienie w rzeczywistosci wspélnoty stuchajacej

Ap 7,15-17 tworzy calosciowy obraz, ktéry ukazuje zycie zbawionych w niebie.
Nierozlaczng czastka ich ziemskiego doswiadczenia byto pragnienie zycia wieczne-
go, czyli udziatu w zyciu samego Boga (pelnej wspolnoty z Bogiem). To pragnienie
zycia wiecznego, wyrazone w 7,16, dotyczylo chrzescijan, ktérzy juz umarli, i zosta-
lo zaspokojone w rzeczywistosci nieba (7,17). W 7,15-17 mamy wyrazne przejscie
od czasu terazniejszego (eisin: ,,s9 ; latreousin: ,czes¢ oddajg”) do czasu przysziego
(skenosei: ,rozbije namiot”; ou peinasousin: ,nie beda faknac”; oude dipseésousin: ,nie
beda pragnac’; oude mé pese: ,nie porazi’; poimanei: ,bedzie pasterzowal”; odegesei:
~poprowadzi ich”; eksaleipsei: ,,otrze”). Futurum moze podkresla¢, ze owoce zbawie-
nia s3 darami eschatologicznymi. Uwzgledniajac jednak przestanke, iz podmiotem
interpretujagcym w Apokalipsie jest zgromadzenie liturgiczne, mozna wyciagnaé
inne wnioski. Dla ,,odzianych w biale szaty” zbawienie jest juz rzeczywistoscig obec-
ng, dla wspdlnoty stuchajacej jest futurum. Nawet jesli powinniSmy by¢ ostrozni

43 Na temat aluzji 21,4 do Iz 25,8 zob. Siemieniec 2018, 473-75.
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w wyciaganiu wnioskow teologicznych z form temporalnych czasownikow i musimy
pamietac o specyfice jezyka Apokalipsy, ktory jest nasycony mysleniem hebrajskim,
to nie ulega watpliwosci, Ze hebrajski biblijny nie ma jednego, prostego odpowied-
nika ,czasu przysztego’, ale uzywa si¢ ztozonych form czasownikowych, ktére pod-
kresdlaja wole, mozliwos¢ lub rozwdj sytuacji w przyszlosci. W mysleniu hebrajskim
podzial na przeszlo$¢, terazniejszo$¢ i przysztosc jest sztuczny, poniewaz wazniejszy
byl aspekt czasownika — dokonany lub niedokonany. Nie jest zatem wykluczone, ze
futura w Ap 7,15-17 wyrazaja ciaglo$¢ czy kontynuacje dziatania Boga i Baranka
oraz ich wole doprowadzenia wierzacych do udzialu w Ich Zyciu (zZycie wieczne).
W takim kontekscie opisana rzeczywisto$¢ zbawionych staje sie znakiem wyprzedza-
jacym, obietnicg zbawienia dla wspolnoty stuchajacej i odpowiada na pytanie, co ich
czeka, jesli dokonaja w swoim zyciu takich samych wybordw, ktore byly udziatem
tych odzianych w biale szaty. W takiej perspektywie pragnienie zycia wiecznego jest
przenikniete nadziejg zbawienia. W kontekécie pytania o zbawienie w 6,17 wspdl-
nota stuchajaca stoi przed alternatywa przegranej (por. 6,12-17) lub zwycigstwa
(7,9-17). W gre wchodzi zbawienie - Zycie wieczne, ktére ma swoje zrédlo w Bogu
i Baranku (22,1). Wspdlnota stuchajaca uswiadamia sobie z jednej strony pewnos¢
bycia odkupionymi (1,5; 5,9; 14,3.4), z drugiej zas konieczno$¢ podjecia dobrowol-
nej wspolpracy z taska Odkupiciela, wyplywajaca z Jego misterium paschalnego, dla
urzeczywistnienia odkupienia w ich zZyciu, tj. zbawienia. Ich droga to przejscie od
bycia odkupionymi do bycia zbawionymi. Jej poczatkiem byt w ich zyciu - jak juz
podkredlilismy - z duzym prawdopodobienstwem chrzest. Wszystkie obrazy, ktére
ustyszeli, maja ich pobudzi¢ nie tylko do pragnienia zbawienia (zycia wiecznego),
lecz takze do Zycia tak ,jak juz zbawieni” (Prigent 1985, 291).

