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WSTEP

Stata sktadowa ludzkiej natury sg nieustannie formutowane pytania. Czlo-
wiek pyta wcigz o kontekst otaczajacej go rzeczywistosci, pyta o innych ludzi.
Jego naturalna pytajnos$¢ siega réwniez problematyki Absolutu — Jego istnie-
nia 1 natury, ostatecznych racji rzadzacych §wiatem. Cztowiek pyta i o samego
siebie. Zajmuje go zatem poznawczo struktura kosmosu, jego ontyczny status
1 elementy. Interesujg go poznawczo inne osoby, ale najbardziej fundamentalne
1 egzystencjalne pytania stawia, zapytujac o swoja wtasng osobowg kondycje,
o swdj wlasny osobowy los. Zawsze jest to wigc aporia siggajaca najglebszego
sensu zycia, jego genezy, wewnetrznej wartosci, ale 1 ostatecznego przezna-
czenia. Jednym z istotnych obszaréw lokowania tej problematyki jest ludzkie
zycie religijne, gtownie za§ wewnetrzne doswiadczenie duchowe.

W tym kontek$cie mozna zauwazy¢, ze wsrod wielu wspolczesnych
nurtow filozofii mistyki szuka si¢ odpowiedzi na pytanie o mozliwo$¢ faktu
do$wiadczenia mistycznego w warunkach ziemskiego bytowania cziowieka.
Zainteresowanie mistyka jako specyficzng forma ludzkiej egzystencji jest cie-
gle zywe 1 aktualne w wielu kontekstach religijno-kulturowych. W kulturze
europejskiej coraz wyrazniej daje si¢ zauwazy¢ bezwarunkowa fascynacja du-
chowoscig 1 mistycyzmem m.in. Dalekiego Wschodu. Wspoétczesny cztowiek,
stosujgc termin mistyka na okreslenie wszystkich zjawisk przewyzszajacych
naturalne jego zdolno$ci percepcyjne, ograniczyt si¢ na tym polu do sfery
zewnetrznych doznan. Czesto z mistyka blednie utozsamiane sg nadnatural-
ne zjawiska, takie jak: lewitacja, telepatia, przepowiadanie przysziosci, lub
—w danym konteks$cie kulturowo-religijnym — kontaktowanie si¢ z bytem nad-
przyrodzonym, np. z bostwami. W tym kontek$cie termin mistyka staje si¢

okresleniem blizej niedefiniowalnej, uniwersalnej formy religii.



Podobnie rzecz si¢ ma z rozumieniem faktu mistycznego do§wiadczenia
oraz sposobu ujmowania relacji samego poznania mistycznego. Roznorodnos¢
wystepujacych tutaj okreslen jest wynikiem, zarowno wielosci koncepcji an-
tropologicznych, epistemologicznych, jak rowniez teodycealnych. Trudnosci
w identyfikacji mistyki oraz dos§wiadczenia mistycznego wynikajg rowniez ze
sposobu epistemologicznego ujmowania relacji, jakie wystgpuja pomi¢dzy Bo-
giem 1 cztowiekiem.

Zasygnalizowana tutaj r6znorodno$¢ ujmowania znaczenia mistyki, trak-
towanie jej instrumentalnie, badz zawg¢zanie do sfery somatycznej, ogranicza,
badz uniemozliwia jej wlasciwe rozumienie. Wprowadzajac btedne i niejasne
okreslenie istoty doswiadczenia mistycznego, izoluje si¢ ja od rzeczywistosci
rozwoju osobowego zycia wewnetrznego, wlasciwej temu zagadnieniu. Ludz-
kie pragnienie doskonalenia si¢ na drodze duchowej, w kazdej formie dziatanh
cztowieka, wymaga ukierunkowania wtasnej, osobowej dynamiki na dzialanie
Boga. Wszelkie inne proby interpretacji pojgcia mistyki, jak tez jej ujecia poza
obszarem odniesienia osoby ludzkiej do Osoby Boga, sprowadzaja ja do doznan
czysto zmystowych, nie dajacych cztowiekowi integralnej, trwatej i osobowej
satysfakcji.

Fakt swoistego renesansu zainteresowan zyciem mistycznym domaga
si¢ wlasciwego odczytania tego, czym jest sama mistyka oraz zdefiniowania
semantycznego pola tego doswiadczenia. Istnieje w zwigzku z tym potrze-
ba doprecyzowania, aktualizacji i rozréznienia rozumienia mistyki na gruncie
poszukiwan o charakterze stricte ludzkim, naturalnym, a wigc poza obrgbem
dziatania Boga, a rozumieniem mistyki jako do§wiadczenia osobowo-osobo-
wych relacji. Bogactwo, jakie niesie ze sobg mistyka chrzescijanska domaga si¢
zauwazenia nie tylko jej doniostej roli w zyciu czlowieka, ale ujgcia jej w szer-
szym konteks$cie analizy filozoficznej w aspekcie doswiadczenia mistycznego,
dostgpnego czlowiekowi w réznych kontekstach historyczno-kulturowych.
Widzimy zatem potrzebe gruntownego uzasadnienia wlasciwego rozumienia
doswiadczenia, tj. w odniesieniu go do Osoby Boga w wymiarze zycia reli-

gijnego cztowieka. W jaki sposob i w jakim znaczeniu mistyka prowadzi do



tej] niezwyklej relacji, postaramy si¢ odpowiedzie¢ w oparciu o przyktady
doswiadczen mistyki chrze$cijanskiej, w szczegdlnosci za§ w oparciu o $wia-
dectwo zycia mistycznego §w. Faustyny Kowalskiej (1905-1938).

Problematyka pracy — Antropologia doswiadczenia mistycznego. Stu-
dium na podstawie pism sw. Faustyny Kowalskiej stanowi probe podjecia
badan w zakresie mistyki oraz etapow rozwoju doswiadczenia mistycznego.
W kazdym doswiadczeniu, takze w doswiadczeniu mistycznym — z filozoficz-
nego punktu widzenia — wyr6zni¢ mozna aspekt poznawczy i aspekt wolitywny,
ktory ksztaltuje dojrzala, zintegrowang ludzka osobowos¢. Cztowiek na wszyst-
kich etapach swojego rozwoju poszukuje odniesienia do wzorcow, ideatdow,
ktore mogg mie¢ wptyw na ksztattowanie jego osobowosci.

Celem pracy jest proba odczytania 1 prezentacji istoty doswiadczenia
mistycznego w jego aspekcie antropologicznym, a zatem uwzgledniajacym
poznawcze, wolitywne oraz afektywne faktory duchowego realizowania si¢
cztowieka jako osoby. Chodzi tu zatem takze o wyeksplikowanie zaro6wno
wysitku ascetycznego cztowieka na drodze zycia wiarg religijna, jak réwniez
aspektu poznawczego przedmiotu wiary prowadzacego do mistycznego do-
Swiadczenia wplywajacego na nieustanny rozwdj osoby ludzkiej. Problematyka
tutaj podejmowana obejmuje wigc dwa zakresy zagadnien: z jednej strony do-
tyczy mistyki jako formy relacji transcendentnej, z drugiej — doswiadczenia
jako formy transcendencji samego bytu. Obydwa zakresy nie sg wzgledem sie-
bie odrgbne, lecz $cisle uwydatniaja doswiadczenie mistyczne jako specyficzne
dziatanie cztowieka na skutek oddzialywania samego Boga. Problem badaw-
czy pracy koncentruje si¢ zatem na poszukiwaniu odpowiedzi na pytanie: czy
i naile w doczesnej egzystencji cztowieka, nowy sposéb aktywnosci ludzkiego
,Ja~ (nadnaturalnego) jest mozliwy? Pod tym wlasnie katem przeanalizujemy
spisane $wiadectwo zycia s. Faustyny Kowalskiej, szukajagc mozliwych do od-
czytania istotnych punktow stycznych dla wyjasnienia wyzej sformutowanego
pytania.

Poszerzajac zarysowany wyzej kontekst analiz dodajmy, iz prezenta-

cja doswiadczenia mistycznego posiadajacego swoje zrdédto w osobowym



doswiadczeniu relacji z Bogiem w ujeciu mysli chrzescijanskiej, pozwala za-
wezi¢ pole badawcze do filozofii mistyki chrzescijanskiej. Mistyka jako obszar
badawczy przynalezy gldwnie do teologii, ale rozpatrywanie jej pod katem
antropologicznym oraz epistemologicznym nalezy rowniez do zagadnien wla-
sciwych dla refleks;ji filozoficznej. Inicjujac zatem obszar badan filozoficznego
poznania Boga, wchodzimy w analize faktu intelektualnego kontaktu cztowie-
ka z Absolutem, a wigc podejmujemy refleksje wokot czynnosci poznawczych,
tak w aspekcie afirmacji istnienia, jak tez ujecia istoty ujawniajacej si¢ w sa-
mym akcie poznania.

Stad tez, jako ze problematyka pracy dotyczy antropologii do§wiadczenia
mistycznego, dlatego siggniemy rowniez do historycznych zrodet samej filo-
zofit mistyki. Problematyka mozliwosci doswiadczenia mistycznego w zyciu
cztowieka jest ciggle aktualna. Sigga ona mysli Platona, Arystotelesa, Ojcow
Kosciota ze §w. Augustynem wiacznie. Dotyczy rowniez filozofii Sredniowiecza,
skupiajgc si¢ gtownie na ujeciach sw. Bernarda z Clairvaux, Mistrza Eckharta
oraz $w. Tomasza z Akwinu. Dalej, w innym juz Swietle, pojawiaja si¢ reflek-
sje takich nowozytnych autoréw, jak J. Fichte, Ch. Wolff, I. Kant, G.W. Hegel,
F. Schelling, T. Merton 1 innych, stanowigc poznawcza baz¢ dla wspdlczesnych
badaczy filozofii mistyki, tak §wiatowej, jak 1 rodzimej ze Szkota Lubelska
w szerokim jej rozumieniu wigcznie. Szczegolnie doniosle zastugi w tematyce
filozofii mistyki oraz poznania Boga pod katem wzajemnego stosunku mistyki
1 filozofii przypisuje si¢ takim wspotczesnym badaczom jak m.in.: B. McGinn,
J. Maritain, E. Gilson, M. de Gandillac, M. Gogacz.

Zrodlowa podstawe niniejszej rozprawy stanowia przede wszystkim du-
chowe pisma $wigtej §w. Faustyny Kowalskiej, zawarte w jej Dzienniczku.
Mitosierdzie Boze w duszy mojej oraz jej bogata korespondencja zebrana w to-
mie zatytulowanym Listy. Zycie mistyczne siostry Faustyny, spisywane przez
nia w Dzienniczku w ciagu ostatnich czterech lat jej zycia®, zadziwia czytelnika

swoja glebia, a zarazem prostota wyrazu. Jej zycie w wymiarze zewngtrz-

1 Zob. S. Urbanski, Zycie mistyczne blogostawionej Faustyny Kowalskiej, Warszawa 1997,
s. 13.
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nym wydawa¢ by si¢ moglo zwyczajnym Zyciem siostry zakonnej. Jednak
W wymiarze wewnetrznym, czytajac uwaznie jej zapiski, dowiadujemy sie¢
o nadprzyrodzonosci elementoéw z jej zycia, Swiadczacych o glebokim przezy-
waniu do$wiadczenia relacji mistycznych z Bogiem.

Dostepne nam opracowania poswiecone zyciu duchowemu swietej siostry
Faustyny skupiajg si¢ gldéwnie na ukazaniu niezwyklosci jej osoby w teo-
logicznym aspekcie zycia ascetycznego ze szczegdlnym wskazaniem misji,
do jakiej zostala powotana przez samego Boga, a zatem do szerzenia kul-
tu Jego mitosierdzia. Sledzac literature mozna powiedzie¢, ze wiodaca praca
poswiecong $w. Faustynie odnoszaca si¢ do zagadnienia ujecia tresci zycia we-
wnetrznego w aspekcie mistycznego doswiadczenia sg analizy S. Urbanskiego
zawarte w pracy: Zycie mistyczne Blogostawionej Faustyny Kowalskiej wyda-
nej w 1997 r. Drugim, nawigzujacym do jej do§wiadczenia mistycznego jest
opracowane J. Machniaka: Studium krytyczne w swietle mysli teologicznej. Do-
Swiadczenie Boga w tajemnicy Jego mitosierdzia u bl. Faustyny Kowalskiej
(Krakow 1999). Probg badania doswiadczenia mistycznego siostry Faustyny
pod katem oceny psychicznej jej zachowan jest opracowanie A.M.N. Tokarskie;j
— Doswiadczenie mistyczne a norma psychiczna na przykladzie swietej siostry
Faustyny Kowalskiej (Lublin 2007).

Z uwagi na doniosto$¢ problemu oraz niewielkg filozoficzng baze ba-
dawcza w zakresie do§wiadczenia mistycznego §w. Faustyny, konieczne jest
dokonanie analizy tej rzeczywistosci w aspekcie mysli teologicznej, a zatem
wskazanie na zaangazowanie wtadz duszy czlowieka — intelektu 1 woli oraz
znaczenie specjalnych darow Boga. Z tego tytulu, zrodet wiedzy o doswiad-
czeniu mistycznym szuka¢ takze nalezy w $wiadectwie klasykéw mistyki
chrze$cijanskiej, gtéwnie $w. Jana od Krzyza i §w. Teresy od Jezusa, ktorych
dzieta zaliczane s3 do kanonu mistyki katolickiej. Siggamy rowniez do dzie-
dzictwa mysli, jakie pozostawita Edyta Stein — $w. Teresa Benedykta od Krzyza.
W pracy postugujemy si¢ takze opracowaniami niektorych wspotczesnych ba-
daczy réznorakich dyscyplin filozoficznych, ktore stanowia, w ramach filozofii

bytu i metafizyki cztowieka, podstawy filozofii mistyki. Nalezy w tym miejscu
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wymieni¢ dziela m.in.: B. McGinna, J. Sudbracka, M. Gogacza, S. Judyckie-
go, S. Kaminskiego, M. Kiwki, M.A. Krapca, A. Maryniarczyka, P. Milcarka;
w zakresie samego do§wiadczenia mistycznego: K. Rahnera, L. Bouyera, R. Gu-
ardiniego, E. Gilsona, S. Nowaka, F.R. Salvadora, W. Stomki, W. Granata,
S. Urbanskiego, S. Kowalczyka, J. Gogoli, D. Widera, K. Wojtyly, J. Machnia-
ka, J. Machnacza, A.J. Ktoczowskiego, Z.J. Zdybickiej. Badawczy obszar pracy,
ograniczony do filozofii doswiadczenia mistycznego oraz do teologii chrzescijan-
skiej, obejmie czgsciowo, w kwestii znaczenia pola §wiadomosci i plaszczyzny
uczuciowej w zyciu mistycznym, takze aspekt psychologiczny. W tym ujeciu
korzystamy z ustalen A.M.N Tokarskiej, Z. Zaborowskiego, K. Horney oraz
J. Makselona.

Nadmieni¢ w tym kontek$cie nalezy, iz zagadnienie mistycznosci tekstow,
zwlaszcza Dzienniczka Siostry Faustyny, zapisywanego w celu odczytywania go
tylko 1 wylacznie przez spowiednika, w pierwszym planie analiz moze nasuwaé
wiele pytan, co jest szczegolnie widoczne w formie wyrazania przez Swieta zycia
wewngtrznego. Analizujac jej notatki mozna jednak zauwazy¢, ze wspotautorem
Drzienniczka jest wlasciwie sam Jezus Chrystus, ktory przekazuje jej swoje wia-
sne stowa, polecenia, mysli oraz sam na biezaco ,,kontroluje” niejako to, co jest
sukcesywnie zapisywane. Fakt ten wskazuje na wyjatkowos¢ tego przekazu i po-
zwala, wlasnie w kontekscie zagadnienia doswiadczenia mistycznego, glebiej
spojrze¢ na rzeczywisto$¢ bliskiego obcowania siostry Faustyny z Bogiem.

Wybrany temat pracy wskazuje rowniez na dobdr odpowiedniej me-
todologii. W celu znalezienia odpowiedzi na postawione wyzej pytania oraz
adekwatne ujecie problematyki niniejszej pracy, zastosowano metode analizy
tekstow zrodtowych, literatury przedmiotu oraz studium poréwnawcze. Meto-
da porownawcza zastosowana w pracy koncentruje si¢ na wykorzystaniu zrodet
1 opracowan z zakresu filozofii mistyki, filozofii religii, literatury teologicznej,
a takze publikacji odnoszacych si¢ do zycia mistycznego samej Sw. Faustyny
Kowalskiej. Zlozona metoda zastosowana w dysertacji pozwala nam na od-
niesienie si¢ do zagadnienia mistycznego doswiadczenia pod katem filozofii

mistyki. Dodajmy raz jeszcze, ze na poszczego6lnych etapach pracy chcemy
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wskaza¢ na mistyke w aspekcie badan filozofii chrzescijanskiej. Jej znacze-
nie nalezy odrézni¢ od praktyk utozsamiajacych ja z pobudzaniem sfery czysto
zmystowej, tak w kontekscie praktyk religijnych, jak rowniez wyszukanych
technik wtasnego, subiektywnego tylko zadowolenia.

Struktura pracy sktada si¢ z pigciu rozdziatoéw. Pierwszy z nich pt. Tfo
historyczne i podstawy metodologiczne poswiecony jest ogdlnemu zarysowi
historii mistyki ze wskazaniem na zatozenia mistyki jako formy ludzkiej egzy-
stencji. Pokazemy tu skrétowo aktualno$¢, jak tez dostgpnos¢ doswiadczenia
mistycznego w dziejach cztowieka. Postaramy si¢ uwypukli¢ problematyke
wlasciwego odczytania zagadnienia mistyki, jasno odr6zni¢ ja od rzeczywi-
stos$ci zwigzanych z subiektywnymi, zmystowymi poszukiwaniami czlowieka.
Dlatego tez dodatkowo, zasadne wydaje si¢ ujecie podjetej tu problematyki
w $wietle teologicznego wyjasnienia Objawienia jako zrodta i fundamentu pra-
widtowego odczytania filozofii mistyki chrzescijanskie;j.

Celem drugiego rozdzialu zatytutowanego Osobliwos¢ aktow poznania
mistycznego jest proba przedstawienia specyfiki aktow poznania jako for-
my ewaluacji zycia mistycznego. W rozdziale tym, w nastgpujacych po sobie
trzech paragrafach, postaramy si¢ pokaza¢ wplyw relacji religijnej na przed-
miot poznania Boga, jak tez funkcji przezy¢ mistyka w wartosciowaniu postaw
etyczno-moralnych. Nasze badania bedziemy koncentrowac¢ na fakcie wzajem-
nego przenikania si¢ aspektow poznawczych w ksztaltowaniu tej relacji, czyli
nabywania szczeg6lnego rodzaju wiedzy wynikajacej z poznania mistycznego.

Rozdzialtrzeci— Wolnos¢ w horyzoncie kontemplatywnego poznania Boga,
stanowigcy zasadniczo o$ znaczeniowej wykladni aktow wolitywno-poznaw-
czych, pozwoli nam wyjasni¢ znaczenie wiary religijnej i modlitwy w zyciu
mistycznym. Akty te, laczace w sobie interpretacje przedmiotu poznania z pod-
miotem poznajacym, wskazujg na dopetnienie poznania w swiadomym akcie
decyzyjnym, ksztattujac osobowa wolnos¢, co zechcemy przez §wiadectwo zy-
cia 1 mysli siostry Faustyny opisa¢ 1 uzasadnic.

W rozdziale czwartym pt. Sfera afektywna przezyé mistycznych, chce-

my wskaza¢ na znaczenie sfery uczuciowej 1 zmystowej zycia §w. Faustyny
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jako specyficznej formy ubogacenia zdolno$ci poznawczych oraz wolitywnych.
Bedziemy omawia¢ funkcje mitosci w zyciu s. Faustyny przez intensyfikacje
swiadomosci jako osrodka zycia wewngtrznego, az do mistycznego zjednocze-
nia wlgcznie. Wnioski z tego rozdziatu bedg wprowadzaty bezposrednio w etap
piaty pracy, stanowigcy rozwinigcie pojecia mitosci aktywizujacej do czynow
mitosierdzia.

Zatem w rozdziale pigtym — Mifosierdzie jako istotna odstona personali-
zmu omawiamy, przez pryzmat Bozego milosierdzia, cel i sens aktow zyciowych
sw. Faustyny. Kontynuujac rozwazania wokot roli mitosci w stosunku do ludz-
kiego dziatania, chcemy wyjasni¢ sens i cel pytania cztowieka, a tym samym
1 pytania s. Faustyny — ,kto jest ten Bog” (Dz. 30), ktorego pragneta poznaé
1 zglebi¢. W rozdziale tym, bedacym zwienczeniem naszych poszukiwan na
polu antropologii do§wiadczenia mistycznego, w postepujacych po sobie trzech
paragrafach, sprobujemy ukaza¢ mistyke jako istotng sktadowa personalizmu.

Nalezy w tym miejscu nadmieni¢, ze niektore przytaczane fakty z zycia,
swiadectwa oraz postannictwa siostry Faustyny powracajg w pracy wielokrot-
nie, lecz za kazdym razem rozpatrywane sa w innym aspekcie: §wiadomosci,
poznania, roli oraz glebi doznan duchowych. Podobnie ma si¢ rzecz z okresle-
niem znaczenia mitosierdzia. Jednakze w podjetym toku badawczym zasadne
wydaje si¢ przywolywanie ich istoty 1 znaczenia w miar¢ odkrywania postepu

samej funkcji poznawczo-wolitywnej §w. s. Faustyny.

14



Rozdzial pierwszy

TLO HISTORYCZNE
I PODSTAWY METODOLOGICZNE

Prezentacj¢ zagadnienia osobliwos$ci antropologii do§wiadczenia mistycz-
nego na przykladzie zycia duchowego $wictej siostry Faustyny Kowalskiej
rozpoczniemy od proby przyblizenia, na gruncie mistyki chrzescijanskiej, same-
g0 pojecia doswiadczenia mistycznego. W tak ujetym celu chcemy przyblizy¢
jego fenomen oraz istot¢ na tle praktyk i1 technik medytacyjnych nazywanych
mistycznymi.

Zainteresowanie mistykg w roznych religiach 1 kulturach jest ciagle ak-
tualne 1 wigze si¢ ono z pytaniem, na ile mozliwe jest poznanie Absolutu
1 nawigzanie z Nim relacji. Dostgpno$¢, a zarazem powszechno$¢ poszuki-
wan doswiadczen mistycznych we wspotczesnej kulturze, moze zaowocowac
»odnalezieniem” ich w rzeczywisto$ciach nie majacych nic z nig wspdlnego,
np. w stanach narkotykowego odurzenia lub, w obcych normom chrzescijan-
skim, mistykach Wschodu. Zagadnienie to jest na tyle wazne, iz zastuguje na to,
aby zwroci¢ uwage na niebezpieczenstwa i pulapki, jakie czyhajg na cztowie-
ka nie znajacego Objawienia chrzescijanskiego, zasad wiary religijnej, a takze
schematow dziatania powstajacych wcigz nowych alternatywnych ruchéw reli-
gijnych i sekt, nastawionych na swoista manipulacje cztowiekiem?.

W reflektowaniu kwestii mistyki nieustannie pojawiajg si¢ nowe ruchy
z gatunku New Age, ktore chcg by¢ uznane za zdolne do dawania odpowie-

dzi na wszystkie nurtujace cztowieka pytania, pokazujac przy tym nowy

2 Por. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne w ujeciu konstruktywistycznego kontekstuali-
zmu Stevena T. Katza, ,,Roczniki Filozoficzne” LV(2007), nr 1, s. 159-160.
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sposob postrzegania rzeczywistosci®. Jako ruch na wskro$ eklektyczny, wigze
on w sobie techniki medytacyjne Wschodu, rdzenne wierzenia amerykanskie
zmieszane z humanistyczng psychologia, okultyzmem, ale rowniez z naukami
Scistymi, jak np. astrofizyka, biochemia moézgu itp. Wspotczesny cztowiek, zy-
jac w $wiecie przesyconym kulturg hedonizmu i konsumpcji, sigga do szeroko
propagowanych, modnych propozycji psychotechnicznych, ktore chcg ,,posze-
rza¢” $wiadomos$¢, obiecujac oswiecenie, wyzwolenie lub po prostu duchowe
zdrowie.

W zasygnalizowanym tutaj chaosie mysli nietrudno si¢ pogubié, nawet
cztowiekowi wierzacemu, ktory w cigzkich sytuacjach zyciowych sigga¢ moze
po wszystko, co skutecznie 1 obrazowo przemawia do jego wyobrazni. Oddzia-
tywanie ruchu New Age stara si¢ przenikna¢ wszystkie najwazniejsze dziedziny
zycia spotecznego: srodowiska naukowe, religijne, mass media, przemyst itd.*.
Jako gnoza w nowoczesnym, ne¢cacym ,,opakowaniu”, New Age moze by¢
grozne dla samego zbawienia cztowieka, co z chrzescijanskiego punktu widze-
nia, stanowi najwazniejsze i ostateczne jego dobro. Istnieje dla chrzescijanstwa
wiele niebezpieczenstw, ktore z tego ruchu wynikaja, jak chocby stosowanie
chrzescijanskiej terminologii, ktora na ptaszczyznie New Age staje si¢ nosni-
kiem tresci sprzecznych z jego przestaniem. Konieczne jest wiec ukazywanie
i akcentowanie chrzescijanskich elementéw duchowych zycia wewnetrznego
cztowieka, takich jak modlitwa my$lna, mistyka, kontemplacja, asceza.

W zwigzku z tym, w rozdziale tym chcemy wskaza¢ na historyczng
1 aktualng wyjatkowos$¢ fenomenu mistyki w odniesieniu do relacji, stanow
1 dziatan cztowieka. Jesli chodzi o metodyke badan nad mistyka, podejmiemy
refleksje w obrebie mistycznego doswiadczenia duchowych mistrzow chrzesci-

janstwa. Doswiadczenie mistyczne jako poznanie podmiotu relacji, rozumienie

3 Zob. P. Wieczorek, Co fo jest New Age, [w:] Duchowos¢ chrzescijarnska na progu trze-
ciego tysigclecia, red. J. Machniak, J.W. Gogola, Krakow 1999, s. 121. Pelna nazwa ruchu:
»Age-New Age Movement (Age—Wiek), oznacza w pelnym polskim przektadzie Ruch No-
wego Wieku, Nowej Epoki, Nowej Ery. Ma by¢ odrodzeniem si¢ wielu starych warto$ci
duchowych, przyémionych przez wielkie religie”. Tamze, s. 122.

4 Zob. tamze, s. 134-135.
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osoby, istnienia 1 istoty czlowieka oraz Boga jest dla nas wstgpem do szerszej
refleksji nad zagadnieniem doswiadczenia mistycznego w Zyciu §wigtej siostry

Faustyny Kowalskie;j.

1. Kluczowe aspekty mistyki chrzescijanskiej

Sam kluczowy, wystepujacy w tym kontekscie termin mistyka pochodzi
od greckiego pww — do ukrycia. Oznacza réwniez zamykac, gtobwnie w odnie-
sieniu do zamykania oczu. W kulturze greckiej okreslenie to przypisane byto do
misterium ceremonii wtajemniczenia®. W tekstach chrzescijanskich za$ termin
ten uzyty jest po raz pierwszy przez Klemensa Aleksandryjskiego na okreslenie
duchowego 1 alegorycznego sensu Biblii, do ktorego mozna doj$¢ przez wiare
dzigki tasce chrztu $wietego. Stowo mistyka nie wystepuje w Pismie §w. Na-
tomiast termin mistyczny W znaczeniu misterium stosowany byl w kontekscie
wyjaéniania sensu Pisma $w., liturgii i sprawowania sakramentow®. Misterium,
jako pojecie kluczowe, wigze si¢ $cisle z misterium zbawczym Chrystusa,
ktorego zar6wno sens, jak 1 znaczenie jest zakryte 1 tajemnicze, dostgpne gleb-
szemu poznaniu mistycznemu. Okreslenie mistyczny, w ujeciu chrzescijanskim,
odnosi si¢ do wyzszych stanéw zycia duchowego cztowieka (dzialania Bozej
taski w duszy)’.

S. Urbanski okresla mistyke ,,forma ludzkiej egzystenciji®, droga dotarcia

do wilasnego wnetrza, aby w nim odkry¢ dziatanie pierwiastka nadprzyrodzo-

% Por. J.A. Kloczowski, Zwrot do mistyki?, [w:] Duchowosé chrzescijariska na progu
trzeciego tysigclecia, red. J. Machniak, J.W. Gogola, Krakow 1999, s. 90. Poczatkowo wy-
stepowato ono w potrojnym znaczeniu, stopniowo odkrywanym tj. biblijnym, liturgicznym
i duchowym. Znaczenia te odpowiadaty kolejnym trzem etapom misterium zbawczego, stajac
si¢ pdzniej zrodlem dla mistyki chrzescijanskiej. Por. J. Sudbrack, Mistyka, [w:] Leksykon mi-
styki. Zywoty — pisma — przezycia, red. P. Dinzelbacher, Warszawa 2002, s. 190.

6 Zob. I.A. Ktoczowski, Zwrot do mistyki, s. 91. Np. Eucharystia nazywana jest ,,uczta mi-
styczng”, ,,wieczerza mistyczng”.

" Zob. J. Machniak, Doswiadczenie Boga, [w:] Mistyka chrzescijarska, Krakow 1995,
s. 11. Zob. takze: J.A. Ktoczowski, Zwrot do mistyki, s. 91. Czytamy tu, iz okreslenie ducho-
wego poznania Boga znane jest juz od czaséw Orygenesa.

8 Por. S. Urbanski, Wspélczesne ujecie mistyki, [w:] Mistyka polska, red. W. Galazka,
S. Urbanski, Warszawa 2010, s. 101.
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nego jako centrum doznawania Boga. Przy czym dodaje on, iz Zycie mistyczne,
pomimo wigkszej zdolnosci intymnego doswiadczenia Boga, nie jest rodzajem
wyzszego stopnia zycia chrze$cijanina, lecz ,.szczegdlnym sposobem’™ przezy-
wania tajemnic nieskonczonej transcendencji i immanencji Stworcy.

