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Wstęp

W literaturze teologiczno-duchowej przez wieki eksponowano liczne czyn-
niki kształtujące przeżycia duchowe człowieka1. Proces rozeznania duchowego 
często był narażony na pewnego rodzaju napięcie hermeneutyczne; jest ono 
widoczne u klasyków tematu2. Również współczesnemu odbiorcy interpreta-
cja stanów duchowych będzie sprawiała trudności. Jako przykład można przy-
toczyć pewien artykuł o św. Faustynie Kowalskiej, którego autorka, Henryka 
Machej, skupiając się wyłącznie na kondycji mentalnej świętej, zredukowała jej 

1 Dominik Schram redukuje duchy do jednego dobrego i jednego złego, podczas gdy Miguel 
Godinez wymienia obok duchów Bożego, diabolicznego i ludzkiego także ducha światowe-
go. Por. J. Pegon, Discernement des esprits. IV. Période moderne, w: Dictionnaire de Spiritu-
alité, t. 3, Paris 1957, k. 1278. 

2 U św. Bernarda z Clairvaux możemy wskazać działanie Ducha Świętego, duchów anielskich 
i diabolicznych oraz ich satelitów w postaci ducha ciała i świata. Trzy z nich działają przeciw 
duszy, ale ona sama też może być źródłem złych pragnień. Święty ma głęboką świadomość 
trudności w odróżnieniu tego, co podpowiada mu jego własny duch, od tego, co mówią trzy 
złe duchy. Jednocześnie zakłada on, że duch ludzki może się sprzymierzyć z Duchem Bo-
żym, gdy idzie za dobrymi natchnieniami. Por. F. Vandenbroucke, Discernement des esprits, 
III. Au Moyen Age, Paris 1957, k. 1255–1257.
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doświadczenie mistyczne do choroby psychicznej3. Z drugiej strony, na ryn-
ku wydawniczym pojawiają się takie książki, jak Święci psychologowie Isabelle 
Prêtre, w której autorka, próbując przedstawić swoje doświadczenia rekolek-
cyjne, opisała nawrócenie w oparciu o język i pojęcia obce doświadczeniu du-
chowemu św. Teresy z Avili czy św. Pio z Pietrelciny. Korzystając z psycholo-
gicznych środków wyrazu, potrafi ła uniknąć redukcji zjawiska duchowego do 
zwykłego przedstawienia formy, zachowując jego znaczenie i sens4. 

Napięcia pomiędzy klasycznym opisem doświadczeń mistycznych a próbą 
ich uwspółcześnienia wzbudzały liczne dyskusje i reinterpretacje, np. zjawiska 
nocy ciemnej. Polemiki na ten temat mają swoją literaturę przedmiotu. Na-
leży tutaj przywołać takie nazwiska, jak G. Mucci, J.G. Arintero, A. Poulain, 
A. Stolz, Gabriele di S. M. Maddalena, W. Stinissen, M. Szentmartoni, K. Fau-
teux czy, na gruncie rodzimym, o. Jerzy Gogola, który jako jeden z nielicznych 
wskazał kierunek poszukiwań nowej mistyki5.

W związku z tą tematyką artykuł próbuje odpowiedzieć na następujące py-
tania badawcze: jak współczesne zróżnicowanie opisów mistycznych wpływa 
na status teologiczny procesu rozeznania? Co przyczynia się do zachowania 
teologicznego status quo opisu zjawiska? W jakim kluczu współczesna teologia 
buduje narrację podczas rozeznania duchowego? Aby spróbować na nie od-

3 Przeżywane przez św. Faustynę Kowalską stany emocjonalne o wielkiej skali i bogactwie 
uczuć autorka zdefi niowała jako cykliczne zaburzenia nastroju. Stany zjednoczenia z Bo-
giem lub wyeksponowane w Dzienniczku Jego miłosierdzie mogłyby być sublimacją popę-
du seksualnego zakonnicy. Skupiając się tylko na formie zewnętrznej zjawiska, ignorując 
zupełnie kontekst wewnętrzny i sytuacyjny, współczesny odbiorca może dokonać redukcji 
życia wewnętrznego świętej, doprowadzając do nadinterpretacji psychologicznej procesu 
mistycznego. Por. H. Machej, Mistyka – psychopatologia czy dobrostan psychiczny, „Psycho-
terapia” 1999, nr 4, s. 50. Literatura tematu podaje także inne przykłady niezrozumienia 
duchowego itinerarium mistyków. Okazuje się, że już wcześniej rozeznanie stanu ducha 
człowieka sprawiało wiele trudności. Wskazuje na to przypadek Jana Jakuba Oliera. Był 
to siedemnastowieczny francuski kapłan, którego duchowym nauczycielem był św. Win-
centy a Paulo. Olier został okrzyknięty obłąkanym. W późniejszym czasie uznano go za 
neurastenika przeżywającego na przemian okresy nadmiernego podniecenia i depresji. Jak 
podają biografowie, była to cyklotymia, często spotykane następstwo zaburzeń charakteru 
z okresu dzieciństwa. W ten sposób Olier stał się pośmiewiskiem Paryża, do tego stopnia, 
że nawet kardynał de Richelieu otwarcie z niego drwił. Uważano go za idiotę, co spowodo-
wało zwątpienie nawet u jego osobistego spowiednika, który zdecydował się opuścić swego 
penitenta. Por. Brat Efraim, Szaleńcy Boży, Kraków 2000, s. 116–118.

4 I. Prêtre, Święci „psychologowie”, Poznań 2023.
5 Niektórzy autorzy widzą taką reformę w sposobie myślenia i działania w ponownej in-

terpretacji aktu wiary. Szansę, jaką niesie ze sobą zmiana paradygmatu odczytania wiary, 
daje aspekt intelektualny. Manifest „wierzący albo myślący” już tutaj nie byłby zasadny. Por. 
A. Rujner, Reinterpretacja aktu wiary wobec wyzwań nowych ateistów, „Studia Th eologica 
Varsaviensia” 2015, nr 1, s. 198. 
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powiedzieć, zasadne będzie przeprowadzenie reinterpretacji przeżyć ducho-
wych na gruncie mistyki chrześcijańskiej. W tym celu, powołując się na wyżej 
wskazanych autorów, dokonam analizy wybranych elementów nocy ciemnej 
św. Ojca Pio w trzech ujęciach. Pierwsze obejmuje klasyczny opis stanu ducho-
wego, jakim jest zjednoczenie z Bogiem na fundamencie uczestnictwa w Mi-
sterium Chrystusa. Drugi opis pozwoli sfalsyfi kować ujęcie nocy w oderwaniu 
od tegoż Misterium. Zestawienie tych dwóch ujęć tematu będzie pomocne 
w próbie reinterpretacji nocy ciemnej, co będzie trzecim ujęciem. Mam na-
dzieję, że wykorzystanie języka teologii i psychologii na gruncie mistyki chrze-
ścijańskiej odsłoni możliwość dialogu hermeneutycznego bez zmiany teolo-
gicznego statusu zagadnienia. Ten proces badawczy najpierw wymaga wskaza-
nia fundamentów biblijnych niektórych aspektów rozeznania duchowego oraz 
ich zakotwiczenia w nauczaniu Kościoła. 

