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MARIAN ZAWADA OCD

TRZY EPIZODY Z ZYCIA ELIASZA
W INTERPRETACJI DUCHOWO-MISTYCZNE]J

Eliasz pojawia si¢ w literaturze patrystycznej w podwéjnym kontekscie: jako oj-
ciec zycia pustelniczego, monastycznego, poswieconego Bogu oraz jako cztowiek
kontemplacji. Pot¢zna inspiracja kontemplatywna, ktéra zawtadneta wyobraznia
pierwszych pustelnikéw i zakonodawcéw, wywodzi si¢ z wydarzenia, ktére mialo
miejsce na Horebie.

Wobec takiej tradycji nie sposéb nie powracaé do duchowej inspiracji, probu-
jac odnalez¢ w niej coraz to glebsze tresci. Niniejszy artykut jest zaproszeniem do
ponownego podjecia trudu, by przesledzi¢ bogactwo znaczen zachowan i stéw
tego niezwyklego proroka.

1. Czas ErLiasza

Czas Eliasza, IX wiek przed Chr., to czas podziatu narodu wybranego na kréle-
stwo péinocne —Izrael i potudniowe — Judg. W latach 887-873 krélem Izraela byt
Ormi, a jego syn Achab przejal korong w latach 873-853. Krélestwo Judy swa sto-
lice miato w Jerozolimie, natomiast Izrael zmieniat ja kilkakrotnie: Sychem, Penu-
el, Tirsa, a Achab buduje nowg — Samarie (1 Krl 16, 24). Druga stolica Izraela to
Jizreel, gdzie Achab buduje swa zimowa rezydencje obok winnicy Nobota. Kiedy
Achab zaczat rzadzi¢, wprowadzit podzial panistwa na 12 kregdw (medinot), co osta-
bito wptyw naturalnych wodzéw (ojcow rodéw), a podkreslato role mianowanych
naczelnikéw. Organizacja administracji panstwa oraz rozbudowa armii powodo-
wata, ze dopuszczano sie wielu niesprawiedliwosci w celu uzyskania funduszy na
inwestycje krélewskie.

W tym czasie Fenicja, sgsiad Izraela nad morzem, przezywa imponujacy rozwdj
gospodarczy, rozwija handel, rozbudowuje porty i flote, dominuje w basenie Mo-
rza Srédziemnego. Sasiedzi z zazdroscia patrza na gospodarczy boomwybrzeza Le-
wantu, rozlegte stosunki handlowe jego mieszkancéw, stynacych z wyrobu rzadkiej
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purpury, a takze na kolonie zaktadane na Cyprze, w Afryce Pétnocnej, czy nawet
na Pétwyspie Iberyjskim. Gtéwne miasta, Tyr i Sarepta, staly sie symbolami suk-
cesu i dobrobytu.

Ormi, zreczny polityk, zadbat, by réwniez Izrael miat udziat w tej prosperity,
zabiegajac skutecznie o reke corki kréla Tyru, Izebel, dla swego syna, Achaba. Ize-
bel jednak réwnie zrecznie wykorzystuje sytuacje, by zaprowadzi¢ w Izraelu rodzi-
my kult Baala i Asztarty. JesteSmy $wiadkami, jak pokusa wysokiej stopy zyciowej
i bogactwa prowadzi na bezdroza idolatrii.

2. DROGA ELIASZOWEJ] GORLIWOSCI

W takim kontekscie spoteczno-religijnym pojawia si¢ Eliasz. Izebel rozwija oka-
zaly kult Baala, ktory jest bogiem najpierw zeglarzy, a nastepnie bogiem deszczu
i ptodnosci, odradzajacego si¢ zycia, plonéw, ktéry walczy z bogiem suszy i $mier-
ci— Mot. Ambitna krélowa skutecznie pomniejsza kult Jahwe, rozpoczyna wielka
rzez prorokéw, eksponujac Swiatynie i kaptanstwo stuzace Baalowi.

Wobec takich faktéw Eliasz staje przed Achabem i kwestionuje boska moc
Baala: ,,Na zycie Pana, Boga Izraela, ktéremu stuze! Nie bedzie w tych latach ani
rosy, ani deszczu, dopdki nie powiem” (1 Krl 17, 1). Przez trzy i pét roku Eliasz
obnazal bezsilno$¢ boga deszczu. Konfrontacja kultéw posiada jeszcze jeden istot-
ny element —wynika niejako z samego rdzenia imion. Eliasz znaczy ,,moim Bogiem
jest Jahwe”, Izebel — ,moim bogiem jest Baal”.

Stowa skierowane do Achaba mozemy dokladniej przettumaczy¢ jako: ,Na
zycie Pana, Boga, przed ktérym staje”. W mentalnosci hebrajskiej ,,stawanie przed
Bogiem” wyraza to tyle, co: ,,Jemu stuze”. Obecnos¢ Eliasza stajacego przed Bo-
giem posiada strukture ,,przed” Bogiem, ,wobec” Boga. Nie jest ono bliskoscia
zjednoczenia duchowego znanego wéréd mistykéw chrzescijanskich. Jest spotka-
niem Boskiej obecnosci, ktéra rzuca cien (hebr. tselem oznacza zaréwno cien, jak
i obraz) na obecnosé Eliasza i formuje go. Staje si¢ on przez to bardziej naznaczo-
ny Boska obecnoscig, bardziej przez to zdolny do ofiary i duchowych rozwigzan.
W ten sposéb idea stawania moze odnalez¢é dwa zasadnicze sformutowania: mod-
litwe 1 stuzbe Bogu.

2.1. Gorliwosé

Ta wielka gorliwo$¢ o prawdziwy kult znajduje wyraz w ptomiennych stowach
Eliasza, ktore umieszczono w banderoli karmelitanskiego herbu: ,Zarliwoscig roz-
palitem si¢ o chwale Pana, Boga Zastepéw” (1 Krl 19, 10). Rozpalajaca si¢ zarliwosé
jest uczuciem pomigdzy gorliwoscig a gwaltowna zazdroscia.
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Gorliwos$¢ to rozptomienienie ducha, wewnetrzny zar. Hebrajski termin qui’ah
oznacza czerwien, stan wrzenia, rumieniec. Mahometanie wierzg, ze cztowiek taczac
si¢ z Bogiem staje si¢ pfongcy, patajacy zarem i przedstawiaja swych mezéw Bozych
z ptomiennymi jezykami ognia wokoét glowy. Juz w pierwotnych religiach dostep do
$wietosci Iaczyl si¢ z cudownym przyrostem zaru ducha'. Mozna by méwic o calej
mistyce ognia. Eliasz byl rozumiany jako prorok ognia. Stowo jego ptongto jak po-
chodnia, sprowadzat ogien z nieba i odszedt w ogniu (por. Syr 48, 1-9).

Eliasz dzieki swej gorliwosci zostal w mentalnosci zydowskiej symbolem trwa-
losci przymierza pomigdzy Bogiem i cztowiekiem. Do dzi§, w czasie obrzezania
przewidziany jest tron dla Eliasza i zaraz po dokonanym obrzedzie ktadzie si¢
dziecko na tronie — ,,na kolanach” Eliasza — proszac o wiernos¢.

Réwniez modlitwa dzigkcezynna przy wieczerzy jest zwigzana z tym prorokiem:
»Niech Milosierny Pan obdarzy swym obfitym blogostawienstwem ten dom i stét
przy ktérym jedliSmy. Niech posle proroka Eliasza, ktéry swym obfitym blogosta-
wienstwem przekaze nam dobra nowing o zbawieniu i pocieszenie”.

Znakomitg ilustracja gorliwosci typu eliaszowego jest Juanita Solar — §w. Tere-
sa od Jezusa z Los Andes, z Chile. Jej zycie to splot zywiotowej natury z niezwykla
glebig ducha. Poswigcata si¢ z pasja dziewczecym urokom zycia i jednocze$nie po-
zwalala si¢ catkowicie zdoby¢ Chrystusowi. We wnetrzu drzemat rodzaj gniewu,
ktéry torowat droge do coraz bardziej zdecydowanych religijnych postaw. Struktu-
ra tego gniewu to zarazem upodobanie, zapat i ogieni, gwattowno$é mitosci, ktérej
nie da sie powstrzymac.

Pragnie jak Eliasz zy¢ gorliwoscig o chwale Pana Zastepow. Co wigcej, usiluje ta
chwala wypetni¢ wlasne zycie. W tajemnicy adoracji i wielbienia widzi droge chwa-
ty. Adorujac Boga ,,bedziemy uwielbieniem chwaty i bedziemy zy¢ zyciem Nieba.
Co wigcej, musimy coraz bardziej rozpala¢ si¢ zarliwoscia o chwate Bozg ™. ,,Aby
stuzy¢ Bogu, musimy by¢ obojetni na wszystko, co nie przynosi Mu chwaty . W tym
zdaniu odnajdujemy najlepsze strofy $w. Jana od Krzyza. Tak uksztattowana mitos¢
doznaje w kontekscie chwaty wypelnienia w sensie, ktéry Juanita odkryta w pismach
Elzbiety od Trojcy Swietej: ,,Chrystus cierpiat przez cale swoje zycie i byt uwielbie-
niem chwaly swego Ojca. Bedg cierpiata z radoscia za wlasne grzechy i za grzesz-
nikéw”*. Upodobnienie paschalne osigga swa pelnig. Juanita pragnie tak gteboko
wpisa¢ sie w mito$é, by zy¢ jedynie dla Umitowanego: ,,Pragne nie umiera¢ az do

Por. M. ELIADE, Doswiadczenie mistycznego swiatta, [w:] Pismo literacko-artystyczne, cz.1, 5(1985),
$.99-129; cz. 11, 6(1985), s. 70-95; tenze, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajne, Krakéw 1997,
s. 127; tenze, Przezycia Swiattosci mistycznej, [w:] Mefistofeles i androgyn, opr. R. Reszke, War-
szawa 1994,s. 13-77.