Calg aktywno$¢ chrzescijan ma ozywia¢ nieustanne pragnienie zbawienia — zycia
wiecznego. W tym konteksécie bardzo wazny jest ostatni tekst z Apokalipsy, w kto-
rym mowi si¢ o pragnieniu, tj. 22,17. Jest on czescia epilogu ksiegi (22,6-21), przez
wielu badaczy widzianego - jak juz zauwazylismy - jako dialog liturgiczny koncowy:
kai ho dipson erchestho ho thelon labeto hydor dzoes dorean (.1 kto pragnie, niech
przyjdzie, kto chce, niech wody Zycia darmo zaczerpnie”). Zdanie to stanowi czes¢
wolania o przyjscie Jezusa, ktére w kontekscie dialogu liturgicznego mozna zrozu-
mie¢ jako wolanie o jego przyjscie w liturgii**. Ho dipson (,pragnacy”) jest tozsamy
z ho akouon (,,slyszacym”) i ho thelon (,chcacym”) ijest zaproszony do powtdrze-
nia wolania (eipaton: ,,niech powie”) o przyjscie Jezusa (22,17a), do przyjscia (er-
chestho: ,niech przyjdzie”) i do zaczerpnigcia wody zycia (labeto: ,niech wezmie”).

44 Aune (1998b, 1235-36) wskazuje na trzy mozliwo$ci rozumienia przyjscia Jezusa: (1) jesli przyjmiemy, ze
wiersz 20 jest liturgiczna sekwencja i wprowadzeniem do celebracji Wieczerzy Panskiej (Eucharystii), to
przyjscie moze odnosic¢ si¢ do kultycznego przyjscia Jezusa; (2) odnosi si¢ do eschatologicznego przyjscia
Jezusa w Jego paruzji; (3) moze dotyczy¢ zardwno kultycznego, jak i eschatologicznego przyjscia Jezusa.
Wydaje sie, iz propozycja trzecia jest najlepsza, poniewaz celebracja Wieczerzy Panskiej byla ukierunko-
wana na ostateczne przyjécie Pana, co $w. Pawel zaznacza chociazby w 1 Kor 11,26.
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Dar wody zycia jest catkowicie darmowy (dorean). W kontekscie dialogu liturgicz-
nego ze ,,styszacym, pragnacym i chcagcym” moze utozsamic¢ si¢ kazdy uczestnik li-
turgii. Nie ulega watpliwosci, ze pragnienie zostaje ukierunkowane na dar ,wody
zycia’, ktorego zaczerpniecie jest mozliwe tylko wtedy, jesli podejdzie si¢ do zrodta,
ktérym w kontekscie perykopy jest sam Jezus, a ktorego ma przywolywac wraz z calg
wspolnota kazdy uczestnik liturgii. Vanni proponuje nastepujace rozumienia tekstu.
Lektor/przewodniczacy zgromadzenia jest tym, ktory moéwi do stuchajacych: ,Niech
przyjdzie’, co jest w rzeczywisto$ci zaproszeniem do podejscia do niego. Lektor/prze-
wodniczacy, zapraszajac do siebie, chce pokaza¢, ze posiada t¢ wode i moze jg dac¢
natychmiast (stad imperatyw w aoryscie ,,niech zaczerpnie”). Nastepuje ruch poje-
dynczego uczestnika zgromadzenia, ktory odpowiedzial na zaproszenie i podchodzi
do miejsca, gdzie znajduje sie lektor, aby otrzyma¢ natychmiast wode Zycia. Takie
spojrzenie na ten tekst pozwala mysle¢ - wedtug Vanniego (2018, 706) — o Euchary-
stii, ktorg otrzymuje uczestnik zgromadzenia. Dar wody zycia jest na pewno darem
eschatologicznym (21,6; 22,1). Jednak w 22,17 jest on widziany jako dar obecny, jako
»tu i teraz” wspolnoty. W 22,17 imperatyw labetéo wskazuje na moment otrzymania
(por. Linke 2005, 253). Nie mamy pewnosci, czy pod pojeciem ,woda zycia” kryje
sie Eucharystia, czy moze chrzest, czy w ogdle sakramenty Kodciota. Wszystkie one
sa zadatkiem udzialu w Zyciu samego Boga, ktore jest przedstawione w metaforze
~wody zycia”. Okreslenie ,woda zycia” z 22,17 znajduje swoja Scista paralele w 22,1,
gdzie mowi si¢ o potamon hydatos dzoes (,,rzekach wody zycia”), ktore wyplywaja od
strony Boga i Baranka. Przez mdéwienie nie o zrddle, lecz o ,,rzece” zostaje podkre-
slona obfitos¢ wody zycia, ktdrej zrodtem jest sam Bog i Baranek. W 7,17 méwilo sig
0 »zrodlach” (w 21,6 tylko o zrédle), by¢ moze tekst ten antycypuje obraz z 22,1. Jest
on wyrazng aluzja do Ez 47,1-10. Woda zycia obrazuje tutaj albo Boze Zycie, wspol-
note zycia z Bogiem (Tréjcg Swietg) (Kotecki 2013, 352)*, albo Ducha Swietego - dar
od Ojca i Syna, ktéry komunikuje zycie Boga lub daje petnig¢ zycia (21,2) (zob. Kacz-
marek 1999, 80; Kotecki 2006, 414-21; Wojciechowski 2012, 391). Dla autora liturgia
jest na pewno miejscem, w ktérym wierzacy moze pobudzi¢ w sobie pragnienie zycia
wiecznego, co wigcej — otrzymuje w niej zadatek udzialu w zyciu samego Boga.