1. Biblijny obraz rozeznania daru i szaleństwa

Doświadczenie mistyczne jest inicjatywą Boga i stanowi dla człowieka dar. 
Biblia obrazuje to dwuaspektowo: biorąc pod uwagę pochodzenie Bożych da-
rów oraz reakcję obdarowanego. Badając to zagadnienie, Roman Mazur wska-
zał, że największym darem pochodzącym od Boga jest oczywiście zbawienie, 
które stanowi wyraz Bożej łaskawości: „Łaską bowiem jesteście zbawieni przez 
wiarę. A to pochodzi nie od was, lecz jest darem Boga” (Ef 2, 8). Autor pod-
kreśla, jak wielki jest dar Ducha Świętego ofi arowany nam po zmartwychwsta-
niu Chrystusa. Specyfi ka tego daru jest o tyle znamienna, że jest on udzielony 
każdemu bez względu na pochodzenie: „I zdumieli się wierni pochodzenia 
żydowskiego, którzy przybyli z Piotrem, że dar Ducha Świętego wylany został 
także na pogan” (Dz 10, 45). Dary Boże są liczne; Chrystus często jest wska-
zywany jako ich dawca: „Ale nie tak samo ma się rzecz z przestępstwem jak 
z darem łaski. Jeżeli bowiem przestępstwo jednego sprowadziło na wszystkich 
śmierć, to o ileż obfi ciej spłynęła na nich wszystkich łaska i dar Boży, łaskawie 
udzielony przez jednego Człowieka, Jezusa Chrystusa” (Rz 5, 15). Bóg rozda-
je swoje dary, jak chce. Każdy otrzymuje według planu i woli Bożej: „Każde-
mu zaś z nas została dana łaska według miary daru Chrystusowego” (Ef 4, 7). 
Według autora rozeznawanie darów i ich pochodzenie pomaga w skierowaniu 
się ku źródłom: „Różne są dary łaski, lecz ten sam Duch” (1 Kor 12, 4). Biblia 
przedstawia wielorakość darów, opierając się na modelu ciała ludzkiego. W ten 
sposób ukazuje jedność i wzrost ciała6.
6 Por. R. Mazur, Rozeznanie w Piśmie Świętym. Terminologia, podmiot, przedmiot i narzędzia, 

w:  Rozeznanie, teraźniejszość, przyszłość, red. S. Drzyżdżyk, M. Gilski, Kraków 1999, s. 34.
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Ten sam autor opisał także pewnego rodzaju szaleństwo, które bardzo łatwo 
rozpoznaje Bóg, a które może być zakryte dla człowieka: „Boże, Ty znasz moją 
głupotę [szaleństwo] i występki moje nie są zakryte przed Tobą” (Ps 69, 6). 
Człowieka może opanować szaleństwo, w wyniku którego ponosi nawet rany. 
Wówczas potrzeba daru rozeznania, by uświadomić sobie ich prawdziwą przy-
czynę: „Cuchną, ropieją me rany na skutek mego szaleństwa” (Ps 38, 6). Bibli-
sta opisuje szaleństwo będące skutkiem ran jako przyczynę braku rozeznania. 
W efekcie człowiek wpada w bałwochwalstwo: „Także wśród proroków Sama-
rii widziałem szaleństwo: prorokowali w imię Baala i zwodzili mój naród, Izra-
ela” (Jr 23,13). Unikanie szaleństwa oraz jego rozeznanie pozwala na poznanie 
prawdy Bożej. W Nowym Testamencie nieumiejętność rozeznania woli Bożej 
określana jest w końcu jako brak rozsądku: „Nie bądźcie przeto nierozsądni, 
lecz usiłujcie zrozumieć, co jest wolą Pana” (Ef 5, 17). Autor wnioskuje, że 
człowiek niemający świadomego rozeznania należy do biblijnej kategorii osób 
pozbawionych prawdziwego życia7. 

Biblia wskazuje na inicjatora daru. Nim zawsze będzie Bóg, który obdaro-
wuje człowieka. To, co umożliwia przyjęcie daru, to otwarcie na Bożą pomoc 
w pokonaniu ludzkich ograniczeń. Droga takiego oczyszczenia jest gwaran-
tem zjednoczenia z Bogiem. Ponieważ Bóg żyje, możliwe jest rozpoznanie Jego 
daru. Bóg chce się dzielić z człowiekiem darem prawdziwego życia. Przyjęcie 
go nie zawsze będzie łatwe dla człowieka. Trudność polega na przejściu przez 
proces weryfi kacji biblijnego szaleństwa.

2. Fundament życia duchowego 

W teologicznej tradycji Kościoła Pismo Święte i sakramenty to główne 
źródła życia duchowego w ogólności, a tym bardziej życia mistycznego. Rze-
czywistością, która wyprzedza wszelkie chrześcijańskie działanie i mistyczne 
doświadczenie, jest bez wątpienia misterium zbawienia odsłonięte najpełniej 
w Chrystusie, a uobecnione w sakramentach Kościoła. 

W swojej refl eksji o. Jerzy Gogola podkreślił rozwój wiary. Zaznaczył, że już 
w okresie od narodzin i chrztu, a jeszcze przed duchowym nawróceniem może-
my mówić o elementach mistyki. Są nimi wiara wlana i łaska uświęcająca. Jest to 
przypadek ludzi ochrzczonych, którzy jeszcze nie podjęli się osobowego życia 
duchowego, a praktyki religijne spełniają głównie pod wpływem zewnętrznych 
bodźców. Także i oni uczestniczą jednak w zbawczym misterium Chrystusa8.
7 Por. tamże, s. 35.
8 Por. J.W. Gogola, Czym jest chrześcijańska mistyka, w: Przesłanie o. Pio dla ludzi naszych 

czasów, red. A. Horowski, Kraków 1999, s. 45. W chrześcijaństwie jest mowa raczej o misty-
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Natomiast o życiu duchowym w ścisłym tego słowa znaczeniu można – zda-
niem autora – mówić dopiero po nawróceniu duchowym. Proces ten sprawia, 
że cała egzystencja jest przeżywana w świetle wiary, a to z kolei przyczynia się 
do świadomego podejmowania powołania. Człowiek zaczyna dążyć do zjed-
noczenia z Bogiem poprzez praktykowanie modlitwy, współpracując z łaską 
w uwolnieniu serca od różnych ziemskich niewoli, korzystając z sakramentów. 
Dla autora stanowi to obraz życia duchowego, które możemy nazwać mistycz-
nym9. Wielokrotnie i zgodnie podkreślano, że chrześcijańskie życie mistycz-
ne jest pełnym rozwojem i przeżywaniem życia łaski i cnót teologalnych za 
pośrednictwem działania Ducha Świętego10. W tym aspekcie reprezentatyw-
ny będzie głos Juana G. Arintero. Teolog ten postrzega życie mistyczne jako 
„głębokie życie wewnętrzne, którego doświadczają dusze sprawiedliwe, dzięki 
temu, że pozostają pod ożywczym działaniem Ducha Jezusa Chrystusa, przyj-
mują coraz lepiej, a czasami jasno odczuwają Jego Boży wpływ – smakowity 
lub bolesny – a przez to postępują w zjednoczeniu, stopniowo upodabniając 
się do Chrystusa i przemieniając się w Niego”11.