2 TeresA z Los ANDEs, Dziennik, Krakéw 2000, s. 101.

Tamze, s. 79.

4 Tamze,s. 100.
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konca $wiata, aby zawsze zy¢ u stop Tabernakulum, pocieszajac Pana w Jego agonii™.
Agonia Boga powtarza si¢ za kazdym razem, gdy jest on wyrzucany z serc i taska gi-
nie w oparach grzechu.

2.2. Zazdrosé

Drugim wielkim imieniem duchowej zarliwosci jest zazdro$¢, wywodzaca sie
z wngtrznosci Boga. Tq sama zazdroscia rozpala si¢ Stworca, gdyz méwi o sobie: ,,Ja
Pan, twéj Bog, jestem Bogiem zazdrosnym” (Pwt 29, 19). , Nie bedziesz oddawat
poktonu bogu obcemu, bo Pan ma na imie Zazdrosny: jest Bogiem zazdrosnym”
(Wj 34, 14). O tej zazdro$ci méwi §w. Pawet: ,,Jestem bowiem o was zazdrosny Bo-
ska zazdroscia” (2 Kor 11, 2). Biblijnym wyrazeniem wlasciwym w tym miejscu jest
zapalczywos¢ — rodzaj $wigtego gniewu, pozerajaca, jak ogien trawigcy (Pwt 4, 24).
Bég pozwala cztowiekowi doswiadczy¢ tego typu stanu.

Zazdrosé zawsze wynika z braku. Swieta zazdrosé¢ wywodzi sig z braku swie-
tosci, z braku podobienistwa do Boga, z braku odniesienia do Stworcy. Bég pragnie
odzyska¢ cztowieka, gdyz ten, czesto nieSwiadom, zmierza ku przepasciom. Wte-
dy w $wietych mezach ,,wnetrznosci kipig” (por. Hi 30, 27).

W czym objawia si¢ zazdro$¢ Eliasza? Znajdujemy odpowiedZ w dramatycznej
sytuacji, gdy prorok watpi w swa misjeg, a nastepnie w obliczu boskich pytan od-
budowuje jej sens. Na Horebie Bég pyta Eliasza: ,,Co ty tu robisz, Eliaszu?” (1 Krl
19,9). On odpowiada: ,Zarliwoscig rozpalitem sie o chwate Pana, Boga Zastepdw,
gdyz Izraelici opuscili Twoje przymierze, rozwalili Twoje ottarze i Twoich proro-
kéw zabili mieczem. Tak ze ja sam tylko zostatem, a oni godzg jeszcze i na moje zy-
cie” (1Krl 19, 10). Pada tu hebrajskie stowo el kanna, to znaczy ptonaé z zazdrosei.
W samym centrum elianskiej gorliwosci stoi powaga Bozych spraw i sprzeciw idola-
tryczny. Prorocka misja jest wigzana $wiadomie z przymierzem, wigzig jednoczaca
Stwérce i nardéd wybrany. Dramat jest ze§rodkowany na opuszczeniu przymierza.
Mamy zatem dwa elementy: §wiadomo$¢ i waznos¢ przymierza, oraz lekkomysl-
no$¢ opuszczenia prawdziwego Boga.

Bég naszejwiary przybliza sie do czlowieka poprzez stowa obietnicy, w nich ob-
jawia swe zainteresowanie, mitos¢ przekraczajaca grzech i wole, by méwi¢ z nim jak
z przyjacielem. Chce nie tylko jego powrotu z grzechu, ale zwigzania si¢ z nim. Chce,
aby byl Jego wtasnosciq. Na tyluz miejscach przypomina to ludowi wybranemu, bo
pragnie zachowania tego przymierza. Czyni z nich dla siebie lud swigty, krélestwo
kaptanéw (por. Wj 19, 3—6). W swej strukturze przymierze jest wigc pochodzenia
boskiego. Dzieki niemu lud u$wiadamia sobie, kim jest, rozeznaje droge, moze sie
odnowi¢ i stawac si¢ coraz bardziej ludem, a nie masa przypadkowych ludzi. Najsil-
niejjednak rozpoznaje, ze jest wybrany. Uczy si¢ $wigtosci Boga, ktéry prowadziich

5 Tamze,s. 165.
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poprzez walke do ziemi wybranej, Ziemi Obiecanej, uczy si¢ szczegdlnie tego, co
znaczy nalezeé¢ do Pana. Dochowanie przymierza polega na wiernosci stowom, ktore
On przekazal. Wiara Izraelitéw rodzita si¢ i potwierdzata w stuchaniu. W stucha-
niu lud odkrywat ciggle na nowo sens obietnicy i sens swego postuszenstwa, a od-
nowione serca wy$piewywaly coraz to nowa piesn chwaty. Duch ludu odstaniat si¢
coraz mocniej jako duch Pana.

Tajemnica przymierza siega gtebiej. Jahwe wybierat po to, by sam przez nich
zosta¢ wybranym i uczynil ich swoim ludem po to, by oni tym bardziej uczynili Go
swoim Bogiem. Uczyt ich boskiej wzajemnosci i pragnat, by wzorowali sie na Jego
doskonatosci. Wychowywat ich do darowania siebie, a sam w koncu daruje si¢ ja-
ko Syn w Chrystusie. Wig¢z pomigdzy Bogiem iludZmi w unii hipostatycznej Chry-
stusa osigga swa petnie. Odwiecznym pragnieniem Boga Stwérey byto powigzanie
z cztowiekiem, powigzanie utracone w grzechu. Taka jest natura boskiego przymie-
rza. WigzZ ta ma wzajemnie przenikac i przemienia¢, Boga w cztowieka i cztowieka
w Boga. Nieprawdopodobna moc wigzi.

Wtasnie to zostalo zaprzepaszczone w idolatrii. Eliasz odkrywa i uswiada-
mia sobie, ze idolatria staje si¢ Zrédtem stusznego gniewu Boga, a co za tym idzie
—skomplikowanej historii narodu. Eliasz uswiadamia sobie dwie rzeczy: wynikaja-
ce z opuszczenia przymierza osamotnienie Boga, oraz swe wlasne osamotnienie: , ja
sam tylko zostatem” (1 Krl 19, 10).

Nalezy zauwazy¢ zbiezno$¢ dramatu Eliasza z postawa $w. Teresy od Jezusa. Po-
trzeba reformy rodzi si¢ w podobnym kontekscie: Teresa zyje dramatem zrywane-
go przymierza z Kosciolem w dobie reformacji, oraz odkrywa osamotnienie Boga.
W Ksigdze zycia znajdujemy wyjasnienie jej duchowej motywacji: ,,powstata we mnie
taboles¢ niewypowiedziana, jakiej doznaje na widok tylu dusz, idacych na potepienie
szczegolnie miedzy tymi luteranami, tym nieszczesliwszymi” (Z 32, 6).

Drugi wielki motyw pojawia si¢ odno$nie opuszczonego, osamotnionego Boga:

»1'ym goretsze uczutam w sobie i dotad czuje pragnienie, aby skoro B6g ma
tylu nieprzyjaciét, a tak niewielu przyjaciét, ci niewielu przynajmniej prawdzi-
wymi byli Jego przyjaciétmi” (DD 1, 2).

Teresa pragnie podejmowac i czci¢ ,,Goscia tak drogiego” (DD 28, 3), jakim
jest Bog, rozumiejac zycie duchowe i modlitwe jako szczegblnego rodzaju goscin-
nosé¢, wywodzaca sie zapewne z goscinnosci Marty i Marii, z Betanii. Swiadoma
jest, ze Bog czesto zostaje opuszezony przez ludzi, ktérzy nie cheg ani dla Niego
zy¢, ani chodzi¢ Jego drogami. Z takiego cierpienia rodzi si¢ ptomient milosci nie-
powstrzymane;.

Ale nurt przymierza nie wyczerpuje si¢ w samym pragnieniu wigzi i sprostania jej
wymaganiom. W zadzierzgnigtej wigzi pojawia si¢ idea glebokiego zjednoczenia.
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2.3. Drogi ufnosci

Eliasz, méwigc o rozwalonych ottarzach (1Krl 19, 10), wypowiada prawde o isto-
cieidolatrii, ktéra polega nie tylko na odwracaniu si¢ od Boga, ale jest poszukiwaniem
odmiennych Zrédet ufnosci. Wielka jest gorycz stow: ,, Dopdkiz bedziecie chwiac sig
naobie strony?” (1 Krl 18, 23). Eliasz demaskuje Zle uformowang ufno$¢, niewtas-
ciwe liczenie na doczesne mozliwosci Tyru, czy przymierzy zawieranych z moznymi
sasiadami. Jeszcze istotniejszy jest kontekst religijny: za dobrobytem kryje sie mar-
twy bég, ktdry religijnie uzasadnia zewnetrzne sukcesy gospodarcze i polityczne.