Tak zatem, okre$lenie mistyczny moze mie¢ rdzne odcienie znaczeniowe,
w zaleznos$ciod aspektu, w ktérym jebadamy. Jeslichodzio przedmiotdo$wiad-
czenia, termin ten oznacza przezywanie misterium, natomiast w rozpatrywaniu
podmiotu do§wiadczenia jest juz odniesieniem do konkretnego cztowieka wie-
rzacego. Istotng cecha mistyki w zyciu religijnym czlowieka jest fakt tworzenia
sie nowych relacji miedzy podmiotem i przedmiotem'®. Jak stwierdza Z.J. Zdy-
bicka, religijny wymiar ludzkiej osoby zwigzany jest ontycznie z Bogiem. Jest
naturalng witasciwoscig zakorzeniong w naturze bytu osobowego. Czlowiek,
bedac ,,.bytem religijnym”, realizuje siebie w ciagtej potrzebie ,,bycia-ku-Bo-
gu” w zmianach zachodzacych w sobie, jak i w relacjach do Niego''. Wobec
tak szerokiego ujmowania problematyki, mozemy wnioskowac, ze zjawisko
mistyki wystepuje w kazdej tradycji religijnej. Wszystkie proby ujednolice-
nia definicji mistyki napotykaja na przeszkodg¢ zdefiniowania kierunku, w jakim
wyjasnia¢ jej fenomen. Widzimy zatem potrzebg uscislen terminologicznych,
aby nie traktowac mistyki jako swego rodzaju religii uniwersalnej dla wszyst-
kich medytujacych i poszukujacych nadzwyczajnych doznan.

Problem mistyki, zainteresowanie czlowieka problemem poznania
Boga, coraz czgsciej podejmowany jest oprocz teologow, rowniez przez filo-
zofoéw, socjologdw 1 psychologow. Stat si¢ tematem interesujacym i1 waznym
w badaniach wspoétczesnej kultury 1 religii zarowno Wschodu, jak 1 Zachodu.

W dyskusjach zauwazamy pewnego rodzaju chaos wynikajacy z réznorodnego

% Tamze, s. 102. Zycie mistyczne sprawia ,,wlasne ucztowieczenie jako cztowieka” prowa-
dzace do zjednoczenia z Bogiem.

10 Zob. J.W. Gogola, Pojecie chrzescijariskiej mistyki, [w:] Mistyka chrzeScijariska, s. 14.
Roézne jest pojmowanie bytu w kregach wielu religii. Tutaj ,,przedmiot” moze mie¢ charakter
bytu osobowego, ale rowniez bytu kosmicznego lub blizej nicokreslonej ,,glebi”. Pojawienie
sie¢ w §wiadomosci obecnosci ,,przedmiotu’ jako osoby jest wtasnie doswiadczeniem mistycz-
nym.

1 7ob. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, Lublin 1984, s. 306.
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pojmowania terminu mistyka. Jest on skutkiem operowania réznymi tre§ciami
w odniesieniu do tych samych terminéw'?. Wazne jest wlasciwe pojmowanie
rozumienia tego, czym jest mistyka chrzescijanska, aby wlasciwie okresli¢, czy
to, co uwazane jest za mistyke, nie wypacza zycia duchowego i czy jest zgod-
ne z nauka Kosciota®®,

Mowiac o wypaczeniach na drodze zycia duchowego, ktére daja falszy-
wy obraz samej mistyki, L. Bouyer wymienia miedzy innymi psychologizm
i sktonno$¢ do synkretyzmu. Zycia duchowego nie nalezy sprowadza¢ do
sztucznie wywotywanych, za pomocg §rodkoéw psychologicznych, standw §wia-
domosci. Takie podejscie stwarza zagrozenie dla chrzescijanskiego spojrzenia
na przezywang duchowos¢, ktéra zaczyna by¢ pojmowana w kategoriach swo-
istego fenomenalizmu mistyki, naruszajac tym samym granice mi¢dzy Stworcg
a stworzeniem. Nie oznacza to wcale, ze chrzescijanstwo jako jedyne uzurpuje
sobie prawo do witasciwego rozumienia mistyki, wykluczajac wszystkie inne,
pozachrzescijanskie drogi poznawania i doswiadczania. Faktem jednak jest to,
ze mistyki chrzescijanskiej nie mozemy rozpatrywa¢ w oderwaniu od ujecia
teologicznego, omijajac nauke Kosciota i tresci dogmatyczne®®.

Z kolei J.W. Gogola widzi w uproszczeniach, polegajacych na rozpatry-
waniu zagadnienia mistyki z wylaczeniem nauki Chrystusa'®, zagrozenie dla
chrzescijanstwa. Cztowiek moze inicjowac wysitki dojscia do Boga przez do-
znania co najwyzej typu ascetycznego. Moze rowniez przez wlasng aktywnos¢
niejako ,,wej$¢” w obszar Boga, lecz sg to tylko techniki wynikajace z pra-
gnienia cztowieka, aby nawigza¢ kontakt z boéstwem. Szukanie siebie, swojej

satysfakcji, jakiego$ blizej nieokreslonego medium, nie ma nic wspolnego z do-

12.70b. 1.W. Gogola, Pojecie chrzescijanskiej mistyki, s. 8.

13 Zob. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki. Materialy do folozofii mistyki, \Warszawa
1985, s. 10.

14 7ob. L. Bouyer, Wprowadzenie do zycia duchowego. Zarys teologii ascetycznej i mi-
stycznej, thum. L. Rutkowska, Warszawa 1982, s. 20-24. Odnoszac si¢ do psychologizmu
Autor ten przestrzega, by zycia duchowego nie sprowadza¢ do obszaru stanow $wiadomo-
sci. Wktad psychologii religii jest oczywiscie wazny w ukazywaniu, czym jest praktyka zycia
duchowego. Sktonno$¢ do synkretyzmu jest konsekwencjg btedu sprowadzania zycia ducho-
wego do pewnych stanow $Swiadomosci, wywotywania ich za pomocg dobranych $rodkow
psychologicznych.

15 7ob. 1.W. Gogola, Pojecie chrzescijanskiej mistyki, s. 9.
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$wiadczeniem mistycznym, z drogg cztowieka w kierunku nawigzania relacji
z Bogiem. Droga nawigzania relacji (,,wybrania si¢” w kierunku Boga), wy-
maga odrdznienia tego, co w obszarze mistyki nazywane jest asceza, od tego,
co stanowi mistyke'®.

Wiasciwe rozumienie ascezy chrzescijanskiej 1jej znaczenia w czyn-
nym zyciu mistycznym wskazuje na zrodlo plynace wprost od Boga.
Dobrze rozumiana i praktykowana asceza chrzescijanska stanowi wrecz nie-
odzowny element mistyki. Przez wtasciwe pojmowane praktyk ascetycznych,
czlowiek moze bardziej otworzy¢ si¢ na dzialanie taski Boga, a swoja wytrwaloscia
1 wierno$cig moze potwierdzi¢ to dzialanie we wlasnym zyciu. Asceza chrze-
Scijanska obejmuje calego cztowieka, a zatem roOwniez jego nadprzyrodzony cel
istnienial’. Zakres badan nad znaczeniem ascezy w zyciu mistycznym czlowie-
ka sprowadzac¢ si¢ zatem winien do zagadnienia, czy naturalny wysilek czlowieka
nie ogranicza wolnego dziatania Boga, co prowadzi do znalezienia odpowiedzi
na pytanie, czy asceza jest dziataniem boskim, czy tylko ludzkim. Uwaga badaw-
cza rozpoczyna si¢ W momencie rozpatrywania kwestii od strony podziatu zycia
duchowego na aktywne 1 bierne. Wynika to rowniez z postawienia pytania o za-
sadno$¢ dokonywania schematycznego stopniowania zycia duchowego cztowieka.

W zwiagzku z tym, w rozwoju duchowym cztowieka nie nalezy — zdaniem
J. Machniaka — wprowadza¢ swego rodzaju ,,mechanicznego” podziatu. Jego
zdaniem, etap zaangazowanego wysilku i etap przyjmowania dardéw, a wiec
mocy dzialania Boga, przebiegaja jednoczesnie w rozwoju duchowym osoby.
Istotne jest zatem, aby zycie duchowe postepowalo na drodze wolnosci wy-

bordéw, a nie oczekiwania samej tylko ,,mechanicznej” skutecznosci. Dlatego

16 Zob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 97-98. Ascetyka to wysitek (sposoby) inicjowany przez
cztowieka w doj$ciu do Boga. Natomiast religijne rozwigzanie problemu mistyki polega na
tym, ze to wtasnie B6g powoduje spotkanie mistyczne. W historii odrézniano te dwie dziedzi-
ny: ascetyka i mistyka (por. tamze, s. 97).

17 Zob. J.W. Gogola, Pojecie chrzescijanskiej ascezy, [w:] Asceza chrzescijanska, s. 8.
J.W. Gogola w swoich badaniach odwotuje si¢ do klasykéw duchowosci chrzescijanskiej jak:
sw. Jan od Krzyza, §w. Ignacy Loyola i §$w. s. Faustyna Kowalska. Zob. tamze, s.14. Au-
tor wymienia trzy charakterystyczne cechy chrzescijanskiej ascezy i zwigzane z nig wybory
chrzescijanskiego zycia: a/ asceza wiary (bezwarunkowe przylgnigcie do Chrystusa; b/ asceza
krzyza (przyjecie i dostosowanie si¢ do wyborow, jakich dokonat Chrystus); ¢/ asceza escha-
tologiczna (dazenie do ostatecznego i petnego uczestnictwa w misterium Chrystusa).
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juz na poczatku rozwoju duchowego wymaga si¢ podjecia przez cztowieka
wysitku oczyszczenia ze zbyt naturalnego sposobu oceniania rzeczywistosci
1 postrzeganych tu stanow odczuwania. Tak rozumiany wysitek nie ozna-
cza skupiania si¢ na sobie, ani tez przygladania si¢ efektom wlasnych dziatan,
lecz stanowi poddanie si¢ dzialaniu Boga. W przeciwnym razie, mozna bardzo
mylnie interpretowac, czy to, co dzieje si¢ w czlowieku jest doswiadczeniem
mistycznym, czy tez promowaniem wiasnego tylko zadowolenia®.

Nastgpita ogdlna, swoista moda na wprowadzanie si¢ w tzw. stan wyz-
szej $wiadomosci. W cywilizacji zachodniej dochodzi na tym tle do zatracenia
warto$ci moralnych 1 ideowej dezorientacji. Szukanie odpowiedzi o sens bytu
przy pomocy osiggnie¢ rozumu na drodze misterium skupito si¢ wokodt wiedzy
teozoficznej®®. Stalo sie swego rodzaju zjawiskiem parapsychologii, w nadziei
dojscia do prawdy. W praktykach tych posuni¢to si¢ nawet do szukania odpowie-
dziu oso6b zmarlych — z wywolywaniem ich duchow wilacznie. Takie rozumienie
doswiadczenia o charakterze mistycznym skutkuje zatraceniem przez cztowie-
ka wlasciwego rozumienia wiasnej duchowosci: przestat wierzy¢ w instytucje,
stat si¢ podejrzliwy 1 nieufny, rozpoczal wigc samodzielne poszukiwania, pole-
gajac na wyszukanych modach 1 trendach czasu. Stad tez pojawily si¢ skrajne
ucieczki cztowieka w narkomanie, hatasliwg muzyke, erotyzm, sadyzm itd. Inng
forma ucieczki cztowieka na drodze proby zrozumienia sensu bytu jest poszuki-
wanie przezy¢ zmystowych w ,teologiach” i praktykach Wschodu, co prowadzi
do tworzenia roznych form kultur medytacyjnych, np.: joga, sufizm, czy zen®°.

W wyszukanych praktykach duchowych, w ktorych cztowiek chce ponie-
kad zaja¢ miejsce Boga, odnajduje tylko pozorne, trwajace krotko szczescie,

niezaspokajajace najglebszych ludzkich pragnien i1 oczekiwan. Tymczasem

18 Zob. J. Machniak, Asceza u mistykéw, [w:] Asceza chrzescijanska, red. J. Machniak,
Krakow 1996, s. 64-65.

19 Zob. P. Wieczorek, Co to jest New Age?, s. 127 (,, Teozofia — doktryna religijno filozo-
ficzna ukierunkowana na mistyczne dazenie do uzyskania bezposredniego kontaktu cztowieka
z Bogiem, tajemnicami Wszechswiata i zaswiatdw; charakter ich jest okultystyczny i ezote-
ryczny’).

20 Zob. tamze, s. 123. Zen to japonska odmiana buddyzmu, zalecajaca dyscypling wewngtrzna,
medytacje i kontemplacje¢ jako droge do zespolenia z Buddg Sufizm to kierunek ascetyczno-mi-
styczny w islamie. Jego celem jest ztaczenie si¢ z bostwem przez ekstaze i kontemplacje.
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sens mistyki nie wyczerpuje si¢ w stosowaniu odpowiednich technik medytac;ji,
ale ma ona prowadzi¢ do odnalezienia osobowego Boga. Glebokie, mistyczne
1 przede wszystkim osobowe Jego poznanie, mozliwe jest tylko w duchu chrze-
Scijanskim, tzn. w osobistym doswiadczeniu wiary 1 milosci. Nastepuje wtedy
zwrot z szukania tych rzeczywisto$ci w doznaniach zewnetrznych na pragnie-
nie odnajdowania ich w glebi samego siebie. Zagadnienie to jest ciggle aktualne
— stanowi wazny czynnik w tworzeniu kultur, wierzen, jak 1 rozwazan filozo-
ficznych cztowieka?!.

Zarysowana réznorodnos$¢ mysli 1 poje¢ zwigzanych z mistykg potwier-
dza wrecz konieczno$¢ odczytywania mistyki chrzescijanskiej we wlasciwym
jej kontekscie. Jako szczegolne doswiadczenie duchowe, nalezy ja rozpatrywac
zawsze W powigzaniu z misterium Chrystusa i Jego Krzyza. Dos§wiadczenie
to mozliwe jest dzigki Bozemu dziataniu w zyciu religijnym osoby, otwar-
tej na to dziatanie. W mistyce chrzescijanskiej jawi si¢ zawsze Bog osobowy
— konkretny, istniejacy 1 dziatajacy. Spotkanie z Nim nie jest niczym wymu-
szone. Nie zawiera si¢ w formie doznan, uniesien mysli, praktykowanych
form medytacji. Nie polega takze na nadzwyczajnych objawieniach, stysze-
niu wewnetrznych gtosow, dos§wiadczaniu wizji. Skupianie si¢ na tym, co
zewnetrzne, ogranicza bowiem mistyke, sprowadzajac ja do istoty rzeczy,
a nie Osoby Boga??,

Dlatego tez, mistyk nie ma wplywu na to, czy Bog zechce w nim przeby-
wac, poniewaz w sferze religijnej, to Bog jest sprawcg i1 inicjatorem spotkania
— to On przychodzi do cztowieka. Cztowiek nie moze wigc sam wejS¢ w ob-
szar relacji z Bogiem, ani nie moze Boga do siebie zaprosi¢. To Bog wybiera
czas, miejsce 1 osobe. Mistyk chrzescijanski kieruje si¢ wiarg w Boga 1 mi-
toscig, jak tez cigglym odpowiadaniem na te mitos¢, do ktérej dopuszcza

i uzdalnia sam Bog®.

2L 7ob. P. Mrzygléd, ,, Problem Boga”. Podstawowe strategie Swiatopogladowe, ,,Qu-
aestiones Selectae” XX1(2012), 30, s. 30-31. 41-42. 52.

22 70b. analizy R. Schaefflera w jego pracy: Filozofia religii, thum. E. Kowalska, Czestochowa
1989, s. 95nn.

23 Bogate rozwazania na temat mito$ci — jak ja nazywa ,,ludzkiej” i ,,stworczej” przeprow-
adza J. Pieper w swojej pracy: O mifosci, thum. 1. Gano, Warszawa 2004.
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Zrozumienie pojecia mistyki, wlasciwe zinterpretowanie powoddow istnie-
nia ré6znic w jej definiowaniu oraz okresleniu jej znaczenia w zyciu cztowieka,
winnisSmy rozpocza¢ od strony jej rozwoju w roznorakich aspektach, w oparciu
o dostgpne nam badania. Mistyka jako droga poznania i do§wiadczenia obec-
nosci Boga podejmowana byla zaré6wno przez teologow, jak i filozofow na tle
dziejéw duchowosci oséb Swietych, poczawszy od Ojcow greckich, poprzez
okres $redniowiecza, az po czasy wspotczesne. Jak juz wspomnieliSmy, nalezy
tu oczywiscie bra¢ pod uwage rozmaite plaszczyzny analiz. Nauki teologiczne
badaja pojecie mistyki pod katem danej religii — od strony jej zrédet i Bozego
dziatania. Nauki filozoficzne koncentrujg si¢ za$ na przyczynie sprawczej po-
znania 1 zachodzacych wewnatrz niego relacjach, tak w aspekcie przedmiotu,
jak 1 podmiotu dziatania. Badacze mistyki chrzescijanskiej podkreslajg gtownie
przestrzen kontemplacji, mistyki i ascezy, aby tym samym wskaza¢ na moz-
liwo$¢ doswiadczenia Boga na sposob poznania naturalnego tzw. intelektem
moznos$ciowym. Ktadg ponadto nacisk na niezwykto$¢ doswiadczenia dziatania
Boga w czlowieku w poznaniu nadprzyrodzonym, danym mu przez taske¢ oraz
przez prawdy objawione?*.

Warto w tym miejscu dodaé, ze do okresu $redniowiecza nie bylo po-
dziatlu na teologi¢ czy filozofie. Nie uzywano rowniez, przypomnijmy, terminu
mistyka na okreslenie odrgbnej rzeczywistosci duchowej. W uzyciu byt za$ —
jak juz mowiliSmy wczesniej — przymiotnik mistyczny. Dopiero od XVII w.
zaczeto uzywac rzeczownikowego terminu mistyka na okreslenie szczegolne-
go doswiadczenia wewnetrznego jako swoistego pojecia epistemologicznego®.
Okres s$redniowiecza byl czasem wzmozonych analiz mozliwo$ci poznania

Boga. Na przetomie XIII 1 XIV wieku w Kosciele zachodnim pojawit si¢ wiel-

24 7ob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 29-31. Autor ten wskazuje m.in. na $w. Tomasza
z Akwinu, $w. Bernarda z Clairvaux i Tomasza Mertona. Do czaséw Akwinaty nie rozgrani-
czano zakresu badan na teologi¢ i filozofi¢, Objawienie i nauke. W badaniach poshugiwano si¢
réznymi metodami jak np. rozumowaniem, symbolistycznym poréwnaniem, autorytetem (jako
zespdt metodycznie uporzadkowanych twierdzen, prostych do pojecia i komunikowania).

25 Zob. I.A. Kloczowski, Zwrot do mistyki, s. 92. W pozniejszych wiekach termin ten byt
roéznie rozumiany oraz naduzywany, wykorzystywany dla podkreslenia odmiennych stanow
swiadomosci. Byty to czesto okreslenia niechrzescijanskie, a sama mistyka stata si¢ pojeciem
mglistym.

23



ki nurt mistyczny. Szczego6lna rolg odegrat w tym czasie §w. Tomasz z Akwinu,
na co zwraca uwage J.A. Ktoczowski stwierdzajac, iz od jego nauki zauwaza si¢
zwrot ku zagadnieniom filozoficznego poznania Boga®.

Ten sam Autor zauwaza réwniez, iz na drodze filozoficznego poznania
mozna stwierdzi¢ istnienie Boga, ale nie mozna w zadnym razie pozna¢ tego,
kim On jest, poniewaz przekracza to naturalne mozliwo$ci poznawcze inte-
lektu. To wiara otwiera czlowieka na relacje do Boga, dajac madros¢ religijng
i mito$¢ jako skutek poznania®’. Owa osobliwo$é poznawcza rozwija zycie re-
ligijne czlowieka oraz wyznacza cel jej dziatan. Stad tez Akwinata opiera swoje
rozumienie teologii mistycznej na filozofii bytu jako wtasciwym obszarze po-
znania tak cztowieka, jak i samego Boga®®.

Stanowisko $w. Tomasza z Akwinu omawia réwniez M. Gogacz, wyja-
$niajac ,,dwie wersje” jego ,,doktryny mistycznej”. Wskazuje, iz przedstawiana
jest ona przez teoretykéw mistyki niejako dwutorowo, czyli mistyke zarow-
no jako kontemplacje, jak 1 modlitwe. Pierwsza, najdawniejsza wersja ujmuje
mistyke jako przede wszystkim zycie religijne, ktore jest procesem przemian
zachodzacych w cztowieku?. Jest to proces zmiany osobowosci czlowieka,
bedacej skutkiem wytrwalej modlitwy, kontemplacji wlanej oraz daréw Du-
cha Swigtego. W wersji drugiej, pozniejszej, mistyke ttumaczy si¢ juz przez
pryzmat do$wiadczenia mistycznego. Ta droga — zdaniem M. Gogacza — jest
glebiej pojmowana, poniewaz w przezyciu mistycznym pokazane jest zycie re-

ligijne jako osobowo-osobowe relacje wiezi cztowicka z Bogiem®.

26 70b. tamze, s. 94.

21 7ob. tamze, s. 96-97. Mitos¢ wyprzedza poznanie, wnosi §wiatlo ,,poznania tajemnic Bo-
skiego zycia”. STh 1, 1 ¢ ,,[...] bylo konieczne dla zbawienia ludzkiego, by poza dyscyplinami
filozoficznymi, ktére uprawiamy, postugujac si¢ rozumem, istniata jakas nauka oparta na Bo-
zym objawieniu”. STh I. 1, ad 2 b. ,,Stad tez, nic nie przeszkadza, by tymi samymi rzeczami,
ktorymi zajmuje si¢ naukowo filozofia, poznajac je za pomocg $wiatla przyrodzonego rozumu,
zajmowala si¢ takze jeszcze inna nauka poznajaca je za pomocg $wiatla Objawienia Bozego.
Tak wigc ta teologia, ktora nalezy do swietej nauki, rozni si¢ rodzajowo od tej teologii, ktora
jest czescia filozofii” (tamze). Por. K. Tarnowski, Wiara i myslenie, Krakdéw 1999, s. 181-182.

28 Por. STh 2-2, 45, 2¢. Zob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 110. Zob. STh 1, 8, 3. (Bog staje
si¢ dostepny cztowiekowi nie tylko przez poznanie, lecz rowniez przez obecnosc).

29 7ob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 109. Zob. STh II-11, 180, 3, ad 1.

30 Zob. Tamze 111-113.
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W tym samym kontekscie, ten sam Autor podkresla fakt, ze samo do§wiad-
czenie mistyczne nie jest znakiem rozwoju religijnego czlowieka, lecz ujeciem
relacji poznawczych miedzy czlowiekiem — podmiotem relacji jako bytem, ktory
nawiazuje religijne wigzi z Bogiem. Zachodza tu rownoczes$nie relacje osobo-
we 1 poznawcze, nawigzane przez mito$¢ 1 wiare, w ktérych Bog przebywa
w istocie duszy osoby jako odrebny podmiot relacji. Rodzi si¢ zatem watpliwos¢
w traktowaniu cztowieka jako ,,areny”, na ktérej nieustannie zachodza przemia-
ny, co stoi w opozycji do rozumienia go jako podmiotu przemian zachodzacych
w zyciu religijnym. Czlowiek nie jest suma procesow, ale tym, ktory je przyj-
muje na drodze budowania relacji wigzacych z Bogiem. Relacja osobowa jest
wlasnie tym, co zapewnia wiarygodnos¢ doswiadczenia mistycznego, a wiec
réwniez mozliwoé¢ poznawania intelektualnego oraz wyborow woli®?,

Doswiadczenie mistyczne czlowieka jest do§wiadczeniem poznawczym
Osoby Boga. Oczywiscie, dzieje si¢ to wszystko w procesie zycia religijne-
go, gdzie czlowiek jest podmiotem przemian, nie za$ ich sumg. Nie traci tej
podstawowej orientacji, iz jest tylko podmiotem do§wiadczenia mistyczne-
go, a w centrum jest zawsze sam Bog. Cztowiek przyjmuje je z wlasnej woli
1 pragnie Boga. W ten sposob zaczyna si¢ proces o§wiecenia oraz oczyszcze-
nia, ktore razem prowadzg do zjednoczenia z Bogiem. Dlatego tez, nalezy
bra¢ pod uwagg to, co bylo zamystem §w. Tomasza z Akwinu, kiedy wskazy-
wal na skutki dzialania Boga w cztowieku oraz zachodzace w nim duchowe
zmiany, na co zwraca uwagg takze M. Gogacz. Czy chodzito mu tylko o poka-
zanie procesu zachodzacego w cztowieku, czy tez o podkreslenie taczacych go

z Bogiem relacji osobowych, nawigzanych dzigki tymze procesom? Widzimy,

31 Jak zauwaza M. Gogacz, bledem jest mylenie cztowieka z jego relacjami. Do$wiadczenie
mistyczne pojmowane jako proces wyzszych etapow zycia religijnego jest znakiem poglebia-
nej mitosci do Boga przez sakramenty i zycie w tasce uswigcajacej. Zagrozeniem na tym etapie
poznawczym moze by¢ wprost oczyszczenie bierne, gdzie cztowiek bez pomocy Boga w ak-
tywizowaniu intelektu i woli, bez wspotpracy z taska, moze ulec zniech¢ceniu w dalszej pracy
nad soba (s. 113). Sw. Tomasz z Akwinu wyjasnia w tym kontekscie, Ze za posrednictwem taski
otrzymujemy doskonalsze poznanie Boga, niz dzigki rozumowi przyrodzonemu. Poznanie, kto-
re czlowiek zdobywa dzigki rozumowi przyrodzonemu wymaga dwoch elementow: wyobrazen
przyjetych od zmystéw i przyrodzonego §wiatta umystowego, ktdorego mocg abstrahuje on z nich
pojecia umystowe. ,,W odniesieniu do obydwu objawienie dane jest nam z taski” (STh q. 12, ¢).

25



ze wybor nie jest oczywisty, a to z tej racji, ze kazdy ludzki proces ma swoj kres
1 nie mozna jedynie na nim oprzec¢ filozofii poznania Boga — bytu, ktory ze swej
natury jest nieskonczony. Cztowiek musi rozeznac 1 poglebi¢ wiedzg o samym
procesie poznania w przedmiocie przeksztatcen religijnych w nim zachodza-
cych. Doswiadczenie przezy¢ mistycznych mozliwe jest w konteks$cie bytow
istniejacych, a nie rzeczy, materii, kosmosu czy mysli. Jest to do§wiadczenie
cztowieka poznajacego, jako bytu istniejacego w relacji do Boga, ktérego istota
jest istnienie. W do$wiadczeniu mistycznym bytem, z ktérym tacza cztowieka
wigzy osobowej relacji jest sam Bog, a wigc istotne jest umocnienie w Nim tej
obecnosci, a nie skupianie sie na nadzwyczajnych doznaniach whasnych®.

Wewng¢trzne przemiany zachodzace w czlowieku polegajg zatem na wysitku
umocnienia w nim tej niezwyktej obecnosci Boga. W przeciwnym razie, btedne
rozumienie tego stanu moze doprowadzi¢ nawet do uczucia rozpaczy oraz odrzu-
cenia mitosci. Swoisty stan przystosowania siebie juz ,,wedlug projektu Boga”,
wynika z wlasciwego rozumienia dziatania przystosowujacego si¢ do cztowieka
Boga, a nie projektowania siebie w stosunku do Niego®.

Wynika stad konsekwentnie, ze zadaniem mistyki chrzescijanskiej jest przed-
stawienie prawdziwych i1 zywych relacji miedzyosobowych, to jest miedzy osobg
cztowiekaa Osoba Boga, mozliwych na drodze zycia wewnetrznego. Zycie duchowe
prowadzace do relacji osobowych najczgsciej rozpoczyna sie modlitwa prowadzaca
do poznania wlasnego wnetrza, aby w jego przestrzeni rozpozna¢ Boga. W proce-
sie tym cztowiek, widzac swoja utomng, skazong grzechem naturg 1 wspotdziatajac
z taska Boza, przezwycieza samego siebie, wyzbywajac si¢ tego, co ziemskie
1 czysto zmystowe. Tak przygotowane wngtrze cztowieka moze juz pragnac tego,
co daje sens wszystkim dziataniom, a szczegolnie — zjednoczenia z Bogiem®*.

W prowadzonych przez siebie badaniach, teologowie i filozofowie wni-

kliwie analizowali przezycia wielkich mistykow, ktorzy mowili o wlasnym

32 70b. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 114.

3 Por. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 114-115.

3 W celu poszerzenia tej problematyki dodajmy, iz problem Tajemnicy Trojcy Swiete;
w aspekcie filozoficznym przedstawia M. Manikowski w swojej pracy: Filozofia w obronie
dogmatu. Argumenty antytryteistyczne Grzegorza z Nysy na tle tradycji, Wroctaw 2002.

26



doswiadczeniu obecnosci Boga. Chceieli w ten sposéb znalez¢ odpowiedz na py-
tanie o to, jak dochodzi do do§wiadczenia mistycznego oraz tego, czego mistycy
w istocie doznaja. Mozna w tym kontekscie powiedzie¢, ze pisma sw. Teresy od
Jezusa i $w. Jana od Krzyza sg swoistymi przewodnikami po mistyce. Ich odczy-
tanie jest $wiadectwem glebokiego do$§wiadczenia mistycznego 1 wskazaniem,
w jaki sposob moze ono w czlowieku przebiega¢ i jakie powodowaé skutki®.