Wynika z tego, że mistyczne życie chrześcijańskie jest konsekwencją roz-
woju łaski chrztu świętego i uczestnictwem w nadprzyrodzonej wspólnocie 
Trójcy Świętej. Rozwój życia łaski dokonuje się pod przewodnictwem Ducha 
Świętego i zakłada szczególne uczestnictwo w sakramentach, zwłaszcza w Eu-
charystii. Zapewnia to postęp wierzącego w zjednoczeniu i upodobnieniu się 
do Chrystusa. Tym samym życie mistyczne nie musi nieść ze sobą doświad-
czenia mistycznego opisanego przez św. Teresę czy św. Jana od Krzyża. Takie 
doświadczenie nie jest konieczne, by móc mówić o życiu mistycznym. W tym 
kontekście termin „mistyka” może być zastosowany w znaczeniu mniej ści-
słym, samo zaś doświadczenie Bożego działania jest sprawą drugorzędną. 
O nim w znaczeniu ścisłym można mówić, dopiero opierając się na istnieniu 
życia mistycznego. Doświadczenia mistycznego nie można traktować abstrak-
cyjnie, w oderwaniu od tego, co je podtrzymuje i żywi, w oderwaniu od Mi-
sterium i wiary12. 

ce niż mistycyzmie, który znawcy przypisują także innym religiom. Mistyka chrześcijańska 
jest aspektem łączącym człowieka z Bogiem i jest ściśle związana z wiarą. Por. J.I. Adamska, 
Duchowa droga Edyty Stein św. Teresy Benedykty od Krzyża, Poznań 2002, s. 232.

9 Por. J.W. Gogola, Czym jest chrześcijańska mistyka, dz. cyt., s. 46.
10 Por. C. Rochetta, La mistica del segdno sacramentale, w: La mistica, red. E. Ancilli, M. Papa-

rozzi, t. 2, Roma 1984, s. 51.
11 J.G. Arintero, Evolucion mistica, Salamanca 1989, s. 23.
12 P. Agaesse, M. Sales, Mistique, w: Dictionnaire de spiritualite. Ascetic et mistic. Doctrine et 

hitoire, t. 10, Paris 1980, k. 1940, 1949.
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3. Obraz misterium nocy 

Teologowie zgadzają się co do tego, że do istoty mistyki, a więc i doświad-
czenia mistycznego, nie należą nadzwyczajne zjawiska towarzyszące. Wskazu-
ją natomiast na cechy takiego doświadczenia. Do nich należą: niezaplanowana 
chwila, kiedy bez własnego starania mistyk wchodzi w bezpośredni kontakt 
z nieskończoną Dobrocią; uchwycenie obecności Boga jako bolesnej i pięknej 
jednocześnie oraz trudnej do wyrażenia; doświadczenie tej chwili jako bardzo 
ogólnej i ubogiej w szczegóły, a jednocześnie z silnym zabarwieniem uczucio-
wym o bogatej palecie doznań; dla doznającego jawi się jako bezdyskusyjne 
i wyrażone często za pomocą symboli13. 

O złożoności i skomplikowanym charakterze tego typu chwil świadczy 
przebieg procesu upodobnienia do ukrzyżowanego Chrystusa, jakie przeżywał 
i opisał w swojej korespondencji św. Ojciec Pio14. Cierpienia zarówno fi zyczne, 
jak i duchowe w swej intensywności wprawiały go w niemałe zakłopotanie co 
do ich opisu. Zmagania intensyfi kowały się do tego stopnia, że jego wyobraźnia 
ulegała wyłączeniu15. O podobnym stanie ducha Ojca Pio dowiadujemy się z re-
lacji o. Benedetto. Wspomniał on o narzekaniach swojego syna duchowego na 
sytuację, która przypominała przebywanie w środku płonącego krzewu16.

Temat płomienia szeroko implikuje opis zastosowany przez św. Jana od 
Krzyża. Noc w takim ujęciu jest synonimem duchowego procesu przechodze-
nia od życia zdominowanego przez pożądania i namiętności do życia pełnego 
nadprzyrodzonej, bezinteresownej miłości. Doktor mistyczny zobrazował ten 
proces poprzez symbol drewna wypalanego przez ogień: „Ogień materialny, 
ogarniając drewno, najpierw zaczyna je osuszać, wyrzucając zeń wilgoć i spra-
wiając, że woda, która się w nim znajduje, wycieka z sykiem. Następnie czyni 
je czarnym, ciemnym i brzydkim oraz sprawia, że wydziela swąd. W miarę jed-
nak osuszania go, ogarnia je coraz bardziej płomieniem, usuwa z niego wszyst-
kie ciemne i brzydkie przypadłości, będące przeciwieństwem ognia. W końcu 
ogarnąwszy je zewnętrznie, rozpala je, zmienia w siebie i czyni tak pięknym 

13 Por. H. Bermond, Histoire litteraire du sentiment religieux en France depuis la fi n des guerres 
de religions, t. 2, Paris 1930, s. 588–589.

14 U wielu autorów droga zjednoczenia nawiązuje do obrazu Zbawiciela, który dał wyraz po-
czuciu opuszczenia przez Boga. Por. M. Szymula, Duchowość zakonna, Warszawa 1999, 
s. 82. Niektórzy autorzy opisują także cierpienie mentalne, wynikające z ran, które były 
niewidoczne. Por. W. Zyzak, Zjednoczenie z Bogiem w życiu Ojca Pio, Kraków 2000, s. 335.

15 Por. Listy Ojca Pio, red. M. da Pobladura, A. da Ripabottoni, Łódź 2002, s. 735 (dalej: Listy).
16 Por. tamże, s. 712.
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jak sam ogień (…) Jest suche i osusza; jest gorące i ogrzewa; jest jasne i oświe-
ca; jest o wiele lżejsze niż przedtem”17.

Według znawców tematu powyższe wskazówki stanowią ilustrację sytuacji 
człowieka poddanego procesowi zjednoczenia z Bogiem. Odbywa się to dzięki 
kontemplacji wlanej. Bóg niejako wypełnia wierzącego swoim światłem i mi-
łością – i przez nie dokonuje przemiany człowieka. Światło w postaci ognia 
jako element oczyszczający oznacza, iż proces ten nie dokonuje się natychmia-
stowo, lecz ma dramatyczne momenty wyzbywania się siebie, niszczenia i spa-
lania. W wyniku tego zjawiska powstaje bolesna komunia dwóch płomieni: 
Boga i człowieka. Obraz płomienia wskazywałby na osobę Ducha Świętego, 
który swoim działaniem rozpala miłością dotkniętego cierpieniem. W ten spo-
sób to miłość staje się dążeniem dominującym. Działanie Ducha Świętego rani 
i jednocześnie uszczęśliwia w dążeniu do jedności z Bogiem18.