Wielkim sprzymierzencem, dajacym niezwykte $wiatlo w tej dziedzinie, jest §w.
Teresa od Dziecigtka Jezus. Kluczem jej doktryny jest wlasnie ufnos¢. Stosuje dwa
okreslenia dla zdefiniowania swej drogi: abandon oraz confiance. Pierwsze oznacza
opuszczenie, pozostawienie, drugie —ufnosé, zdanie si¢, powierzenie si¢, zawierze-
nie. Abandon dotyczy tajemnicy ub6stwa, natomiast confiance jest ufnoscia, ktéra
odpowiada na pytanie, jak znalez¢ oparcie bez oparcia. Te dwa wymiary dopetnia-
ja si¢ 1 wzajemnie wzmacniaja. U podstaw jest szczegdlny obraz Boga ojcowskie-
go 1 milosiernego. Teresa odkrywa powigzania pomiedzy ufnoscia, mitoscia Boga
a zarliwoscia: ,,aby Milo$¢ byta w petni zaspokojona, musi si¢ znizy¢, znizy¢ az do
glebin nicosci i te nico$¢ przemienic w ogien”.

Aby odkry¢ droge ufnosci, nalezy odstonié tajemnice wiasnej stabosci. Zauwaz-
my, ze Eliasz stat si¢ zdolny do wyzszego poznania Boga dopiero po dramatycznym
doswiadczeniu whasnej stabosci, niemal bankructwa swej misji, gdy zrozpaczony
prosi o $mier¢ (1 Krl 19, 4). Teresa stwierdza w Rekopisie C (4r): ,,Wszechmoceny
uczynil wielkie rzeczy w duszy dziecka... [méwi o sobie], a najwicksza z nich jest
to, ze ukazat jej malenkosé ijego niemoc”. Stabos¢, ktéra interpretowana byla jedy-
nie jako furtka do grzechu, moze okaza¢ si¢ niezwyklym atutem duchowym. Staje
si¢ miejscem objawienia wielkosci Boga.

Istnieja dwa teksty $w. Pawla, ktére wyrazaja najpetniej logike ,,matej dro-
gi”. Pierwsze pochodzg z Pierwszego Listu do Koryntian: ,,B6g wybrat wlasnie
to, co gtupie w oczach $wiata, aby zawstydzi¢ medrcéw, wybral to, co niemocne,
aby mocnych ponizy¢” (1 Kor 1, 27). Kluczowe wyrazenia w oryginale greckim
brzmia: to, co glupie i to, co nie ma sity $wiata. Drugi tekst pochodzi z Drugiego
Listu do Koryntian: ,,z siebie samego nie bedg si¢ chlubit, chyba ze z moich stabo-
§ci” (2Kor 12, 5). W oryginale greckim mamy: chelpi¢ sie bezsitami. Powracaja-
cy sens zaréwno w pierwszym, jak i drugim wiaze si¢ z doswiadczeniem bezsity,
bezradnosci. Tak przyblizona stabos$é wigze sie z do§wiadczeniem wewnetrznego
ubostwa, ktére przyciaga piekno Boga.

Koncepcja ,,matej drogi” pozwala stosunek do stabosci umiesci¢ w centrum de-
finicji $wigtosci. Teresa pisze do Celiny: ,,cierpliwie znosi¢ niedoskonato$¢, oto
prawdziwa §wigto$¢”. A na innym miejscu: ,,Doskonata mito$é blizniego polega na
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cierpliwym znoszeniu stabosci innych, na tym by sie nimi nie dziwié, a budowa¢
wszelkim najmniejszym przejawem dobra”.

Polega to nie tylko na uznaniu swej stabosci, by ja znosi¢, co na umitowaniu swej
niedoskonato$ci. Natrafiamy tu na mocny op6r natury i psychiki, ktéra z trudem
przyznaje sie do stabosci, a raczej dazy do jej ukrycia. W sensie religijnym trud sta-
bosci polega na swiadomosci, ze cztowiek wiele otrzymuje, ale nie moze wiele dac.
Teresa notuje: ,,Spostrzegajac to tak wielkie ubéstwo swoje, biedne mate dusze Igka-
ja sie, ze nie sg juz zdolne do niczego, skoro otrzymuja wszystko od innych, a wiec
w zamian nic nie mogg da¢”¢. Ubéstwo duchowe posiada u Teresy charakter wybitnie
personalny, jest weielonym ubdstwem. Najbardziej wymownym znakiem tego czto-
wieczego ubdstwa jest bezradnosé i bezbronnosé dziecka. Wlasnie w takim ujeciu
przezywa swoja relacje do Boga, odkrywajac tajemnice Bozego Narodzenia, Weie-
lenia Syna Bozego. Mozna to uchwyci¢ jako teologie unizenia, kenozy (gr. kendo
znaczy czyni¢ pustym, ogatacac).

Z drugiej strony, Swiadomo$¢ ubdstwa prowadzi ja do teologii daru. Teresa pre-
zentuje si¢ jako osobowa pustka i nico$¢, tzn. nie tylko, ze nic nie posiada, ze zadne
dobro nie jest jej wlasnoscia, ale staje sig czystym oczekiwaniem, czysta nadzieja. Jest
doskonatym otwarciem na Boga, ktére nie zatrzymuje nic dla siebie. Teresa czuje
si¢ wezwana do zejScia na samo dno swej stabosci. Tam wypowiada stowa: , Pozwol-
my Mu [Jezusowi ] bra¢ i dawaé wszystko, cokolwiek zechce™”. Stowem, uczynic
siebie darem catkowitym w sensie ofiarowania siebie, oraz by¢ darem, tzn. fozy-
skiem Bozej taski.

Maleniko$é i niemoc posiada swa teologiczna podstawe w ubdstwie duchowym.
Teresa rozumie je w dwéch naswietleniach: pokora Maryi, oraz blogostawienistwo
ubogich w duchu.

Idea ub6stwa duchowego musi byé¢ uzupetiona o zuchwatq ufnosé, jak to notu-
je matka Agnieszka w Novissima verba (3 sierpnia 1997). ,Mata droga” polega na
»usposobieniu serca, ze jesteSmy matymi i pokornymiw objeciach Boga, uznajacy-
mi swg stabos¢ 1 ufajacymi do zuchwalstwa Jego dobroci ojcowskiej”.

Ufnos¢ jest zatem pewnego rodzaju sposobem widzenia rzeczywistosci, tak,
ze Teresa widzi nie siebie, ale Boga. Ufno$¢ jest sposobem istnienia przejrzystego,
w ktorym przeziera tylko Pan. Ten podniesiony wzrok ponad inne mozliwosci stanowi
perle Teresy. Tym zaufaniem, ktdre nie rozumie, ze Bég moze by¢ niedobry, zwycie-
za kazdg sytuacje. Trzeba nam z naciskiem powtarzad, ze dzi$, w tak zagubionym
$wiecie, gdzie zto i dobro miesza si¢ niepostrzezenie, nie ma innej drogi, jak droga
takiego zaufania. Przeciwko calemu zlu, ktére nas dotyka, osacza, przygniata, prze-
nika tak dotkliwie, ktdre jest tak dobrze zorganizowane, nie mamy nic innego do

6

Za: G. GAUCHER, Dzieje zycia, Krakéw 1995, s. 129.
7 TeresA oD DzIECIATKA Jezus, Pisma, t. I, Krakéw 1971, s. 583.
8 Tamze, t. I, Krakow 1971, s. 486.
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przeciwstawienia, poza ufnoscig. To nie tylko heroizm przekonania, ze Bég znaj-
dzie rozwigzanie, to wiara ksztaltujaca historie, nasz czas powszedni. To pozwa-
laludziom spychanym na brzeg rozpaczy odnajdywac ufnosé ocalenia. I to wlasnie
dlatego, ze juz nic nie ma do ocalenia. Zostaje jedynie Pan. W ten sposéb Teresa
ofiaruje stabym i upadajacym nieunikniong bliskos¢ Boga. Tego rodzaju ufnos¢,
w warunkach, rzec by mozna, absolutnej niemocy ludzkiej, gdy wszystko zostato
utracone, wskazuje na czystq sytuacje wiary, w ktorej dwuznacznos¢ francuskie-
go abandon nabiera ostrej wyrazistosci. Utracone, przegrane moze si¢ w ten spo-
sOb czysty ofiarowad, moze si¢ powierzy¢, moze zawierzy¢.

Spér z idolatria, ktéry prowadzit Eliasz, jest w istocie sporem o zrédta ufnosci.
Teresa w swej genialnej doctrina eminens pozwala dostrzec w ufnosci, w sposobie
poktadania ufnosci, bezpieczna droge posréd zagrozen idolatrycznych.

3. PRZYWRACANIE CHWAEY I UWIELBIENIE CHWAEY

Stynne wyrazenie gorliwosci: ,,Zarliwoécia rozpalitem sie o chwate Pana, Boga
Zastepow, gdyz Izraelici opuscili Twoje przymierze, rozwalili Twoje oftarze i Two-
ich prorokéw zabili mieczem” (1 Krl 19, 10) z jednej strony uwidacznia dramat
proroka, z drugiej jest Swiadectwem jego duchowego rozpalenia. Zazdrosny Eliasz
w swej zarliwosci ducha chee odbudowaé prawdziwy kult. Z wielkim mozotem na
gorze Karmel, w scenie konfrontacji kultow Jahwe z Baalem, uktada ,,kamienie na
ksztatt ottarza ku czci Pana” (1 Krl 18, 32).