Zakonczenie

Przeprowadzone analizy mialy nam poméc w udzieleniu odpowiedzi na pytanie
o rodzaj pragnienia w Ap 7,16. Pozwalaja one na sformutowanie kilku konkluzji.

45 Jesli uwzglednimy opis Baranka z 5,6, ktory ma ,siedmioro oczu, ktdre sg siedmioma Duchami Boga
wystanymi na calg ziemi¢’, i zinterpretujemy go w kluczu pneumatologicznym (Kotecki 2006, 273-85), to
tron Boga i Baranka w 22,1 jest tronem Trojcy Swietej.
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Cala perykopa 7,13-17 jest opisem Zycia zbawionych w niebie. Kontekstem li-
terackim dla niej jest otwarcie szostej pieczeci (6,12-7,17). Sam opis otwarcia pie-
czeci konczy sie kwestia: ,,a ktdz zdola si¢ ostac?” (6,17), ktéra w kontekscie podje-
tego w 6,12-17 starotestamentowego motywu Dnia YHWH moze by¢ traktowana
jako pytanie o zbawienie (,,kto bedzie zbawiony?”). Pytanie to otrzymuje w strategii
narracyjnej ksiegi odpowiedz w wizjach 144 000 opieczgtowanych ze wszystkich po-
kolen Izraela (7,1-8) oraz wielkiego tlumu zbawionych (7,9-17). Samo pytanie, jak
i odpowiedz na nie angazuje wspdlnote stuchajaca, poniewaz dotyczy ono nie tylko
juz zbawionych, ale takze drogi wiary wspolnoty na ziemi. Kontekstem teologicznym
calej perykopy 7,13-17 jest zatem osiagniete zbawienie przez tych, ktérzy juz umarli.
Wspdlnota stuchajaca otrzymuje w 7,13-17 odpowiedz na trzy zasadnicze pytania:
(1) Kim s3 zbawieni (7,13-14)? (2) Co znaczy by¢ zbawionym (7,15.17a)? (3) Jakie sa
owoce zbawienia (7,16.17b)?