Klasyczny opis nocy ciemnej ukazuje bogactwo często bolesnych przeżyć 
człowieka. Momenty, które składają się na taki jej przebieg, są odpowiednio 
nazywane nocą zmysłów oraz nocą ducha. Według Wilfrida Stinissena pięk-
no Bożego daru zjednoczenia nie eliminuje dramatycznych doznań podczas 
nocy ducha, kiedy cierpiący jest przekonany o utracie zarówno miłości, jak 
i Boga. Zmysły ludzkie nie są w stanie zdefi niować i wyjaśnić przeżyć zacho-
dzących w duszy człowieka. Cierpienie się wzmaga, ponieważ zmysły pomimo 
niemożności interpretacji chcą jej dokonać. Jest to przygotowanie duszy do 
przemiany, podczas której wszystko, co do tej pory człowiek budował w relacji 
z Bogiem, rozpada się w gruzy, by zrobić miejsce samemu Bogu. W ten sposób 
następuje utrata swego życia, by uzyskać życie Boże19.

4. Obraz redukcyjny nocy 

Bazując na opisie doświadczenia mistycznego zaczerpniętego z teologii 
życia duchowego, można zauważyć, że zjawisko to nie koncentruje się na do-
znaniach podmiotu, ale raczej na relacji z Bogiem. Pomimo tego, sytuacji nocy 
będą towarzyszyć również zjawiska psychosomatyczne podmiotu. I chociaż 
nie zmienia to istoty rzeczy, z praktycznego punktu widzenia zjawiska te mają 
bardzo duże znaczenie, zwłaszcza w jakości ich opisu. Obecność tych momen-

17 Św. Jan od Krzyża, Noc ciemna, w: tenże, Dzieła, red. S. Ruszczycki, t. 1, Kraków 1975, s. 462.
18 Por. J. Machniak, Symbolika światła i ciemności w zjednoczeniu człowieka z Bogiem u św. Jana 

od Krzyża, w: Na drodze zjednoczenia z Bogiem, red. J.W. Gogola, Kraków 2000, s. 66–67.
19 Por. W. Stinissen, Noc jest mi światłem. Św. Jan od Krzyża na nowo odczytany, Kraków 1997, 

s. 18.
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tów wymaga szczególnego kierownictwa duchowego, a niekiedy poszukiwań 
środków wyrazu, gdyż mogą one wprowadzać w zakłopotanie interpretacyjne 
zarówno doświadczanego, jak i obserwującego proces20. 

Przeciętnemu czytelnikowi dziwne mogą się wydawać opisy niektórych 
stanów, jakie przeżywał mistyk z San Giovanni Rotondo. I tak w liście napisa-
nym do swego kierownika duchowego w 1916 roku Ojciec Pio wyznał, że jest 
całkowicie zniechęcony obecnością Boga. Wszystko, co dzieje się wokół niego, 
napawa go wstrętem. W wyniku tego doświadcza totalnej apatii i depresji, do 
tego stopnia, że zaczyna mówić o śmierci. Wyznaje także, że wszystkie pozy-
tywne myśli zniknęły i pozostała całkowita pustka. W tym stanie Ojciec Pio 
stara się uchwycić jakiejkolwiek pozytywnej myśli, aby móc się oderwać od 
niewytłumaczalnej samotności. Kiedy zaczynał myśleć o Bogu, zamiast ukoje-
nia rodził się w nim przerażający stan, który opisał jako piekło. Bóg stał się dla 
niego nieznajomy, nieobecny, obcy21.

W innym liście autor pisze, jakby był całkowicie pogrążony w stanie ma-
niakalnym z typowymi objawami histerii: „Całe piekło przelewa się we mnie 
ponurymi rykami, a całe życie przeszłe i przyszłe jest dla mnie przerażające”22. 
Napięcie narasta do tego stopnia, że bluźni on Bogu z powodu nieznajomości 
swego stanu duchowego i psychicznego23. Zwracając uwagę tylko na zewnętrz-
ną formę opisu przeżyć Ojca Pio, z łatwością można by go posądzić o zaburze-
nie osobowości24.

20 Por. J.W. Gogola, Czym jest chrześcijańska mistyka, dz. cyt., s. 49.
21 Por. Listy, s. 605.
22 Tamże, s. 394–395.
23 Por. tamże, s. 704–705.
24 Podobnego zestawienia objawów chorobowych i przeżyć mistycznych św. s. Faustyny do-

konała Henryka Machej w jednym ze swoich artykułów. Autorka zredukowała przeżycia 
mistyczki do zaburzenia osobowości, jakim jest mania. Wymienia takie cechy, jak: nasilo-
na aktywność lokomocyjna i ekspresja; chory jest w ciągłym ruchu, gwałtownie gestyku-
luje, mówi zbyt wiele i zbyt głośno; wydatne przyspieszenie myślenia z jednoczesnym ob-
niżeniem jego poziomu. Człowiek w stanie maniakalnym wciąż zmienia wątki rozmowy 
z powodu wielkiej odwracalności uwagi; myśli stają się porozrywane i tracą sens logiczny, 
aż do kojarzenia na zasadzie podobieństw słów i dźwięków (można by zapytać, jak w ta-
kim razie musiałyby wyglądać zapiski Ojca Pio); stan ciągłego zadowolenia i beztroski, 
brak adekwatnej reakcji na rzeczy przykre (to tak, jakby Ojciec Pio mówił o Męce Chry-
stusa i głośno się z tego naśmiewał); częste i łatwe przechodzenie od wesołości do gniewu, 
zwłaszcza przy napotkaniu przeszkód w realizacji planów; chaotyczność i bezproduktyw-
ność działania; utrata poczucia dystansu społecznego. Chory okazuje niewiele szacunku 
innym, próbuje dyrygować otoczeniem; obserwuje się wzmożenie popędu seksualnego, 
często jawnie okazywane, nawiązywanie przypadkowych kontaktów seksualnych; ograni-
czenie czasu snu i wypoczynku. Por. H. Machej, Mistyka – psychopatologia czy dobrostan 
psychiczny, dz. cyt., s. 51–52.
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Jak podała autorka artykułu Mistyka – psychopatologia czy dobrostan psy-
chiczny, pacjenci cierpiący na manię czy histerię są zazwyczaj bardzo ekspan-
sywni; nawet w warunkach oddziału zamkniętego, w szpitalu, bardzo trudno 
jest opanować dezorganizację, jaką wywołują25. Trudno sobie wyobrazić takie 
zachowanie u Ojca Pio, który funkcjonował we wspólnocie braterskiej. Destruk-
cyjnego zachowania zakonnika nie potwierdzają także zapiski jego kierownika 
duchowego, którym w 1916 roku był o. Agostino. W dzienniku jego autorstwa 
pod datą „1916 rok” można znaleźć zapisy zgoła dyskredytujące powyższą dia-
gnozę. O. Agostino podał, że większą część tego roku jego podopieczny spę-
dził w jednym miejscu. Doświadczany przez różnego rodzaju dolegliwości, był 
zmuszony przebywać w łóżku. Jedynym wyrazem ekspresji i aktywności loko-
mocyjnej było pisanie listów do kierownika duchowego i nawiedzanie chorej 
Raff aeliny Cerase, którą zaopatrywał w sakramenty26. Ten krótki zapis z łatwo-
ścią podważa standardowe kryterium manii. Nie można także posądzać Ojca 
Pio o nieadekwatne reakcje co do sytuacji, jakie go spotykały. Z umierającej 
córki duchowej raczej się nie naśmiewał, ale przygotowywał ją na spotkanie 
z Bogiem. To z kolei nie zgadzałoby się z bezproduktywnością działania, a tym 
bardziej z nieokazywaniem szacunku innym. Jeżeli chodzi o wzmożenie po-
pędu seksualnego, to choć Ojciec Pio przeżywał pokusy dotyczące czystości 
zakonnej, jak stwierdzają biografowie, nigdy im nie ulegał. Marciano Morra 
zaświadczył, że Ojciec Pio był „atakowany w każdej swojej działalności, nawet 
najświętszej, nie był oszczędzany także w tym, co dotyczyło cnoty czystości”27. 
Potwierdził to także o. Agostino. Przytoczył on anonimowy donos o nieznajo-
mych kobietach wchodzących nocą do kościoła klasztornego, co później oka-
zało się zwykłym pomówieniem28. Wśród licznych zadań takich jak spowiedź 
wiernych, odpisywanie na listy czy modlitwa osobista, na sen pozostawało mu 
niekiedy niewiele: od trzech do czterech godzin29.