O gorliwos$ci w obrebie mentalnosci zydowskiej nalezy stwierdzié, ze oznacza ona
zapal w spetnianiu nakazéw Pana: ,,Gorliwi podazaja usilnie ku przykazaniom, mé-
wi Pesachim™. Gorliwo$¢ jest rodzajem inteligencji, ktéra pozwala z jednej strony
uniknaé sidet zfej skfonnosci, a z drugiej — jest umiejetnoscia przyswajania sobie naj-
wiegkszego dobra. Gorliwosé jest rodzajem poscigu przykazari (hebr. micwot), lekkosci
ducha, jak uistot anielskich z Ksiegi Ezechiela: , Istoty zyjace biegaty tam i z powro-
tem jak gdyby btyskawice” (Ez 1, 14). Gorliwo$¢ jest rodzajem szybkosci w boskich
sprawach, jak charyzmat Rebeki, ktéra podaje Abramowi naczynie petne wody: ,,Pij,
panie méj— i szybko pochylita swéj dzban, i data mu pi¢” (Rdz 24, 14); jest jak bo-
ska niecierpliwo$¢ stuzenia. To réwniez szybkosé Maryi, ktéra ,,wybrala sie i poszta
z po$piechem w géry” (Ek 1, 39). To pospiech pasterzy, styszacych dobra nowing,
ktérzy ostatecznie znalezli Maryie, J6zefa i Niemowle (Ek 2, 16).

Gorliwosé jest przedziwnie anielskim stylem zycia, nie tylko zyciem pod skrzyd-
fami Pana, ale i niesieniem na Jego skrzydiach, dla ktérych juz nie ma ciezaru nie
do uniesienia. O tej gorliwoéci Chrystus méwi: ,,jarzmo moje jest stodkie, a moje

9 M.C. LuzzaTTo, Sciezka sprawiedliwych (Mesilat Jeszarim ), Krakéw 2005, s. 7.
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brzemie lekkie” (Mt 11, 30). Ta gorliwos¢ to rodzaj mitosci, ktéra nie zna granic
(sine modo), ktéra nie obawia sie da¢ zycia za sprawe. Gorliwos¢ jest droga prze-
ksztafcenia natury.

Eliaszowe zelo zelatus sum oznacza skwapliwosé, ptomiennosé dziatania narzecz
Boga. Ale nie tylko. Eliasz, zazdrosny o chwate Jahwe, pragnie, aby byt On ota-
czany czcig 1 uwielbieniem; co wiecej, by cala chwate oddawano Bogu, a nie roz-
praszano jej na zachowania idolatryczne. Chce zatem, aby cata chwata, caly lud
wybrany, cale stworzenie nalezato do Boga, to znaczy oddawato Mu chwate. Po-
stawa ta wywodzi si¢ wprost z zazdro$ci Boga. Réwniez $w. Teresa od Jezusa zna
smak zazdrosci Chrystusa, i chce naleze¢ do Niego catkowicie:

sJest to piekne zaprawde zycie z Oblubienicem tak zarliwie i zazdrosnie
kochajacym oblubienice swojg, ze zawsze ja pragnie mie¢ przy sobie, i nie chce,
by szukata innego niz z Nim towarzystwa” (DD 22, 8).

Eliaszowg zazdrosé catkowicie odzyskuje bt. Elzbieta od Tréjcy Swietej, pragnac
cale swe zycie zamienic¢ w uwielbienie chwaly (laus gloriae). Zyje wewnatrztrynitar-
ng tajemnicg chwaty, ktéra promieniuje na stworzenie.

O chwale mozemy powiedzie¢, ze promieniuje z Boga, promieniuje z cztowieka,
odbija si¢ w stworzeniu. Jak méwi Ksiega Syracha: ,,godne ukochania s wszystkie
Jego dziela, i zaledwie iskierks sg te, ktore poznajemy” (Syr 42, 22). Dzielo stwo-
rzenia zawiera swoistg teologie iskierek, boskiego odblasku, minimalnego refleksu
boskiego pigkna. Elzbieta, $wiadoma tej znikomosci, jasno rozréznia pomiedzy
Bogiem a Jego darami. Stworzenie jest w sensie istotnym stawq boskiej chwaty, jej
uwielbieniem. O ile zatem do natury Boga nalezy chwata, tak do natury stworzenia
—bycie stawq chwaty lub, jak to najczesciej u Elzbiety znajdujemy, ,,uwielbieniem
[Jego] chwaly”: la louange de sa gloire, laus gloriae.

4. NAJWYZSZY STOPIEN KONTEMPLACJI

Jahwe pozwala Eliaszowi doswiadczy¢ mocy Boga zywioléw, zwlaszcza ognia,
gdy ofiara zostaje przyjeta i strawiona na oczach zebranych. Korzystajac z tego,
wycina on na pniu zebranych tam, zmeczonych calodziennym tancem, kaptanéw
Baala. Demonstracja potegi Jahwe okazata si¢ jednak niewystarczajaca. By¢ moze
rezultat konfrontacji obnazyt prawdg o sercach Izraelitéw, sktfonnych do idolatrii.
Wpedzit ich w przerazenie, ale nie w bojazn przed prawdziwym Bogiem; w trwoge
wobec tego, co utracili i co zostato zdemaskowane jako bezsilne. Eliasz zniecheco-
ny ucieka na pustynie. Tu jednak Bég nie daje mu spokoju.

Wydarzeniom na pustyniiwedréwce na Horeb mozna by nadac dwa znaczenia:
jedno egzystencjalne, drugie duchowe. Zgodnie z logika pierwszej interpretacji
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widzimy, jak Eliasz, tuz po ,rozprawieniu sie” z kaplanami Baala, zamiast $wigto-
wad zwyciestwo 1 przywracac religijny fad w kraju, w pospiechu ucieka przed gnie-
wem Izebel, ktéra po zorientowaniu sie co do przebiegu ,.konfrontacji” kultow,
rzuca prorokowi wyzwanie: ,,Chociaz ty jeste$ Eliasz, to jednak ja jestem Izebel!
Niech to sprawia bogowie i tamto dorzuca, jesli nie postapie jutro z twoim zyciem,
jak si¢ stalo z zyciem kazdego z nich” (1 Krl 19, 1). W kazdym razie doprowadza
Eliasza do stanu, w ktérym zapragnat $mierci: ,,Wielki juz czas, o Panie! Odbierz
mi zycie, bo nie jestem lepszy od moich przodkéw” (1 Krl 19, 4). Ucieka na pusty-
nie, by dokonczy¢ swych dni, pograzajac si¢ w $miertelnym $nie.

Druga interpretacja odwotuje si¢ do glebin ducha: Eliasz, myslac o wypetnio-
nym czasie, jednoczes$nie wchodzi w glebie logiki ofiary i §mierci. Niedawno ztozyt
ofiare catopalna, teraz — pragnac Smierci— sam staje si¢ ofiara: odbierz mi zycie, ude-
rzajac ogniem z nieba, by je pochtonaé. Gotowo$¢ do ofiary zostaje przyjeta i spel-
niona, ale odroczona. Bég decyduje si¢ na interwencje. Posyla aniota, ktéry trqca
Eliasza i podaje pokarm: ,,Wstan i jedz” (1 Krl 19, 5). Wyrazenie oddane w jezy-
ku polskim jako , tracaé” wyraza stykanie si¢, a w istocie znaczy rozpalic, rozjasnic.
Mamy do czynienia z do§wiadczeniem, ktore gleboko dotyka, przemieniajac Swia-
domo$¢ i stan ducha, z ozywieniem duchowym.

Eliasz powstaje i postuszny Bogu idzie na gére Horeb. Czterdziesci dni spedzo-
nych na wedréwce oczywiscie nawiazuje do drogi przymierza, ale zarazem objawia
sposob Bozego zywienia. Otrzymany od Boga anielski dar przypomina, ze ,nie sa-
mym tylko chlebem zyje cztowiek, ale cztowiek zyje wszystkim, co pochodzi z ust
Pana” (Pwt 8, 3). Wczeséniej, za Mojzesza — manna, teraz juz wyraZniej — pozy-
wienie w postaci podptomyka i wody (1 Krl 19, 7), co stanowi znakomitg aluzje
eucharystyczng.

Eliasz idzie tak dtuga droga nie tylko dlatego, by odnowic taske przymierza, jesz-
cze raz przejsé, ale idzie uczy¢ nowej prawdy o Bogu. Kard. Ratzinger (Benedykt XVT)
odstania t¢ tres¢ w swej refleks;ji:

»W tej wlasnie chwili, gdy Eliasz porzuca swa wielko$¢, gdy nie wierzyjuz, ze
jest w stanie sam odbudowa¢ Boze krélestwo, Bég wskazuje mu nowa droge.
Albowiem teraz Bég moze i musi dziata¢ sam. Ucieczka przeradza si¢ w dro-
ge wiary.