Sw. Teresa od Jezusa, piszac o piatym mieszkaniu Twierdzy wewnetrznej
wskazuje, ze to Bég udziela faski temu, komu chcee. ,,On tego pragnie — pisze
— by miat komu dawac¢, a nieskonczona hojno$¢ daréw Jego nie zdota nigdy
wyczerpaé nieskonczonych bogactw Jego” (6 M 4, 12)%. Wyjasnia przy tym,
ze wszyscy ludzie sa powotani do modlitwy i kontemplacji (5 M 1, 2)%, do
otrzymania taski wskazania drogi, otrzymania sity do ,,dokopania si¢” do tego
»skarbu ukrytego”, ktory jest we wnetrzu. I dodaje, iz nalezy o to usilnie prosi¢
Boga. Podobnie §w. Jan od Krzyza, wskazuje na dazenie do ideatu kontempla-
cyjnego wspomaganego taskg Boga, ktore polega na oczekiwaniu zjednoczenia
woli ludzkiej z Boska (DGK 1I, 5), a zatem odrzucenia tego wszystkiego, co
sic woli Bozej sprzeciwia®®. Do taski zjednoczenia woli powinien dazy¢ kazdy
chrzescijanin bez wyjatku. Zjednoczenie woli jest mozliwe do osiggniecia na
drodze podejmowania wysitkéw 1 zmagan cztowieka, ktore prowadzg do otrzy-
mania faski mistycznego zjednoczenia®®.

Szczegdlnie cennym przewodnikiem na tej drodze jest takze Dzienniczek,
jaki zostawita po sobie $§w. siostra Faustyna Kowalska. Tre$¢ jej prywatnych
objawien zapisanych w Dzienniczku z polecenia samego Jezusa (por. Dz. 1142,

1665) stanowi, zarowno dla teologii, jak i dla filozofii mistyki, wazne zrdédto

3 Zob. J.W. Gogola, Pojecie chrzescijanskiej mistyki, s. 18.

3 Sw. Teresa od Jezusa, Twierdza wewnetrzna, [w:] Dziela, t. 11, thum. H.P. Kossowski,
Krakow 1987, s. 356.

37 por. tamze, s. 293.

38 Sw. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, [w:] Dziela, ttum. B. Smyrak, Krakoéw 1986,
s. 183-187. W pracy bedziemy stosowaé skroty dziel sw. Jana od Krzyza, umieszczajac je
w tekscie: Piesn duchowa — PD; Zywy plomien mitosci — ZPM; Noc ciemna — NC; Droga na
Gore Karmel — DGK.

39 Zob. J.W. Gogola, Pojecie chrzescijanskiej mistyki, s. 20. Por. Tenze, Aktualnos¢ drogi
duchowej sw. Jana od Krzyza, [w:] Mistyczne doswiadczenie Boga, red. J. Machniak, Krakow
1003, s. 13-14.
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badawcze, nie tylko samego do$wiadczenia mistycznego, lecz rdwniez gruntu
dla badania poznania, jakie dane jest cztowiekowi od samego Stworcy™.

Spisane §wiadectwa samych mistykéw ukierunkowujg zatem ku auten-
tycznemu rozumieniu przejawdéw zycia mistycznego, znaczenia modlitwy
1 kontemplacji, a wiec tego wszystkiego, co dzieje si¢ wewnatrz duszy — wska-
zujac tym samym droge do mistycznego zjednoczenia. Kontynuujac rozpoczeta
wczesniej mysl dodajmy, ze temat ten byt rowniez podejmowany w wiekach
pozniejszych, az do czasow wspotczesnych. Teolodzy, jak i filozofowie wska-
zuja na wzajemny zwigzek mistyki i filozofii. Zwigzek ten daje mozliwos¢
poznania tych dziedzin, jak rowniez pomaga rozr6zni€ je poprzez systematyza-
cje problemow™.

Zycie religijne oraz rézne praktyki w obszarze modlitwy, mialy zawsze
ogromne znaczenie w postepie cztowieka na drodze poznawania osobowe-
go Boga, jak rowniez nawigzywania z Nim relacji. W historii Ko$ciota znane
sg praktyki medytacyjne, np. karmelitanska, ignacjanska, sulpicjanska etc.
Stanowity one funkcje wychowawcza modlitwy, ustalong przez zalozycieli
wspolnot zakonnych jako przyktad postgpu w osiggnigciu cnoét na drodze wia-
ry. Praktyki te, same w sobie nie maja natomiast nic wspdlnego z przezyciem
mistycznym z tego powodu, 1z nie istnieje taka ludzka sita, ktéra mogtaby
zmusi¢ Boga do spotkania z cztowiekiem. Powtorzmy, iz nie ma mistycznego
do$wiadczenia rzeczy, a sama mistyka to spotkanie osob: osoby Boga z osobg
cztowieka. To wszystko, co dzieje si¢ w cztowieku, widziane z perspektywy
ludzkiej jako ,,rzeczy wielkie”, moze by¢ tylko przezyciem religijnym, a nie

mistycznym*?,

40 MLF. Kowalska, Dzienniczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, wyd. 111, Krakow 2011,
s. 13. Sw. Faustyna zaliczana jest przez teologéw do grona wybitnych mistykéw Kosciota.
Znana jest jako apostotka Bozego Milosierdzia, ,,mistyczka z Krakowa”. Korzystajac z wy-
mienionego wydania Dzienniczka zaznaczamy, iz wszystkie fragmenty i odsytacze do tekstu,
w dalszej czgSci pracy sygnujemy skrotem ,,Dz.” i — odpowiednio — numerem paragrafi.

41 Zob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 32-33. Najpopularniej o mistyce moéwil Tomasz Merton.
Pézniej J. Maritain i E. Gilson. Wszyscy oni dostrzegaja podobienstwa i zwiazki zachodza-
ce mi¢dzy mistyka a filozofig, widoczne w rozroznieniu dziedzin i termindéw. Na przyktad sw.
Bernard z Clairvaux jest w tym ujeciu tylko mistykiem, a §w. Bonawentura jednocze$nie mi-
stykiem i filozofem, Akwinata za$ mistykiem, teologiem i filozofem (por. tamze).

42 Tamze, s. 106.
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Dlatego tez jakiekolwiek wymuszone praktyki tzw. pseudo-mistykow,
nawet najbardziej wyszukane techniki modlitwy, czy czyny pokutne, nie pro-
wadza same przez si¢ do spotkania osobowego z Bogiem. Wielcy, znani nam
mistycy chrzescijanscy podkreslaja, ze przezycie mistyczne zetknigcia cztowie-
ka z Bogiem mozliwe jest tylko w osobowej relacji z Chrystusem. To wtasnie
On, stajgc si¢ cztowiekiem, pozwolit ludzkim wladzom poznawczym przyjaé
obecnos¢ Boga. Doswiadczenie mistyczne nie jest jakim$ naglym znizeniem
sig nieba do cztowieka, czy wzruszeniem paralizujagcym jego zmysty. Misty-
Cy, opisujac swoje przezycia zawsze mowili, ze byly to zdarzenia nagle, niczym
niezastuzone, wywolujace w nich stany ducha niemozliwe do opisania. Mistyk
zawsze ma $wiadomos$¢ kruchos$ci swojego bytu 1 wielkosci przychodzacego
Boga, ktory nawigzuje z nim relacje. To dziatanie wywotuje w cztowieku nie-
mozliwg do opisania mitos¢ 1 ogarnia tgsknota wtedy, gdy mija. Takie relacje
mozliwe sa tylko u ludzi gteboko przezywajacych wiare, autentycznych, po-
kornych, kochajacych Boga. To wiasnie w porzadku wiary 1 mitosci Bog jest
realnie obecny w duszy czlowieka 1 pozwala si¢ pozna¢. Doswiadczenie mi-
styczne wykracza poza wiar¢ — nie jest uwierzeniem, lecz poznaniem. Wiara
1 blisko$¢ Boga to pierwszy krok zycia religijnego czlowieka na drodze po-
znania. Ale moze by¢ takze odwrotnie — jak czytamy u M. Gogacza — ze to
przezycie mistyczne jako pierwsze doprowadzi do poznania Jezusa (przyktad
$w. Pawta)®,

Od poczatku dziejow chrzescijanstwa widzimy, jak wraz ze SwigtoScig
wspotwystepuje fakt mistyki, ktéra jest nierozerwalnie z nig zwigzana. Moze-
my pozna¢, jak ludzie zyjacy wiarg religijng w r6znych okresach i w rdznych
warunkach kulturowych, realizowali giebokie Zzycie duchowe. Mistyka stanowi
szczegolne doswiadczenie duchowe w $Scistym powigzaniu z Misterium Boga.

Mistyk, doswiadczajac, ze to Bog jest autorem jego dziatania, swojej uwagi nie

43 Tamze, s. 107. Dodajmy tutaj, ze $w. Pawel doswiadczyt najpierw przezycia mistyczne-
go spotkania Jezusa Chrystusa, a p6zniej jego rozwdj religijny byt przez Niego ksztaltowany.
Szawet doskonale znat Prawo, nie musial si¢ nawracac¢, kochat Boga i pehit Jego wolg. Do-
swiadczenie mistyczne w drodze do Damaszku wypehito w nim ostatecznie poznanie Boga
w Trojcy Swigtej.
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koncentruje juz na wtasnej osobie, ani na jakims$ bostwie blizej nieokre§lonym,
czy aspekcie psychologicznym®*.

W tym kontekscie B. McGinn, we wprowadzeniu do dzieta Obecnosé
Boga mowi, ze o prawdziwej mistyce mozna mowic, gdy wszystkie jej ele-
menty, wystgpujace w zakresie tak wierzen, jak i praktyk danej religii, badane
jako szersze zjawisko historyczne, osiggaja wyrazng peini¢ wypowiedzenia
przekazu, stajgc si¢ tym samym sprawg najwyzszej wagi dla jej wyznawcow.
Mistyki wiec nie nalezy odrywa¢ od catosci kontekstu historycznego, jak
1 teologicznego. Stad tez, mistyka chrze$cijanska winna by¢ rozpatrywana
przez pryzmat caloksztattu zycia Kosciota, jego uwarunkowan historycz-
nych oraz wptywu tych wszystkich, ktérzy z Tradycji czerpali inspiracje 1 ja
tworzyli. Wedlug B. McGinna, w chrzescijanstwie jest to czes¢ praktyk 1 wie-
rzen religijnych, ktore dotycza przygotowania osoby ludzkiej do przezywania
bezposredniej obecnosci Boga, w kontek$cie nastepstw bedacych efektem
przezycia tego do$wiadczenia®. Mistyke nalezy wiec rozumie¢ jako nieod-
taczng cze$¢, cel chrzescijanskiej duchowosci, zakorzenionej w wymiarze
liturgicznym 1 sakramentalnym wspolnoty Kosciota. W aspekcie filozoficz-
nym, dos$wiadczenie mistyczne rozwazane jest w szerokim spektrum zycia
i do$wiadczenia religijnego™®.

To wtasnie w chrzes$cijanstwie, jak podkresla B. McGinn, terminy mistyka,
mistycyzm nabraly wyrazisto$ci, ostatecznego ksztaltu, wewnetrznego wymia-
ru wiary 1 wynikajacych z jej mistycznego rozumienia praktyk — kontemplacji
1 zycia duchowego. Mistyka jako rzeczywisty element chrze$cijanstwa, stano-
wi jego duchowy dynamizm. Bogactwo duchowe Kosciota jest procesem, ktory
mozna dostrzec, opisa¢ i wyr6znic jego etapy. A zatem, do§wiadczenia mistycz-
nego nie nalezy rozumie¢ jako jednorazowego wydarzenia, czy kréotkotrwatego

doswiadczenia obecnosci Boga, ale — jak to okresla McGinn — , kategori¢ pro-

4 Zob. S. Urbanski, Wspélczesne ujecie mistyki, [w:] Duchowosé przetomu wiekow,
red. S. Urbanski, M. Szymula, Warszawa 2000, s. 111.

4 por. B. McGinn, Obecnos¢ Boga. Historia mistyki zachodniochrzeScijanskiej, thum.
T. Dekert, Krakow 2009, s. 17.

46 7Zob. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne czy mistyczna Swiadomosé? Mistyka w ujeciu
B. McGinna, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 18(2010) nr 1, s. 225.
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cesu” — duchowego, zmudnego 1 dlugotrwatego wzrastania, czego$ w rodzaju
Hitinerarium ku Bogu”. Uchwycenie istoty mistyki chrzescijanskiej wymaga za-
tem wnikliwej analizy traktujacych o niej tekstow, jakie pozostawili po sobie
mistycy, dotyczacych zaréwno drog, ktorymi kroczyli do bezposredniego spo-
tkania z Boza obecnoscia, jak tez zauwazenia skutkow Bozego dziatania w ich
zyciu osobistym oraz konsekwencji wspdlnotowych i spotecznych. Wyplywa
stad wniosek, ze mistyka chrzescijanska stawia przed cztowiekiem perspektywe

autentycznego rozwoju duchowego w catej jego zintegrowanej osobowosci®’.

2. Doswiadczenie mistyczne jako typ poznania

W celu pehniejszego zrozumienia tego, czym jest do§wiadczenie mistycz-
ne jako typ poznania warto przypomnie¢ etymologie¢ stowa doswiadczenie.
Termin ten — w jezyku greckim empeiria, thumaczy si¢ przeciwstawnie do epi-
steme, z wyakcentowaniem znaczenia momentu doswiadczenia tego, co jest
dane®®. Natomiast w jezyku tacinskim experientia 0znacza doswiadczenie, bie-
glosé,  umiejetnosé nabyta doswiadczeniem”, rowniez jako znajomos$é czegos™®.
Czlowieka od zawsze charakteryzuje permanentny gldd poznawczy, szukanie
sensu wlasnego bytowania, a w nim jakiej$ ostatecznej racji bytu — instancji,
ktéra da mu poczucie bezpieczenstwa. Dlatego tez swoje poszukiwania przeno-
si m.in. na grunt doswiadczenia religijnego, aby na jego fundamencie nawigzaé
osobowa relacje z Absolutem®®. Rzeczywisto$é ta, w zalezno$ci od przyjete;

koncepcji do§wiadczenia mistycznego, jest rdznie rozumiana przez poszcze-

gblne systemy religijno-filozoficzne. Moga by¢ rozumiane jako teistyczne badz

47 Cyt. za: M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 226-228. B. McGinn motyw drogi for-
macji duchowej, a wigc swego rodzaju wedrowania nazywa itinerarium mistycznym. Nie jest
ona schematem. Moze natomiast dawa¢ wskazéwki w wejSciu na droge zycia mistycznego
(por. tamze, s. 228).

8 Zob. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, Wroctaw 1983, s. 70.

4 Por. tamze, s. 70; por. Stownik tacinsko-polski, red. M. Plezia, Warszawa 1962, t. II,
S. 435-436.

%0 Zob. Arystoteles, Metafizyka, thum. T. Zeleznik (oprac. M.A. Krapiec, A. Maryniarczyk),
Lublin 1996, A, 980a (s. 2).
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panteistyczne i monistyczne®. Zauwaza sic je w réznych kulturach i religiach.
Zauwaza si¢ takze wielo$¢ kierunkéw 1 doktryn mistycznych. Istniejgca wie-
los¢ typologii tego doswiadczenia, jak tez ich odrebnos$¢ zmierza w istocie do
sfery duchowej w kontekscie roznie pojmowanej mistyki°?.

Nalezy przy tym podkresli¢ fakt, ze ludzkie do$wiadczenie jest w so-
bie zréznicowane. Zawiera zarowno elementy obiektywne, jak i1 subiektywne,
obejmujace bogactwo przezy¢ aktywno-osobowych zwigzanych z sytuacja on-
tyczna i aksjologiczng™. S. Kowalczyk, mowiac o réznorodnosci doswiadczen,
wymienia tez do$wiadczenie naturalno-ziemskie i religijno-sakralne®. W roz-
patrywaniu problematyki filozofii Boga doswiadczenie mozna — jak zauwaza
ten Autor — rozgraniczy¢ na kosmologiczne, aksjologiczne i antropologiczne.
Aksjologiczne, bedace konsekwencja bytowego statusu czlowieka wzajemnie
dopenia si¢ z do§wiadczeniem antropologicznym, stanowigc jedna, organiczng
catos¢. W doswiadczeniu antropologicznym istotne jest to wszystko, co zwig-
zane jest z przezywaniem ludzkiego bytu jako osoby-podmiotu, prowadzace
ostatecznie do poznania Absolutu®.

Refleksja filozoficzna wychodzi zwykle od jakiego$ konkretnego do-
$wiadczenia, ktore wieloaspektowo absorbujac ludzki umyst, ,,krazy” wokot
niego starajgc si¢ uzyska¢ odpowiedz. Filozofia na przestrzeni wiekow po-
kazuje, jak ksztattowata si¢ mys$l nad sensownos$cig bytu w odniesieniu do
rozpoznania obecno$ci dawcy wszelkiego bytu. Zauwazamy kierunko-
wos$¢ przemian ewolucyjnych doswiadczenia poznania aktywno-osobowego
zwigzanych z sytuacjg ontyczng i aksjologiczng cztowieka. W tej pracy od-
nosimy si¢ — przypomnijmy raz jeszcze — w kierunku rozpoznania obecnosci

Boga jako do$wiadczenia transcendencji w porzadku antropologiczno-per-

51 Zob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne a norma psychiczna na przykladzie
swietej Siostry Faustyny Kowalskiej, Lublin 2007, s. 65.

52 7ob. szerzej: M.A. Krapiec, Religia ogniskowq kultury, [w:] W nurcie zagadnien poso-
borowych, t. 19: O Zycie godne cztowieka, red. B. Bejze, Warszawa 1990, s. 195-226.

53 Zob. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, s. 73.

% Por. tamze, s. 74.

% Zob. tamze, s. 71 S. Kowalczyk, wyjasniajac zakres rozumienia pojecia doswiadczenia
mowi rowniez o dwodch jego typach: 1) fundamentalny srodek nabywania wiedzy o swiecie,
2) aktualna obserwacja faktow i wydarzen jako wiedza o nich.
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sonalnym 1 aksjologicznym cztowieka. W do$§wiadczeniu obecnosci Boga
istotng role odgrywa przezywanie sensu zycia, doswiadczenie mysli w prze-
zywaniu warto$ci prawdy, wolnos$ci 1 dobra. S. Kowalczyk przytacza tu mysl
kard. F. Koniga: ,,Boga mozna doswiadczy¢ tylko w przezyciach wartosci.
[...] tak jak do$wiadcza si¢ mitosci”®®. Zatem, aby przezyé te wartosci, nalezy
je poznaé, zrozumie¢ oraz przyjac je i nimi zy¢. Cztowiek, przezywajac wia-
sne dziatania i wartos$ci, przezywa doswiadczalnie transcendencj¢ swego bytu
jako osoby. Rozpoznajac wigc siebie, rozpoznaje ,,ja”, swojg istotg, a poprzez
to w swoim wewnetrznym ,,ja”” odkrywa odbicie obecno$ci Boga. Sposéb ro-
zumienia osoby ludzkiej i osoby Boga rzutowa¢ dalej bedzie na interpretacje
pojmowania do§wiadczenia mistycznego, poznania rozwijanego w zyciu reli-
gijnym cztowieka®’.

Tak zatem, do$wiadczeniem mistycznym w filozofii sg konkretne re-
lacje poznawcze zachodzace pomiedzy bytami. W tym przypadku — miedzy
cztowiekiem a Bogiem. W tekstach mistycznych, zarGwno na gruncie religii
chrzescijanskiej, jak i innych religii 1 kultur, mimo ré6znorodnosci pojmowania
samego Boga, wystepuje zawsze motyw bezposredniego doswiadczenia pozna-
nia Jego obecnos$ci 1 nawigzania relacji. Cechg wspolng wszystkim wierzeniom,
rozpoznawang jako doswiadczenie mistyczne, jest zawsze bezposrednie
doswiadczenie Boga. To pierwsze odczucie obecnosci Osoby doskonalej, prze-
wyzszajacej cztowieka w zakresie wlasnej jego doskonatosci bytowej prowadzi
dalej do $wiadomego doznawania i przezywania tejze relacji. Odczucia te to
przede wszystkim dzialanie cztowieka, jego standéw rozumienia istoty 1 istnie-
nia jako relacji do Boga osobowego®®.

M. Kiwka zauwaza w tym kontekscie, ze mistyka rozumiana jako roz-

szerzone pojecie duchowosci, czy tez przejaw religijnych doswiadczen przezy¢

% Tamze, s. 79; por. F. Koning, Chrystus i swiat, Krakow 1975, s. 50.

57 Zob. R. Kisiel, Antropologiczne implikacje encyklik Jana Pawla II, Legnica 1998,
s. 104nn.

%8 7ob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 26-27. Cecha rozpoznawcza do$wiadczenia mistyczne-
go jest bezposrednie doznanie obecno$ci Boga. Wskazuje si¢ tu réwniez na trzy gldéwne cechy
do$wiadczenia mistycznego tj. dos§wiadczenie Boga jako wlasnie — §wiadome, bezposrednie
1 wewngetrzne.
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o charakterze duchowym, nie moze by¢ rozumiana jako tozsama z do$wiad-
czeniem mistyki. Zwraca tu szczegdlng uwage na fakt, iz nalezy zawsze
starannie bada¢ zlozonos¢ zjawiska mistyki, gdyz dotyczy ono prawdy o czlo-
wieku, wskazujac na forme i ksztatt relacji z Bogiem®. W celu bardziej
precyzyjnego zrozumienia tej ztozono$ci proponuje, by doswiadczenie mistycz-
ne bada¢ w kontekscie wszechstronnego podejscia historii rozwoju mistyki
w jej interpretacji tak tekstualnej, jak i teologicznej®. Jego zdaniem, w wick-
szosci przypadkoOw sama teoria nie wyjasnia zjawiska mistyki, lecz poprzedza
1 wskazuje sposob dziatania osoby mistyka, nie wywierajac wplywu na samo
przezycie mistyczne. Nie odczytujemy tutaj bowiem jedynie autobiografii mi-
styka, ale szukamy pierwszej osoby nadzwyczajnego doswiadczenia poznania
mistycznego. M. Kiwka postrzega zatem mistyke jako czgs$¢ catosci, element
religii, a sam mistycyzm — jak podkres$la — nie jest prywatng religia, ani nie roz-
wija si¢ poza nig. Mistyka nie jest zatem wyznacznikiem autentyczno$ci danej
religii, lecz czescia jej zycia religijnego®.

Z tego zasadniczo wzgledu, mistykami nazywamy konkretne osoby,
ktore przezyly, a wigc doswiadczyly obecnosci Boga. Nalezy tu jednak pa-
mi¢tac, ze to Bog jest, za kazdym razem, inicjatorem i sprawcg mistycznego
spotkania. Do§wiadczenie mistyczne wystepuje w zyciu religijnym czlowie-
ka, a wigc odpowiedzi na pytanie, czym ono jest, nalezy szuka¢ zar6wno
w dziedzinie teologii, jak i filozofii. Teologia wypowiada si¢ w tej przestrzeni
w warstwie interpretacji Objawienia, a filozofia poprzez swoista metafizyke,
odpowiadajac, czy to, co przezywa czlowiek, jest wlasnie doswiadczeniem

mistycznym.

%9 Zob. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 219. Autor przywoluje tutaj ponownie wy-
bitnego znawce¢ mistyki chrzescijanskiej B. McGinna — profesora teologii w USA, ktéry podjat
si¢ badania tekstow mistycznych, probujac wskazaé na doswiadczenie mistyczne w aspekcie
ludzkiej egzystencji. Zob. takze: B. McGinn (red.), The Essential Writings of Christian Mys-
ticism, New York 2006, s. 13-14.

%0 por. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 222 (Istota badawcza wyjasniajaca zja-
wisko mistyki sg tu nie tylko doswiadczenia mistyczne, lecz wtasciwa interpretacja tekstow
swiadectw pod katem gatunku literackiego, celu, grupy, do ktorych jest adresowana, struktu-
ry itp.).

®1 por. tamze, s. 224.
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Przywotujac teologi¢ jako swoista droge poznawcza, mamy na my-
sli pierwszy moment zetknigcia si¢ cztowieka z ustyszanym stowem Bozym,
z zainteresowaniem czlowieka dalszym poglebianiem jego poznania. Dzieje
si¢ to — jak zauwaza Z.J. Zdybicka — nie dlatego, ze cztowiek zaczyna myslec¢
1 analizowa¢ ustyszane slowo, ale przede wszystkim dlatego, iz to B6g mowi
do cztowieka. Oczywiscie, nie byloby to mozliwe, gdyby cztowiek nie otrzymat
zdolnos$ci stuchania 1 pojmowania tegoz stowa. Aby cztowiek mogt je pojac,
musi stac si¢ jego stowem przetworzonym i zrozumianym. Tak rodzi si¢ filozo-
ficzna refleksja na kanwie mistyki, ktora winna by¢ poprzedzona antropologia
teologii, traktujaca cztlowieka jako byt, ktory w catej swojej historii zdolny jest
do shuchania i przyjecia poznania objawiania si¢ Boga®.

Z kolei postugujac si¢ narzgdziami poznawczymi wilasciwymi dla re-
fleksji filozoficznej, wychodzac z analizy istoty czlowieka 1 natury $wiata, jak
1 z fundamentalnych zasad myslenia, cztowiek stawia problem poznania Boga
osobowego. Patrzymy tu przez pryzmat nie tylko stosunku egzystencjalnego
osoby ludzkiej do Boga, lecz rowniez poznania czlowieka jako jego pragnie-
nia zwigzania si¢ z Nim. Otwarcie si¢ na transcendencj¢ wynika z faktu bycia
cztowiekiem. Kazdy cztowiek ma te wiasciwos¢ odkrywania prawdy w swojej
ludzkiej egzystencji. Doswiadczenie to jest mu dane, jesli tylko zechce wnik-
naé¢ w glebie swojego wnetrza i nawiaza¢ (osobowy) kontakt z soba samym®?,

Nasuwa si¢ tu kolejna, istotna uwaga, iz ludzkie ,,ja” w swojej najglteb-
szej, wewnetrznej strukturze otwarte jest zarowno na ludzkie ,,ty”, jak 1 na ,, Ty”
Boskie — absolutne. W tym konteks$cie Autorka pracy Czlowiek i religia przyta-
cza analiz¢ G. Marcela dotyczacg ludzkiej egzystencji. Marcel nazywa ja czesto
»ontologicznym wymogiem”, ,,wymogiem bytu” lub ,,potrzebg transcendencji”.
Czlowiek nie jest w stanie — zdaniem francuskiego Mysliciela — urzeczywistnic¢
w swoim zyciu doskonatej, osobowej wiezi z drugim ludzkim bytem, ponie-
waz wezwany jest do przekroczenia siebie w kierunku boskiego ,,Ty” 1 w tej

komunikacji jest mozliwa prawda, doskonala komunia, ktorej cztowiek szuka

62 7ob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 104.
83 por. tamze, s. 106.
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1 pragnie. Marcel nazywa ja ,,komunig intersubiektywna” —nie ma w niej zdrad,
zawodow, nieporozumien, jakie obecne sg w relacjach ludzkich ,,ja” do ,,ty”.
Jego zdaniem, poznanie istnienia Boga jest mozliwe nie na drodze racjonalne-
go dyskursu, ale w wyniku wewnetrznego doswiadczenia®®. Absolut stanowi
tajemnic¢ dla wszelkich prob racjonalizacji twierdzen. Owo transcendentne
,1y” stanowi racj¢ uzasadniajacg, dostarcza sensu wewngetrznym przezyciom
cztowieka, stajac si¢ 1 poczatkiem, 1 kresem ludzkiej ,,wedrowki”. Zasadnicza
forma partycypacji ludzkiego ,,ja” w absolutnym ,,Ty” jest zatem wiara, nadzie-
ja i mitoéé jako warto$ci naczelne®.

Mistycy najczesciej wyrazajg swoje przezycia jezykiem wiary, uzywajac
poje¢ wynikajacych z ich wlasnego, wewnetrznego doswiadczenia obecnosci
Boga. Tajemnicza obecnos¢ wewnatrz osoby ludzkiej, to czego mistyk w danej
chwili jest Swiadomy, mogg by¢ trudne w interpretacji dla os6b postronnych.
Przezycia mistykdéw, doswiadczenie innego poznania, r6znig si¢ od znanych
powszechnie objawien, jak np. objawienie w Fatimie czy w Lourdes. R6zni-
ca polega na odbiorze obrazu, gdzie, jak we wspomnianych objawieniach, jest
obecne doswiadczenie zewnetrznego, odbieranego zmystami wzroku i stuchu
widzenia Matki Bozej. Tak samo ma si¢ sprawa z widzeniami Jezusa, jakie mie-
li $wigci, ale sa to tylko widzenia, nie sa to przezycia mistyczne®®. M. Gogacz
podkresla, ze zarowno mistyka, jak i filozofia, naleza do porzadku poznania
Boga. Istotg jest tu zachowanie rdznicy metod, na ktérych ptaszczyznach si¢
poruszamy. Metody badawcze teologii i filozofii uzupetniajg sie, a ich wnio-
ski sprawiaja, ze cztowick glebiej rozumie to, czym jest poznanie mistyczne®’.

Relacjonujgc stany swojego zycia wewnetrznego, mistycy wskazuja na
to, w jaki sposob przezyli bezposrednie doswiadczenie obecnosci Boga. Inte-
resujacy wydaje si¢ fakt, ze dla nich tajemnicg doznan nie jest zadna madro$¢

ludzka, wiedza czy pojecia, ale wylacznie ogromna rados¢ 1 mitosé, jaka temu

64 Zob. G. Marcel, Tajemnica bytu, ttam. M. Frankiewicz, Krakow 1995, s. 65nn. 71.

65 Zob. K. Tarnowski, Bdg fenomenologéw, Tarnéw 2000, s. 119-120.

% Zob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 15.

67 Specyfike poznania teologicznego przedstawia M. Manikowski w pracy — Pierwsza Za-
sada, Swiat stworzony i drogi poznania. Pseudo-Dionizy Areopagita — jego filozofia i teologia,
Krakow 2006.
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wydarzeniu towarzyszyta. Bog dopuszcza wigc cztowieka do udziatu w swym
zyciu wewnetrznym, dajac taske realnych relacji obcowania z Nim przez wia-
r¢ 1 konkretne praktyki religijne. Cztowiek moze t¢ wiez rozwija¢ jedynie
w sposOb ograniczony, poniewaz jego wladze poznawcze sg przygodne. Nie
jest w stanie ogarng¢, nawet czastkowo, bezgranicznej, nieskonczonej wiedzy
Boga. Czlowiek, tak jak zadne inne stworzenie, nie jest w stanie przyja¢ sam
z siebie obecnosci Boga, poniewaz jest ona nieskonczona, niczym nieograni-
czona, przerastajgca calg wiedze Swiata przyrodzonego. Cztowiek dopuszczony
jest do zycia z Bogiem przez taske Jego mitosci i w niej moze rozwijaé zycie
religijne — takze zycie mistyczne®.