Można poddać analizie procesy towarzyszące nocy ciemnej w oderwaniu 
od Misterium Kościoła, jednak sprawia to, że zjawisko teologiczne ustępuje 
miejsca opisowi choroby psychicznej. Ograniczenie analizy zjawiska mistycz-
nego do zewnętrznej formy w oderwaniu od Misterium Chrystusa przyczynia 

25 Por. tamże.
26 Por. A. da San Marco in Lamis, Dziennik, Kraków 2003, s. 56.
27 M. Morra, Cechy osobowości Ojca Pio w świetle Dekretu o heroiczności cnót, w: Przesłanie 

Ojca Pio dla ludzi naszych czasów, red. A. Horowoski, Kraków 1999, s. 103.
28 Por. A. da San Marco in Lamis, Diario, San Giovanni Rotondo 1975, s. 121.
29 Por. Listy, s. 568.
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się do redukcji rozeznania do zwykłej diagnozy psychologicznej, a tym samym 
wyprowadza je z przestrzeni interpretacyjnej teologii30.

5. Reinterpretacja nocy ciemnej

Chcąc pokreślić przede wszystkim teologiczny charakter rozeznania, Wil-
frid Stinissen opisał możliwość przenikania się  objawów choroby i mistyki 
nocy ciemnej: „Oczywiście, Bóg jest mocen uczynić pożytek ze wszystkiego, 
ale określać każde cierpienie mianem nocy ciemnej byłoby pozbawieniem jej 
specyfi cznego sensu. Noc jest formą współdziałania Bożej i ludzkiej wolności, 
gdzie Bóg działa, a człowiek przyjmuje. Cierpienie psychiczne nie jest więc 
samo w sobie nocą ciemną, ale może się stać jej elementem, jeżeli dobrowolnie 
się je zaakceptuje i przecierpi. Decydującym elementem jest dobrowolna goto-
wość poddania się Bożej pedagogii. Nie ma zła, które nie może zostać przemie-
nione w szczęśliwą noc, ale Bóg przemienia tylko to, co zostaje złożone na jego 
ołtarzu”31. Uzasadniony będzie wniosek, że mówiąc o nocy ciemnej, nie nale-
ży mówić o patologii, a raczej o szczególnej strukturze osobowości32. Zmiana 
znaczeniowa opisu w zakresie omawianego tematu jest zasadna, ponieważ na-
wiązując do badania osobowości, różnicuje możliwości interpretacyjne33. 

30 Duży wpływ na zniekształcenie rozeznania duchowego ma przenikanie do kultury poglą-
dów skażonych błędną antropologią. W Ecclesia in Europa Jan Paweł II zauważa, że taki 
typ myślenia prowadzi do uczynienia z człowieka absolutnego centrum rzeczywistości. 
Człowiekowi zostaje zlecone zajęcie miejsca Boga; zapomina się, że to nie człowiek czyni 
Boga, ale Bóg czyni człowieka. Por. Jan Paweł II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, 
nr 9. O konsekwencjach takiej antropologii szeroko pisze W. Pieja, Aktualność nauczania 
Jana Pawła II na temat błędu antropologicznego, „Polonia Sacra” 2020, nr 2, s. 133–146. 
Ciekawym stanowiskiem może być refl eksja niektórych uczonych opisujących pewnego 
rodzaju schorzenia psychiczne, które mogą się przyczynić do duchowego wzrostu, zamiast 
go negować. Giandomenico Mucci stwierdził, że histeria to tzw. choroba świętych. Autor 
na podstawie przeżyć Gemmy Galgani wskazał, że histeryk ma wielkie predyspozycje do 
oderwania się od świata zewnętrznego i wejścia w głąb siebie, co pozwala mu jednocześnie 
postrzegać świat i nie przeżywać go w taki sposób jak inni. Autor, korzystając z poprawnej 
antropologii, umiejętnie aplikuje elementy zdrowia psychicznego do rozeznania duchowe-
go. Por. G. Mucci, Santita e isteria, „La Civita Cattolica” 2003, nr 15, s. 117.

31 W. Stinissen, Noc jest mi światłem, dz. cyt., s. 81. Odzwierciedla to proces duchowy, jaki 
zachodzi w osobie, która ma żywy kontakt z Chrystusem i przez to może dokonywać ro-
zeznawania duchowego w świetle wiary. Por. M. Chmielewski, S. Urbański, Rozeznawanie 
duchowe, w: Leksykon duchowości katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin–Kraków 2002, 
s. 757.

32 B. Calieri, Patologia spirituale, w: Dizionario di mistica, red. L. Boriello, E. Carvana, M.R. del 
Genio, Citta di Vaticano 1998, s. 997.

33 Por. tamże.
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Amedeo Cencini i Alessandro Manenti, opisując strukturę osobowości 
człowieka, kreślą trzy poziomy psychiczne: psychofi zyczny, psychospołeczny 
i racjonalno-duchowy. Według tych autorów dojrzałość człowieka uzależniona 
jest od pewnej równowagi w jednoczesnym występowaniu tych trzech pozio-
mów. Każdy z nich ma prawo do wyrażania swojej istoty, np. w mistyku. Mó-
wiąc o specyfi cznej strukturze osobowości mistyka, musimy wziąć pod uwa-
gę dominację trzeciego poziomu: racjonalno-duchowego, w którym zdaje się 
przeważać sfera duchowa. Jest ona jakby korelatorem najważniejszym w tak 
uformowanej strukturze psychicznej. Nie ma mowy o zaburzeniu, jeżeli inne 
poziomy pozostają w odpowiedniej równowadze do dominanta34.