Eliasz musi wedrowaé czterdziesci dni i czterdziesci nocy, by powrécié tam,
gdzie tak naprawde rozpoczely sie dzieje wiary: na gére Horeb. Okazalo sie bo-
wiem, ze wygast juz ogien tej gory, ogie poznania Boga, Jego stowa oraz wyni-
kajacego z tego stowa Prawa, czyli prawidlowego porzadku zycia i uwielbienia
Boga. I nawet jesli Izrael zyje we wlasnym kraju, to w rzeczywisto$ci powrdcit
do Egiptu; popadl w poganistwo i zastuguje na wypedzenie, sam siebie bowiem
zatracit.
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[...] Eliasz musi powréci¢ do Zrédta, musi niejako powtdrzyé historie Izrae-
la— czterdziesci lat przemienito sie w czterdziesci dni i nocy. Eliasz wedruje na
nowo w zastepstwie catego Izraela”!?.

»Przed toba dtuga droga” do ofiary — Eliasz otrzymuje pokarm z nieba, ktéry
pozwala dojs¢ do Bozej gory Horeb (hebr. miejsce zniszczenia), do miejsca ofiary,
w ciggu symbolicznej liczby czterdziestu dni. Na Horebie dokonuje si¢ tajemnica
duchowej $mierci. Wtedy dopiero wyjasnia si¢ nastepstwo dwoch takich samych
pytan: ,,Co ty tu robisz, Eliaszu?” (1 Krl 19, 9).

W stowach tych zostalo poddane Bozemu przeswietleniu cate jego wnetrze, ob-
jawiona mu zostata prawda o nim samym, ale i zostata ona odebrana i zadana na no-
wo. Te prawde Eliasz odkrywat razem z Bogiem w formie sformutowanego pytania.
Do czego on sam zmierza, do czego doprowadza go Bdg, co znaczy, ze staje w tym
$wietym miejscu. To pytanie ma miejsce przed szczegdlng epifanig Boga w zupel-
nie nowy, nieznany dotad sposob i powtarza sie ono, w tej samej formie, po niej.
Wynika z tego, ze do$wiadczenie nie zmienito tozsamosci proroka, ale ja potwier-
dzito, gdyz odpowiada on na obydwa pytania w ten sam sposéb. Nowe zycie, dane
w nowym doswiadczeniu Boga, zostalo potwierdzone: ,,Zarliwoscia rozpalitem sie
o chwate Pana, Boga Zastepéw...” (1K1l 19, 10. 14).

Pytanie zostato skierowane przez Jahwe w szczegdlnym miejscu: w zaglebieniu
skaty, lub, jak méwi Pismo —w grocie. Oznacza to z jednej strony kryjéwke, a z dru-
giej chodzi o szczeling, rozpadlineg skalng. Grota wigze si¢ z pierwotng symboli-
ka w epifanii mojzeszowej, kiedy patriarcha zapragnat widzie¢ chwale Boga: , Gdy
przechodzi¢ bedzie moja chwata, postawig cie w rozpadlinie skaly i potoze reke mo-
janatobie, az przejde” (Wj 33, 22). Mozna by stwierdzi¢, ze zaréwno Mojzesz, jak
i Eliasz, w ,,tym samym miejscu” otrzymali do§wiadczenie. Jak ttumaczy Izajasz,
jest to miejsce przerazenia: ,,gdy wejdzie mi¢dzy rozpadliny skalne i w szczeliny
opoki ze strachu przed Panem, i przed blaskiem Jego majestatu, kiedy powstanie,
by przerazi¢ ziemi¢” (Iz 2, 21). Dokonuja si¢ tam rzeczy przerastajace mozliwo-
$ci cztowieka. Lecz zarazem jest to miejsce mitosci. Jak to znajdujemy w Piesni nad
pie$niami, ,,w zaglebieniu skaty” ukrywa si¢ oblubienica (Pnp 2, 14), choraimdle-
jaca z mitosci. Tam wyrazone jest podobne, jak mojzeszowe czy eliaszowe, prag-
nienie: ,,w szczelinach przepasci, ukaz mi swa twarz, daj mi ustysze¢ swoéj glos! Bo
stodki jest glos twéj i twarz petna wdzigku” (Pnp 2, 14).

W tej samej konwencji komentuje rozpadling skalng $w. Jan od Krzyza, przed-
tsawiajac ja jako miejsce wzniostego poznania:

10 J. RATZINGER, Wielos¢ religii i jedno Przymierze, Poznan, s. 79— 80.
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» Wszystkie te rzeczy dusza czuje 1 pojmuje kazda z osobna w tym wzniostym
odczuciu chwaty, ktérg jej okazuje Duch Swiety w stodkim i czutym plomieniu,
z pragnieniem, by weszta juz do chwaty” (ZPM 1, 28).

Eliasz zostat doprowadzony na niezwykte miejsce, jakby w rozpadling dziejow,
w szezeline pomiedzy tym, co ludzkie i co boskie, gdzie Bog mu si¢ objawit w zu-
pelnie nowy sposéb.

Eliasz staje w miejscu zniszczenia, gdzie zniszczona zostata jego dotychczasowa
religijno$¢, stosunek do Boga, dotychczasowe zycie, gdyz zostal potraktowany jak
ofiara catopalna. Wejscie w grote, w rozpadling skalng wigze si¢ z wejsciem w szcze-
line wlasnego istnienia, we wlasng pomroke, w swe ciemne, zniszczone wnetrze.
Mozna by to poréwna¢ z jednej strony z konfrontacja z najtrudniejszymi do§wiad-
czeniami zycia, a z drugiej — z catkowitym ogotoceniem, o ktérym méwi $w. Jan od
Krzyza. Eliasz staje jako ofiara w miejscu niszczenia/sktadania ofiar i powierza si¢
Bogu. Umiera, ale co istotniejsze — rodzi sie¢ w nowy sposob. Bég, pokonujac w nim
Lstare” religijne odniesienie, przechodzi przez jego zycie w zupelnie nowy sposéb.
Stad powtérzone pytanie o sens misji —,,Co ty tu robisz, Eliaszu?” — nabiera zupet-
nie nowego znaczenia.

Epifania Jahwe wobec Eliasza byta jedyna w swoim rodzaju. Po objawieniu —
nazwijmy je w konwencji mojzeszowej — w kanonie zywiotéw, nastepuje, jak to
okresla Biblia Tysiaclecia, ,,szmer tagodnego powiewu” (1 Krl 19, 12); w hebraj-
skim oryginale mamy: ¢é! domama daqqd. Autor biblijny, najpierw ujawniajac si-
Ie zywiolow, stwierdza jednoznacznie pustke epifanijng: Pan nie byt, kolejno, ani
w wichurze, ani w trz¢sieniu ziemi, ani w ogniu. Wyrazenie ,,szmer tagodnego
powiewu” (¢qdl domama daqqd) bezposrednio mozna przettumaczy¢ jako ,,glos
czutego milczenia” lub ,,szmer delikatnego milczenia”. Z mistycznego punktu
widzenia ta syntagma opisuje najwyzsza forme boskiej obecnosci. Dodajmy, ze
w literaturze hebrajskiej spotykamy nastepujace ttumaczenia: jeden z targuméw
tlumaczy — ,,glos tych, ktérzy chwalg Boga w ukryciu”!, saadia za$ — ,,glos chwaty
Boga w ciszy”, natomiast peschitto— ,gtos cichego stowa”!2.

Za: M. Masson, Elie ou I'appel du silence, Paris 1992, s. 20 (przypis). Ta interpretacja gol dema-
ma dagqa mogtaby pobudzi¢ do rozwazenia ze swej strony realnego sensu formuly, przez ktéra
Tragum parafrazuje tekst hebrajski, zaktadajac, ze gal di-mesabhin ba-hasay literalnie znaczy:
glos wielbigeych [ tych, ktérzy wielbig Boga ] w milczeniu. Otéz wielbi¢ Boga, to skoncentrowaé
si¢ na Nim bedac oczarowanym Jego wzniostoscia, 1 wypowiedzie¢ to. Jesli zwrécimy uwage,
ze to uwielbienie dokonuje si¢ w milczeniu, to podejmujemy te sama definicj¢, usuwajac z niej
wyrazenie ,,i wypowiedzie¢ to”. Pozostaje wigc ta zarliwa uwaga skierowana na boskos¢, dale-
ka od jakiegokolwiek postrzegania [wyobrazenia, odczucia]. Parafraza Targumu korespondu-
je wiec doktadnie ze stanem umystu, ktory jest, jak si¢ wydaje, wyrazony przez tekst hebrajski
gol demama daqqa. Pod takimi warunkami, Targum nie zawieralby fatszywego znaczenia.

12 Za: tamze, s. 20.
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[stotne jest spostrzezenie, ze Eliasz tego nie widziat, ale to ustyszat. Kiedy usty-
szal szmer, ,,zastoniwszy twarz plaszczem, wyszedl 1 stanat przy wejsciu do groty”
(1Krl 19, 13). Zakryt twarz podobnie, jak Mojzesz.