Nawigzujac raz jeszcze do sedna doswiadczenia mistycznego w chrze-
Scijanstwie, jak juz wspomniano powyzej, cztowiek moze ,spotka¢ si¢”
z Bogiem przez Jezusa Chrystusa 1 w Nim, poniewaz On jest zarazem Bogiem
1 cztowiekiem w jednej Osobie, ktora posiada dwie natury — ludzka 1 boska. To
wlasnie On moze przekaza¢ wewnetrzne zycie Boga w takim zakresie, w jakim
cztowiek moze ogarng¢ swoim intelektem 1 wolg. A zatem, mistycy to ludzie
glebokiej wiary, zyjacy Pismem $w. 1 modlitwg. To, co juz zostalo poznane
przez nich na drodze wiary, teraz przezywaja wewngtrznie. Jak sami mowia,
nie ma w nich tesknot emocjonalnych, nagltych ol$nien, czy dociekan tajemni-
cy doznania obecnosci Boga. Ich widoczne szczgscie zewnetrzne, zachwyt nad
obecnos$cig w ich duszy Boga, sprawiajg wewngtrzne skupienie. Stajg si¢ jakby
nieobecni dla $wiata, zawieszeni w czasie. Tajemnicg przezywania niezwyktej
obecnosci 1 do§wiadczenia osobowego spotkania z Bogiem jest uszczesliwiaja-
ca mitosc®.

Sprawia to wszytko, ze doswiadczenie mistyczne dokonuje si¢ wewnatrz
osoby ludzkiej, a zatem w glebi jej istnienia, osobowego ,,ja”. To wiasnie tu-
taj Bog daje si¢ cztowiekowi pozna¢. W samym akcie rozwazan na temat

poznania Boga nalezy zwréci¢ uwage na dwie czynnosci intelektu, tj. uje-

cie istnienia i1 ujgcie istoty. Na ten wiasnie fakt poznawczy — jak podkresla

%8 por. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 17.
% por. tamze, s. 24.

37



M. Gogacz — zwrdécil takze uwage J. Maritain, wskazujac na procesy tworzace
i modyfikujace struktury poznawcze w intelekcie’®. Dostrzegt ,,zjednoczenie
poznawcze przedmiotu 1 podmiotu w powigzaniu istnienia podmiotu poznaja-
cego z przedmiotem poznawczym”. Ten, jedyny w swoim rodzaju styk istnienia
z (drugim) istnieniem powoduje dziatanie intelektu. Czlowiek swym intelektem
mozno$ciowym moze wiec zetknaé sie z doswiadczeniem istnienia obecnego
w nim Boga jako bytu istniejacego. Mozliwe jest to jednak zawsze z woli 1 ini-
cjatywy samego Boga, ktory daje cztowiekowi nadprzyrodzong pomoc i taske.
Doswiadczenie mistyczne obecnosci Boga co do podmiotu jest rzeczywisto$cia
poznawalng intelektem mozno$ciowym, a wiec aktem ludzkim. Gdy chodzi
o poznanie co do przedmiotu nadnaturalnego, jest ono taska nadprzyrodzona.
Tym nadnaturalnym przedmiotem poznania jest Bog, ktory udziela taski przy-
rodzonemu intelektowi cztowieka. Innym natomiast zagadnieniem jest to, kto
tej taski dostgpuje 1 dlaczego. Tym zajmuje si¢ teologia. Zaznaczy¢ jednakze
nalezy, iz nie jest to stan udzielany kazdemu, lecz temu, komu Bog zechce tej
taski udzieli¢. W sposob wigc naturalny mistyk zaczyna kontemplowac¢ obec-
no$¢ Boga i to jest oczywisty akt ludzkiego poznania. Do$wiadczenie istnienia
Boga dane jest cztowiekowi tylko co do sposobu poznawania w porzadku natu-
ralnym, przyrodzonym. Jak podkresla M. Gogacz, w omawianiu dos§wiadczenia
mistycznego istotne jest zwrdcenie uwagi na roznic¢ ,,mi¢dzy nadnaturalnym
porzadkiem a nadprzyrodzonym powodem”’?.

Dlatego tez nalezy stwierdzi¢, ze stan kontemplacji Boga jest poczatkiem
nadnaturalnego poznania Boga, z tym, ze nie jest tylko akt wiary 1 mitosci czto-
wieka. Dziata tu przede wszystkim Boza taska, przez co w mistyku dokonuje
si¢ poznanie Absolutu wywotane w sposob nadprzyrodzony. W doswiadcze-

niu mistycznym dusza jednoczy si¢ z Bogiem przez taske, przez ktorg Bog

0 Zob. J. Maritain, Expérience mystique et philosophie, Paris 1926, s. 503-512; por. M. Go-
gacz, Filozoficzne, s. 40.

"I Tamze, s. 41. M. Gogacz wchodzi w polemike z J. Maritainem i podkresla, ze ,,myli on
porzadek teologii z filozofig. Wprawdzie mowi, ze chodzi mu o omowienie doswiadczenia
mistycznego w porzadku nadnaturalnym, by zrozumie¢ to doswiadczenie w porzadku natu-

ralnym, lecz to zr6znicowanie jest w tym znaczeniu pomyltka”. Por. J. Maritain, Expérience,
s. 521.
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przebywa we wnetrzu cztowieka’?. Mozna stad wnioskowaé, Ze to poznanie —
poznanie spontaniczne, przednaukowe jest poznaniem o§wieconym taskg Boza
przez wiarg religijng, ktoéra prowadzi do doswiadczenia mistycznego. Tym
doswiadczeniem wynikajagcym z mozliwosci poznawczych cztowieka jest nad-
przyrodzone zrozumienie prawdy o Bogu, o Jego istocie. W zwigzku z tym
J. Maritain, zwolennik, jak mowi M.A. Krapiec oraz Z.J. Zdybicka, sponta-
nicznego, przednaukowego faktu poznania istnienia Boga, zwraca uwage na
naturalne, intuicyjne mozliwos$ci Jego poznania dane kazdemu cztowiekowi.
Mozliwosci te zwigzal z poznaniem systemowym, filozoficznym, przypo-
rzadkowujac je rowniez poznaniu oswieconemu przez wiar¢, co prowadzi do
mistycznego poznania Boga. Samg t¢ droge mozna okresli¢ bardzo prosto:
uwierzy¢, poznawac, by zy¢ wiarg, wnika¢ w nig tak, az zrodzi si¢ pragnienie
doswiadczenia czego§ wickszego. Tym czyms$ jest nawigzanie relacji osobo-
wych poznajacego cztowieka z poznawanym Bogiem’>.

Za przywotanymi tu lubelskimi Filozofami warto doda¢, Ze inne jest po-
znanie ,,0d strony” czlowieka, inne za$ ,,od strony” Boga. Zwracaja rowniez
uwage na etapy spontanicznego poznania Boga, tj. na pierwotng intuicj¢ bytu,
ktora zmusza do refleksji nad nig. Owa pierwotna intuicja jest wiec pierwszym
etapem przedfilozoficznego poznania Boga’®. Stad tez, znane s ogolnie przyje-
te trzy zasadnicze rodzaje poznania Boga: a) poznanie przednaukowe, zwigzane
z ludzkim dos$wiadczeniem wtasnej bytowosci i otaczajacego $wiata, b) filo-
zoficzne, zmierzajace do ostatecznego wyjasnienia bytu, dostarczajace wiedzy
obiektywnej oraz c) religijne, jako jeden ze sktadnikdéw relacji migdzyosobo-
wej. Na poznanie religijne sktada si¢ poznanie przednaukowe, filozoficzne
1 mistyczne dokonujace si¢ przy wspotudziale nadprzyrodzonej interwencji
»Z zewnatrz”. Poznanie filozoficzne nie jest poznaniem zaangazowanym re-

ligijnie. Stanowi ujecie obiektywne 1 rzeczowe, majace wartos¢ przyrodzong

2 por. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 42.

3 Por. M.A. Krapiec, Z.J. Zdybicka, Poznanie Boga w ujeciu J. Maritaina, ,,Roczniki Fi-
lozoficzne” 1983, t. 31, z. 2, s. 9-12. Zob. J. Maritain, Sept lecons sur [’étre: et les premiers
principes de la raison spéculative, Paris 1932.

"4 Por. M.A. Krapiec, Z.J. Zdybicka, Poznanie Boga w ujeciu J. Maritaina, s. 13-17.
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1 intersubiektywna. Tak wiec, szukanie rozwigzan wydaje si¢ stuszne w ramach
antropologii 1 metafizyki. Mozna tu bowiem racjonalnie zinterpretowac i osta-
tecznie wyjasnia¢ kazdy ludzki fakt™.

W $wietle tych uwag nalezy doda¢, ze u niektorych mistykow, np. §w. Te-
resy od Jezusa, czy $§w. Jana od Krzyza, do§wiadczenie obecnosci Boga jest
aktem intelektu, gdzie rozum — jak twierdzi hiszpanska Mistyczka w dziele pt.
Zycie — ,jile mi si¢ zdaje, nie myli sie, ani sie nie gubi”’®. Sw. Jan od Krzyza
W Drodze na gore Karmel takze pisze, ze to ,,poznanie i mitosna uwaga sku-
piona na Bogu, lecz bez jakiego$ szczegdlnego rozwazania”’’. Wynika stad,
1z ze strony Boga jest to dziatanie bezposrednie, to znaczy bez poje¢ 1 obra-
zow. Natomiast ze strony czlowieka mamy tu do czynienia z do§wiadczeniem
bierno$ci. Rozum jest pozbawiony form pojeciowych, jest jakby ,,oprézniony”,
znajduje si¢ w ciemnosci. To duch, ktory jest tchnieniem ,,mitosnej” uwagi, na-
wigzuje kontakt z Bogiem, otrzymujac $wiatto w tej ciemno$¢. Mistyk wiec nie
musi czyni€ nic wigcej, jak tylko mie¢ ,,oczy” swej duszy otwarte na absolutnie
wolne dziatanie Boga’®. Wspomniana tu rzeczywisto$é¢ ciemnosci i zawierze-
nia czlowieka pociaggnigtego wigzami mitosci do Absolutu, sg tutaj kluczowe.
Na podstawie doswiadczen mistykéw, a wiec na przyktadzie ich mistycznych

przezy¢, mozna stwierdzi¢, ze intelekt odbiera wytgcznie obecnos¢ Boga — jest

> Zob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 123. 276. Filozoficzne poznanie Boga niesie
wiele trudnosci interpretacyjnych. Nie kazdy bowiem Absolut filozoficzny jest utozsamiany
z Bogiem chrzescijanskim. Desygnat nazwy ,,Absolut” w filozofii klasycznej i nazwy ,,Bog”
w religii chrzescijan jest ten sam. Nie dotyczy to jednak kazdej religii i kazdej filozofii. Por.
M.A. Krapiec, Filozofia i Bog, [w:] Studia z filozofii Boga, Warszawa 1968, t. I, s. 347-379.

6 Cyt. za: R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrznego, tlum. S. Teresa, Po-
znaf 1962, t. II, s. 313. Sw. Teresa od Jezusa dodaje dalej, ze ,.tylko jak mowie, [rozum]
nie dziata jakby przerazony wielkoscig rzeczy, ktore oglada”. Jest to zatem ,,widzenie Bo-
skiej obecnosci”, ,,widzenie umystowe”. Widzenie to nie jest doswiadczeniem pojeciowym,
ale bezposrednim, gdzie Bog pozwala doswiadczy¢ swego istnienia, swej obecnosci w ludz-
kiej osobie. Por. Sw. Teresa od Jezusa, Ksiega zycia, [w:] Dziela, t. I, ttam. H.P. Kossowski,
Krakow 1987, s. 142.

" Cyt. za: F.R Salwador, Swiety Jan od Krzyza, tham. J.E. Bielecki, Krakow 1998, s. 748.
Wchodzg tu w gre ,,wladze czysto duchowe”. Dusze stopniowo zaczyna przenika¢ pozna-
nie ogolne, nie bedace plaszczyzna poznania pojeciowego. Por. Sw. Jan od Krzyza, Droga na
Gore Karmel, s. 138-139.

8 Por. tamze. ,,Poniewaz Bog udziela mu si¢ w sposob bierny, tak jak $wiatlo dziata na
tego, kto ma oczy otwarte i zachowuje si¢ biernie, nie robigc nic poza tym, ze tylko ma oczy
otwarte”. Por. DGK II, 13.,4.
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bierny. Nie widzi jasno, ani nie tworzy poje¢. Zatrzymuje si¢ jakby na same;j
obecno$ci Boga jako Tajemnicy’®.

Jak akcentuje w tym miejscu M. Gogacz, zdobywanie wiedzy jest nastep-
stwvem poznawczego kontaktu z bytem. To przez poznanie wlasnie tworzg si¢
pojecia. Nalezy jednak pamigtaé, ze rozum to w istocie wladze intelektualne
w ich wsobnym dziataniu, a wigc w tym celu, aby zrozumie¢ proces tworzenia
poje¢, nalezy powigza¢ intelekt czynny z faktem intelektualnego rozumienia.
Przez poznanie intelektualne, rozpoznajac dang rzecz jako istniejaca, czto-
wiek tworzy pojecia. Rozrdznia zatem i1 nazywa to, co dane mu jest poznawac.
Co prawda pojecia dotycza wylacznie istot, istnienie jest dostepne tylko sgdom
egzystencjalnym®, niemniej jednak tworzac pojecia, intelekt ludzki ujmuje za-
razem istnienie konkretnej rzeczy lub zdarzenia, ktore rozpoznajac w bytach,
wyraza w sadach egzystencjalnych®.,

Na tej epistemicznej podstawie mozna wnioskowacé, ze w procesie pozna-
nia mozliwe jest rowniez, w akcie wiary, intelektualnie dozna¢ bezposredniej
obecno$ci Boga. Istota Boga jako bytu absolutnie duchowego w ziemskim
zyciu cztowieka moze by¢ poznawana jedynie czastkowo 1 to tylko przez
Objawienie®. Idac dalej mozna stwierdzié, ze intelekt mozno$ciowy moze
doswiadczy¢ istnienia obecnosci Boga, tzn. ma §wiadomos¢, zarowno obec-

nos$ci, jak i dziatania, lecz nie moze tworzy¢ poje¢ dotyczacych samej Jego

9 Zob. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 16.

8 por. K. Jozwiak, Metafizyczny ,, fenomen” istnienia, [w:] Prawda istnienia. ku rozumie-
niu metafizyki M.A. Krgpca OP, J. Tupikowski (red.), Warszawa 2009, s. 124.

81 por. M. Gogacz, Filozoficzne, s. 26.

8 Por. P. Cyciura, Terminologia problemu przedmiotu intelektu w dzietach sw. Tomasza

z Akwinu, ,,Filo-Sofija” 1(2001), s. 115-116. Autor przytacza tu mys$l sw. Tomasza zawartg

w SCG III, 51-52 oraz w STh I, 12,13. Poniewaz skutki sg zalezne od przyczyny — zauwaza —
to wychodzac od skutkow dziatania Boga w §wiecie, nie dochodzimy tylko do poznania, ze Bég
istnieje, ale takze do ,,poznania tego wszystkiego, co musi Mu przystugiwa¢ zgodnie z tym, ze
jest pierwsza przyczyna wszystkiego wykraczajaca ponad wszystko, czego jest przyczyng”. [...]
,»,choC¢ przez objawienie z taski nie poznajemy w tym zyciu, czym jest Bog, a wiec taczymy sie
z Nim jakby z nieznanym, to jednak pehiej poznajemy Go, gdy ukazuja si¢ nam liczniejsze
1 wyzsze Jego dzieta, za sprawg objawienia boskiego rzeczy, do ktorych nie dociera rozum przy-
rodzony, na przyktad, ze Bog jest jeden i troisty” Czlowiekowi zatem dost¢pne jest juz w tym
zyciu pewne doskonalsze poznanie, czym jest Bog za sprawg naturalnego swiatta rozumu. Nie
jest to jednak nadal poznanie Boga w samej Jego istocie. Takie poznanie mozliwe jest wylacz-
nie dla zbawionych w niebie. To ogladanie stanie si¢ zas mozliwe dzicki udzieleniu rozumowi
ludzkiemu przez Boga nowej zdolnosci, ktorg nazywamy ,,$wiattem chwaly” (lumen gloriae).

41



istoty. Samo do$wiadczenie mistyczne jest mozliwe w warunkach glebokiej
wiary religijnej, po oczyszczeniu wewnetrznym, gdzie intelekt rozpoznaje mi-
tos¢ wyzszego, glebszego juz wymiaru, ksztattowang przez Boga. Wywotane
w ten sposob doswiadczenie przychodzi w sposob nagly, nieprzewidywalny,
odczuwany w ludzkich wtadzach poznawczych jako §wiadome przezywanie
obecnos$ci Absolutu 1 zawsze nastepuje z Jego wolnej inicjatywy. Bezposred-
nie ujecie obecnosci Boga poprzez intelekt, a nie tylko wiarg w te obecnos¢,
stanowi wyjatkowy dar dla cztowieka, dzieki czemu Bog, cho¢ ukryty, staje
si¢ obecny w mitosci cztowieka przez wiarg®®. Obecnos$¢ Boga nie jawi si¢ za-
tem tylko w ludzkich wtadzach poznawczych czy psychice, lecz w powigzaniu
osobowym z istniejgcg realnie ludzkg istota. Pozwala si¢ dozna¢ bezposrednio
intelektowi 1 woli. Do$wiadczenie obecnosci rozpoznawane aktem wiary nie
przewyzsza zycia religijnego czlowieka, pozwala natomiast wyrdzni¢ swiado-
me do$wiadczenie relacji wiazacych cztowieka z Bogiem®.

Z czystoreligijnego punktu widzenia dodac trzeba, iz mistyczne zycie czto-
wieka jest rozwini¢ciem otrzymanej w sakramencie chrztu taski uswiecajace;.
Jest wigc forma doskonalenia zycia chrze$cijanskiego dzigki dzialaniu cnot teo-
logalnych oraz daréw Ducha Swictego®. Wiasnie dzigki tym nadprzyrodzonym
darom, Bog dziata we wnetrzu czlowieka, obdarzajac go zyciem duchowym.
Doswiadczenie mistyczne jako dzieto Ducha Swietego obecnego substancjalnie
w duszy cztowieka, czyni go zdolnym do innego, dotad nieznanego ,,widzenia”
prawd Bozych. Dokonuje si¢ pewnego rodzaju ,,transformacja” ducha cztowie-
ka w samego Boga. Mozna powiedzie¢, ze mistyka obejmuje cale wewngtrzne
doswiadczenie czlowieka, obdarzajac go nowym rodzajem poznania i juz in-
nego warto$ciowania dotychczas rozumianych rzeczywistosci. Wszystko to,
co dotad wydawato sie uporzadkowane i proste, teraz dopiero nabiera sensu
w odczytywaniu juz zupetnie innego, gtebszego wymiaru rzeczywistosci. Takie

nowe spojrzenie na siebie przez prawde o sobie rodzi potrzebe przewartoscio-

8 Zob. M. Gogacz, Filozoficzne, S. 26.

8 por. tamze, s. 28.

8 Zob. S. Urbanski, Wspélczesne ujecie, s. 112. Jako dar nadprzyrodzony jest wspolng za-
sadg, zarowno zycia mistycznego, jak i w ogole zycia chrzescijanskiego.

42



wania wlasnego zycia, a zatem zarzucenia dawnych nawykow, pragnien czysto
cielesnych 1 przeniesienia si¢ w sfere ducha. Nastepuje proces oczyszczania
zmystowo-cielesno, ktory trwaé moze nawet przez cate zycie®.

Analizowane tutaj mistyczne doswiadczenie, a zatem wszystko to, co
przezywa cztowiek w procesie oczyszczenia, nie zawsze jest czyms$ przyjem-
nym, gdyz nie chodzi juz tylko o emocjonalne spojrzenie na wlasne przezycia.
Nowe, zupelne inne niz w dotychczasowym zyciu poznanie, jest wynikiem
procesu pokazujacego indywidualng historie¢ egzystencji. W oczyszczeniu
czynnym mistycy doznajg czgsto wewnetrznych i zewngtrznych upokorzen
1 r6znego rodzaju, trwajacych bardzo dtugo, niepowodzen. Momenty wyjatko-
we, nie zawsze zgodne z obiektywnym stanem tego, co stanowi przezycie, sg
w mistyce czym$ normalnym, aczkolwiek nieistotnym dla faktu, czy zaistniata
relacja miedzyosobowa®’. Gdzie zatem rozpoczyna si¢ droga rozwoju mi-
stycznego doswiadczenia Boga? Proces duchowy w cztowieku rozpoczyna si¢
w momencie §wiadomego przezywania przez niego kontaktu z Bogiem, dalej
prowadzacego do relacji z Nim 1 w koncu, do tak zwanego ,,drugiego nawrdce-
nia”, w ktorym cztowiek pragnie juz calg swoja wola 1 decyzja bezwarunkowo
odda¢ si¢ Bogu i Jego prowadzeniu®.

Wynika stad konsekwentnie, ze doswiadczenie mistyczne mozna okresli¢
typem nowego, szerszego poznania otwierajacego w czlowieku wewngtrzne
pragnienia przekraczajace dotad osiggalne ludzkie mozliwosci doswiadcze-
nia obecnosci Boga. Autentyczne bowiem do§wiadczenie mistyczne wykracza
poza obszar ludzkiej natury. Nie wynika rowniez z poznania naturalno-filozo-
ficznego, bedacego wynikiem refleksji poznajacego. Doswiadczenie mistyczne
ma wigc charakter trans-subiektywny i jako takie, daje absolutng pewnos$¢

zaistnienia spotkania z Bogiem. Jest to wewnetrzne ogladanie Boga w $wiado-

8 Zob. tamze, s. 113; por. T. Merton, Wspinaczka ku prawdzie, Krakow 1983, s. 45.

87 Zob. F.R. Salvador, Swiety, s. 622-623. Por. tamze s. 630-690. Autor tu opisuje proces
duchowy sw. Jana od Krzyza, jego pragnienie osiggniccia doskonatosci, wykorzystanie dyna-
mizmu, jak i faz procesu zycia duchowego, nawet w strasznej, ciemnej nocy kontemplacji.
Fazy ,,drogi” porownuje do gorskiej Sciezki, zmiennego krajobrazu, ciggtej wspinaczki, gdzie
podjety trud hartuje pragnienie poznania Boga i staje si¢ coraz mocniejsze. Zob. DGK I1,14,6.

8 Zob. F.R. Salvador, Swiety, s. 628.

43



mosci 1 pewnosci Jego obecnosci. Wewngetrzne ogladanie Boga wynika réwniez
z miloéci, w jakiej mistyk trwa®®. Przy czym, nie jest to zaden naturalny stan
poznawania zawarty we wrazeniach zmystowych czy wyobrazeniowych.
Cechg doswiadczenia mistycznego jest jego funkcja kognitywna, taczaca w so-
bie wielorako$§¢ mozliwosci poznawczych, przekraczajacych tak §wiadomosc,
jak 1 wole poznajacego. Procesy poznawcze, jak 1 przetwarzanie informa-
cji, cho¢ podobne do stanéw uczuciowych, s3 w do§wiadczeniu mistycznym
wejrzeniem w glab prawdy niedostepnej dla intelektualnej refleksji*®®. Ta szcze-
gblnego rodzaju wiedza, jakg nabywa mistyk w procesie poznawczym jest
wolna od jakiegokolwiek obrazu czy wyobrazen. Proste spojrzenie umyshu na
prawde¢ bez pelnej aktywnos$ci rozumu staje si¢ niedyskursywne, a wiec poza
procesem twérczym. Jest catkowicie wolne i w swej istocie niewyrazalne®..
Mozna zatem skonstatowac, ze mistyk jest wrecz pochtoniety przez do-
puszczenie do prawdy poznawczej, ktéra zostata mu dana. Poznanie to zatem nie
zawiera si¢ w akcie woli, lecz w intelekcie, gdzie rozum jest podmiotem tego
niezwyklego poznania. Rozum w takim ujeciu poznawczym ,,broni” niejako mi-
styka przed nim samym. Oznacza to bierne podporzadkowanie si¢ poznawczej
prawdzie i zaufanie juz nie sobie, lecz samemu udzielajacemu sie Bogu®. W ten
tez sposob mistyk przygotowywany jest do biernego zjednoczenia si¢ z Nim.
Nie oznacza to wcale wylaczenia woli i rozumu, ale harmonijne wspoétdzia-
tanie w podporzadkowaniu si¢ woli Boga. Doswiadczenie mistyczne stanowi

wiec najwyzszy z mozliwych aktéw ziemskiego poznania, w ktéorym istota

8 Zob. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, s. 148. Kowalczyk wyjasnia, iz doswiadczenie mi-
styczne nie jest przezyciem subiektywno-iluzorycznym jak np. wywotane pod wplywem
narkotykow, nie jest ono chorobliwym urojeniem czy omamem, lecz zawsze wynika z gle-
bokiej wiary przezywania obecnosci Boga. Jest zatem doswiadczeniem wewnetrznym, a nie
przezyciem jakich$ zewnetrznych doznan (por. tamze).

% Zob. tamze, s. 149. Do$wiadczenie mistyczne czgsto zwigzane jest z bolem cierpienia,
zarowno psychicznego, jak i fizycznego.

%1 Por. tamze, s 150. S. Kowalczyk odpowiedzi szuka w okresleniu $w. Jana od Krzyza,
ktory doswiadczenie mistyczne nazywat ,,niewiedzg wyzsza nad wszelkie poznanie”. Zatem
przez kontemplacje mistyczng Bog daje ,,poznanie mitosne”, gdzie dusza nie stosuje juz ak-
tow 1 rozwazan naturalnych (nie potrafi si¢ juz nimi postugiwac). Zob. Jan od Krzyza, Dzieta,
t. 11, s. 344.

92 por. S. Urbanski, Teologia zycia mistycznego, Warszawa 1999, tamze, s. 214.
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ludzka dopuszczona jest do zazytosci ze Stworca. Idac tym tokiem rozumo-
wania wnioskowa¢ mozemy, iz najbardziej istotnym elementem doswiadczenia
mistycznego jest przezycie obecnosci Absolutu. Bez pewnosci tej niezwyktlej,
niecodziennej obecnosci, aczkolwiek jest to przezycie osobiste, nie mozna mo-

wi¢ o do$wiadczeniu mistycznym®,

3. Obiektywizm fenomenu przezy¢ mistycznych

Osoba ludzka jest niepowtarzalng indywidualnoscia, co oznacza, iz nie
ma jednego takiego samego wzorca, jaki mozna by przypisa¢ kazdej z nich.
Cztowiek we wlasciwy sobie sposob odczytuje dang mu rzeczywistos¢, taka
jaka ona jest. Podstawowym, pierwotnym przezyciem cztowieka jest doswiad-
czenie przygodnosci wlasnego bytu oraz prosta afirmacja, tego, ,,ze istnieje”.
Réwnoczesnie zdaje sobie sprawe z tego, ze jego wlasna bytowos¢ nie zalezy
wylacznie od niego®. Odczucie egzystencjalnej niepetnosci, kruchosci, za-
lezno$ci od innych 1 otoczenia sprawia pragnienie przekraczania ograniczen,
uchwycenia si¢ czegos, co nada sens 1 cel bytowania. Cztowiek, uswiadamiajac
sobie wlasne istnienie w Swiecie, jak tez wlasng odrebnos¢, jest w pelni czto-
wiekiem dzigki swemu zyciu duchowemu, poznaniu intelektualnemu, mitosci
(wyborom woli), jak réwniez zdolnosci przezywania wiary religijnej*>.

Naturalna zdolno$¢ podejmowania réznorakich dziatan o charakterze nie-
materialnym (duchowym), to wypowiedzenie siebie, eksplikacja tego, ,.kim
jestem” oraz ,.jak odczuwam” swoje wlasne wnetrze®®. Cztowiek zdolny do zy-
cia wewnetrznego, zdolny do wytaniania z siebie dzialan na plaszczyznie zycia
wolitywnego, poznawczego 1 religijnego, dazy do petni cztowieczenstwa, do

utrwalenia w swoim wlasnym bycie. Zycie cztowieka to takze zycie religijne

93 Zob. tamze, s. 154.

% Zob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 123.

% Szerzej pisze o tym Z.J. Zdybicka w artykule: Dlaczego religia? Antropologiczne pod-
stawy religii, [w:] Nauka. Swiatopoglad. Religia, red. Tenze, Warszawa 1989, s. 79-93.

% Por. A. Maryniarczyk, Realistyczna interpretacja rzeczywistosci, Zeszyty z metafizyki
111, Lublin 1999, s. 90-92.
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przez wiarg, rozpoczynajace si¢ w rodzinie i kulturze, w ktorej przychodzi na
swiat®’,

W tym tez kontekscie analiz Z.J. Zdybicka, piszac o badaniach nad fak-
tem religijnym sygnalizuje trzy problemy wchodzace w zakres teorii poznania
religijnego, tj.: 1) fakt religijny dany poznawczo, 2) jego poznanie filozoficz-
ne oraz 3) funkcja i charakter, jaki petni to poznanie wewnatrz samej religii®.
W rozpatrywaniu faktu religijnego danego w interpretacji filozoficznej, istotny
jest nagromadzony za pomocg intuicji intelektualnej caty materiat empiryczny,
wyrazany pozniej w terminach filozoficznych®. Centralnym zadaniem jest tu po-
znanie drugiego cztonu relacji religijnej. Pierwszym jest cztowiek jako podmiot.
Poznanie za$ korelatu tego drugiego cztonu relacji religijnej jest bardzo subtel-
ne i skomplikowane. Gtownym powodem tego stanu rzeczy jest to, ze normalnie
nie jest mozliwe oderwanie jednego korelatu od drugiego. Sa one poznawane
niejako ,,rownoczes$nie”. Potrzebne jest tu jeszcze jedno ustalenie: na jakiej zasa-
dzie jest dany przezywajgcemu religijnie cztowiekowi ten drugi czton religijne;
relacji oraz kwestia: dlaczego i jak przyjmuje jego istnienie. Problem, jaki moze
si¢ tutaj pojawic to realne istnienie i natura drugiego cztonu relacji, a wigc, czy
to co stanowi przedmiot przezycia nie jest wlasnym przezywaniem siebie, swo-
jego obrazu, czy tez jest kontaktem z realnym, osobowym Bogiem*®.