Powyższe wyjaśnienie obrazuje człowieka, w którym Bóg działa w szcze-
gólny sposób, bo tak najprościej można zdefi niować mistyka: że jest on do-
tknięty przez Boga szczególną łaską Jego obecności. Sięgając jeszcze głębiej 
w proces mistyczny nocy ciemnej, odnajdziemy symptomy, jakie są udziałem 
człowieka w niej pogrążonego. Na podstawie doktryny św. Jana od Krzyża wie-
my, że noc ciemna odzwierciedla nawrócenie z życia zdominowanego przez 
pożądania i namiętności do życia ogarniętego przez nadprzyrodzoną i bez-
interesowną miłość. Wśród znawców osobowości ludzkiej ciekawą refl eksję 
wypracował współczesny badacz Kevin Fauteux. Używając języka psychologii, 
opisał zjawisko nocy, skupiając się bardziej na podmiocie niż na relacji z Bo-
giem, na racjonalizacji ingerencji nadprzyrodzonej w człowieku. Według niego 
owo oczyszczenie to nic innego, jak doprowadzenie mistyka do zmiany racjo-
nalnej jaźni na żywotne podświadome procesy, co z kolei oznacza powrót do 
prawdziwego „ja”. Wraz z umniejszeniem się fałszywej jaźni w oczyszczającym 
ogniu nocy ciemnej zostaje oświetlone prawdziwe „ja”, na które człowiek pod-
świadomie czekał i do którego dążył. Autor zwraca szczególną uwagę na to, że 
inspiracja, która wyrasta z tzw. boskiej inkubacji, oznacza powrót instynktów 
i potrzeb w ich pierwotnej formie: powrót otwartości, wyobraźni, związków 
oraz aspektów prawdziwego „ja”, które istniały, zanim rozwinęła się obronna, 
fałszywa jaźń35. W tym kluczu interpretacyjnym bolesne wyznania Ojca Pio 
podpowiadają źródło cierpienia, którym byłoby jego „ja”, usilnie chronione 
przez błędnie uformowane mechanizmy obronne. Pomimo scentralizowania 
narracji na osobie doświadczanej i przez to zawężonym obrazie procesu mi-
stycznego, przekaz pozostawia badanego w kompetencji teologicznej rozezna-

34 Por. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, Kraków 2002, s. 28. Również inne źró-
dła pokazują zasadność badania poziomu władz psychiczno-duchowych, w których grani-
cach będzie się dokonywać rozeznanie. Por. M. Chmielewski, S. Urbański, Rozeznawanie 
duchowe, dz. cyt., s. 758.

35 Por. K. Fauteux, Odkryj samego siebie, Kraków 1999, s. 195.
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nia i nie wyklucza ingerencji Boga jako autora zjednoczenia ze sobą. Pozwala 
jednak na zobrazowanie działania Bożego w człowieku językiem zbliżonym do 
jego percepcji36. 

Zmiana narracyjna przekazu u Kevina Fauteux to jeden z przykładów, któ-
ry pozwala na zbudowanie obrazu doświadczenia mistycznego z perspektywy 
ludzkiego doświadczenia egzystencjalnego. Nie chodzi tu bowiem o jedynie 
zmodyfi kowany i redukcyjny opis wydarzenia wiary, lecz o chrześcijańską 
zdolność do tworzenia mowy i posługiwania się nią, uwzględniając perspek-
tywę teologiczną opisywanego wydarzenia. Daje to możliwość zbudowania 
narracji opartej na działaniu i zdolności pojmowania współczesnego wierzą-
cego. Tym samym, taki rodzaj mowy może powodować spotkanie wierzącego 
ze specyfi czną samoświadomością teologiczną 37. 

6. Propozycja rozeznania duchowego

Śledząc różne metody interpretacyjne przeżyć duchowych, można dojść 
do skrajności w interpretacji. Z jednej strony współczesna literatura podkreśla 
element psychologiczny i subiektywny tego procesu. Reakcją na takie publi-
kacje jest odrzucenie wszelkich elementów psychologicznych, a uwypuklenie 
w  mistyce tego, co obiektywne, płynące z dogmatu. Pierwszą tendencję re-
prezentuje Auguste Poulain, pionierem drugiej jest Anselm Stolz. Odnosząc 
się do twórczości Poulaina, która miała przede wszystkim wymiar praktyczny, 
twierdzi on, że podtytuł jego dzieła, nawiązujący do łaski, jest nieusprawie-
dliwiony38. Stolz słusznie zauważa, że metoda opisu używana przez Poulaina 
powinna być uzupełniona. W podobny sposób znawcy tematu krytykują me-
todę Stolza. O. Gabriele di S. M. Maddalena bardzo ostro występuje przeciwko 
odzieraniu teologii życia duchowego z aspektu psychologicznego, twierdząc, 
że takie skrajne wyeliminowanie psychologii z duchowości mogłoby znie-

36 Autorzy podają, że nieświadomie człowiek broni się przed utratą „ja” utworzonego przez 
swoje wyobrażenie. Tak ukształtowane „ja” popada w konfl ikt z rzeczywistością zewnętrzną 
lub wewnętrzną, co w naszym przypadku może się przekładać na bolesne działanie Boga. 
Por. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 256. W tym kontekście war-
to zwrócić uwagę na pracę Pauliny Hornik, która wskazuje na konieczny dialog pomiędzy 
psychologią a teologią. Por. P. Hornik, Mistyka czy depresja? Noc ciemna św. Jana od Krzyża 
a noc psyche, „Poznańskie Studia Teologiczne” 2015, nr 29, s. 265. Na temat roli reinter-
pretacji podczas kierownictwa duchowego por. M. Szentmartoni, Psychologia pastoralna, 
Kraków 1995, s. 66.

37 Por. I. Bokwa, Podstawowe aspekty teologii narracyjnej w świetle refl eksji systematycznej, 
„Studia Koszalińsko-Kołobrzeskie” 2013, nr 20, s. 28.

38 Por. A. Stolz, La scala del paradiso. Teologia della mistica, Brescia 1979, s. 1.
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kształcić elementy esencjalne tej ostatniej, a nawet je zniszczyć39. Na gruncie 
polskim weryfi kacji problemu spróbował dokonać o. Jerzy Gogola. Zasugero-
wał, że skrajne tendencje i napięcie pomiędzy teologią a psychologią wymaga-
ją wyśrodkowania40. Według niego wszelkie nieporozumienia interpretacyjne 
dotyczące doświadczenia mistycznego mogą być spowodowane nowymi for-
my mistyki. Jeśli badacze zamkną się w formach mistyki klasycznej, nie będą 
w stanie rozpoznać jej w  innych, równie autentycznych. Zwraca szczególną 
uwagę na wielkich mistrzów życia duchowego i podkreśla, że o autentyzmie 
mistyki decydują zarówno jej pochodzenie, jak i owoce. Każde działanie mają-
ce umożliwiać dotarcie do istoty rzeczy i rozpoznanie natury zjawiska pozwala 
uruchomić działanie wtórne. Jest nim rozeznanie formy zjawiska41. 

Noc ciemna jest dziełem Boga. Sukcesywnie okrywa On ciemnością po-
szczególne warstwy ludzkiej istoty, by pociągnąć człowieka głębiej, a w koń-
cu dosięgnąć go w samym jego centrum. Osobliwość ta obejmuje zarówno 
czynniki ludzkie podmiotu doświadczanego, jak i elementy nadprzyrodzone. 
Dlatego należy się powstrzymać od zbyt szybkich i pochopnych sądów na te-
mat tego, co przekazuje osoba w ten sposób doświadczana. Wilfrid Stinissen 
stwierdził, że stany mistyczne charakteryzują się specyfi cznym porządkiem 
przeżywanego doświadczenia religijnego, nie zawsze będącym świadomym 
procesem. Sugeruje to różnorodność przeżywania nocy ciemnej u różnych 
osób; istnieje tyle nocy, ilu jest ludzi nią dotkniętych. Różnice polegają przede 
wszystkim na podświadomych skłonnościach patologicznych, od których nikt 
nie jest wolny, a które Bóg pragnie oczyścić42. 