Qdljednoznacznie wigze si¢ z mozliwoscig ustyszenia, czyms, co przychodzijako
[od]dZwigk, szmer, powiew, krzyk, jako wibrujace powietrze. Qd/to wotanie, jak wo-
fakrew Abla (Rdz 10, 4), ,,glosem traby” (Wj 19, 19), ,,szmer unoszonego wiatrem
liscia” (Pwt 26, 36), ale tez delikatny odglos krokéw nadchodzgcego oblubiefica:
,Cicho! Ukochany méj! Oto on! Oto nadchodzi! Biegnie przez gory, skacze po pa-
goérkach” (Pnp 2, 8). O tym samym do$wiadczeniu pisze Ksiega Joba: ,,Doszto mnie
tajemne stowo, jakis$ szmer przyjeto me ucho w zglebianiu nocnych rozmyslan, gdy
sen cztowiekiem owladnat. Strach mnie ogarnatidrzenie, ze wszystkie si¢ kosci za-
trzesty, tchnienie mi twarz owioneto, wlosy sie na mnie zjezyty. Stat. Nie pozna-
fem twarzy. Jaka$ posta¢ przed mymi oczami. Szelest” (Job 4, 10-15). W tekscie
wyraznie pojawia sie o wiele glebsza wrazliwos¢ na glos, niz na poznanie za pomo-
cg wzroku. Job réwniez doktadnie uslyszat, ale doktadnie nie zobaczyt. Q6! ozna-
cza uchwycone przez ucho, percepcje inng od spojrzenia czy widzenia; jest to zatem
rodzaj ekstazy wobec delikatnej formy Stowa, ktéra osiada w catkowitym milcze-
niu, by Sfowo mogto brzmie¢ zgodnie ze swa naturg. W sensie duchowym chodzi
nie tylko o powstrzymanie sie od stéw, ale o $mieré cztowieka, czego pragnat na
poczatku swej drogi Eliasz.

Q0! domaga sie oczekiwania, zastuchania, jak u ewangelicznych dziewczat, gdy
o pbInocy rozleglo sie wotanie: ,,Pan mlody idzie, wyjdZcie mu na spotkanie!” (Mt
25,5). ,,Wotanie nadchodzacego” — tak oto mozna przettumaczy¢ ¢él. Tym samym
wolaniem wzywat $w. Jan Chrzciciel do nawrdcenia.

Stowo domama w hebrajskim znaczy tyle, co milczenie, cisza. Nie chodzi zatem
owiatr, wieczorng bryzg, ale o glebie objawiajacego si¢ Boskiego milczenia. Wydaje
sie, ze wlasnie w taki spos6b Adam i Ewa ,,ustyszeli kroki Pana Boga przechadzaja-
cego si¢ po ogrodzie, w porze kiedy byt powiew wiatru” (Rdz 3, 8): czas powiewu,
powiew zwiastujacy obecnos$¢ Stworey, czas Boga wychodzacego do cztowieka. Wy-
razenie domamad oznacza milczenie i glebokie skupienie, a zarazem niemoznos¢
uchwycenia przedmiotu poznania — dlatego jawi si¢ jako puste wewnetrznie. Jest
to swego rodzaju czysta uwaga skierowana na czyste istnienie Boga.

W doswiadczeniu Eliasza mamy do czynienia z paradoksem mistyki Boga. Prze-
ciwstawia si¢ to gwattownemu wichrowi, znanemu z epifanii synaickiej, ktéry nad-
ciaggnal, by przerazi¢. Ale nie poruszyt Eliasza. Wszystko wskazuje na to, ze byta to
cisza utwierdzenia, osadzenie, z ktérego nie mozna wyrwac. Gwattowny wicher nie
potrafit naruszy¢ postawy Eliasza, ktéry wiedziat, co robi na tej gérze. Nie potra-
fit on ani przerazi¢, ani zmie$¢ Eliasza, a w sensie duchowym — zmieni¢ jego nasta-
wienia. Dlatego, po tym wydarzeniu, Eliasz odpowiada twierdzaco i tak samo, jak
poprzednio, przed doswiadczeniem: rozpalitem si¢ zarem gorliwosci. ..
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Mogliby$my to skomentowaé za pomoca trzech kategorii $w. Jana od Krzyza
—nocy ciemnej, gtebokiego milczenia i nastuchiwania duchowego —jako kontem-
placje, jako ,,poznanie bez poznawania” (PD 39, 12).

Gdy wiec dusza znajdzie si¢ juz w stanie takiego milczenia i nastuchiwania,
powinna wéwczas zapomnie¢ nawet o tej mitosnej uwadze, o ktérej méwitem, by
byta zupelnie wolna i podatna na dziatanie Pana. W tej uwadze mitosnej powinna
tylko tak dtugo trwaé, dopdki sie sama nie poczuje pograzong w samotnosci, bier-
nosci wewngtrznej, zapomnieniu i nastuchiwaniu duchowym. Stan ten, by go dusza
mogla rozpoznaé, przychodzi zawsze z chwila pewnego, spokojnego wewnetrzne-
go pograzenia si¢ w Bogu (por. PD 3, 35-36).

Bég zatem objawia si¢ w ciszy, w cichej stodyczy delikatnego tchnienia. Jest to
najdalej idacy obraz delikatnego Boga, Boga mitosiernego, ktéry dopuszeza do sie-
bie tych, ktérych nie przerazit swym ,,gniewnym” i ,,sprawiedliwym” obliczem.
Eliasz zostaje zaproszony do uczestniczenia w mitosierdziu Boga.

Ostatni element stynnego wyrazenia stanowi daqqd, czyli subtelny, delikat-
ny, czuly, cichy'®. Mozna je wywies¢ od stowa dag, ktére znaczy tyle, co pyt, proch,
aw formie czasownikowej—by¢ startym na proch. ,,By¢ prochem” oznacza powr6-
ci¢ do prawdy o stworzeniu. Stowo dagqd, odniesione do milczenia, nadaje jeszcze
wigkszej mocy temu szczegdlnemu rodzajowi uwagi. W istocie bowiem przymiotnik
»cienki, delikatny”, okresla proch, pyt (Iz 29, 5), a odpowiadajacy mu czasownik
daqaq oznacza—zredukowa¢, zmieni¢ w proch, w pyt (w Biblii: gory, zboze, spalone
migso). Oznacza wiec uwage skierowang zawsze na milczenie jako na kwintesencje
czystej istoty — milczenie, ktére ma taka moc, ze jesli napotkatoby na skate, zredu-
kowatoby ja do pytu. To milczenie absolutne nie jest bynajmniej pasywne, lecz jest
milczeniem zdobytym, a wrecz milczeniem zdobywajacym!'™.

Podsumowujac analiz¢ wyrazenia ¢él domama daqqd, nalezy zwroci¢ uwage, ze
poszczegdlne jego czlony sg zaprzeczeniem pierwotnych zywiotéw:

« gwaltownej wichurze — przeciwstawiony zostaje szmer, szelest,
delikatny gtos;

« trzgsieniu ziemi — milczenie, nieporuszenie;

« ogniu — delikatno$¢, cisza.

Tym, co zaskakuje w do§wiadczeniu Eliasza jest swoiste zastgpienie potegi Boga
Jego delikatnoscia. W Zywym ptomieniu mitosci Jana od Krzyza znajdujemy $lady
tej samej fascynacji, gdzie $wigty Autor umieszcza mistrzowskie strofy o delikat-
nosci potegi Oblubienica nawiedzajacego dusze, o ,nieskonczenie mitych dotknie-
ciach Stowa” (ZPM 2, 17-19).

13 Por. tamze, s. 20.

14 Por. tamze, s. 35-36.
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Wiazac to z jobowym skojarzeniem szelestu Boga z czystoscia, uzyskujemy nie-
zwykle czysty stan ducha, czysty stan poznania i mitowania. Eliasz chroniac si¢
w skale, chroni si¢ w Chrystusie, a jednocze$nie na skale (na kamieniu) wypisane
jest jego nowe imig, objawione w pytaniu: ,,Co ty tu robisz, Eliaszu?”...

Jest to do§wiadczenie mistyczne Boga, najwyzsze ze znanych w Biblii, ktére-
go dostepuje Eliasz po przejsciu oczyszczenia i uSwiecenia, poprzez pustynie, sa-
motnos¢, post, milezenie i pozostanie w jednym miejscu (swoista nieporuszonosé,
odnosnie do celéw duchowych i stanoweze ,,trwanie” podczas doswiadezenia)®.
Powiew, szum, szept cichego glosu, odgtos delikatnego milczenia jest objawieniem
samej istoty Boga, w czystym stanie bez ksztattu, dlatego nie jest widziany, a bar-
dziej—styszany. Wydaje si¢ by¢ on wyzszy, niz widzenie plecéw Boga, jak to mamy
uMojzesza: ,,ujrzysz Mnie z tytu, lecz oblicza mojego tobie nie ukaze” (Wj 33, 23),
anajwyzszym, juz zbawczym ogladem jest widzenie Boga twarzg w twarz.

Przez polaczenie dwéch przeciwstawnych stow ¢ol i domama (oddzwigku, glosu
i[za]milczenia) zostat znakomicie podkreslony paradoksalny charakter poznania,
w ktérym umyst jest w swoim punkcie szczytowym, ekstatycznym, w poznawczym
apogeum. Swego rodzaju metaforg poznawcza moze by¢ rozpadlina skalna, grota,
w ktorej Eliasz czekat na Boga. Poznanie przez szczeling (hiatus) 1 poznanie bez-
posrednie, lecz przy zastonietym umysle, sa dwoma najwyzszymi stopniami po-
znania mistycznego. Mozna je poréwnaé z tym, co $w. Pawet nazywa poznaniem
przez Ducha, ktéry przenika gtebokosci Boga (1 Kor 2, 10), czy tez z poznaniem
mys$li albo zamystu Boga (sensum Dei), ale mozna przettumaczyé takze ,,umystu”
Boga (mentis) (1Kor 2, 16).