Zbawieni to na pierwszym miejscu ci, ktorzy przyjeli dar odkupienia, co zosta-
je wyrazone w obrazie biatych szat, w ktdre zostaja ubrani przez Boga (7,9.13). Od-
kupienie jest catkowicie darmowym (bez jakiegokolwiek wkladu czlowieka) aktem
uwolnienia czlowieka z niewoli grzechu, umozliwiajagcym mu jednoczesnie ponowne
zjednoczenie z Bogiem, ktdre jest skutkiem zbawczej ofiary Jezusa Chrystusa (1,5;
5,9; 14,3,4). Droga do zbawienia - zycia wiecznego — wiedzie przez wspodlprace od-
kupionego i grzesznego cztowieka z ofiarowang przez Odkupiciela pomoca (laska
Bozg), ktéra wyptywa z Jego meki, $mierci i zmartwychwstania. Ta prawda zostaje
w 7,14c wyrazona w obrazie ptukania i wybielania szat we krwi Baranka. Nie mozna
wykluczy¢, ze autor odnosi si¢ tutaj do jednorazowego aktu chrztu, ktory jest po-
czatkiem drogi wiary przysztych zbawionych, czy tez do Eucharystii lub ogélnie
wspolpracy z taska Zmartwychwstatego. Zbawieni to takze ci, ktérzy doswiadczy-
li w swoim zyciu ,wielkiego ucisku” (7,14b) i zostajg z niego wybawieni przez Boga
w momencie $mierci. Ma on charakter eschatologiczny w takim sensie, ze chrzedcija-
nie - w $wietle Apokalipsy - juz uczestnicza w eschatonie. Eschaton konkretyzuje sie
jednak w réznych formach wrogosci wobec chrzescijan ze strony srodowiska, w kto-
rym zyj3. Wrogos¢ ta moze dojs¢ do swojego maximum, zmuszajac ich do radykal-
nego wyboru, np. meczenstwa.

Stan zbawienia w Ap 7,15 przedstawiony jest jako: (1) wieczne trwanie w obec-
nosci Boga (7,15a) oraz (2) zamieszkanie Boga ze zbawionymi (,,rozbije namiot nad
nimi”) - obraz wspélnoty Boga z nimi (7,15b). Wspoélnota zycia z Bogiem przyno-
si konkretne owoce. Jest to wolno$¢ od réznego rodzaju niedogodnosci zycia: tak-
nienia i pragnienia, skwaru sfonca i upatu (7,16) oraz fez/ptaczu (7,16.17b). Zba-
wienie zostaje ukazane przez wskazanie tego, czego nie bedzie w niebie (niejako
ex negativo). Wspodlnota stuchajagca moze odkry¢ w wymienionych doswiadcze-
niach - w kontekscie rozbicia namiotu przez Boga w 7,15b — doswiadczenie wyjscia
Izraela z Egiptu. Dla Izraelitow proby na pustyni - zwlaszcza glod (Wj 6,3) i pra-
gnienie (Wj 17,3) - byly egzaminem ich postuszenstwa i zaufania Bogu oraz mialy
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ich pobudzi¢ do pragnienia Boga (Pwt 8,2-3). Tego samego doswiadczali w swoim
ziemskim zyciu zbawieni. Zaspokojenie pragnienia jest przedstawione w 7,15b jako
wynik dzialania Baranka, ktory prowadzi zbawionych do zrddet wdd zycia. Wody
zycia to dar zbawienia - Zycie wieczne, ktorego zrédlem jest sam Bog i Baranek.
Zaspokojenie pragnienia jest niczym innym jak udzialem w Zyciu samego Boga.
W takim kontek$cie pragnienie, o ktérym mowi 7,16, ktore byto czescig doswiad-
czenia wierzacych, a ktérego juz nie bedzie w niebie (eti), nalezy rozumie¢ w sensie
przenosnym jako pragnienie zZycia wiecznego lub pragnienie samego Boga, spotka-
nia z Tym, ktdry jest zrodtem petni zycia. Zycie zbawionych po ich ziemskiej $mierci
rozciaga si¢ zatem miedzy ek thlipseos tes megales a epi dzoes pegas hydaton. Jest wyj-
$ciem (wybawieniem) z ,wielkiego ucisku” i dojsciem do pelni zycia (zycia Boga).
Zbawieni to uczestnicy nowego exodusu, ktérych w zyciu ozywialo, pobudzalo, in-
spirowalo do dzialania pragnienie zycia wiecznego.