W swoich naturalnych aktach poznawczych, takze w poznaniu Boga, a za-
tem w dzialaniu intelektualnym, czlowiek bazuje na tworzonych przez siebie
pojeciach, aktualizuje je w miar¢ duchowego rozwoju w zblizaniu si¢ do Abso-
lutu. Oczywiscie, wyglada to nieco odmiennie w kazdej kulturze religijnej, czy
w $wiatopogladzie. Pojawia si¢ zatem pytanie: czy kazda religia jest mistyczna
lub tez — jak zadaje pytanie J.A. Ktoczowski — ,,czy jest do pomyslenia mistyka

poza religiag?”. Odpowiadajac na to pytanie, stwierdza, iz r6zne sg kryteria w za-

97 Zob. tamze, s. 98-100.

%8 Zob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 273. W religii jako fakcie poznawczym akcen-
tuje problem doswiadczenia wewnetrznego, badz zewnetrznego, bedacego zrodtem informacji.

% Por. tamze, s. 274. Z.J. Zdybicka wyjasnia, ze filozoficzne ujecie faktu religijnego zalez-
ne jest od charakteru danej filozofii. Tu ograniczamy si¢ do przedstawienia uj¢cia wasciwego
dla klasycznej filozofii bytu.

100 poyy, tamze, s. 275.
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leznosci od pogladow 1 istoty powotania. Mistyk, ktadac nacisk na wewngtrzny,
subiektywny charakter relacji osobowej z Bogiem, interioryzuje religie, co czesto
prowadzi do konfliktow i niezrozumienia we wspolnocie religijnej'®*. Podsumo-
wujac, Kloczowski wybiera stanowisko posrednie mowiace, ze rowniez ludzie
niereligijni moga by¢ mistykami, tak jak mozna by¢ $wigtym nie bedac mistykiem.
Nie mozemy wiec obiektywnie ,,pozbawi¢” ludzi zyjacych w innych spoteczno-
Sciach kulturowych 1 religijnych prawa do uzywania przez nich okreslenia relacji
z Bogiem jako mistycznych, ze wzgledu na fakt, ze jest to bardzo intymne, we-
wnetrzne przezycie dziejace sic w sferze duchowej cztowieka®®?,

W tym konteks$cie dodajmy, ze mistyka, jak ja nazywa E. Stein — ,,mi-
styczna rzeka”'%, ktora plynie juz przez setki lat, nie jest jak zablakana odnoga
modlitwy, lecz stanowi jej wewnetrzne zycie. Mistyka, jak dalej podkresla ta
Myslicielka, przenika wszystkie inne formy modlitwy, dostgpna jest w kazdym
czasie i kazdemu, kto zapragnie poj$é za glosem Boga'®. Tak wiec, dazenie
do rozwoju we wszystkich dziedzinach zycia, a szczegdlnie zycia osobowego,
duchowego, zmierza do osiggni¢cia doskonatosci, ktorg osiggnie si¢ dopiero
w zyciu wiecznym. Czlowiek spehnia si¢ nie tylko przez aktualizacj¢ swych
potencjalnosci, ale rowniez w relacjach spotecznych z drugim cztowiekiem.
Waznym momentem w przezyciu poznawczym jest kontakt z przedmiotem po-

znawanym, ktory daje sie poznaé podmiotowi, jakim jest cztowiek'%.

101 j A. Kloczowski, Zwrot ku mistyce, s. 87-88. Autor zwraca uwage na doktrynalny
przekaz w mistyce chrzescijanskiej pojmujacej Boga osobowo, gdzie zjednoczenie z Nim na-
stepuje przez wiare i mitos¢. Inny jest poglad np. H. Elzenberga, gdzie mistyka i religia sg
rzeczywistosciami catkowicie odrebnymi. Religie porownuje do akweduktow sprowadzaja-
cych wode do miasta dla ludzi zbyt leniwych, aby wspia¢ si¢ wyzej. Mistyka to samotne
zmaganie ze $wiatem i ze soba, ,,szlachetnos$¢ estetyczna” duchowej pracy dla prawdziwych
wartosci. Zob. takze J.A Kloczowski, Profesor Henryk Elzenberg o religii i mistyce, ,,Znak-
-Idee” nr 3, (b.r.), s. 3-27.

102 por. tamze s. 89.

103 Zob. E. Stein (S. Teresa Benedykta od Krzyza), Z wlasnej glebi. Wybér pism duchow-
nych, thum. 1.J. Adamska, Krakéw 1978, t. II, s. 151. Syntetyczng sylwetke zycia i dziela
E. Stein prezentuje J. Machnacz w pracy: Edyta Stein — sw. Teresa Benedykta od Krzyza.
Wprowadzenie w zZycie i tworczos¢, Wroctaw 2011.

104 7ob. szerzej w: A. Siemianowski, Teocentryczna antropologia Edyty Stein, [w:] ,,Znak-
-Idee” nr 1: Edyta Stein albo filozofia i krzyz, s. 49-59.

105 Zob. M.A. Krapiec, Dziela XXI: Filozofia co wyjasnia? Filozofia w teologii, Lublin
2000, s. 171.
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W przezyciu tym podmiot poznajacy odczytuje tre§¢ poznawcza dang
mu z zewnatrz. On jej nie tworzy, ale przetwarza. Jest to obiektywny stan rze-
czy, moment realizacji prawdy, gdzie podmiot poznajacy jest bierny. Asymiluje
tresci odbierane z zewnatrz. Co jest istotne, tworzga si¢ tu relacje osobowo-rze-
czowe konstytuujace akt poznawczy, bez momentow emocjonalnych. Nie ma
tu relacji migdzyosobowych, poniewaz te ostatnie moga tworzy¢ tylko osoby.
Przedmiot poznawany, nawet gdyby byt nim byt osobowy, traktowany jest jako
rzecz”, czyli to wszystko, co ze soba niesie jako dajace sie pozna¢'®®. W zwiaz-
ku z tym, nalezy pami¢tac o tym, ze ludzkie poznanie jest tylko ,,jednostronne”.
To co istnieje rzeczywiscie, znajduje si¢ w rzeczy, staje si¢ swoistym odbiciem
w naszej mys$li, nie dziata to jednak odwrotnie. Nie wszystko to, co jest trescig
rzeczy jest rowniez trescig mysli. Oznacza to, ze chociaz nasze poznanie moze
by¢ wierne, to jednak realnie nie jest ono absolutnie petne'®”.

Wyptywa stad wniosek, ze w przezyciu religijnym czlowieka pojawiaja
si¢ inne jeszcze, bogatsze racje asercji, a wigc zgodnosci z prawda. Sg to mo-
tywy osobowe, wolitywno-emocjonalne, powodujace w cztowieku dziatanie
1 zaangazowanie poznawcze. Tutaj cztowiek kieruje si¢ juz wylacznie mitoscia,
tj. wie, komu wierzy 1 kim jest Ten, w kogo wierzy. W podmiocie poznajacym,
w podmiocie percepcji, stan emocjonalny uaktywnia dazenie poznawcze, sku-
piajac uwage na ,,przedmiocie” poznania, ktorym w tym wypadku jest Bog.
Tak wigc, w zyciu religijnym czlowieka prowadzacym do mistycznego do-
$wiadczenia relacji osobowych, nalezy zwrdci¢ uwage na skutki dziatania Boga
we wnetrzu poznajacego, akcentujac ich transcendentny charakter'®,

W tym miejscu doda¢ nalezy, ze w tradycji Kosciola zauwaza si¢ po-
dwodjne znaczenie mistyki, tzw. nurt przezyciowy oraz doktrynalny. Takie
spojrzenie na mistyke bylo wynikiem badania, czy to co przezywa cziowiek

w warunkach zycia religijnego mozna okresli¢ przezyciem mistycznym.

106 Zob. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, Lublin 2005, s. 376.

107 Zob. M.A. Krapiec, Dzieta XXIII. Odzyska¢ $wiat realny, Lublin 1999, s. 198.

108 7ob. tamze s. 377-378 ,.,[...] W przezyciu religijnym, ostatecznie przedmiotem moze by¢é
tylko Transcendens, wigc realnie istniejaca i kochajgca Osoba, a celem aktywnosci religijnej
jest dazenie do zjednoczenia z Nig”.
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Dochodzito do bledow wynikajacych z trudnosci obiektywnego zdefiniowania
relacji przezyciowych z Bogiem. Czesto przezycia wewnetrzne odczytywa-
ne byly jako wrecz przypadki histeryczne, anormalne, a nawet pochodzace od
ztego ducha’®. Rzetelne przyjrzenie si¢ tym dwom nurtom systematyzowato
stopniowo teologi¢ zycia mistycznego, pozwalajac uchwyci¢ natur¢ fenomenu

,mistycznego przebudzenia”*°

, czyli tego, co doswiadcza cztowiek w kontak-
cie z Tajemnicg Boga. Na mistyke nalezy wigc spojrze¢ w dwoch obszarach,
tzn. boskim i ludzkim, poniewaz to wtasnie tu dokonuje si¢ doswiadczenie
przebywania Boga z cztowiekiem. Tak zatem, zblizenie do zrozumienia feno-
menu przezycia obecnosci Boga, staje si¢ mozliwe, 1 to w réznych religiach
1 kulturach. Istotg jest jednak to, jak pojmuje si¢ samego Boga, czy jest On
Osoba, czy jakims$ ,,bostwem”, a wtornie takze to, jakim jezykiem o Nim mo-
wimy!t,

Dlatego tez, wybitny znawca problematyki, J.A. Kloczowski, zada-
jac pytanie o to, czy jezyk mistyki jest jezykiem najbardziej przemawiajagcym
do wspoélczesnego cztowieka odpowiada, ze w §wiecie postmodernistycz-
nym, w jakim zyjemy, oprocz jezyka profetycznego 1 mistycznego mowigcego
o Bogu, dodatby jeszcze — jak go nazywa — ,jezyk zachwytu”!*2. Widzenie
Swiata w rzeczywistosci tego, co objawia Bog, mozna wtasnie wyrazi¢ tym me-
tafizycznym jezykiem. Wszystkie one s3 wazne w obszarze zycia religijnego.
Uzupehniajac si¢ wzajemnie, ubogacajg przezycie wewngtrzne i ukazuja sens

113

Bozego wezwania w czasie, w jakim si¢ dokonujg™°. Najogolniej mowiac, fe-

nomen mistyki wyraza trudng do wypowiedzenia ludzkim jezykiem ,,wiedz¢”

109§ Urbanski, Wspdlczesne ujecie, s. 105.

110 Tamze, s. 106. S. Urbaniski méwi, ze obserwujemy obecnie tesknote ludzi do mistycz-
nego przezywania obecnosci Boga. Przykladem jest obfitos¢ literatury mistyki tzw. wizualne;.
Nie tworzg one mistyki chrzescijanskiej. Utozsamiane sg jednak z doswiadczeniem Boga.

11 70b. M. Scheler, Problemy religii, tham. A. Wegrzecki, Krakow 1995, s. 92nn.

12 70b. J.A. Kloczowski, Zwrot ku mistyce, s. 9. Autor odwoluje si¢ tutaj rowniez do en-
cykliki Jana Pawta Il Fides et Ratio, gdzie pojawia si¢ wrecz apel Papieza do odnalezienia
jeszcze jednego zrodia kultury chrzescijanskiej — do filozofii jako jezyka zachwytu i reflek-
sji nad §wiatem.

13 por. tamze, s. 102. Ktoczowski przywotuje tu poete, Cz. Mitosza, ktory pisze o ,,meta-
fizycznym poczuciu dziwnosci Istnienia”, tego co istnieje i zachwyca, a mogloby nie istnie¢
(Zycie na wyspach, s. 119) .
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o Bogu. Dla obiektywnego wyjasnienia obszaru doswiadczenia przezy¢ mi-
stycznych bierze si¢ pod uwage warunki zycia chrzescijanskiego mistyka, czas
opisywanych sytuacji, przekazywane tresci oraz skutki dziatania*',

Jak wspomniano juz w paragrafie pierwszym tego rozdzialu, fenomen
mistyki obejmuje bardzo szeroki obszar do§wiadczanych przezy¢. Stata sig, po-
wtorzmy, przedmiotem studiéw i badan nie tylko teologow 1 filozofow, ale
rowniez psychologéw. Psychologia traktuje przezycia mistyczne jako jedno
z wielu wydarzen subiektywnych wynikajacych z przezy¢ religijnych w réznych
warunkach zycia cztowieka. Mowi si¢ tutaj o czym$ posrednim, zbyt racjonal-
nym. Méwi si¢ o swoistej techno-teologii, sprowadzajacej przezycia mistyczne
do form religijnego intelektualizmu. Stwarza to oczywiscie niebezpieczenstwo
»przekierowania” badania przezy¢ mistycznych na droge metod psychoanaliz,
bez uwzglednienia mozliwosci 1 dyspozycji psychicznych cztowieka. Nalezy
jednak pamigtac o tym, ze Bog jest w istocie Tajemnicg. To On objawia czlowie-
kowi siebie, dopuszczajac go do tej intymnej i wyjatkowej sfery przezy¢'®®.

W splocie tych refleksji S. Urbanski przypomina, ze cztowiek religijny
to ,,byt modlacy si¢”, czyli poszukujacy nadprzyrodzonego kontaktu w osobo-
wym dialogu z Bogiem. Mozna wigc powiedzie¢ za tym Autorem, ze sposob,

w jaki odnosi si¢ do Boga $wiadczy o tym, jakim jest czlowiekiem™®

. Nalezy
tu konsekwentnie pamigtac, ze fenomen przezy¢ mistycznych nie sprowadza si¢
do aktu czysto spekulatywnego. Najczgsciej jest to wynik ascetyczno-mistycz-
nej inicjacji, przeksztatcajacej sposob bycia cztowieka przez jego wewngtrzne,
duchowe otwarcie na inng rzeczywisto$¢ — rzeczywisto$¢ transcendentna. Zy-
cie mistyczne zatem, chociaz nie zawsze jest jakim$ wyzszym stopniem zycia
(chrzes$cijanskiego), sprawia, ze mistyk czesciej niz zwykli wierzacy ludzie
ma glebsza zdolnos¢ wejscia w intymne doswiadczenie Boga. To, co dzie-

je si¢ w jego wnetrzu sprawia czasami wrecz ograniczenie dziatania zmystow.

N4 S Urbanski, Wspdlczesne ujecie mistyki, [w:] Duchowosé przetomu wiekéw, s. 106.

15 por. tamze, s. 108.

16 por. tamze. Modlitwa staje si¢ droga, wstepowaniem w nawiazywanie relacji z Bogiem.
Tak przygotowane wnetrze czlowieka przez modlitwe 1 kontemplacje jest odpowiedzia, ktora
kieruje do Boga w glebi swojego wnetrza, gdzie On juz przebywa.
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Mistyk, pomimo ze ma §wiadomo$¢ udzielania si¢ Boga, wchodzi w stan eks-
tazy 1 poddany dziataniu Boga daje si¢ przeobraza¢ w biernym trwaniu mocy
Bozej mitosci'l’. Ma wtedy $wiadomogé, ze to, co sie w nim i z nim dzieje, nie
jest powodowane dziataniem innych ,,stworzen” (z natury swej przygodnych),
lecz taska Boga, odigczajgc powoli ludzkiego ducha od jego subiektywnosci,
od egoistycznego ,,bycia dla” siebie. Nastepuje tu wiec droga wewnetrznego
ksztattowania ludzkiego ducha powodowana istnieniem w nim Boga. W na-
stepstwie tego wszystkiego, cztowiek staje si¢ niczym plastyczna matryca

obrazu Boga — matryca wciaz ksztattowana i przemieniana®®®,

4. Relacyjny charakter doswiadczenia mistycznego

Cztowiek-osoba jako istota zyjaca w realnych i dynamicznych relacjach
osobowo-osobowych dazy do ,,Ty” transcendentnego, rozumianego jako naj-
wyzsza warto$¢. Cztowiek zdolny jest do nawigzywania, utrzymywania oraz
ponawiania z druga osobg wielorakich relacji. Relacje ludzkie moga wigc
by¢ ujete w sposéb réznie rozumianego przedmiotu relacji osobowych. Moz-
na rozpatrywac je w aspekcie zarowno poznawczym, jak 1 ontycznym. Racja,
podstawg relacji osobowo-osobowej, jaka jest relacja: cztowiek — Absolut jest
konieczna relacja przyczynowo-skutkowa. W kazdej relacji mozna wyroznié
trzy elementy: 1) podmiot relacji, 2) to, czemu podmiot jest przyporzadkowa-
ny oraz 3) motyw relacji, dla ktorej zaistnialo samo to przyporzadkowanie®.

Analiza tego typurelacji przekonuje, ze podstawowa epistemiczng trudno$¢
sprawia poznanie drugiego cztonu tejze relacji. Zwykle w relacjach korelaty
poznawane sg rownoczesnie, poniewaz nie jest mozliwe oderwanie w poznaniu
jednego korelatu od drugiego. Wszakze w odniesieniu do poznania Boga nie

jest juz to sprawa tak oczywista. Dlatego tez Z.J. Zdybicka w interpretacji faktu

religijnego podkresla, ze nalezy tu zwroci¢ uwagge na istote $wiadomosci religij-

U7 por. tamze, s. 113.
18 por. tamze, s. 112.
19 70b. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 271-273.
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nej, tj. realnego uznania istnienia Boga'?®. Problem afirmacji realnego istnienia
oraz poznanie natury drugiego cztonu relacji jest ciggle aktualny i dyskutowa-
ny. Mamy tu na uwadze drugi czton relacji, jakim w tym wypadku jest Bog.
Jak sadzi Autorka pracy Czlowiek i religia, mozemy tutaj p6js¢ droga filozo-
fii bytu, czyli jego realizmu, poszukujac w ten sposob czynnikoéw ontycznych,
uniesprzeczniajgcych, istniejacych w relacjach osoby ludzkiej jako podmiotu
relacji oraz Osoby transcendentnego Boga®?.

Poznaniu struktury wewnatrzbytowej i wzajemnych zwigzkéw ontycz-
nych towarzyszy zaistnienie relacji przyczynowo-skutkowych. Rozwazajac
ontyczng strukture otaczajacych nas bytow, dochodzimy bowiem do wniosku,
ze jesli byty istnieja jako ograniczone (przygodne), to sa niesamoistne (nieko-
nieczne). Skoro byty realnie istniejg, wigc istnieje rbwniez samoistna przyczyna
sprawcza ich istnienia. Pomigdzy przyczyna sprawcza, jaka jest Bog, a cztowie-
kiem zachodzi wigc relacja sprawczosci. Relacja ta nie jest jednak przyczyna
powstawania bezposredniego poznania Boga. Bog jest samoistnym istnieniem,
bytem w swej istocie prostym, absolutnym i osobowym. Jest zatem przyczyna
sprawcza bytow nieabsolutnych, przygodnych'??,

W interesujgcym nas obszarze badan oznacza to, ze Bég kontaktuje si¢
z cztowiekiem osobowo, przez co znajduje si¢ w istocie cztowieka ,,caly” na
sposob bytu. Tak tworzy si¢ relacja osobowego spotkania mistycznego Boga
1 cztowieka. Doswiadczenie Jego obecnosci nie wyraza si¢ w pojeciach,
ani w skutkach, lecz wtasnie w samej transcendentnej obecnosci, jakiej do-
Swiadczajg w sobie mistycy. Te rzeczywisto$¢ uswiadamia si¢ przez prace
intelektu, poniewaz mistyk wie i ma $wiadomos$¢ obecnosci Boga, ktory jest
bytem duchowym. Boég daje si¢ cztowiekowi doznac¢ w jego duchowych wta-
dzach poznawczych, w swoistym do$wiadczeniu obecno$ci, w swiadomym

doznaniu relacji, ktora zachodzi miedzy cztowiekiem a Bogiem. Naturalnie,

120 por. tamze, s. 274. Chodzi tu o afirmacje istnienia Boga i afirmacje prawd zwigzanych
z religijnoscia, ktoéra ubogaca si¢ w miar¢ poznawania samego Boga.

121 70b. J. Tupikowski, Spor o podstawy teizmu. Racja realnego swiata czy kreacja religij-
nych sensow?, Wroctaw 2009, s. 336. 379. 398.

122 70b. W. Granat, Bég jeden w Tréjcy Osob, Lublin 1962, s. 121-125.
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nie nalezy myli¢ tej relacji z innymi relacjami. Odr6zni¢ tu bowiem nale-
zy doswiadczenie mistyczne od przyczynowania sprawczego, ztudzen, czy
»ZWyktego” zycia religijnego. Nie mozemy uzna¢ mistycznego doswiadcze-
nia Boga za doznanie euforii, czy samg tylko mys$l albo uczucia pigkna, czy
nawet mitosci, bo to wszystko nie jest Bogiem. Moga to by¢ tylko subiek-
tywne odczucia, czy skutki przezy¢, ale w nich nie przezywamy obecnosci
samego Bogal?,

Rzeczona tutaj relacja osobowo-osobowa sama w sobie nie jest bytem
samodzielnym. Jest czyms, co dzieje si¢ migedzy bytami osobowymi, w tym
przypadku pomiedzy cztowiekiem 1 Bogiem. Skoro tak, to czy mozna miec
pewnos¢, 1z relacje pomigdzy cztowiekiem a Bogiem sg realne? Z.J. Zdy-
bicka stwierdza, ze filozofia religii, dysponujac odpowiednimi narz¢dziami
poznawczymi, dazy do uzasadnienia tezy o realnosci tychze relacji. Istotg ba-
dan jest przyjrzenie si¢ drugiemu cztonowi relacji tj. przedmiotowi poznania,
z ktérym podmiot ludzki wchodzi w kontakt. Przedmiot ten jednak nie jest
dany poznawczo wprost. Filozofia religii w powigzaniu z teorig bytu w swo-
im realistycznym podej$ciu moze rozstrzygnaé, czy w istnieniu czlondéw
relacji zachodzi stan realny, §wiadomy, mozliwy w zwigzkach mi¢dzybyto-
wych. Przez analize przezy¢ religijnych zauwazy¢ mozna, ze skierowane sg
one na przedmiot relacji — ,,Ty”, wskazujac jednoczesnie ontyczne czynniki
podmiotowe i przedmiotowe wyjasniajace podstawe relacji istnienia osobo-
wego Absolutu'?*,

Biorac pod uwage fakt, iz wszystko cokolwiek istnieje, istnieje na mocy
partycypacji transcendentalnej w istnieniu osobowego Boga, tak tez cztowiek
jako osoba realizuje si¢ w relacjach z Nim, jak 1 w kontaktach z innymi oso-

bami ludzkimi'?®®. Czlowiek ontycznie zalezny od Absolutu, z otwarto$cia na

drugie ,,ty” w dynamice swojego rozwoju, realizuje zycie osobowe z innymi

123 70b. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 18.

124 70b. 7.1. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 110. Zdybicka zauwaza tutaj, iz ,,ogromnie
wazna jest sprawa istnienia i natury drugiego cztonu relacji”, tzn. czy przedmiot ten nie jest —
jak okresla — ,,hipostazowang abstrakcja cech ludzkich”. Suponowane tu poznanie ma zatem
charakter ,,klasycznie prawdziwosciowy oraz koniecznosciowy”.

125 70b. tamze, s. 307.
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bytami, dazac do osiggni¢cia najwyzszej petni doskonalgcej podmiot w kontek-
$cie nawiazania relacji z osobowym Bogiem'?®.

Catkowita 1 konieczna zalezno$¢ cztowieka od Boga wyraza si¢ od stro-
ny podmiotu jego aktywnoscia religijng doskonalgcg calg osobe. Dzieje si¢ to
nie tylko w aspekcie poznawczym, lecz przede wszystkim rozwija sfer¢ ducho-
wa cztowieka, przez co ciggle podlega aktualizacji we wszystkich dziedzinach
dziatania oraz istnienia. Osobowe ,,przejscie” z moznosci do aktu, czyli $wia-
doma i dobrowolna aktualizacja potencjalnego odniesienia, wytworzona przez
aktywnos¢ religijng cztowieka, nie jest tylko jego dzielem. Czynny udziat bie-
rze tutaj rowniez sam Bog jako autor ,,ludzkiej natury”. Nalezy zatem pamigtac
o tym, ze cho¢ dynamika dziatan zachodzi w obu cztonach relacji, to doskonali
si¢ tu sam podmiot, cata integralnie pojmowana ludzka osobowo$é¢*?’. Dlate-
go tez, opierajagc si¢ na §wiadectwach mistykow, M. Gogacz zauwaza, ze dla
uniknigcia pomyltek konieczne jest ustalenie, czy nawigzana relacja istnieje po-
migdzy realnym cztowiekiem i realnym osobowym Bogiem. W celu uzyskania
takiej informacji nalezy przeanalizowac to, w jaki sposob w opisie tej relacji
sami mistycy ujmujg Boga, a w jaki cztowieka? Czy jest to w konsekwencji
realna relacja do Osoby Boga, czy tez tylko do samego siebie jako jakis$ typ re-
lacji niezwrotnej'?®,

W tle przedstawionych wyzej analiz mozna zauwazy¢, jak przebie-
ga dana relacja do$wiadczenia mistycznego, a zatem dostrzec jej charakter
1 funkcje przyjetych wartosci. Ustalenia te winny dotyczy¢ tak koncepcji Boga,
jak 1 cztowieka. Bog daje si¢ tutaj ujmowac jako doswiadczany-obecny w czto-

wieku przedmiot przezycia. Dzieje si¢ to wszystko realnie, poniewaz cztowiek

126 por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 386-388. Mowi tu Krapiec szerzej o otwartosci
osoby ludzkiej na skierowanie ku Absolutowi —,, Ty” transcendentnemu w perspektywie ogol-
nobytowej, wyjasniajacej pojawienie si¢ faktu religijnego cztowieka.

127 70b. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 310. W teologii katolickiej — jak wyjasnia
Autorka — to dziatanie Boga w konstytuowaniu wi¢zi religijnej pomi¢dzy Bogiem a cztowie-
kiem okresla sie jako opatrzno$é, specjalne dziatanie, dary Ducha Swietego, taske uswiccajaca
1 uczynkowa przygotowujaca do catkowitego zjednoczenia z Bogiem.

128 70b. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 19-20. Koncepcji Boga jest wiele i roznie sa
one postrzegane w warunkach danej kultury, religii, czy swiatopogladu. Np. panteistyczna
koncepcja Boga jako ,,calosci” kosmosu, albo niechrzescijanska wersja neoplatonizmu. Por.
rowniez S. Urbanski, Wspdlczesne ujecie mistyki, Warszawa 2000, s. 106.
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1jego przezycia sg realne. Opis 1 wypowiedzenie przezywanego spotkania
z Bogiem we wnetrzu czlowieka daje nam wiec rozumienie tego, jak mistyk
postrzega fakt, kim jest Bog, a kim jest cztowiek 1 czy to doswiadczenie jest
przezyciem mistycznym, czy jedynie zludzeniem.

Odkrywajac relacyjny aspekt doswiadczenia mistycznego nalezy za-
uwazy¢, ze mysSlenie czlowieka jest albo refleksyjne, albo spontaniczne.
W mysleniu spontanicznym ujmowane sg relacje bez zadnej analizy co do
przedmiotu poznawanego, ktorym moze by¢ zaré6wno jeden z bytoéw, jak
1 cato$¢ otaczajacego kosmosu. Poznawcze wrazenie ,,wejscia” w bezmiar ko-
smosu moze sprawia¢ rados$¢, dawac poczucie szczgscia, stajac si¢ celem jego
mozliwosci. Koncepcje swoistego rozproszenia si¢ w catosci kosmosu, stajac
si¢ jego czescia, gltosza — jak juz mowiliSmy — filozofie Wschodu oraz filo-
zofie o charakterze panteistycznym. W tych pogladach bogiem jest sam $wiat
1 to, co z nim jest zwigzane, a wigc nie jest on osobg, ale otaczajaca czlowie-
ka naturg. To zetkniecie cztowieka z kosmosem rozumianym jako hostwo moze
by¢ rowniez postrzeganym zetknigciem mistycznym 1 jako takie jest osiggal-
ne, stanowigc swoistg tozsamos¢ z bostwem. Nie jest to jednak doswiadczenie
relacji migedzy osobami, poniewaz cztowiek nie ma $wiadomosci tego, czego
do$wiadcza, czy sg to sity kosmosu, natury czy Boga. Wynika stad, ze doswiad-
czenie mistyczne jako doswiadczenie osobowej relacji wobec Boga, nalezy
wyjasniaé¢ zawsze z pozycji koncepcji Boga realnego i osobowego?.

Odpowiednio, mys$lenie refleksyjne, bazujace na pojeciach 1 sadach,
wprowadza w myslenie spontaniczne argumentacje, stajac si¢ petniejsze o ana-
lize podmiotu relacji. Bég jawi si¢ tu jako Osoba, Byt Pierwszy, Przyczyna
$wiata, Samoistne istnienie. W tym obszarze refleksji do§wiadczenie mistyczne
jest relacja miedzy osobami. Jest doswiadczeniem Osoby Boga. Takie ,,spo-
tkanie” bedace bezposrednim zetknigciem mistyka z Osobg Boga wymaga
wolnos$ci decyzji — zarowno Boga, jak i cztowieka. Z ta jednak roznica, ze ta-

kiego spotkania nie moze zorganizowac¢ ani zaplanowa¢ cztowiek; tu decyzje

129 70b. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 21.
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zawsze podejmuje Bog. Cztowiek moze ja przyja¢ albo odrzuci¢. Nie moze
nawet tego pragnac¢, poniewaz wtedy kwestionowatby swojg utomng ludzka
nature’®. Istniejac na mocy uczestnictwa w Osobie transcendentnej, cztowiek
ma zdolnos$¢ 1 potrzebe nawigzania relacji z Bogiem, jak okresla to Z.J. Zdy-
bicka — ,,wejscia z Nim w uni¢ psychiczng i moralng”. Tak wigc cztowiek
ontycznie zalezny od Boga, w swej naturze osobowej wpisane ma zdolnosci
1 dyspozycje czynigce go nie tylko bytem spotecznym, ale rowniez moralnym
i religijnym®3.