Tajemnicg szmeru czy powiewu mozemy poglebi¢ dzigki lekturze $w. Jana od
Krzyza o pneumatologiczny wymiar. W 131 14 strofie Piesni duchowej mistyk z Fon-
tiveros uswiadamia nam, ze zaréwno szmer jak 1 powiew sg znakami obecno$ci Ducha
Swietego: sam bowiem Duch Swiety, ktory jest mitoscia, przyréwnany jest w Pis-
mie Swietym do powiewu (Dz 2, 2), jest bowiem tchnieniem i madroscig Ojca
iSyna (PD 13, 11).

Autor uzywa okreslenia powiew lotu (aire de vuelo), ktore jest tozsame z kontem-
placja, a doktadnie jest tchnieniem z kontemplacji Ojca i Syna. Mito$¢ w tym przypad-
ku jest nazwana ,,powiewem, poniewaz rodzi si¢ z kontemplacji i poznania Boga,
jakie dusza otrzymuje” (PD 13, 11). Bég udziela si¢ duszy przez powiew, to znaczy,
przez mito$¢ rodzacy sie z tego poznania. Tutaj najmocniej mitos¢ pojawia sie zgod-
nie z pawlowym okresleniem —jako ,,wiez doskonatoécei” (Kol 3, 14). Samo pozna-
nie nie pozwala dostapi¢ zjednoczenia, ktére dokonuje si¢ za pomoca mitosci.

Ponadto, $w. Jan od Krzyzataczy powiew z orzezwieniem ducha, zwlaszcza, gdy
doskwiera zar i pragnienie, zmeczenie upatem (por. PD 13, 12).

15 Por. tamze, s. 40-41.
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Rozbudowujac metafore $w. Jana od Krzyza, mozna zinterpretowaé¢ do$wiad-
czenie Eliasza w sposob jeszcze bardziej duchowy: géra Horeb jest nie tylko gorg
wzniostego doswiadczenia, ale samym Bogiem, jak to mozemy wyczytaé¢ w 14-15
strofie Piesni duchowej: ,,M&j Ukochany jest jak gor wyzyny”; powiew zas$ jest mi-
styczna taska dotknigcia umystu.

Jan rozréznia dwa do$wiadczenia: powiew (foque) i szum (silbo czy tez sonido).
Mana mysli dotknigcie wiatru, ktére wyczuwa sig suchem (rozumem), i jednocze$nie
powoduje on najwyzszg rozkosz duchowg (PD 14-15).

Doswiadczenie odnosi si¢ do istoty duszy, do ktdrej mitosne tchnienie mistyczne-
go wiatru dociera za pomocg stuchu, to jest —taski otwarcia ucha. Mozna to réwniez
zinterpretowac w kontekscie konsekracji, czy tez nowej jakosci misji: ,,Nie chciales
ofiary krwawej ani obiaty, lecz otwarle§ miuszy” (Ps 40, 7). Dopiero teraz pytanie
,»Co ty tu robisz, Eliaszu?” (1 Krl 19, 9) i odpowiedZ proroka nabieraja wlasciwej
glebi. Eliasz doznaje taski otwarcia uszu, otwarcia siegajacego samego rdzenia jego
istoty, otwarcia nie tylko na Stowo (a w konsekwencji na obecno$¢ Mesjasza), ale
i nowego rodzaju konsekracji, ktéra polega na ofiarowaniu siebie, a nie czegos ze-
wnetrznego (zwierzat czy plodéw ziemi). Z tego wydarzenia na Horebie wywodzi
si¢ misja, ktéra pozwala czyni¢ go patronem zycia monastycznego.

Dos$wiadczeniu Eliasza na Horebie nalezy nadaé jeszcze jedno imig: objawienie
Boga ubogiego, lub tez ubéstwo teofanii. Nowy etap objawienia pojawia sie w ta-
godnym tchnieniu Ducha Swietego. Niewatpliwie mozemy nada¢ mu cechy chry-
stologiczne: ,,Nie bedzie wotat ni podnosit glosu, nie da stysze¢ krzyku swego na
dworze. Nie ztamie trzciny nadlamanej, nie zagasi [ledwo] tlejacego si¢ knotka”
(1242, 2-3). Do tego nawigzuje kard. Ratzinger w obszernym akapicie. Objawia si¢
Bég ,,ubogi, dysponujacy wylacznie pokorna bronig mitosci i prawdy, ktéry z tego
wzgledu zawsze wydaje si¢ przegrany, a ktory jednak jest jedyng prawdziwg i oca-
lajacg mocg tego $wiata”'®. Objawia sie tajemnica bezsilnosci Boga.

Rzecza znamienna jest fakt, ze po dos§wiadczeniu na Horebie Eliasz wycofuje
si¢ z prorockiej dziatalnosci, namaszczajac Elizeusza, syna Szafata z Abel-Mechola,
na nastepce po sobie (1 Krl 19, 16); usuwa sie na bok, to znaczy ukrywa — by wies¢
zycie kontemplatywne. W doswiadczeniu Horebu prorok dostepuje najwyzszego
stopnia milosci, ktéra pozwala wies¢ zycie jedynie dla Stwércey.

5. Mary)NY TROP EL1ASZA

Poczatek ,,mistycyzmu maryjnego” ma podobne osadzenie, co pdzniejsze do-
$wiadczenie na Horebie. Eliasz méwi Achabowi: ,,1dz! Jedz i pij, bo stysze odglos

16 ] RATZINGER, Wielos¢ religii, s. 80-82.
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deszczu” (1 Krl 18, 41). Styszany szmer (gdl) deszczu moze by¢ tego samego
rodzaju zwiastunem, co szmer milczenia nowej teofanii (por. 1 Krl 19, 12).

Biblia zaznacza w bardzo uroczystym tonie, ze Eliasz ,,wszed} na szczyt Karme-
lu” (1Kl 18,42). Szczyt gory ma tu podwdjne znaczenie. Z jednej strony oznacza
mozliwe najwyzsze do osiggniecia miejsce, ukoronowanie drogi, dzieta, obecnosé
w miejscu niezwyktym i uprzywilejowanym, jedynym w swoim rodzaju, zdobytym
z niemal nadludzkg sila, a z drugiej — maksymalny zasieg, osiggniecie szczytu moz-
liwosci. Autor biblijny wydaje sie podkreslaé, ze Eliasz osiaga pewien pulap w swej
misji. Pomigdzy do§wiadczeniem na gérze Karmel i na gorze Horeb istnieje mocny
zwigzek. Eliasz uczy si¢ natury odglosu, szmeru. Pomiedzy szmerem deszczu, kté-
ry jest gwarantem urodzajnosci natury, a szmerem Boga, ktéry jest gwarantem du-
chowego owocowania, istnieje zwigzek, odstaniany jako powigzanie stworzenia ze
Stworeg. Mozna by powiedzied, ze Eliaszowi dane jest przejsé od tajemnicy (szmeru)
natury na Karmelu do tajemnicy (szmeru) Boga na Horebie. Géra, z natury niedo-
stepna i trudna do zdobycia, staje si¢ przestrzenig wtajemniczenia, gdzie Bog obja-
wia swe misteria. Samo wstgpowanie, wchodzenie posiada juz symbolike inicjacyjna.
W hebrajskim szczyt (r0°5) oznacza zaréwno gtowe (Rdz 48, 17), jak i poczatek
(Wj 12, 2). Zatem Eliasz wychodzi na najwyzszy punkt poznania, jak i zmierza do
poczatku, do pierwotnosci Bozych planéw. Jest dopuszczony, jak weze$niej Abra-
ham, ktéry dzieki wierze ,,wytrwat, jakby na oczy widzial Niewidzialnego” (Hbr
11, 27) oraz patrzyl na spetnienie obietnicy z daleka (Hbr 11, 12), oraz jak Moj-
zesz, ,ktory patrzyt na zaplate” (Hbr 11, 26). Eliasz na Karmelu dostapit objawie-
nia nadziei. Wyszedt wysoko, by uzyska¢ wlasciwa perspektywe spraw, wyszedt na
szczyt, by dotrzeé do poczatku boskiego planu, by ,,wydoby¢ na swiatto, czym jest
wykonanie tajemniczego planu, ukrytego przed wiekamiw Bogu, Stwércy wszech-
rzeczy” (Ef 3, 9). Tym planem bylo pojawienie si¢ Odkupiciela z potomstwa Nie-
wiasty, ktora miazdzy gtowe wezowi.