Caly obraz 7,13-17 przede wszystkim skierowany jest do wspolnoty stuchajace;.
On nie tylko informuje stuchaczy o zbawieniu i zbawionych, ale stymuluje ich do
podjecia zyciowych decyzji. Wspolnota stuchajaca us§wiadamia sobie z jednej stro-
ny pewnos¢ bycia odkupionymi przez cale misterium paschalne Jezusa - Baranka
(1,5; 5,9), z drugiej za$ koniecznos¢ podjecia dobrowolnej wspdtpracy z taskg Od-
kupiciela, wyplywajaca z Jego misterium paschalnego, aby urzeczywistni¢ odkupie-
nie - zbawienie. Caly obraz z 7,13-17 usensownia zycie wierzacych, bowiem to wiel-
kie skoncentrowanie w narracji 7,13-17 na zbawieniu i jego owocach, w kontekscie
pytania o zbawienie w 6,17, ma pobudzi¢ stuchajacych do jednego, tj. pragnienia
zbawienia - Zycia wiecznego, znalezienia si¢ we wspdlnocie zycia z Bogiem, pelnym
udziale w Jego zyciu. W takim kontekscie mozna powiedzie¢, ze cala strategia nar-
racyjna 7,13-17, nie tylko 7,16, gdzie méwi si¢ bezposrednio o pragnieniu, zmierza
do pobudzenia we wspdlnocie stuchajacych pragnienia zycia wiecznego. Wielki ttum
zbawionych w niebie z 7,9-17 jest dowodem na to, ze osiggniecie zbawienia - zycia
wiecznego jest mozliwe. W takim kontekscie sensu nabierajg zaréwno cierpienia,
niedogodnosci zycia, trudy, wrogo$¢ ze strony innych, zatem to wszystko, co kryje
sie pod pojeciem ,wielkiego ucisku’, jak i wskazana droga do zbawienia: zycie sakra-
mentalne, wspolpraca z taska Odkupiciela — Baranka. Cala perykopa jest zaprosze-
niem, aby zy¢ na ziemi tak ,jak juz zbawieni”.

Zycie wieczne z punktu widzenia wspélnoty stuchajacej jest obietnicg Boga, ktéra
ma sta¢ si¢ impulsem do podejmowania w Zyciu dzialan takich samych, ktore byty
udzialem tych, ktorzy ciagle zapelniaja niebo. Oni majg zy¢ nadzieja, ze to, co zostaje
im obiecane w 7,15-17, a co jest udziatem juz zbawionych, jesli podejma takie samo
dziafanie, jakie oni zrealizowali, na pewno si¢ spetni. Zbawieni to ci, ktdrzy pragneli
zycia wiecznego i temu podporzadkowali swoje zyciowe wybory. To, co jest obietnica
dla stuchajacych, dla zbawionych jest rzeczywistoscig. Zatem istnieje cigglos¢ mie-
dzy wspolnota wierzacych tutaj na ziemi i wspolnotg zbawionych w niebie. Mozna
mowi¢ o napieciu pomiedzy ,juz” i ,jeszcze nie”. Zbawienie dla ,,ubranych w biale
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szaty” jest ,juz’, dla pozostajacych na ziemi ,jeszcze nie”. Nalezacy do ziemskiego Ko-
$ciola (wspdlnota stuchajaca) doswiadczaja jednak juz w pewien sposob dobr, ktére
s3 udziatem zbawionych. Miejscem tego doswiadczenia jest liturgia (Eucharystia),
ktora stanowi przedsmak zycia wiecznego (22,17). Moze tego doswiadczy¢ ten, kto
nieustannie pragnie ,wody Zycia” (,,Zycia samego Boga”), tj. Zycia wiecznego.

Przestanie wynikajace z naszych analiz jest niezwykle aktualne i moze pobudzi¢
do proby odpowiedzi na pytanie: jak w dobie wszechogarniajacego konsumpcjoni-
zmu, sekularyzacji, obojetnosci religijnej, zanikania zycia sakramentalnego, braku
pytan o sens zycia, ostabienia wiary w zycie wieczne i zmartwychwstanie Jezusa, roz-
pali¢ w sercach wspolczesnych chrzescijan pragnienie zycia wiecznego - czyli jak
rozbudza teologalng cnote nadziei? Zycie chrzeicijan bez takiego pragnienia traci
swoj gleboki sens.
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