W osobowej naturze cztowieka nalezy zatem szuka¢ podstaw wiary reli-
gijnej, pojawienia si¢ faktu religii, zdolnosci do myslenia, przezywania relacji,
zarOwno przez obecnos$¢ fizyczng innych osob, jak réwniez poprzez stowo.
Czlowiek odciety od innych bytéw osobowych nie mogtby doswiadczac relacji,
tworzy¢ osobowych aktéw poznania, a wigc rozwija¢ w pelni Zycia osobowe-
go. Zycie religijng wiara zatem jest pewna informacja na temat relacji obecnosci
Boga w nim. Konsekwentnie, sam proces do§wiadczenia mistycznego widziany
jest w realnych relacjach cztowieka wzgledem Boga. Relacyjny charakter tego
doswiadczenia jest warunkowany ograniczeniem wiladz poznawczych cztowie-
ka, jego intuicja i sposobem my$lenial®.

Samo zatem dos$wiadczenie mistyczne w jego wilasciwym rozumieniu
musi opiera¢ si¢ na fakcie istnienia zycia mistycznego, tzn. nie mozna rozpatry-
wac go abstrakcyjnie, bez uznania i przyjecia tego, co je powoduje, podtrzymuje
1 ozywia, a zatem — w kontekscie chrzescijanstwa — w oderwaniu od relacji
z Misterium Jezusa Chrystusa’®®. Relacja ta wymaga od czlowicka stanigcia
w catej prawdzie przed Bogiem — Bogiem w Tréjcy Swietej. Do$wiadczenie
mistyczne, aby bylo autentyczne, musi istnie¢ w Osobie Chrystusa, ktory dzig-
ki tajemnicy Wcielenia uobecnia osobowg relacje z Bogiem Ojcem. Relacja ta

stanow1 centralny fenomen mistyki chrzescijanskiej. Jezus Chrystus jest jedyna

,»droga do Ojca”. Bez Niego cztowiek nie moze doj$¢ do osobowej madrosci.

130 poyr, tamze, s. 26-27.

181 Zob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 306.

132 por. M. Gogacz, Filozoficzne, S. 28.

133 Por. I.W. Gogola, Pojecie chrzescijariskiej mistyki, s. 13.
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Warto doda¢, ze tego typu relacja osobowa: Bog (Osoby Boskie) — cztowiek,
wystepuje wylacznie w chrzescijanstwie'®*.

W tym obszarze refleksji cztowiek jest pojmowany jako istota powotana
do zyciaw Bogu, w zjednoczeniu przeksztatcajacym jego wnetrze przez rzeczy-
wisty 1 nieustanny rozwoj zycia duchowego. Relacje osobowe Bog — cztowiek,
w perspektywie mistycznej, zaczynajg si¢ na modlitwie, w ktérej ,,wyjscio-
we” ludzkie ,,ja” zwraca si¢ do boskiego ,, Ty”. Reflektujac przezycia mistykow
mozna dostrzec, ze wlasnie zycie religijne, wierna modlitwa prowadzita ich
droga wewnetrznej przemiany w mitosci Boga. Ciagla, wewnetrzna praca nad
sobg jest tutaj rozumiana jako proces szczegdlnego poznania wtasnego wnetrza
przez danie rozumowi przyzwolenia pragnienia poznania Boga. Tylko cztowiek
jako osoba — byt rozumny, wolny 1 $wiadomy, zdolny jest do podejmowania
decyzji i tylko jako taki moze by¢ bytem modlacym si¢, zdolnym do nawigza-
nia relacji z Bogiem. Przezycia religijne nie realizuja si¢ mocg samych tylko
praw natury. Bedac bytem moralnym, cztowiek rozwija je w ptaszczyznie zycia
duchowo-moralnego. Stad tez Z.J. Zdybicka ttumaczy zagadnienie osobowe-
go zycia duchowego jako drogi ,,powrotu” do Boga na mocy indywidualne;
decyzji cztowieka. Decyzje te, uwidocznione w aktach moralnych tworzg zy-
cie religijne. Bog jest ostatecznym uzasadnieniem aktéw ludzkich w porzadku
moralnym, gdzie najwyzsza warto$cig jest dobro. Proces dazenia do Boga roz-
poczynajacy si¢ zyciem modlitwy, kierowanie si¢ mito$cig nie jest w czlowieku
jakims$ stanem statycznym, ale ruchem w Jego kierunku, dazeniem do doskona-
losci, wyzbyciem sie tego wszystkiego, co stanowi przeszkode na tej drodze'®.
Doskonato$¢ zatem okresla Akwinata jako $wieto$¢ polegajaca na polaczeniu
cztowieka z Bogiem, ktéra domaga si¢ pewnej powszechno$ci, wyeliminowa-
nia aktow przeciwnych mitosci doskonatej. Takim aktem przeciwnym moze by¢
nieoczyszczona jeszcze sfera zmystowa cztowieka przejawiajgca si¢ w szuka-

niu radosci wytacznie w rzeczach doczesnych. Aktywnos¢ religijna cztowieka

134 70b. tamze, s. 17-19.

135 70b. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 308. Por. Tomasz z Akwinu, Summa contra
gentiles, Roma 1934, 111, 47, [w:] Dziela, thum. P. Betch. Londyn 1974-1986 (,,umyst, ktory
widzi Boska substancje, musi by¢ catkowicie uwolniony od zmystow cielesnych”).
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przez modlitwe, doskonalenie wiasnej osobowos$ci prowadzi do poznania Mito-
Sci, jaka jest Bog 1 sprawia, ze relacje te stajg si¢ zywe i sg zdolne wytrzymacé
kazda probe. W zjednoczeniu z Bogiem przez mito$¢ cztowiek w ziemskim
zyciu aktualizuje swojg ludzka potencjalnos¢, realizujac w ten sposob najdosko-
nalsza mozno$¢ tj. zdolno$é poznania i mitowania Najdoskonalszej Osoby%.
Z uwag tych wynika, ze mitos¢ jest relacja-wiezig, ktéra taczy dwie oso-
by. Jej zrodtem jest realne ich istnienie, a nie zwykla decyzja, czy poznanie. Aby
mitos$¢ byla wzajemna (relacyjna wilasnie), cztowiek musi uruchomi¢ swoje my-
Slenie, zaangazowanie, musi widzie¢ potrzebg wiezi, a w konsekwencji umiec ja

chronié¢. Mitos¢ wzgledem Boga ma zawsze postaé amor'®’

1 w ten sposob ro-
zumiana, poszerza naturalng zdolno$¢ mitowania i podnosi ja tak, ze moze ona
rozpoznaé nowe przymioty w Bogu i do nich konsekwentnie dazy¢'®8,
Dodajmy tutaj, iz moéwigc o milo$ci, wierze i nadziei w relacjach ,,ist-
nieniowych” M. Gogacz wskazuje na rolg Jezusa Chrystusa, ktory ,,przez swe
Weielenie realnie zwiazat w sobie mitoéé Boga do cztowieka™!%. To whasnie
On przystosowat ja do mozliwosci poznawczych cztowieka, a przez Odkupie-
nie polaczyt ludzka mitos¢ z Bogiem Ojcem. Tym, kto tworzy, podtrzymuje
i rozwija ten zwiazek mitosci jest Duch Swiety. Dlatego tez §w. Jan od Krzy-
za w swej Piesni Duchowej (53,1) pisze, ze cztowiek, jego ,,serce nie zadawala
si¢ czyms$ nizszym od Boga”, wiec nalezy Go szuka¢ i znalez¢!*. Zaprasza-
jac cztowieka do zaszczytu obcowania ze sobg, Bog stawia przed cztowiekiem

niezwykte zadanie, aby ten w odpowiedzi ,,wszedt w siebie”, otworzyt si¢ na

136 por. SThII-IL, 184, 1 c. Por. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 312-313. Z.J. Zdybicka
wyjasnia, iz doskonatos$¢, §wigtos¢ nalezy rozumieé przez doskonatos¢ absolutng, domaga-
jaca si¢ uniwersalnosci zawierajacej w sobie zar6wno moment negatywny, czyli uwolnienie
1 oczyszczenie, jak 1 moment pozytywny, zmierzajacy do aktualizacji ludzkiej zdolnosci po-
znania i mitowania Boga oraz 0sob partycypujacych w ,, Ty” transcendentnym. Przytacza tu
opini¢ $w. Tomasza, ktory nazywa cztowieka ,,bogiem przez partycypacje”, co oznacza, ze
cztowiek moze natychmiast by¢ swictym o tyle, o ile ztaczy si¢ z Bogiem i uczestniczy¢ be-
dzie w Jego swietosci.

137 por. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 120.

138 por. F. Courth, Bdg tréjjedynej mitosci, Poznan 1997, s. 231.

139 M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 122-123 (,,Poznanie i decyzja naleza do czynnosci
istotowych cztowieka, natomiast mitos¢, wiara, nadzieja sg realnymi relacjami istnieniowymi);
por. E.R. Salvador, Swiety, s. 496-500.

140 70b. tamze, s. 434.
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Niego, oddajac si¢ Mu catkowicie. Przez wiarg religijng wigc czlowiek moze
oczysci¢ si¢ z tego wszystkiego co zmystowe, wewnetrznie si¢ wyciszy¢
i przygotowa¢ sie do ,,boskiego zjednoczenia™*,

Wyptywa stad wniosek, iz Bog, ktory jest osobowg Mitoscig, pragnie
zjednoczenia z cztowiekiem. Jednak do zjednoczenia z Nim, intelekt ludz-
ki musi si¢ przygotowac poprzez oczyszczenie, ,,ogotocenie” i uwolnienie
od wszystkiego, co zmystowe oraz tego, co moze poznac¢ tylko swoim na-
turalnym intelektem. Proces oczyszczenia jest wynikiem pracy nad sobg
porzadkujacym zmysty i uczucia. Przebiega on w czterech fazach, poczy-
najac od czynnego oczyszczenia zmystow. Nastepnie wystepuje bierne
oczyszczenie, gdzie dopetnieniem sa dary Ducha Swietego. Po nim dopie-
ro nastepuje czynne oczyszczenie wtadz wyzszych, to jest rozumu 1 woli.
W biernym oczyszczeniu ducha inicjatywa lezy po stronie Boga. W tym
procesie staje si¢ On jakby ,,nieobecny” w zyciu mistyka, nie zaspakaja
jego zmyslow, pragnien, nie wzbudza zainteresowania, ,,milczy”**2. Na-
stepstwem tego procesu jest oczyszczenie bierne cztowieka dokonane przez
Boga. Naste¢puje tzw. pierwsze nawrdcenie, ktore sprawia, ze wiara si¢ po-
glebia, umacniajg si¢ cnoty wlane i1 nabyte. Wchodzac w glebszy proces
oczyszczania, droga wiary staje si¢ jakby o$wiecona, utrwala si¢ taska
daréw Ducha Swigtego. Trwanie na modlitwie oczyszcza tym samym inte-
lekt 1 wole 1 tak konczy si¢ bierna ,,noc duszy”. Mistyk pragnie juz tylko
jednego — obecnos$ci Boga, ,,widzenia” Go. Droga ta prowadzi do dosko-
natosci chrzescijanskiej, ktorej celem jest zjednoczenie mistyczne duszy
z Bogiem!*3. Jest ono skutkiem $wiadomego wyboru, gtebokiego zycia re-
ligijnego, przesiakniecia duszy mitoscia Boga. Sw. Jan od Krzyza twierdzi
w tym kontekscie, ze dusza catkowicie przeksztatca si¢ w ,,Umitlowanego”.

Nastepuje mitosne zjednoczenie, przebdstwienie duszy wigzami mito$ci.

141 por. PD 6, 6; por. E.R. Salvador, Swiety, s. 434.

142 70b. tamze, s. 435. Por. PD 12,4; 1,10; por. DGK II, 9.1 (,,Im wigksza dusza posiada
wiare, tym $cislej jednoczy si¢ z Bogiem™).

143 por. F.R. Salvador, Swiety, s. 504. Sw. Jan od Krzyza stowo zjednoczenie zastgpuje wy-
razeniem noc, piszac w DGK 1, 1, 1: ,,0soby duchowe nazywaja je oczyszczeniem duszy: my
za$ tu nazywamy je nocami” (cyt. za: F.R. Salvador, Swiety, s. 506, przypis 2).
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Bog i czlowiek stanowig jedno na zasadzie jednej milosci, ale nie jedno-
Sci bytul®,

Odstaniajaca si¢ tu potrzeba wspdtobecnosci angazuje catg wolg 1 rozum.
Mistyk caly staje si¢ ,,modlitwa”. Dokonuje si¢ co$ niezwyktego — oddanie
sic w catkowite wzajemne posiadanie, zespolenie duszy z Oblubiencem®.
Upodobnienie si¢ do Chrystusa, zjednoczenie duszy z Nim, przemienia si¢
w zjednoczenie z Ojcem w tchnieniu Ducha. Nastepuje swoista transforma-
cja, przeksztatcenie wnetrza cztowieka. Powstaja nowe, nieznane dotad relacje.
Jest to dziatanie jednostronne, poniewaz to ,,Bog przemienia cztowieka, a czto-
wiek przemienia si¢ w Boga”. Charakterystycznymi cechami zjednoczenia sg
wiec ,,podobienstwo”, ,,rownos$¢” 1 ,,dostosowanie” do przedmiotu mitosci,
jakim jest Bog'*®. Tak wiec, mistyk dopuszczony jest przez Boga do uczestnic-
twa w bogactwie swego Misterium. Uczestnictwo w nim u§wigca go, prowadzi
do nawigzania osobowych relacji migdzy nim a Bogiem. Cata istota doswiad-
czenia mistycznego zawiera si¢ wlasnie w tej niezwyklej relacji, gdzie mistyk
wchodzi w bezposredni kontakt z Absolutem®*’.

W poznaniu mistycznym nalezy zatem wskaza¢ na trzy gtowne fazy,
w ktoérych nastepuja ztozone procesy przezyciowe cztowieka. Pierwszg faza
jest kontakt z przedmiotem religijnego poznania tj. Bogiem. Nastepna jest
przyjecie aktywnosci przez podmiot. Po nich, gdy czlowiek jest juz przygo-
towany przez oczyszczenie zmystowe, a nastepnie duchowe, nast¢puje faza

trzecia, faza ,,aktualizacji uswiadomionej wi¢zi z Bogiem”. Wszystkie wiec

144 Por. tamze, s. 526. Por. PD 22, 3., Obydwie strony oddaja si¢ sobie nawzajem, poprzez
zupelne zawtadniecie jednej przez drugg, z pewnym dopetnieniem si¢ mitosnego zjedno-
czenia [...], a nawet staje si¢ Bogiem przez uczestnictwo w takim stopniu, w jakim jest to
mozliwe w tym zyciu”. Najpelniej mozna dostrzec ten stan w chrzescijanskiej koncepcji mi-
osci (zob. 1] 3, 16).

145 7ob. F.R. Salwador, Swiety, s. 528. Sw. Jan od Krzyza nazywa Chrystusa ,,Oblubiefi-
cem” lub ,,Umitowanym”. Zazytos¢ te sprawia zjednoczenie prowadzace do duchowego
,matzenstwa”, gdzie dokonuje si¢ potaczenie dwdch natur, przez co natura boska udziela si¢
naturze ludzkiej. Por. PD 22, 5

148 por. F.R. Salwador, Swiety, s. 530 (,,Jan od Krzyza z rowna sila potwierdza catkowi-
te przeksztatcenie duszy w Boga, a z drugiej strony nieskonczong odleglos¢, dzielaca te dwa
byty od siebie” — tamze). Zob. NC II, 13, 9.

147 por. L. Bouyer, Wprowadzenie, s. 197; zob. J.W. Gogola, Mistyka, s. 14.
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dziatania cztowieka, a wigc aktywno$¢, motywacja oraz celowo$¢ odnosza
sie do Boga jako racji wszelkich bytéw. Bedac przezyciem osobowym, wpty-
waja one na zycie cztowieka, uruchamiajgc nowy obszar aktualizacji ludzkich

potencjalnoscil*®.

* k%

Szukajac adekwatnego odczytania znaczenia mistyki rozpoczeliSmy ten
rozdzial od wskazania jej kluczowych aspektow stanowigcych punkt wyjscia dla
umiejscowienia jej we wlasciwej funkcji rozumienia poznania oraz do§wiadcze-
nia mistycznego. Jako realne doswiadczenie Osoby Boga wigze si¢ ono $cisle
Z tajemnicag stopniowego objawiania si¢ Absolutu. Doswiadczenie mistyczne,
zarowno w aspekcie teologicznym, jak i filozoficznym, to odczytanie realnej
obecnosci Boga, kontemplacja Jego Osoby, rozwdj zycia duchowego prowadza-
cy nastepnie do nawigzania rzeczywistych relacji osobowych miedzy Bogiem
a cztowiekiem 1 czlowiekiem a Bogiem.

Inicjatywa tej niezwyklej, osobowej relacji lezy zawsze ,,po stronie”
Boga. To On, dajac si¢ pozna¢ ludzkim wtadzom poznawczym, pozwala czto-
wiekowi odkrywa¢ prawde o swej egzystencjil*®. Poznanie nowego rodzaju
przekracza dotad osiggalny prog mozliwosci doswiadczenia obecnosci Boga
w zyciu cztowieka. Wejscie w glab prawdy dotad niedostepnej taczy w sobie
nowe mozliwo$ci poznawcze. Nabywana szczegolnego rodzaju wiedza uwol-
niona zostaje od wyobrazen zewn¢trznych, a skupia si¢ na prawdzie poznawczej
danej przez samego Boga. Poznanie ludzkie jako jednostronne, nie jest petne,
a zatem ciggle domaga si¢ aktualizacji, tak zyciowych wyboréw (aktow natu-
ry wolitywnej), jak réwniez ksztattowania osobowosci. Poznanie to laczy sie¢

Sci$le z zaistnieniem relacji osobowych, bedacych nieodzowng sktadowa do-

148 M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 374.

199Na przyktadzie rozumienia do$wiadczenia mistycznego przez Gerde Walther, J. Mach-
nacz zauwaza: ,,Osobowe spotkanie cztowieka z Bogiem jest obustronnym wysitkiem cztowieka
1 Boga, inicjatywa jest jednak zawsze po stronie Boga. Na nic si¢ zdajg jednostronne zmagania.
Czlowiek nic nie jest w stanie zrobi¢, aby przezy¢ istnienie osobowego Boga, jesli Ten na to nie
zezwoli”. I dodaje: ,,Osobowy Bog jest poza zasiegiem mocy czlowieka”. Tenze, Czlowiek —
Wspolnota — Bog. Fenomenologia Gerdy Walther, Wroctaw 2012, s. 171-172.
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Swiadczenia mistycznego. Jako indywidualna droga cztowieka wyznacza ono
wlasne wymagania w zaleznos$ci od wolnych jego wybordow.

Whnioskiem koncowym jest tutaj zatem postulat uymowania dalszych ana-
liz w obszarze antropologii do§wiadczenia mistycznego z wyakcentowaniem
aktow intelektualnych i wolitywnych osoby ludzkiej jako plaszczyzny odstania-

nia osobowych wiezi, jakie zachodza pomiedzy Osobg Boga a osobg cztowieka.
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Rozdzial drugi

OSOBLIWOSC AKTOW POZNANIA MISTYCZNEGO

Problematyka Boga, filozoficzne zagadnienie Jego istnienia jako przed-
miotu ludzkiego do$wiadczenia obecne jest w r6znych nurtach filozoficznych
oraz w konteks$cie rozmaitych kultur. Cztowiek w realizowaniu wilasnej tozsa-
mosci zawsze poszukiwal punktow odniesienia, ideatow mogacych wskazac
mu droge prowadzaca do tajemnicy poznania Boga. Dzigki swemu zyciu
duchowemu, poznaniu intelektualnemu zdolny jest on do przezywania §wia-
domych relacji, zar6wno w sferze ciata, jak i1 ducha. Zdolnosci poznawcze
zawierajg w sobie rowniez sfere przezy¢ i1 doswiadczen, dzieki ktérym czto-
wiek wchodzi w transcendencj¢ i osobowy kontakt z Bogiem. Przez poznanie
1 do$wiadczenie relacji z Nim nabywa szczegolnego rodzaju wiedzy okreslane;
poznaniem mistycznym.

W niniejszym rozdziale chcemy przyjrze¢ si¢ zyciu swigtej siostry Fau-
styny Kowalskiej, jej drodze duchowej prowadzacej ja do doswiadczenia
mistycznego poznania Boga. Otwarcie na prawde zaczyna ona od poszukiwania
drogi realizacji powolania, przez co tez nawigzuje niezwyklta relacje osobo-
wa z Bogiem. Mamy tu do dyspozycji spisany przez nig w formie pamigtnika
Dzienniczek, stanowiacy swoistg autobiografi¢ oraz Listy, bedace jej prywat-
ng korespondencja. Dzienniczek obejmujacy sze$¢ zeszytow, réoznych notatek,
ktore zostaly zebrane 1 wydane jako Dzienniczek Stugi Bozej S.M. Faustyny Ko-

walskiej, Profeski wieczystej Zgromadzenia Matki Bozej Milosierdzia*™, siostra

10°s. Nowak, Duchowosé Siostry Faustyny Kowalskiej w swietle jej pism, [w:] Misty-
ka chrzescijaniska, s. 90. Struktura Dzienniczka: 6 brulionéw w rekopisie: I — 210 stron, II
—229, 11 - 66,1V — 60,V —156, VI — 143; w maszynopisie 522 strony. S. Faustyna na oktad-
ce poszczegodlnych brulionéw podaje jeszcze tytuty. Zob. [hasto:] Faustyna Kowalska, [w:]
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Faustyna zaczela spisywa¢ w 1934 roku®®

, @ wigc na cztery lata przed $mier-
cig. Jej Listy sa drugim, obok wspomnianego Dzienniczka, waznym dla badacza
mistyki zrédtem poznania rozwoju jej zycia duchowego. W Listach zawarta
jest rowniez korespondencja, jaka prowadzita s. Faustyna z bt. ks. Michatem
Sopocko — jej kierownikiem duchowym, jak tez korespondencja prowadzona

z siostrami zakonnymi oraz z rodzing.

1. Realizm duchowej otwartosci na prawde

Jak juz bylo to zasygnalizowane w pierwszym paragrafie poprzednie-
go rozdzialu we wspotczesnej, postmodernistycznej kulturze zatracane sg
utrwalone tradycyjnie systemy warto$ci, postrzegane jako co$, co determinu-
je cztowieka i ogranicza jego pelne bycie w $wiecie’®. Szukanie odpowiedzi
na pytanie o sens zycia w warunkach religijnej wiary w Boga staje si¢ nie-
jednokrotnie niewygodne. Stajac si¢ zjawiskiem spolecznym wytworzonym
przez wspotczesne, okreslane jako pomowoczesne spoteczenstwo, postmo-
dernizm ustala swoje wlasne warto$ci oraz narzuca je kreowanej przez siebie

kulturzel®?

. Konstruujgc zatem rézne wartosci, jak tez sens prawdy, wspotcze-
sny cztowiek sprowadza je do ciagglej, zmiennej kondycji. Wigze si¢ to $cisle

z ukazaniem dzialan moralnych, zachowania si¢ woli w perspektywie aktow

Wikipedia.org. Czytamy tam: ,,0procz Dzienniczka Faustyna zostawita rowniez listy i kartki
okolicznosciowe. Zachowato si¢ 45 listow wystanych m.in. do spowiednikéw, przetozonych
generalnych i przyjaciél. W Archiwum Zgromadzenia znajduje si¢ réwniez kilka listow skie-
rowanych do rodziny, obrazki z dedykacjami dla rodzicow oraz kartki z wierszowanymi
zyczeniami dla m. Ireny Krzyzanowskiej i innych sidstr. W ksigzce Listy sw. Siostry Faustyny
zostaly opublikowane listy ks. Michata Sopocki do Siostry Faustyny. Ukazujg one etapy daze-
nia do realizacji misji powierzonej §wigtej, a takze jej relacje miedzyludzkie” (tamze).

1S, Urbanski, Zycie mistyczne, s. 13. Pierwsze notatki Faustyna zrobita juz w nowicjacie,
ktore pozniej, pod wplywem wizji rzekomego aniota, zostaty przez nig spalone. W 1933 r. na
polecenie ks. M. Sopocki zaczeta prowadzi¢ aktualne notatki dotyczace jej zycia wewnetrz-
nego. Brak jest w nich porzadku chronologicznego. Powody sa rozne — brak wyksztatcenia,
tajemnica przed siostrami, pisanie dorywczo, wracanie do notatek, nanoszenie uwag i popra-
wek, nawroty choroby, pobyt w szpitalu itp.

152 Por. H. Kiere$, Postmodernizm, [w:] Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Mary-
niarczyk, ¢ 8, Lublin 2002, s. 387-391.

153 Zob. szerzej: J. Zycinski, Bog postmodernistéw. Wielkie pytania filozofii we wspélcze-
snej krytyce moderny, Lublin 2001.
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decyzyjnych wyboru prawdy w warunkach zycia religijnego cztowieka. Tym-
czasem osoba ludzka, bedac podmiotem moralnosci w istniejacych relacjach
osobowych, opiera je we wzajemnym powigzaniu zycia moralnego z prawda
i dobrem wspolnym®®,

Tymczasem rozumienie samej osoby oraz jej rozumnego — $wiadome-
go 1 celowego dzialania stanowi podstawowy przejaw dla norm moralnych
bedacych celem wysitkow cztowieka w roznych dziedzinach aktywnosci. Naj-
wyrazniej przejawia si¢ ono w realnej postaci w obszarze relacji osobowych.
Czlowiek szuka wcigz najwlasciwszej drogi dotarcia do prawdy. Poszukuje
zrozumiatego dla siebie 1 wilasnej religii jezyka méwienia o Bogu. Szuka prze-
kazu zrozumialego, ktory przemawiatby nie tylko literg nauki, lecz dawatby
takze mozliwos¢ refleks;ji, uruchamiajac tym samym wnetrze cztowieka w jego
egzystencjalnych pytaniach o cel istnienia. Takimi wiodacymi jezykami prze-
kazu jest, jak si¢ wydaje, jezyk profetyczny i jezyk mistyki. Tak wiec, w swoim
zyciu religijnym osoba pragnie mocnego fundamentu dos§wiadczenia zycia we-
wnetrznego. Doswiadczenia tego typu nie dostarcza jej jednak zadna technika,
czy tez tatwo dostepne, lansowane duchowosci réznych kultur. Odnajduje je
natomiast w jezyku 1 Swiadectwie mistykow, w ich przekazie do$wiadczenia
relacji z osobowym Bogiem®®.

Naturalna, osobowa otwarto$¢ na prawde kaze wcigz pytac o jej funda-
mentalne rozumienie. Dlatego tez, w tradycji filozoficznej mozemy odszukac
wiele roznych jej okreslen. Analizowania tego, czym ona jest w odniesieniu

do pojecia bytu w jego strukturze transcendentalnej podjat si¢ §w. Tomasz

z Akwinu™®®. Stwierdzit on, Zze prawda transcendentalna, czyli prawda w sen-

1% A. Andrzejuk, Prawda o dobru, problem filozoficznych podstaw etyki tomistycznej, \War-
szawa 2000, s. 265-266. Autor ten akcentuje tu rolg sumienia w zyciu moralnym cztowieka.
W mysli §w. Tomasza z Akwinu jest ono $wiadczeniem o ludzkim postgpowaniu. Por. STh
I-11,57, 2c.

195 Por. J.A. Kloczowski, Zwrot do mistyki, s. 99. Por. T. Pruzanski, Filozoficzna mysl zachod-
niego chrzescijanstwa, \Warszawa 1989.

156 7ob. P. Milcarek, Od istoty do istnienia. Tworzenie sie metafizyki egzystencjalnej we-
wnqtrz tacinskiej tradycji filozofii chrzescijanskiej, Warszawa 2008, s. 274-276. Prawda-byt,
byt-dobro — wyjasnia Milcarek za mys$lag Akwinaty (STh 1,16,1): ,,W pewnym sensie mamy tu
sytuacje odwrotng: o ile dobro jest najpierw w rzeczy (pozadanej), a dopiero w niej przecho-
dzi na pozadanie — o tyle prawda jest najpierw i przede wszystkim w intelekcie poznajacego
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sie ontycznym oznacza zréwnanie z nim samym. Prawda zatem przynalezy do
bytu. A zatem konsekwentnie, Prawdg ostateczng, Prawda osobowg (racja bytu,
a wigc i prawdy) jest Bog!®’.

W analizie struktury calej rzeczywisto$ci, w $wiecie rzeczy przygodnych
osoba ludzka, ktora w swej naturze sktada si¢ z rozumnej duszy oraz material-
nego ciala, postrzegana jest zatem jako najdoskonalszy podmiot poznania. Stad
tez, w naszej kulturze utarto si¢ okreslanie cztowieka jako duchowo-cielesnego
bytu jednostkowego™®, przejawiajacego wiasne czlowieczenstwo w wolnosci
1 rozumnosci. Zdolno$¢ do samodzielnego poznawania, jak i do samodzielne-
go podejmowania decyzji nalezy rozpatrywac takze z pozycji faktu istnienia,
bez ktorego nic nie jest realne — ani to co duchowe, ani to co materialne. Czto-
wiek, psycho-somatyczny byt rozumny i wolny, wyposazony jest we wlasnosci
kategorialne 1 transcendentalne. Ze wzglgedu na swoje istnienie cztowiek po-
siada wtlasnosci transcendentalne jak jednos¢, odrebnos¢, realnos$¢, natomiast
z uwagi na swojg istote czlowiek posiada wlasnosci kategorialne, wsrod kto-
rych rozrézniamy intelekt i wole, doznawanie oraz dziatanie'®®.