Eliasz, osiggnawszy szczyt, ,,wtulit twarz miedzy swoje kolana” (1 Krl 18, 42).
Hebrajskie wayyighar znaczy potozy¢ twarz, pochyli¢ si¢ nad kims$, ku czemus. Tak
samo Elizeusz pochylat si¢ nad chtopcem, ktéremu przywrocit zycie, tulac twarz
do twarzy (2 Krl 4, 34). Wtulenie wiaze si¢ ze zblizeniem twarzy, z poznawczym
ogladem, z bezpo$rednioscia prawdy, odwaga trwania wobec ujawniajacej sie praw-
dziwosci rzeczy, boskiego planu. Wazne znaczenie posiada fakt, ze Eliasz wtulit glo-
we pomiedzy kolana. Jest to gteboka symbolika pokory, pochylania sie nad prawda,
a z drugiej strony — glebia skupienia. Hebrajskie birkdyw wyraza: upas¢ na kolana,
a zatem chodzi o postawe unizenia — Eliasz upad} na kolana z twarzg ku ziemi.

Pokora Eliasza polega na takim zanurzeniu si¢ w historie, by dostrzec w niej
§lady czasu taskawego, drozno$é taski, oraz pewnos¢ spetnianych Bozych obietnic.
Po drugie, Eliasz tak mocno przywart pokora do ziemi, ze utworzyl co$ na ksztatt
pomostu pomiedzy niebem a ziemig, a jego modlitwa tak mocno przyciggata Bo-
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ga, ze nie tylko pozwala to wypelnic¢ czas obietnicy, ale burzliwie przyspiesza jej
wypelnienie.

Eliasz zgodnie z tekstem ksiegi Syracha, ,,modlitwa pokornego przeniknie obto-
ki” (Syr 35, 17), pokazany jest jako cztowiek pokory i przenikajacy obtok tajemni-
cy zarazem. Ten sam boski obtok pojawia sie w Zwiastowaniu, gdzie Duch Swiety
zacienia Maryje, ogarnia ja i pozwala wydaé $wiatu Zbawiciela.

Autor biblijny informuje, ze Eliasz zwrécit si¢ do swego stugi: ,,«Podejdz no,
spdjrz w strong morzal» On podszedl, spojrzal i wnet powiedzial: «Nie ma nic!» Na
to mu odrzekl: «Wracaj siedem razyl»” (1 Krl 18, 43). Bardzo istotne wydaje si¢, iz
prorok musiat korzysta¢ z posrednictwa stugi, nie majac niejako osobiscie dostepu
do tajemnicy. By¢ moze jest to symbol tych, ktérzy oczekiwali zbawczych tajemnic
i tych, ktérym byto dane je widzie¢. Pomig¢dzy prorokiem a stuga nawigzala sie re-
lacja oczekiwania i wzajemnego $wiadczenia. By¢ moze sam Eliasz nie mégt pa-
trze¢ w kierunku morza — w szerokiej metaforze: w kierunku grzechu — dlatego
zaposrednicza poznanie.

Liczba siedmiu powrotow to liczba doskonalego poznania, a moze nawet liczba
kolejnych siedmiu niebios, niejako siedmiu stopni wtajemniczenia. Jest to réwniez
liczba catosci, petni miary, oraz liczba sytosci, zwlaszcza dla tych, ktérzy szukaja
boskich postanowien. Sw. Augustyn widzi w liczbie siedem liczbe zbawienia.

Za si6dmym razem stuga wraca méwi: ,,Oto obtok maly, jak dton cztowieka,
podnosi sie z morza!” (1 Krl 18, 44). W Wulgacie zamiast ,,dtoni”, mamy vesti-
gium hominis, czyli dostownie $lad, znak, cien cztowieka, po grecku ichnos — trop.
Cztowiek zostawia §lad raczej za pomoca stopy. To samo stowo wystepuje w Ksie-
dze Powtdrzonego Prawa, gdzie Jahwe obiecuje oddac ziemie, na ktdrej naréd wy-
brany pozostawi §lady swych stép: , kazde miejsce, po ktérym bedzie chodzi¢ stopa
waszej nogi, bedzie wasze” (Pwt 11, 24). Majac na uwadze maryjng interpretacje,
mozemy w vestigium widzie¢ §lad stopy Maryi, ktéra miazdzy gtowe weza (Rdz
3, 15). Eliasz jest $wiadkiem czasu spetnienia obietnicy, dostrzega czas pokolenia
Niewiasty miazdzacej.

Okreslenie vestigium wydaje si¢ by¢ wazne, poniewaz autor Listu do Hebraj-
czykéw rozréznia dwa rodzaje poznania: ,,cien przysztych débr oraz obraz rzeczy”
(Hbr 10, 1). W tym przypadku mamy do czynienia bardziej z cieniem.

Obtok za$ z jednej strony przybliza duchowa, delikatng strone¢ niepokalanej
natury Maryi, z drugiej zas$ jest zobrazowaniem taski — przyjscia Pana na wyschta
ziemie. Spelnia si¢ podwdjna obietnica: ,,rozleje wody po spragnionej glebie i zdro-
je po wyschnietej ziemi. Przeleje Ducha mego na twoje plemig i bfogostawienistwo
moje na twych potomkéw” (Iz 44, 3), oraz ,,pokropie was czysta woda, abyscie
sie stali czystymi, i oczyszcze was od wszelkiej zmazy i od wszystkich waszych
bozkéw” (Ez 36, 25-26). Oblok blogostawienstwa — sycenie wyschnietej ziemi,
wylanie Ducha.
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Tradycja Karmelu, zwlaszcza w osobie Filipa Ribota (11391), odkrywa maryj-
ny wymiar obtoku. Wymiar ten pojawia si¢ w podwéjnym sensie: najpierw doty-
czy tajemnicy samej Maryi, nastgpnie — jej macierzynstwa i Chrystusa. Ribot pisze
o czterech tajemnicach zawartych w obtoku:

»plerwsza, w jaki sposéb narodzi sie z tona matki dziewczynka wolna od ja-
kiegokolwiek grzechu; druga, w jakim czasie to sie stanie; trzecia, w jaki spo-
s6b dziewczynka zachowa nienaruszone dziewictwo na wzor Eliasza; czwarta,
w jaki sposéb Bég, przyjmujac ludzka nature, narodzi si¢ z tej dziewicy”!7.

Symbol Maryi Ribot buduje na zasadzie kontrastu: ciezkiej i stonej wody mor-
skiej, natury obarczonej ciezarem grzechu oraz lekkiego i pelnego stodyczy taski
obloku, nawigzujac do obtoku towarzyszacemu narodowi wybranemu na pustyni'®.
Ribot interpretuje w sposéb symboliczny stowa proroka: ,,Wracaj siedem razy!”
(1 Krl 18, 43). W szesciu powrotach widzi dekady kolejnych pokolen, oczekuja-
cych na Chrystusa, Maryja za$ pojawia si¢ jako obfok siddmej dekady. Wspomniany
autor odstania przed nami powigzanie pomiedzy Eliaszem a osoba Maryi:

~blogostawiona Matka Boga potrafita, na wzér Eliasza, odrzucié¢ od siebie
w sposob radykalny wszelka pozadliwosé, gdy sladem tego mezezyzny jako pierw-
sza spo$rdod kobiet wybrata zycie w nienaruszonym dziewictwie ze wzgledu na
mitosé Bozg”".

Interesujgce w przytoczonym tekscie jest, ze to Maryja nasladuje Eliasza, a nie
stanowi on figury Maryi. Oblok w sensie dostownym konczyt czas udreki wypalo-
nej grzechem ziemi i objawiat czas zbawienia. W metaforze obloku wazne jest to,
iz on wywodzi si¢ z morza, tzn. pochodzi z odmetéw doczesnosci, z pokolen ska-
zonych grzechem, ale sam w sobie niesie deszcze taski, wode zbawienia — pozwala
nadej$¢ wodom chrztu.

k%

Reasumujac, mozemy stwierdzi¢, ze ukazano trzy najwazniejsze wydarzenia z zy-
cia proroka Eliasza: niejako apogeum religijnego zaangazowania (Kiszon); apogeum
kontemplacji (Horeb); apogeum tajemnicy zbawienia (Karmel). Z jednej strony
dokonujg one radykalnych zmian w Zyciu samego proroka, z drugiej sa zaprosze-
niem, zwlaszcza spadkobiercéw jego charyzmatu, do ciaglej refleksji nad prawdami
zawartymi w jego zyciu.

17 F.Ribot, [w:] Antologia karmelitariska, red. M. Zawada, Krakéw 2005, s. 47.
18 Por. tamze, s. 48.
19 Tamze, s. 53.
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RIASSUNTO

MaARrIAN Zawapa OCD
Tre episodi della vita di Elia nell' interpretazione spirituale-mistica

Nell’articolo si esaminano tre episodi della vita del profeta Elia, riconosciuto dal-
la tradizione padre della vita monastica e, dal Carmelo, capostipite dell’Ordine. Lo
zelo perla santita e perla gloria di Dio provocal’,,opposizione idolatrica”, e una pitt
profonda relazione divina con la sua gloria nella contemplazione. Sull’Horeb Elia
partecipa ad una epifania di Dio completamente nuova, nel ,,sussurro dell’affettuo-
so tacere”, che possiamo considerare come la conoscenza extrasensoriale pit alta
del suo mistero. Nella preghiera che impetra la pioggia sul Carmelo, Elia intravede
,I'impronta” di Maria ed i futuri avvenimenti della salvezza. La nube, ,,vestigium
hominis”, &€ orma del piede di Maria che schiaccia la testa al serpente. Nell’articolo
si sono usate interpretazioni mistiche di altri scrittori carmelitani.