Badacz ten, opisując kryteria rozeznania stanu mistycznego, budując dia-
log pastoralny, nie unika zwrotów, a nawet konstruktów myślowych czerpią-
cych z  opisu psychologicznego. Takie sformułowania, jak „świadomość Bo-
żej drogi”, „wikłanie się w swoje ego”, „dystans do własnej nędzy psychicznej”, 
„samorealizacja”, wykorzystał w celu identyfi kacji postaw badanego43. Tworząc 
własną refl eksję, priorytetowo podkreślił, że cierpiący człowiek musi mieć 
świadomość Bożej drogi. Noc ciemna stanowi część drogi ku mistycznemu 
zjednoczeniu, dlatego nie może być tak, że stanie przed kierownikiem ducho-
wym ktoś, kto nie ma żywego, miłosnego odniesienia do Misterium Boga. 
39 Por. Gabriele di S. M. Maddalena, Indole psicologica della teologia spirituale, Torino 1940, 

s. 19.
40 Por. J.W. Gogola, Czym jest chrześcijańska mistyka, dz. cyt., s. 49.
41 Por. tamże, s. 43.
42 Por. W. Stinissen, Noc jest mi światłem, dz. cyt., s. 62. 
43 Leksykon duchowości katolickiej jako jedną z funkcji rozeznawania duchowego wskazu-

je rozpoznanie postawy duchowej. Odnosi to do dziedziny psychologii eklezjalnej. Por. 
M. Chmielewski, S. Urbański, Rozeznawanie duchowe, dz. cyt., s. 756.
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Szczególnie kiedy chodzi o tzw. noc ducha. Aby to sprawdzić, kierownik du-
chowy powinien zadać pytanie: „Kogo lub czego dana osoba szuka?”. Najważ-
niejszy jest cel. Chodzi o rozeznanie, czy ktoś szuka samorealizacji, czy Boga. 
Czy chce uwolnić się od cierpienia, aby było mu lżej, czy może pragnie pozbyć 
się wszystkiego, co blokuje życie Boże w nim? Innymi słowy, czy ktoś wikła 
się w swoje ego, czy „wikła się” w Boga? Nie ma sensu mówić o nocy ciemnej 
komuś, kto nie chce wejść do królestwa Bożego. Drugi warunek dotyczy tego, 
by człowiek, na poziomie, który leży głębiej niż cierpienie psychiczne, umiał 
dostrzec swoją nędzę w szerszym kontekście i faktycznie w sposób wolny sam 
ją wybrał. Trzeba mu uzmysłowić dystans między nim samym i jego nędzą, 
również psychiczną. Jeżeli osoba nie ma żadnej możliwości, by w sposób wol-
ny zająć odpowiednią postawę, to nie ma mowy o nocy ciemnej44.

Inni teologowie życia duchowego wskazują różne kryteria rozeznania. Jest 
charakterystyczne, że skorzystanie ze zmiennej narracji ułatwia zastosowanie 
innej niż klasyczna hierarchii czynności weryfi kujących45. Są przypadki, kie-
dy priorytetowe staje się badanie osobowości. Wówczas w fazie początkowej 
rozeznania dominująca będzie narracja psychologiczna. Uzasadniając taką 
kolej rzeczy, Mihaly Szentmartoni podkreślił konieczność pewnych kierun-
ków badania: 

1) Badanie osobowości, na które składa się diagnoza psychiatryczna. 
W tym celu są przeprowadzane testy biologiczne i psychologiczne. Takie ba-
dania są konieczne, ponieważ choroba psychiczna w warstwie symptomów 
bardzo często jest podobna do fenomenów mistycznych. Wśród tych cech po-
jawiają się: mała produktywność lub nieefektywność albo mocne nieskoordy-
nowanie działania; niezdolność do wchodzenia w relację z innymi; specyfi czny 
sposób wyjaśniania swoich stanów. Według autora, jeżeli osoba raz uznana 
za zdrową psychicznie przechodzi różnego rodzaju fenomeny mistyczne, to 
powinny być one uznawane za tzw. manifestacje nadzwyczajne, a nie patolo-
44 Por. W. Stinissen, Noc jest mi światłem, dz. cyt, s. 80–81.
45 W przypadku różnego rodzaju doświadczeń mistycznych trzeba mieć na uwadze, że te 

stany są pierwotne. Pewne powikłania patologiczne mogą występować jako coś wtórnego. 
Autorzy tłumaczą to słabością ludzkiego ciała, które przy koncentracji doświadczenia mi-
stycznego może doznać pewnych szkód. Znawcy tematu zauważają, że problem pojawia się 
w przypadku histerii, która ma dużo wspólnych cech ze stanami mistycznymi. Jest jednak 
zasadnicza różnica. Zasadą główną, do której nawiązuje histeryk, jest jakaś rzeczywistość 
trywialna, cielesna. Natomiast w przypadku mistyka jest to coś świętego, co nie pozwala na 
utożsamianie się z innymi typami idei. Jest to świadomość Boga, która jest w tym momencie 
najważniejsza. Por. M. Szentmartoni, In cammino verso Dio. Rifl essioni psicologico-spirituali 
su alcune forme di esperienza religiosa, Torino 1998, s. 179. Szeroko w temacie formacyjnym 
osób histerycznych wypowiada się K. Trojan, Kierownictwo duchowe osób histerycznych, 
w: W kręgu kierownictwa duchowego, red. U. Chmiel, t. 2, Kraków 1994, s. 111–124. 
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giczne. Do rozeznania natury tych zjawisk Szentmartoni podaje następujące 
kryterium: „biorąc pod uwagą integralność osobowości i zachowanie się danej 
osoby, nic nie może wskazywać na jakąkolwiek psychozę”46.

2) Badanie, w którym zestawia się halucynacje schizofreniczne i zjawiska 
mistyczne. Zazwyczaj halucynacje mają degradujący wpływ na podmiot i jego 
otoczenie. Natomiast fenomeny mistyczne niosą ze sobą przesłanie budujące, 
o charakterze typowo apostolskim. Autor opracowania zwrócił także uwagę na 
rozdzielenie progresywne osobowości podczas halucynacji schizofrenicznej, 
podczas gdy fenomeny mistyczne niosą ze sobą ubogacenie i wzmocnienie 
osobowości47.

3) Konsekwencje moralne i duchowe tych zjawisk, wpływające na osobo-
wość i sposób zachowania. Autentyczności danego doświadczenia nie stwier-
dza się na podstawie tylko jego zweryfi kowania. Ludzkie doświadczenie jest 
czymś więcej niż tylko oddziaływaniem zewnętrznym. Obejmuje ono także 
sposób, w jaki jest dostrzegane i interpretowane przez podmiot. Autor podaje, 
że autentyczność doświadczenia jest funkcją autentyczności podmiotu, który 
doświadcza. Ocena autentyczności doświadczenia mistycznego nie jest czymś 
zastrzeżonym dla psychologa czy psychiatry, ponieważ  zjawiska te dotyczą 
głównie sfery religijnej48.