W przywotanych wyzej wlasnosciach transcendentalnych cztowieka, ze
wzgledu na powstajace relacje ujawniajace si¢ w zyciu osobowym, dostrze-
gamy wigz 1 przyporzadkowanie bytu jako istniejace realnie dobro, prawda
oraz pigkno. Transcendentalne aspekty bytu, ze wzgledu na dziatanie poznaw-

czo-wolitywne, okreslane sa jako transcendentalia relacyjne®®. Tak wigc,

(dostosowujacym si¢ do rzeczy poznawanej), a dopiero z niej przechodzi na rzecz poznawa-
na, skoro prawde definiuje si¢ jako ,,zgodnos¢ intelektu i rzeczy” (tamze s. 275-276).

157 7Z0b. tamze, s. 264-269.

18 Zob. M. Gogacz, Czlowiek i jego relacje (Materialy do filozofii czlowieka), \Warszawa
1985, s. 11. Gogacz przytacza tu tomistyczne ujecie cztowieka jako istniejgcego bytu jednost-
kowego. Dziatania nie bytujg bez cztowieka jako podmiotu dziatan.

159 70b. tamze, s. 16-17.

160 7Zob. M.A. Krapiec, S. Kaminfski, Z.J. Zdybicka, A. Maryniarczyk, P. Jaroszynski,
Wprowadzenie do filozofii, Lublin 2008, s. 128. Por. rowniez: P. Milcarek, Od istoty do istnie-
nia, Warszawa 2008, s. 268-270. P. Milcarek, analizujgc mysl §w. Tomasza zawarta w Sumie
Teologii o transcendentaliach pisze: ,.transcendentalia sg tozsame z bytem ,,co do rzeczy” —
STh,1,5,1c (secundum rem), inaczej ,,co do substancji” (secundum substantiam) — STh,1,16,
3, ad 1, ale nie dodaja do niego zadnej rzeczy, a rdznig si¢ od niego tylko trescig pojeciowa
(secundum rationem tantum) — STh 1,5,1c¢, ktorej byt nie wyraza. [...], nie zawezajg bytu do
,jakiejs istoty lub natury” — STh 1,5, 3, ad 1, (jak w przypadku kategorii). ,,Skoro dobro, jedno
i prawda przekraczajg wszelkie kategorie, uznajemy je za zamienne z bytem — kazdy byt jest
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byt osobowy to byt rozumny, wolny; byt obdarzony poznaniem racjonalnym,
swiadomy siebie, jak 1 wlasnej moralnosci. Jako taki, zdolny jest zatem do po-
znania, jak 1 samoswiadomej refleksji. Zdolny jest do nawigzywania glebokich
wiezi z innymi bytami, wigzi opartych na mitosci i wolnej woli. Zasygnalizo-
wane wiezi ujawniajace si¢ w zyciu osobowym czlowieka okreslane sg rowniez
jako osobowa prawda, dobro 1 pigkno. Naturalnie, poszukujac odpowiedzi na
pytanie o to, czym w swej istocie jest prawda, napotkamy na r6zne poznawcze
trudnoscit®L.

Opierajac si¢ na kryterium prawdy, jakim jest ontyczna (przedmiotowa)
oczywisto$¢, mowi si¢ zatem o prawdzie w sensie logicznym (epistemicznym),
jak tez w sensie bytowania, czyli o prawdzie ontycznej'®. Byty pochodne sa od
intelektu, zatem dla ludzkiego poznania istotna jest prawda ontyczna, powodu-
jaca poznanie rzeczy w uzgodnieniu si¢ bytu z rozumem-intelektem. Idac tym
tokiem rozumowania, nalezy odnies¢ si¢ do ,,takiego bytu, ktory jest intelektem
1 od ktorego wszystko jest pochodne, tak jak przedmioty 1 dzieta ludzkie, bedace
same w sobie inteligibilne, w aspekcie tej inteligibilnosci sg zwigzane z ludzkim
rozumem i od niego pochodne”®3. Prawda ontyczna jest wiec tym, co konstytu-
uje byt jako prawdg. Jest relacja transcendentalng istniejgcego bytu do intelektu
Absolutu. Racjonalno$¢ bytowania prawdy lezy zatem w strukturze poznawczo-
-wolitywnej cztowieka, w pragnieniu dotarcia do Prawdy Absolutne;.

Powracajac do charakterystyki samych ludzkich aktow poznawczych,
nalezy zauwazy¢, iz pierwszym 1 zarazem nizszym typem poznania jest
poznanie zmystowe. Jest ono poznaniem wstepnym, przygotowujacym do po-
znania wyzszego, umystowego, co zasadniczo odrdznia cztowieka od $wiata

zwierzat. Swiadomos$¢ poznawania i zwigzana z nig pamig¢¢, zmusza umyst

dobrem, jednym, prawda” (takze rzecza) — tamze, s. 268). Kolejnos¢ wymienionych transcen-
dentaliéw nie jest bez znaczenia, wskazuje bowiem na naturalng kolejnos¢ ludzkiego poznania
oraz kolejnos¢ pojawiania si¢ w ludzkim intelekcie. Por. STh 1,16, 4, ad 2.

161 7Zob. M.A. Krapiec, S. Kaminski, Z.J. Zdybicka, A. Maryniarczyk, P. Jaroszynski,
Wprowadzenie, s. 128-129.

182 por. A.B. Stepien, Teoria poznania. Zarys kursu uniwersyteckiego, Lublin 1971, s. 82-83.

163 Zob. M.A. Krapiec, S. Kaminski, Z.J. Zdybicka, A. Maryniarczyk, P. Jaroszynski,
Wprowadzenie, s. 131.

67



do dzialania w wymiarze, tak materialnym, jak i duchowym. Zyjac w ota-
czajagcym go S$wiecie, cztowiek poznaje w porzadku tak zmystowym, jak
1 intelektualnym, w powigzaniu z przemianami organicznymi, herwowymi,
zmystowymi. W akcie pojeciowego poznania i orzekania o tresci rzeczywi-
stosci dostrzegamy réwniez charakter niematerialnych struktur intelektu, tego
co poznajemy*®4,

Naturalna niematerialno$§¢ aktow poznania §wiadczy o istnieniu du-
chowych wladz cztowieka. Sa nimi rozum-intelekt oraz wola jako wtadza
poznawcza dazaca do wyboru dobra-prawdy o tym, co poznaje. Dusza niema-
terialna dziata przez cialo jako materi¢, mimo, ze jej wtadze dzialania — wola
1 rozum s3 niematerialne. Proces dziatania jednak, jakim jest poznanie, nie
nastgpuje bez korelacji z cialem i wtadzami cielesnymi. Wynika stad konse-
kwentnie, ze i relacje miedzyosobowe opieraja si¢ na wilasnosciach bytow,
takich jak wtasno$¢ realno$ci, wtasno§¢ prawdy i1 dobra. Wtlasno$¢ prawdy
kierowana mitoscig wyzwala w osobie ludzkiej potrzebe relacji przez mitos¢
i wiare z umilowang osoba, ktéra poznaje oraz swoiscie wybieral®.

Tak zatem, w podjetej tu problematyce rozumienia prawdy w zakresie
mozliwosci ludzkiego dziatania ujawniajg si¢ pierwszoplanowo prawda, do-

bro i pickno jako akty decyzyjne motywoéw tegoz dziatania®®®

. Akty te wigza
si¢ z osobowa odpowiedzialno$cig, wyzwoleniem dobrowolnego pragnienia
dziatania, szczegdlnie wobec relacji osobowych. Prawda, podobnie jak dobro,
uznawana za warto$¢ humanistyczng, stanowi podstawe aktualizacji poten-
cjalnosci ludzkiego dziatania, a wigc 1 wybor wartosci. Prawda zatem jako
kryterium i cel poznania warto$ci w odroznieniu od tego, co niewartosciowe,
staje si¢ fundamentalna w akcie sagdzenia stwierdzajagcego prawdziwo$¢ stanu
rzeczy. Prawda poznawcza jest zatem wartoscig osobowg angazujgca wysitek
oraz dziatanie poznawcze cztowieka, stanowigc podstawe wobec wszelkiej dal-

szej dziatalnosci®’.

184 Por. tamze, s. 292-295.

185 Zob. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 123.

166 Zob. M.A. Krapiec, Czlowiek w kulturze, Lublin 1992, s. 145-146.
167 Zob. tamze, s. 148-149.
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Dodajmy tutaj, ze sama nazwa realizm wywodzi si¢ z tac. res —rzecz, a za-
tem sam postulowany tu realizm poznawczy oznacza dostownie — jak podkresla
to M.A. Krapiec —,,zgodnos¢ ludzkiego poznania z rzeczywistoscia” w porzad-
ku poznania, dziatania 1 wytwarzania. To wlasnie te trzy obszary aktywnosci
cztowieka przez samopoznanie, dzialanie i tworzenie, pozwalaja ukierunko-
wac si¢ na nieustanne dostrzeganie swej bytowej zalezno$ci od innych bytow,
a szczegolnie od Boga jako bytu pierwszego, uznajac Go za fundament, osta-
teczna racje sensu zycia, a wiec i podejmowanych decyzji®®,

W $wietle tych ustalen nalezy skonstatowac, ze osoba ludzka posiada na-
turalng zdolno$¢ odczytywania prawdy, otwarto$ci na nig, odrdézniania tego,
co jest prawdziwe od tego, co nim nie jest. Zwigzane jest to z dazeniem czto-
wieka do poznania istoty prawdy. Aktywnos¢ umystu, nie tylko §wiadomos¢,
skierowana jest ku prawdzie. Orzekanie o tym, co prawdziwe nie dokonuje si¢
w $wiadomosci cztowieka, lecz w sadach®. Prawda staje sie udziatem $wiado-
mosci poprzez funkcje refleksywna, warunkujaca przezywanie prawdziwosci.
Caly wysitek cztowieka, zdolnos$¢ uzalezniania woli i czynéw od prawdy, sta-
nowi podstawe transcendencji osoby, dynamicznego podporzadkowania umystu
wzgledem poznawanej prawdy*°.

Stad tez cztowiek, spetniajac jakis czyn, dokonujac wyboru wartos$ci, spet-
nia siebie jako osobe otwartg na dobro w relacji do ujetej adekwatnie prawdy.
Nie chodzi tu o jaka$ abstrakcje prawdy, lecz przezycie prawdziwosci, czyli
podmiotowa pewnos$¢ zwigzang z przyjeciem tresci normatywnych przez ludz-
kie sumienie i nadanie im wlasciwej mocy normatywnej'’t. Weryfikacja norm
dokonuje si¢ wigc w ludzkim sumieniu, dajagc pewnos$¢ witasciwego wybo-
ru i prowadzac tym samym do przezycia wlasnej stlusznosci. Stuszno$¢ — jak
mowi w tym kontekscie K. Wojtyta — jest sitg podmiotowego przekonania zin-

tegrowana z przezyciem prawdziwosci'’%.

188 M.A. Krapiec, Realizm poznawczy, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, red. A. Ma-
ryniarczyk, Lublin 2007, s. 666.

169 por. K. Woijtyta, Osoba i czyn, Krakdw 1985, s. 193.

170 por. tamze, s. 194.

171 por. tamze, s. 200.

172 por. tamze, s. 201. Osobe K. Wojtyly — Jana Pawta I1 i jego dzieto jako mistyka ukazu-
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W procesie osobowego ksztattowania przezycia prawdziwosci wyborow
jest wigc sumienie nadajgce normom wewnetrzne, indywidualne przekonanie,
1Z osoba w swym dziataniu jest wolna. Za tym przekonaniem idzie powinnos¢
réwnoznaczna z postuszenstwem, powinnos¢ uznania normy o przekona-
niu prawdziwosci dobra. Tak wiec, prawda jako rzeczywisto$¢ istniejaca od
zawsze, bedac ciggle aktualng, moze by¢ réwniez zawsze na nowo odkrywa-
na. Fakt cigglego odkrywania prawdy o niej samej ma ogromne znaczenie dla
cztowieka, ktory nie bedac pewnym, ze jest ,,posiadaczem” prawdy, nie jest
w stanie uchwyci¢ aspektow jej uwarunkowan. Skoro tak, to rowniez sam be-
dac podmiotem poznajacym, odkrywac ja moze na nowo. Uczgc si¢ poznawcze]
pokory dochodzi do kryteriéw prawdy w sobie, a tym samym relacji do praw-
dy obiektywnej!’s.

Oznacza to wigc, ze czlowiek podlega ciggtemu procesowi realizowa-
nia siebie jako osoby, ksztaltowania wtasnej prawdziwosci w realnym byciu
sobg. Praca nad odkrywaniem prawdy wewnetrznej ukierunkowuje na dziata-
nia zmierzajace do jej poznawania. Cala aktywno$¢ czlowieka otwiera si¢ na
prawde, mito$¢, wewnetrzng wolno$¢, aby w koncu zaistnie¢ w byciu isto-
ta prawdziwie ludzka. Jego duchowo$¢ wyraza si¢ poprzez materi¢, przez
co aktywnos¢ dziatan skierowana zostaje rowniez na ducha. Przez dzialania
duchowe, przede wszystkim w podejmowanych praktykach religijnych prowa-
dzacych do ,,uduchowienia” osoby, cztowiek staje si¢ bytem dla Boga, dla siebie
i innych osob!™,

Osoba ludzka realizuje swoje specyficznie ludzkie cele poprzez ciagle
dokonywane wybory, a wiec takze przez odrzucanie innych wartosci, dotad
uznawanych za stuszne. Posiadajac wlasng tozsamos¢ oraz jedno$¢ osobowa, od-
czuwa, poprzez sygnaly docierajgce z otaczajacej ja rzeczywistosci, tozsamos¢

spoteczna, jak i warto$ci, ktorymi zyje otoczenie' . Tak wiec, bedac autentycz-

je Z.J. Zdybicka w swej pracy: Jan Pawet Il — filozof i mistyk, Lublin 2009.

173 7ob. J. Tupikowski, Spér o podstawy teizmu, s. 213; por. L. Kotakowski, Jesli Boga nie
ma, Krakow 1988, s. 84.

174 7ob. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 392.

175 70b. AM.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 52; por. E.K. Czaczkowska, Sio-
stra Faustyna. Biografia Swietej, Krakéw 2012, s. 30.
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nie sobg, otwiera si¢ na prawde o sobie 1 §wiecie, by stawac si¢ coraz bardziej
doskonata, osiggajac w efekcie pelnie osobowego dynamizmu. Zaistniata doj-
rzata integracja osobowosci, ktorej etapem szczegdlnym jest wejscie w relacje
osobowego doswiadczenia mistycznego doznawania Boga, staje si¢ otwarciem
duchowym na poznawanie Prawdy. Dlatego tez, ksztattowanie dojrzatej oso-
bowosci, to w istocie proces rozwoju duchowego, ktory cztowiek, wyrazajac
pragnienie zblizania si¢ do Boga, musi przej$¢. Na pytanie, od jakiego momen-
tu zycia mozemy stwierdzi¢, iz proces ten postepuje i jakie skutki ze sobg niesie,
postaramy si¢ da¢ odpowiedz, analizujac przestanie $w. Faustyny Kowalskie;j.

W relacji zycia 1 doSwiadczenia Autorki Dzienniczka mozna dostrzec, jak
od najmtodszych lat ksztattowana jest w domu rodzinnym jej wiara religijna.
Praktyki religijne, przyktad zycia rodzicow pomagaja jej w poglebianiu wia-
ry, stawiania tego, co Boze na pierwszym planie egzystencjalnych dazen'’®.
Wyrosta w duchu chrzescijanskich warto$ci religijnych, ktére przekazali jej ro-
dzice, ludzie prosci o glgbokiej wierze. Helenal’” — bo tak miata na imie, byta
dzieckiem szczegodlnie lubianym, stawiana rodzenstwu za wzor gorliwosci, po-
stuszenstwa 1 pracowitosci. Jako dziecko czytata ksigzki religijne dostgpne
w jej domu. Wychowana w trudnych warunkach, byta realistkg. Dlatego tez
wiedziata, ze duchowe doznania, jakie miata w dziecinstwie nie byly zwykty-
mi przywidzeniami'’®,

Waznym rysem jej zycia byla zawsze wrazliwo$¢ na potrzeby drugiego
cztowieka — potrzeby natury materialnej oraz duchowej. Doswiadczajac na co
dzien ubostwa, zyjac niejednokrotnie na skraju nedzy, umiata dostrzec ubogich
oraz to, jak skutecznie przyj$¢ im z pomocg. W wieku 16 lat opuscita dom ro-

dzinny, udajac si¢ do miasta w poszukiwaniu pracy, aby w ten sposdb pomoce

176 3. Machniak, Modle sie ciszq, Krakow 2000, s. 5.

17 7ob. E.K. Czaczkowska, Siostra Faustyna, s. 22-24. Jedna z dziesigciorga dzieci Ma-
riana i Stanistawa Kowalskich (dwoje z rodzenstwa zmarto w niemowlectwie). Wzrastata
w postuszenstwie rodzicom, wierna modlitwie, pomagata w pracach domowych, gospodar-
stwie, rowniez ci¢zko pracowata w polu. W jej rodzinie panowato przekonanie, iz kazda praca
wykonywana jest na chwale Bozg.

178 7ob. tamze, s. 26-27. Sztuki czytania nauczyt ja jej ojciec. Uczylta siec w szkole tylko
trzy lata. Przekazywatla tez wiedz¢ innym dzieciom uczac je pacierza i opowiadajac zywoty
swietych. Byla chwalona przez nauczyciela (por. tamze).
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rodzicom. Decyzja ta $wiadczyta o jej wrazliwosci, naturalnej roztropnosci, jak
tez dojrzatej odwadze 1 empatii. Po rocznej pracy w miescie wrocita do domu,
oznajmiajac rodzicom o zamiarze wstapienia do zakonu!’®. Jak sama pozniej
wyznaje, bardzo wczesnie, bo majac siedem lat, ustyszata zaproszenie Boga do
zycia doskonatego (por. Dz. 7). W wieku 17 lat, wyjezdzajac juz nieodwracal-
nie z domu, przejeta catkowita odpowiedzialno$¢ za swoje zycie. Mimo braku
zyciowego doswiadczenia, mtodego wieku, zmiany srodowiska z wiejskiego na
miejskie, wszystko to nie bylto dla niej barierg. Poczucie wlasnej wartoscii god-
no$ci dawalo jej motywacje do trwaniaw postawie postuszenstwa, sumiennosci,
uczciwosci oraz pracowitos$ci. Wiara oraz osobiste, duchowe bogactwo dawa-
to jej site, jak i poczucie pewnosci w dokonywaniu adekwatnych wyborow*eC,

Reflektujac ten etap zycia s. Faustyny, J. Machniak zwraca szczegdlng
uwage na aspekt wiary religijnej w zyciu, podkreslajac jej zdolnos¢ catkowi-
tego zaufania Bogu. Wiara polega na cigglym poglebianiu prawdy o obecnosci
Boga w zyciu czlowieka. Swiadomosé¢ tej prawdy, jak i poglebiana ciagle
pokora w zyciu naszej Swietej prowadzily ja do przyjecia woli Bozej, czyli
definitywnego pojscia za Jego gltosem (por. Dz. 9). Prawda, ze B6g nigdy nie
opuszcza cztowieka powodowata najpierw w jej Swiadomosci prosty akt przy-
jecia autorytetu Boga, aby dalej poj$¢ wyznaczong przez Niego drogg. Decyzja
woli, przyjecia niepewnosci losu 1 lek, jaki temu towarzyszyt (zob. Dz. 9-11)
mozliwe byly wilasnie dzigki wierze rozumianej jako realna odpowiedz dawa-
na Bogu. Swiadomie wicc pragnela zglebi¢ i pozna¢ Boga, w ktorego wierzyta
i do ktérego nieustannie sie modlita'®.

Modlitwa, trwanie w obecnosci Boga (adoracja, kontemplacja), ujaw-
nia charakter duchowego dzialania czlowieka. Biblijna ,,izdebka” (Mt 6,6), jak
nazwane jest miejsce modlitwy, do ktorej nalezy wej$¢, aby tam w ciszy wne-
trza spotka¢ Boga, jest rozumiana w sensie mistycznym, jako ,,gtebia rozumu”,

,tajemnica duszy”!82. A zatem, odwracanie si¢ od wartosci zmystowych, a kie-

119 Zob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 142.

180 75b. tamze, s. 145.

181 Zob. J. Machniak, Chce zyé mitoscig, s. 7-9.

182 70b. A. Bandura, Ascetyka sw. Ambrozego, [w:] Asceza chrzescijariska, Krakéw 1996, s. 55,
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rowanie si¢ ku rzeczywistosci duchowej, to ciggta wewnetrzna praca nad sobg
(,,zaparcie si¢ siebie 1 woli whasnej” — Dz. 375). Jest to misja szczegolna pozna-
nia wlasnego wnetrza przez danie rozumowi przyzwolenia pragnienia poznania
Boga, poddania si¢ Jego dziataniu. Wigze si¢ ono §cisle z zaufaniem, ze to osta-
tecznie sam Bog przemienia cztowieka (por. Dz. 376), dajac mu moc 1 sile
duchowego wzrostu (por. Dz. 377).

Modlitwa nabiera wowczas innego ksztattu — dialogu z Bogiem. Wyzwa-
la duchowe energie. Aktywnos$¢ ducha ludzkiego, angazujac calego czlowieka
(szczegolnie intelekt i wole), stanowigc wewnetrzng ich integracje, prowadzi
do coraz pelniejszej aktualizacji wi¢zi duchowej cztowieka z Bogiem. Wspo-
mniane zaufanie sprawia w siostrze Faustynie Kowalskiej wigkszg zazylos¢
z Bogiem, ktorego nazywa swoim ,,Oblubiencem”. Pozostaje jej zatem uczynic
w swoim wngtrzu mieszkanie — ,,celke” — jak mowi (Dz. 16), czyli przestrzen
spotkania z Bogiem. Nawigzuje si¢ tutaj relacja osobowa, oczekiwania ,,ja” na
Boskie ,, Ty”. A wigc rozpoznanie Bozego ,,Ty”, pewnos¢ absolutna, to dtugi
etap przemian duchowych w jej zyciu. Dlatego tez, w przezywanych chwilach
»clemnosci”, ,,udreczen”, w momentach dla niej trudnych, cate zaufanie skta-
dajac w Bogu, w modlitwie odnajdywata pomoc i schronienie (zob. Dz. 268,
432, 624, 655, 792). Wiedziala, ze ufna modlitwa nigdy nie zawodzi (por. Dz.

621, 815), stad tez powinna byé ona na pierwszym miejscu’®

. W relacjach oso-
bowych wypowiadane sg stowa, a wigc potrzeba oczyszczania jezyka byta dla
niej niezbe¢dna (por. Dz. 92, 590), jak to ujmie okresleniem — ,,zaparcie jezyka”
(Dz. 375, 171), by nie rani¢ bliznich.

Potegujace si¢ niezrozumienie, cigglte uwagi ze strony innych ludzi spra-
wialy, ze sama do siebie tracita dystansi w sobie samej szukata Zrodta nieufnosci
(por. Dz. 168, 212, 213). Natomiast §wiadomo$¢ przezywania rozterek ducho-
wych nakazywata jej skonczy¢ z poddawaniem si¢ watpliwosciom (por. Dz. 130)
1 bardziej zda¢ si¢ na Boga w tym, co dzieje si¢ w realnym, otaczajacym ja
184

Swiecie™". Cierpienia, jakich doznaje z tego tytutu, sg dla niej doswiadczeniem

183 Zob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 145.
184 por. tamze, s. 162.
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jeszcze glebszych oczyszczen z pokus (por. Dz. 77, 78), uczeniem si¢ postu-
szenstwa Bogu 1 w Nim szukania ostatecznej prawdy (por. Dz. 268). Prawda ta
daje jej realne, otwarte spojrzenie na wydarzenia, stwarzajac w niej nowe zdol-
nos$ci poznawcze przyjmowania roznorodnych oddziatywan rzeczywistosci.

Motywacja do dzialania o charakterze duchowym, odniesienia czlowieka
do Boga wymaga ksztaltowania wewnetrznej doskonatosci, otwarcia siebie na
Jego obecnos¢. Poddanie si¢ procesowi wewnetrznego oczyszczenia w otwarciu
na prawde¢ o sobie samym uzdalnia w duszy nowy charakter nadprzyrodzonego
dziatania. Tym, co w tym konteks$cie analiz pozwala cztowiekowi otworzy¢ si¢
na prawdg jest kontemplacja (uobecnianie si¢ sobie osob), kontakt z Osobowa
Prawda, zobaczenie siebie w nowej perspektywie prowadzacej do przemia-
ny wlasnego zycia'®®. Faustyna poznaje wiec, iz uczenie si¢ siebie samej ,,na
nowo”, to uczenie si¢ bycia dobrym od samego Jezusa, od ,,Mistrza i Kierow-
nika” (Dz. 670), ,,od Tego ktéry jest dobrocig samg, abym mogta by¢ nazwang
— jak mowi — corka Ojca Niebieskiego” (Dz. 669).

Widac¢ tutaj, iz proces wewnetrznego oczyszczania to etap prowadzacy do
uporzadkowania cielesno-duchowej struktury cztowieka otwierajacy na rzeczy-
wisto$§¢ duchowego rozwoju. Ogromna role odgrywa i na tym etapie modlitwa
rozumiana glgbiej — jako forma nawigzania osobistej relacji z Bogiem (por.
Dz. 258, 404, 581, 670, 691). Cata istota mistycznego doswiadczenia poznania
prawdy polega na otwarciu si¢ na dziatanie Boga, aktywnosci, ktéra de facto On
wykonuje w cztowieku, by ten uzyskal doskonato$¢. Prawda, jak i dobro, do
ktorych poznania dazy mistyk znajduje si¢ w Bogu. Mistyczna wiedza udzie-
lana jest duszy przez Jego mitos¢ przewyzszajaca wszelkie dobra stworzone,
a zatem absolutnie niekonieczne'.

Samo wigc poszukiwanie oraz poznanie prawdy jest szczegdlng ,,wie-
dzg”. Jest poznaniem bez udzialu rozumu i innych witadz. Jest poznaniem
danym mistykowi (wprost) przez Boga. Jest to poznanie proste i petne mitosci.

Poznanie, w ktorym ,,widzi si¢ jednym spojrzeniem Boga w sobie i stwo-

185 Por. tamze, s. 82. Por. rdwniez: M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 85.
186 Zob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 81.
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rzeniach”®’. Otrzymujac poznanie wprost od Boga, mistyk otrzymuje dar
poznania wolnego od jakichkolwiek uwarunkowan rozumu, by mogt poznac
prawdy Boze dzigki prostemu (niespekulatywnemu) spojrzeniu umystu. Pozna-
nie to dokonuje si¢ w akcie mitosci, w ktorym sam Bog rozpala w sercu osoby
mito$¢ nadprzyrodzona, udzielajac jednoczesnie, nieroztacznie daru poznania
1 daru mitosci. Mito$¢ tak zainicjowana jest owocem zapoczagtkowanego do-
swiadczenia mistycznego, podporzadkowania woli wtasnej woli Bozej. Dlatego
tez poznanie to uzdolnia cztowieka do dziatan w sposob nadprzyrodzony, czyli
aktywnosci przekraczajacych ludzka naturg, uzdalnia do pelnienia aktéw dosko-
natosci. Rozpoczeta tak droga wiedzie poprzez modlitwe, asceze, kontemplacje,
medytacje Boskich tajemnic, przeobrazajgc zycie mistyka ,,dotykanego” praw-
da Bozego poznania®®®,

Swiadectwa spisane w Dzienniczku pokazuja, jak u $w. Faustyny rozwijata
si¢ rola 1 forma modlitwy, otwierajac jej wnetrze na szukanie prawdy, zaréw-
no o niej samej, jak 1 o Bogu. Modlitwa stanowita dla niej podstawg relacji
wyrastajgcej z rozumienia wlasnego istnienia w poglgbianym wcigz pragnieniu
bycia poznawang dla samej siebie. Szukanie w sobie przeszkdd w wymawia-
niu si¢ przed Bogiem, Ze jest ,,niezdolna do spetniania Jego dziet”, wyliczania
1 zastaniania si¢ nimi (por. Dz. 435), prowadzito jg przez r6zne formy modlitwy
do postawy szukania motywacji dziatania — dzialania rozumnego, osadzonego
W otaczajacej ja rzeczywistosci.

W rozwoju duchowym siostry Faustyny istotng role speiniata tak-
7e jej formacja zakonna. Zycie zakonne, kierujac si¢ rytmem modlitwy

wedtug obowiazujacych zasad Konstytucjit®®, majac okreslony rozktad dnia,

187 Tamze, s. 84; por. rowniez: S. Urbanski, Teologia Zycia mistycznego, 199-200. Mistyk
nie otrzymuje nowych poje¢ doswiadczajac istnienia Boga — doswiadcza Jego istoty.

188 70b. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 117-118. ,,Cztowiek — pisze To-
karska — pod wpltywem rozumu kierowanego przez cnoty wlane i teologalne przechodzi od
dziatania ludzkiego do nadludzkiego. Dary Ducha Swietego dane cztowickowi ze wzgledu na
niedoskonatosci przypadkowe oraz istotne, [...] zostang usuni¢te i nie istnieja, gdy cnoty sa
posiadane w stopniu heroicznym” (s. 85).