Konkludując, autor podkreślił, że zanim dokona się jakiejkolwiek oceny 
zjawiska mistycznego, uzasadnione jest wziąć pod uwagę tezę mówiącą o tym, 
że stan mistyczny jest stanem naturalnym psychiki ludzkiej w jej rozwoju na 
wyższym poziomie49. Stąd może się zdarzyć, że wstępne rozeznanie odbędzie 
się na drodze pastoralnego przygotowania procesu, gdzie zmiana hermeneu-
tyki stanie się istotną pomocą przy określaniu autentyczności zjawisk mistycz-
nych. Sposób zaś opisu nie będzie się przyczyniać do zmiany statusu teologicz-
nego procesu rozeznania. Dla podkreślenia teologicznego wymiaru rozezna-
nia duchowego Szentmartoni wskazał tekst Ewangelii: „Poznacie drzewo po 
jego owocach” (Łk 6, 22), oraz dopełnienie św. Pawła: „Owocem zaś Ducha 

46 Por. M. Szentmartoni, In cammino verso Dio, dz. cyt., s. 180.
47 Por. tamże, s. 180–181. 
48 Por. tamże, s. 181.
49 Por. E. Underhill, Mysticism. A study in the nature and development of man’s spiritual con-

sciousness, London 1912, s. 531–532. O wyższości przekonań religijnych nad zewnętrznymi 
doświadczeniami mistycznymi mówią sami terapeuci, tym samym uznając rolę służebną 
psychologii względem nauk teologicznych. Zaznaczają przy tym konieczność umiejętnego 
zachowania dystansu wobec przekonań religijnych pacjenta. Por. A. Przebinda, Fenomen 
psychiatryczny czy kategoria teologiczna? Opętanie w rozumieniu Kościoła Rzymskokato-
lickiego okiem psychopatologii, w: Granice Szaleństwa. Granice Kultury, red. A. Anczyk, 
H. Grzymała-Moszczyńska, Katowice 2013, s. 64.
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jest: miłość, radość, pokój, cierpliwość, uprzejmość, dobroć, wierność, łagod-
ność; przeciwko takim cnotom nie ma prawa” (Ga 5, 22)50. 

Zakończenie

Współczesny dyskurs na temat teologicznego charakteru opisu zjawisk 
mistycznych wskazuje, że korzystanie przy tym z elementów języka psycholo-
gicznego wcale nie musi zmieniać statusu teologicznego zagadnienia; co więcej, 
może przyczynić się do zbudowania samoświadomości teologicznej podmiotu. 
Tym samym może to ułatwić dotarcie do źródła teologicznego, jakim jest Mi-
sterium Chrystusa. Status quo opisu zjawiska mistycznego zostaje utrzymany, 
pomimo odniesienia do innych nauk niż teologia. Narracja teologiczna, która 
korzysta ze środków opisu psychologii, nie może zapomnieć o jej roli służeb-
nej względem teologii. Autentyczność nocy ciemnej, obarczonej cierpieniem 
duchowym i fi zycznym, jest trudna do rozeznania i dlatego wymaga specyfi cz-
nych narzędzi opisowych. Zjednoczenie z Bogiem oprócz głębokich prawd teo-
logicznych i przeżyć duchowych nie jest wolne od towarzyszących mu objawów 
psychosomatycznych. Może to przyczynić się do skrajności interpretacyjnych. 
Próba opisu i wyjaśnienia zjawiska mistycznego z łatwością może doprowadzić 
do uznania mistyka za osobę chorą psychicznie, stając się przyczynkiem do 
zmiany statusu rozeznania z teologicznego na psychologiczny.

Z drugiej strony, zbyt łatwe i szybkie werdykty autentyczności przeżyć du-
chowych, z pominięciem niektórych narzędzi obcych teologii, mogą opisać 
stan duchowy nierzeczywisty. W takim przypadku niezbędnymi narzędziami 
zapewniającymi jakość teologiczną rozeznania duchowego jest dostosowany 
do percepcji badanego dialog wraz z pytaniami stwierdzającymi jego osadze-
nie w misterium wiary. Doprowadzenie do rozeznawania duchowego staje się 
równie istotnym etapem co samo rozeznanie. Określenie etapu badania, jak 
i rozeznanie nocy ciemnej lub innych stanów mistycznych będą teologicznie 
możliwe pod warunkiem uwzględnienia wiary badanego. Wydaje się, że do 
tego może znacznie przyczynić się narracja teologiczna biorąca pod uwagę 
także język psychologii. 

Współczesna wiedza na temat struktury osobowości ludzkiej oraz reinter-
pretacja językowa opisu mistycznego pozwalają na reorganizację klasycznego 
porządku rozeznania. Z pewnością pomocą w tym zadaniu będzie uaktualnie-
nie metod o ocenę kondycji psychicznej badanego, gdy podczas interpretacji, 
np. nocy ciemnej, będzie wykorzystana odpowiednia narracja. Sugeruje to nie 

50 Por. M. Szentmartoni, In cammino verso Dio, dz. cyt., s. 181.
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tyle nową odsłonę interpretacji zjawisk mistycznych, ile zarysowanie kierunku 
działań podczas rozeznania. Natomiast sam proces rozeznania, pomimo prio-
rytetowej oceny teologicznej zjawiska, nie będzie wykluczał wstępnej analizy 
elementów zdrowia psychicznego. 
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Streszczenie 
Mistyka nocy ciemnej św. Ojca Pio kluczem do reinterpretacji rozeznania 

teologicznego

Artykuł podejmuje temat reinterpretacji nocy ciemnej św. Ojca Pio jako próbę narracji teologicznej. Za 
pomocą kontrastu hermeneutyki św. Jana od Krzyża ze współczesną redukcją psychologiczną zagadnienia sta-
ra się interpretować zjawisko nocy ciemnej, posługując się opisem Kevina Fauteux. Narracja oparta na dialogu 
doświadczenia teologicznego z opisem psychologicznym wcale nie musi redukować rozeznania teologicznego 
do diagnozy psychologicznej. Misterium Chrystusa uobecnione w słabym ciele ludzkim może się domagać 
analizy na płaszczyźnie ludzkiej, by następnie można było dokonać rozpoznania duchowego. Ze względu na 
złożoność zagadnienia badanie zostało przeprowadzone interdyscyplinarnie za pomocą analizy wybranej ko-
respondencji św. Ojca Pio.
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Summary 
St. Padre Pio’s dark night mysticism a key to reinterpreting 

theological discernment

The article addresses the topic of reinterpreting St. Padre Pio’s dark night as an attempt at theological 
narrative. By contrasting the hermeneutics of St. John of the Cross with the modern psychological reductionism, 
the author seeks to interpret the phenomenon of the dark night using Kevin Fauteux’s description. A narrative 
based on the dialogue between theological experience and psychological description does not necessarily 
have to reduce theological discernment to psychological diagnosis. The mystery of Christ, present in the frail 
human body, may require analysis on the human level in order to facilitate subsequent spiritual discernment. 
Due to the complexity of the issue, the study was conducted interdisciplinarily through an analysis of selected 
correspondence of St. Padre Pio.