189 Zob. J. Machniak, Modle sie, s. 9-10. Do codziennych modlitw nalezaty np. modli-
twa liturgiczna Kosciota (zob. Dz. 547), medytacja poranna (zob. Dz. 331) zgodnie z metoda
ignacjanska (zob. Dz. 547), dwa rachunki sumienia w ciggu dnia, prywatna adoracja Najswiet-
szego Sakramentu (zob. Dz. 262, 626, 801), rowniez calonocne czuwanie (zob. Dz. 450, 526),
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w znacznej mierze obejmuje praktyki duchowe w formie przyjetych modlitw.
Sw. Faustyna duzo miejsca w Dzienniczku po$wieca na opisywanie czasu, jak
1 form modlitw zakonnych. Codzienna Eucharystia jako ulubione miejsce spo-
tkania z Jezusem, stanowita tre$¢ i gtowna site jej zycia (por. Dz. 91; zob.
1037, 1393, 223, 356, 1037, 1826). Modlitwa byta dla s. Faustyny tym miej-
scem, w ktorym mogta zatopi¢ si¢ w swoim wnetrzu, aby tam spotkac sig

z Bogiem!®°

. Wiedziata doskonale 1 doswiadczata tego, jaka posiada ona moc.
Dlatego tez caty jej Dzienniczek przepetiony jest bogactwem opisOw zaroOw-
no form modlitwy, jak 1 jej dziatania w Zyciu (zob. m.in. Dz. 19, 20, 146, 268,
314, 551, 661, 1089, 1731). Polska Mistyczka uzywa rowniez okreslenia ,,mo-
dlitewka” podanej jej przez Jezusa (Dz. 186), ktora odnosi si¢ do serii modlitw
w danej intencji, jak np. za dusze czy$écowe (zob. Dz. 274), za konajacych
(zob. Dz. 314), jako nowenna sktadajaca si¢ z 33 powtorzen, aktow (zob. Dz.
341) itd. Przez modlitwe uczy si¢ ona cierpliwos$ci, pokory, prostoty serca, wia-
ry, mitosci. Stowem, tego wszystkiego, co pozwala jej wglebiac¢ si¢ w relacje
z Jezusem Chrystusem (zob. Dz. 147, 157, 320, 691). Modlitwa zatem prowa-
dzi ja do tej niezwyklej relacji, dialogu, rozmowy z Nim, a przez nig réwniez
jej relacje z otaczajacymi ludZzmi stawaty sie coraz dojrzalsze. W nich dostrze-
gata 1 poznawala ich potrzeby oraz troske o ich zbawienie (zob. m.in. Dz. 745,
57,92, 163, 241, 1358, 1769).

Odczytana prawda o sobie (wlasnej ograniczonosci, utomnosci, napo-
tykanych trudno$ciach) przyjeta i powierzana Bogu w modlitwie, staje si¢
dialogiem otwarcia na Jego dzialanie (por. Dz. 91). Nasza Swigta wie, Ze je-
dynym jej mistrzem 1 przewodnikiem w zyciu duchowym, jak i naturalnym,
ziemskim jest sam Jezus Chrystus (por. Dz. 108). Jest w zwigzku z tym prze-

konana, Ze rzeczywisto$¢ jej bytowania istnieje ,,bardziej w niebie nizeli na

modlitwa r6zancowa, droga krzyzowa (zob. Dz. 1309,158), Godzinki (zob. Dz. 26), rozwaza-
nie M¢ki Panskiej (zob. Dz. 184, 188, 190), rekolekcje roczne (zob. Dz. 167, 273), rekolekcje
trzydniowe (zob. Dz. 329, 456). Srodkiem formacji duchowej byly tez tzw. konferencje asce-
tyczne (zob. np. Dz. 1094) nazywane ,,katechizmem”, raz w tygodniu spowiedz ,,zwyczajna”
u stalego spowiednika (zob. Dz. 557) oraz spowiedz kwartalna (zob. Dz. 643), codzienne roz-
myslania i modlitwa medytacji. Por. takze uwagi $w. Jana od Krzyza: DGK 1.4.3.

190 Zob. A. Witko, Swieta Faustyna, Krakéw 2011, s. 36.
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ziemi” (Dz. 107). Granice $§wiata realnego i $wiata nadprzyrodzonego jakby si¢
zacierajg (por. Dz. 85). Kolejne akapity Dzienniczka odstaniajg takie elementy
zycia s. Faustyny, z ktérych jasno wynika fakt jej wyjatkowych relacji z Bo-
giem (np. Dz. 87, 88, 89, 90). Ta nowa prawda o niej samej dawatla jej poczucie
bezpieczenstwa. Wzbogacajac jej horyzonty poznawcze, pomagata rozwijaé
intensywniejsze zycie mistyczne. Dlatego tez, swoje serce nazywa ,,miesz-
kaniem”, w ktorym mieszka Bog — ,,mieszkaniem dla Jezusa ustawicznym”
(Dz. 193, zob. 845, 909, 1239, 1385, 1392, 1021). Stowa — ,,pragne przejs¢
w Jezusa, abym mogla si¢ doskonale odda¢ duszom” (Dz. 192), $wiadcza o jej
wyjatkowo rozwinietej wierze religijnej oraz zyciu prawda, ktorg dane jej byto
poznac¢ tak, by mogta przekazywac jq dale;.

W miare rozwoju w niej owej nowej, dotad odkrywanej przestrzeni ,,ser-
ca”, pragnie tego nieziemskiego ,,zamieszkania” w rzeczywisto$ci samego
Boga (zob. Dz. 1145), aby w tym Jego ,,mieszkaniu”, po swoistej — jak si¢ wy-
raza — ,,przeprowadzce”, widzie¢ 1 innych mieszkancow ziemi (zob. Dz. 1211,
1215, 1217, 1225). ,,Mieszkanie serca” taczy w sobie dwie rzeczywistosci — na-
turalng i nadprzyrodzong. Dla $w. Faustyny staje si¢ zatem miejscem rozmow,
spotkan, wypowiadanych zwierzen, jak tez proésb do Jezusa w nawigzywaniu
najgtebszych z Nim relacji (por. Dz. 1806, 1807, 1810).

Jak widaé, poznawczy dialog i1 ciggle podejmowane rozeznawanie rodzi
w niej catkowite zaufanie, a wiec zdanie si¢ na Boza wole, nawet wtedy, gdy
modlitwa staje si¢ dla niej trudem (por. Dz. 1204, zob. 1823). Poglebiajac zycie
duchowe, $w. Faustyna odchodzi powoli od wszystkiego, co nie jest zwigza-
ne z Bogiem. Dystansujac si¢ do $wiata rzeczy (por. Dz. 587), uswiadamiajac
sobie, ze nic co ziemskie nie ma wartosci, pisze: ,,Jezu moj, Ty$ zyciem zycia
mego” (Dz. 57). Odczuwane coraz glgbsze relacje z Bogiem daja jej odwage
18¢ drogg wskazang przez Niego (zob. Dz. 91,124, 136, 149). Prawda, jakiej
uczy si¢ przez wytrwale wypetnianie codziennych obowigzkow, ugruntowuje
w niej zgode na przemiang celéw, aby jak najmocniej powigzac¢ je z Bogiem.
Odkrywajac ja, $wiadomie wigze z czynieniem dobra i plynacej z tych powia-

zan czystej intencji mitowania Boga. Modlitwa zatem stanowi tu bardzo wazne
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ogniwo faczace $wiat zewnetrzny ze Swiatem duchowym, z ktérego czerpie sity
woli w umieraniu ,,starego cztowieka” (Dz. 1343) — jak pisze — ,,aby mogta zy¢
zyciem nowym, zyciem ducha” (Dz. 1344).

Pojawia si¢ tutaj istotny do$¢ wniosek, a mianowicie to, ze prawda, kto-
rg odkrywa nie moze by¢ tylko czastkowa. Nie mozna jej bowiem ,,zmierzy¢”,
czy tez zamkna¢ w ludzkiej jedynie definicji, tak jak rowniez dobra, mitoSci
czy milosierdzia. Sg to bowiem atrybuty przynalezace przede wszystkim do
Boga (por. Dz. 450, 281, 423, 950) i1 zaden umyst nie jest w stanie tego zgle-
bi¢ (por. Dz. 1553). Sw. Faustyna jest $wiadoma tego, iz Stworce od stworzenia
dzieli de facto nieskonczona przepas¢ (por. Dz. 702), ale moze by¢ ona stopnio-
wo pokonywana poprzez duchowe (mistyczne) zblizanie si¢ Niego (por. Dz. 95).

W polskiej Mistyczce narasta stopniowo przekonanie, ze w celu doswiad-
czenia pelni prawdy nalezy przej$¢ przez oczyszczanie z takiego myslenia, ktore
poniekad burzy ludzka, psychofizyczng integralnos$¢. Nalezy tu mie¢ na uwadze
doskonalenie catego czlowieka jako bytu cielesno-duchowego. Zycie nowe, zZycie
,»Z ducha”, a wiec w pelni prawdy, jaka jest Prawda Absolutna, wymaga rowniez
otwarcia si¢ na dziatanie bezkompromisowe rzeczywistosci czysto duchowe;.
Mowi tutaj siostra Faustyna po prostu: ,,Bog jest duchem, wiec kocham Go
w duchu 1 w prawdzie” (Dz. 1270). Naturalnie, uptynie w jej Zyciu nieco czasu
oczekiwania na odpowiedz na zadane Jezusowi pytanie: ,,kiedyz bedziemy patrze¢
na dusze z wyzszych pobudek? Kiedy nasze sady beda prawdziwe” (Dz. 1269).

Widac tutaj, ze ludzkie, egzystencjalne wybory, jak réwniez szukanie sen-
su stanowig podstawe pragnienia oraz szukania Boga, aby w konsekwencji
skierowaé dziatanie ku dobru, prawdzie i szczesciu, ku rozumnej aktywno-
$ci rozpoznanej jako nieu§wiadomione pragnienie Boga. Kazdy byt, w sposob
wyrdzniony za$ osoba, niesie ze sobg konkretng tre§¢ poznawczg — intuicyjnie
czy zmystowo. Cztowiek u§wiadamia sobie podstawowy fakt: ,.istnieje”, je-
stem bytem wlasnie z uwagi na fakt (wsobny akt) istnienia®®l. Cztowiek jako

byt materialno-duchowy stanowi zatem jedno$¢ 1 niepodzielno$¢ swojego ,,ja”,

191 Zob. G. Marcel, Tajemnica bytu, s. 114.
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co 0znacza, ze jest sprawcg aktow, zardéwno intelektualnych, jak 1 wolitywnych,
czego najbardziej doskonatym przejawem jest mitosé oraz wolno$é!®2.
Obydwie wigc osobowe wiladze, jakimi sg intelekt jako wtadza poznawcza
oraz wladza pozadawcza, ktorg jest wola, stanowig najwyzsza, osobowg moz-
no$¢ cztowieka. Przy czym, powtorzmy wczesniejsze ustalenia, przedmiotem
wihasciwym intelektu jest zawsze prawda, przedmiotem za§ woli — dobro. Jako
osoba, cztowiek (,,ja””) doswiadcza siebie jako podmiotu réznych dziatan. Jest ich
swiadomy, jest zdolny do wyboroéw i do aspektywnego poznania wszystkiego,
co istnieje'®. Przez intelektualne poznanie oraz wolitywne dziatanie aktualizo-
wane sg jego naturalne mozliwosci, przez co staje si¢ on w petni cztowiekiem.
Poznanie w zwigzku z tym to — zdaniem M.A. Krgpca — ludzkie dazenie do
»,pomnazania” swojego sposobu istnienia, ktore ukierunkowuje czlowieka do
osobowego dobra i znajduje dopehienie w osobowym Dobru Absolutnym®®*,
Wyplywa stad wniosek, ze w celu zrozumienia tego, czym jest dobro, naj-
pierw nalezy rozpozna¢ prawde o Bogu jako warto$ci nieprzemijajacej, niosgcej
w sobie konkretne tre$ci ludzkich dziatan. E. Stein tak definiuje jedno$¢ poznania
z prawda: ,,Dazenie 1 dobro — tak samo poznanie i prawda, sg co do znacze-
nia nie do poj¢cia jedno bez drugiego; nalezg do siebie nierozdzielnie 1 zadne
drugiego nie poprzedza™®®. Zauwazmy w tym kontekscie analiz, ze rowniez ta
Swieta w chwilach szukania swego miejsca przy Bogu stwierdza, ze jej jedyna
modlitwa byta ogromna tesknota za prawda'®®. Na innym miejscu powie, ze ten,
kto idzie za prawda w istocie szuka samego Boga. Tylko w prawdzie cztowiek
jest w stanie doj$¢ do miejsca, gdzie (juz) przebywajg ludzie wybrani, czyli ob-

darzeni taska mistycznego doswiadczenia zjednoczenia z Bogiem®®’,

192 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, [w:] M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 393.

193 7ob. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 111.

19 por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 337.

195 E. Stein, Byt skoficzony a byt wieczny, s. 337. Na temat mysli $w. Teresy Benedykty od
Krzyza zob. wiecej w: J. Machnacz, Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi Con-
rad-Martius i Edyty Stein, Wroctaw 1999; Tenze, Fenomenologia w ujeciu H. Conrad-Martius
i Edyty Stein, [w:] red. Tenze, M. Matek, K. Serafin, Woko! mysli Edyty Stein — sw. Teresy Be-
nedykty od Krzyza. Szkice filozoficzne, Krakow 2012, s. 15-32.

196 7ob. E. Stein — S. Teresa Benedykta od Krzyza, Swiatlos¢ w ciemnosci, s. 202.

197 70b. tamze, s. 277.
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Dlatego tez, analizujac to fundamentalne ludzkie dziatanie, jakim jest inte-
lektualne poznanie oraz wszelkie racjonalne dgzenia, zauwazyc¢ trzeba, ze celem
poznania, kresem mozliwosci cztowieka jest wtasnie Najwyzsze Dobro — Bog
jako nieskonczona Prawda. Poznanie to wigze si¢ ze zdobyciem nieutracalnego
szczes$cia, ktore aktualizuje ludzka potencjalno$c¢, dajac petnie satysfakejii spet-
nienia. W ludzkim zyciu (doczesnym) nie jest to w pelni mozliwe. Mozliwa
jest jedynie czagstkowa aktualizacja dajaca spetnienie celu, jakim jest pragnienie
juz tylko Boga samego. Siostra Faustyna w zwigzku z tym stwierdza — ,,pragne
pozna¢ prawde i za nig i1$¢” (Dz. 130, por. 273). Pragnienie to nadaje sens i cel
przyjetej przez nig zyciowej postawy. Szukajac prawdy, doskonali si¢, pomnaza
warto$ci moralne, dazy ciagle do doskonatosci, do tego, co nazywa ,,zaprze-
paszczeniem” si¢ w Bogu (Dz. 507). Rozumienie przy tym to, iz doskonatos¢
zycia doczesnego jest zaledwie czastkowa. Wie rowniez, ze tylko Bog moze
uczyni¢ ja doskonata, i ze tej doskonatosci nie moze zakosztowaé w pelni re-
alizmu zycia ziemskiego (zob. Dz. 1825, 1828). Innymi stowy, doskonatos¢ to
swietos¢, a o tej ostatniej cztowiek nie decyduje sam (por. Dz. 691, 835).

Osobowa, duchowa otwarto$¢ na prawde nie musi by¢ zatem poznawaniem
czego$ weryfikowalnego na sposob empiryczny. Jest bowiem poznaniem inne-
go rodzaju. Wynika z istnienia prawdy w doskonaleniu si¢ bytu. Jest to proces
duchowy, ktorego celem jest osiggnigcie doskonatosci. Nie ma innego bytu poza
Bogiem, ktory by w sobie zawieral wszelka doskonatos¢ i tylko przez Niego
cztowiek moze dazy¢ do doskonatosci. Prawda jako warto$¢ osobowa nie bytuje
sama w sobie, lecz jako transcendentalna wtasciwos¢ bytu, pochodna od Abso-

h'%8. Oznacza to, ze ludzkie

lutu, odnosi si¢ do wszystkich bytoéw przygodnyc
przezycia religijne w plaszczyznie duchowego dojrzewania cztowieka na peine
otwarcie siebie na Osobe Boga nobilitujg ludzkie przezycia nowej rzeczywisto-
$ci, mogacej zaistnie¢ tylko w relacjach osobowych, a wiec na tej personalnej
osi, jaka jest relacja: Bog — cztowiek. Mozna zatem powiedzie¢, iz zadne inne

relacje, poza tak rozumianym ukierunkowaniem cztowieka na Osobe Boga,

198 por, J. Tupikowski, Prawda — Dobro — Piekno, s. 93.
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nie s3 w stanie osiggnac¢ bytowej doskonatosci, ktorej zrodiem i1 fundamentem
jest Doskonaly Byt Transcendentny. Jest On zar6wno Osobowym Dobrem, jak
i Osobowa Prawda, w ktorej realizuje si¢ cztowick jako osoba®®®.

Nalezy w zwigzku z powyzszym skonstatowaé, ze rzeczona tutaj oso-
bliwos¢ duchowej otwartosci cztowieka na prawde wigze osobe ludzka
z Osobowym Dobrem — Bogiem we wszelkich egzystencjalnych decyzjach
w wyborze Dobra jako dobra wlasnego. Przezycia osobowe poznania mistycz-
nego, jakie zauwazamy u §w. Faustyny ujawniaja kazdorazowo jej osobowag
aktywno$¢ w catkowitym, wolnym wyborze Boga jako fundamentu jej zycia.
Oznacza to doskonalenie wszelkich osobowych warto$ci w afirmowaniu istnie-
nia Boga w istnieniu wtasnym. Cata zatem jej aktywnos$¢ wolitywno-poznawcza
wynika z osobowego przylgniecia do Boga, a celem jej jest tutaj osiggniecie
swigtosci przez duchowe dojrzewanie do niej. Cztowiek, wchodzac w zwigzek
sprawczy jako ontyczna, osobowa ,,cato§¢” zmierza do Prawdy Absolutnej, do
Dobra Najwyzszego. Otworzy¢ si¢ na Prawde jako Osobe Boga, to dazy¢ do Jego
poznania. Poznawac, to otwierac si¢ na osobowe relacje, by moc przyja¢ Praw-
de, zaistnie¢ w niej realizujac swoje czlowieczenstwo w ciagtej pracy nad soba.
Postawa siostry Faustyny uwypukla zatem fakt, iz poznanie to takie osobowe,
egzystencjalne akty, ktore przechodzac w wyzsze, gtebsze wymiary intelektual-

no-wolitywne, prowadzg do realizowania si¢ w pelni bycia czlowiekiem.

2. Bog jako przedmiot poznania

Ostatecznym osobowym spelnieniem egzystencji czlowieka, a zatem
osiggnigcia szczescia jest, zwlaszcza w perspektywie religijnej, poznanie Boga
1 whasnej duszy. Pragnienie to stanowi wrecz swoiste apogeum na drodze pel-
nego humanizmu, stajgc si¢ newralgicznym zagadnieniem dociekan prawie

wszystkich filozoficznych systemow. Istniejg rézne rodzaje przedmiotéw — jak

19 por. tamze, s. 140-142.
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to okresla E. Stein — w ktorych cztowiek szuka spehienia®®. Zmysty osoby
ludzkiej chiong $wiat, przez co ciggle ma ona w sobie naturalng inklinacj¢ do
przedmiotoéw dajacych jej whasciwe poznanie. Bog natomiast nie jest wtasciwym
przedmiotem ludzkiego poznania. Nie moze wigc cztowiek w pelni kosztowac
poznania Boga substancjalnie, ani tez uja¢, okresli¢ za pomoca jakich$ wtadz.
Osobowa mitos$¢ dazy ciagle do odnalezienia swojego, adekwatnego przedmio-
tu. Dusza, ktéra odnalazta juz mitos¢ w Bogu, pragnie tej szczegdlnej bliskosci
Osoby — mitujacej i mitosiernej zarazem. Dazy wigc cala sobg do poznania
przedmiotu swojej mitosci, doskonalac przy tym swoje cztowieczenstwo?*?,
Zarysowany juz przez $w. Augustyna program poznania Boga i duszy
nastrecza wiele trudnosci, wywotujac spory oraz dyskusje w konstruowaniu
refleksji na ten temat. Jako zespot zagadnien i pytan filozoficznych zawsze
aktualnych, ubogaca poznanie naukowe, nadajac mu nowy sens?°2. Poznanie
to bowiem jest innego rodzaju, niz poznanie bezposrednie przedmiotéw ma-
terialnych. Oczywiscie, to co odbierane jest zmystami, co wrgcz narzuca si¢
poznajacemu podmiotowi, nie sprawia wigkszego problemu w przyjeciu jego
treSci. Problem pojawia si¢ w momencie, kiedy to, co jest ,,dane”, nie jest
odbierane zmystami, a zatem w jaki$ sposob wymyka si¢ poznawczo pozna-
jacemu podmiotowi. E. Stein mowi tutaj o formie wyzszego poznania wtasnie
tego momentu stopniowego — jak to okresla — ,,przedzierania” si¢ ku czemus
dotad nierozumianemu. Musi w cztowieku nastapi¢ ten ruch zwrotny, mozliwy
dzigki nagromadzonemu poznawczo zmystowemu materiatlowi, ktorego osta-
tecznym celem jest dotarcie do spostrzegania nie tego, co zmystowe, lecz tego,
co rozumiejgce 1 duchowe. Tym celem, ruchem ku poznaniu wyzszemu, ducho-
wemu jest ,,ogladanie bytu”, a w koncowej fazie poznania — spoczynek w nim,
osiggniecie doswiadczenia pokoju, szczgscia z naocznosci wypetniajacej dusze.

Ten typ ludzkiego poznania otwiera rowniez droge do dziatania w $wiecie. Bu-

200 por. E. Stein, Swiatlos¢ w ciemnosci, s. 96. Stowa te wypowiedziata w 1920 r. szuka-
jac wilasciwej religii. Dwa lata pozniej, przechodzac z judaizmu, przyjeta chrzest w Kosciele
Rzymskokatolickim.

201 por, tamze, s. 250.

202 por. M.A. Krapiec, Odzyska¢ swiat realny, s. 213-230.
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dzi w cztowieku zycie duchowe, nowe motywy chcenia oraz dziatania. Od tego
wlasnie zalezy, czy cztowiek chce by¢ biernym, czy tez czynnym w budzeniu
duchowej sity w nim zapodmiotowanej?%,

Stwierdzane w bezposrednim poznaniu fakty — ,,poznaje”, badz tez ,,do-
wodzg¢” istnienia danej rzeczy, nie mozna zastosowa¢ w odniesieniu do Boga
1 duszy. Wystepuje tu bowiem poznanie posrednie, wymagajgce poznania wielu
poje¢ 1 sadéw prowadzacych do przeanalizowania wynikow zabiegdw poznaw-
czych przedmiotéw okreslanych jako byty przygodne. W filozofii pluralistycznej
punktem wyjScia sa dane egzystencjalne tj. stany bytowo realne. Metoda re-
dukcyjnego myslenia, wlasciwa filozofii, thumaczy si¢ rzeczywisto$¢ istniejaca
realnie, szukajac racji1 uzasadnienia tego wszystkiego, co nie jest wytlhumaczalne
samo przez si¢. Myslenie redukcyjne doprowadza nas zatem do uswiadomienia
prawdziwosci sadu o istnieniu Boga oraz duszy. Analiza filozoficzna sagdow, po-
mimo, iz jedynie posrednio, wskazuje na istnienie Boga. Doprowadza dalej do
stwierdzenia prawdziwosci sadu w postaci: ,,Bog i dusza istnieja’?%.

Fenomenologiczna deskrypcja przezy¢ religijnych wskazuje na roézno-
rodno$¢ rozumienia samego cztowieka jako podmiotu skierowanego ku innej
rzeczywistosci, ktorg uwaza za najwyzsza wartos¢, dazy do niej 1 oddaje jej
cze$¢?®. Czuje zaleznos¢ od niej, szuka ciagle osobowego sacrum, stanowia-
cego ,,przedmiot” pragnien, poznania i ostatecznie — zbawienia. Wskazanie
»przedmiotu” poznania ,, Ty” transcendentnego wobec calej struktury $wiata,
ktadzie specyficzny akcent, zar6wno na personalny charakter tego odniesienia
cztowieka, jak i na charakter osobowy przedmiotu tego poznania®®.

Przypomnijmy tu, iz cztowiek, ktory sam siebie uwaza za istot¢ z natu-

ry swej filozofujaca, ciagle poszukujaca odpowiedzi na nurtujace go pytania,

203 por, E. Stein, Byt skoriczony, s. 403.

204 M.A. Krapiec, Odzyskaé, s. 204,

205 70b. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 166. Por. J. Keller, Zarys dziejow religii, \War-
szawa 1968, s. 24.

208 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 167. Zdybicka wskazuje w tym kontekscie
swoich analiz na wezsze rozumienie religii z uznaniem osobowego charakteru drugiego czto-
nu relacji w odniesieniu cztowieka do kogos, a nie do czego$, posiadajacego atrybuty bytu
osobowego, jak wolno$¢, nieSmiertelnos$¢ oraz ceche Swietosci.
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zawsze poszukuje kogos, a nie czegos. Kogos — osoby, ktéra daje wszelkie od-
powiedzi, dajac sens zycia oraz umozliwiajac dojscie do prawdy o sobie samym.
Jest to ekspresja §wiadomosci, ze uzasadnieniem jego istnienia jest ,,osoba”,
z ktérg moze nawigza¢ osobowe relacje, zawierzy¢ siebie i szuka¢ z nig spe-

cjalnego kontaktu®’

. Naturalnie, w r6znych religiach odmiennie pojmowany
jest przedmiot owego religijnego poznania. W tradycji zachodniej dominuje
osobowy charakter przedmiotu religijnego, gdzie wyraznie zauwazy¢ mozna
odrebnos¢, wyzszos$¢ osoby, z ktora czlowiek nawigzuje 6w kontakt religijny.
Chrzescijanstwo jest tym obszarem, gdzie pojawia si¢ refleksja, ze przedmio-
tem religii jest osobowy Bog, stanowigcy zarazem wspolnote Oséb. Dlatego tez,
warto dodac, 1z Bog tréjosobowy jako ideat osoby, wskazuje na element konsty-
tutywny interpersonalnej komunikacji. Ten idealny model zawierajacy w sobie
relacje do ,, Ty” transcendentnego otwiera rownoczesnie relacje w perspekty-
wie horyzontalnej, do oso6b drugich. Autorka pracy Czlowiek i religia zauwaza
tu pewien, nieograniczony wrecz, zakres relacji od strony przedmiotu, otwarty
nie tylko na pojedynczego cztowieka, ale odnoszacy si¢ do calego swiata, obej-
mujac wzajemne relacje miedzy sacrum a profanum®®.

Z tych ustalen wyptywa wniosek, ze poznanie prawdy o sobie samym
cztowiek zawdzigcza swojemu wlasnemu wysitkowi, za§ wiare religijng 1 petne
poznanie Boga otrzymuje bezposrednio od Niego, w drodze swoistego ol$nie-
nia (iluminacji). Poznanie ludzkie jest takze podstawg dziatania. Fakt istnienia
bytow ukazuje transcendencje cztowieka w doswiadczeniu celowosci form by-
towania, wywotuje ciekawos¢ 1 pragnienie poznawania otaczajacego Swiata.
Czlowiek szuka Boga od poczatku swego istnienia. Szuka réwniez §ladow Jego
istnienia we wlasnym intelekcie. Cztowiek wprost poznaje rzeczy materialne,
realnie istniejgce, odbierane zmystami, na miar¢ mozliwosci swojej natury. Po-

znanie Boga natomiast — przypomnijmy raz jeszcze — ma charakter redukcyjny,

badz tez konstytuuje si¢ w warunkach zycia religijnego®®.

207 por, tamze, s. 168.
208 por. tamze, s. 170.
209 7ob. J. Tupikowski, Spér o podstawy teizmu, s. 448-449.
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W kontekscie podjetej problematyki poznawalnosci istnienia 1 natury Boga
nalezy doda¢, ze znawcy mysli §w. Tomasza z Akwinu zwracajg uwage na zna-
czenie jego mysli mistycznej zawarte] w Summie teologicznej. Wskazuja oni na
poznanie religijne jako punkt wyjscia w poznaniu Boga. Okazuje si¢ bowiem,
ze stawiajac wiare¢ jako fundament poznania daru madro$ci, Akwinata stwierdza,
ze madrym cztowiekiem jest ten, co poznaje najglebsze przyczyny wszystkie-
o0

poznanie ,,madrosciowe” przez wiare, ktdra jest poczatkiem rozumienia Bozego

. Wynika stad, ze madros$¢ zapodmiotowana w umysle ludzkim pozwala na

dziatania i Bozej rzeczywisto$ci. Poznanie religijne, wskutek daru madro$ci przez
wiare, dane jest jako dar Ducha Swictego wierzacym, znajdujacym si¢ w stanie
taski. Oznacza to wyjatkowos¢ poznania, danego jako cos absolutnie osobliwego.
Madro$¢ religijna nie jest jaka$ tylko wiedza teoretyczng. Jej celem jest kierowa-
nie zyciem czlowieka, ktory zdaza ostatecznie do spotkania z Bogiem?™,
Przywotane tutaj zjednoczenie w mitosci sprawia poznanie Boga, daje
Swiatlo poznania Jego ukrytych tajemnic, nawigzania gtebszej relacji religijne;.
Mito$¢ zawsze — jak przypomina Doktor Anielski — wyprzedza poznanie w po-
rzadku poznania i naturalnego dzialania, czyli zaro6wno poznania zmystowego,
jak 1 intelektualnego. Zjednoczenie przez mitos¢, autor Summa contra gentiles
okresla jako ,,wspotodczuwanie”, ,,wspotobecnos$¢”. Nie jest ono jaka$ jedno-
scig w bycie. Nie jest rowniez ,,zniknigciem” cztowieka ,,wchlonietego™ przez
Boga. Nie jest tez czym$ w rodzaju zamiany bytoéw, ale czyms$ zupetie wyjatko-
wym, poniewaz jest jednoscig w mitosci. Bog jako przedmiot poznania przenika
umyst poznajacego, stajac si¢ trescig owego zespolenia. Sprawia to dar Bozej
obecnosci w duszy czlowieka, ktory pozwala urzeczywistni¢ t¢ mito$¢ wza-
jemnym przenikaniem, trwaniem cztowieka w stanie otwartosci na Jego taske.
Rozumie¢ przez to nalezy, iz poznanie Boga jest tym petniejsze, im pelniejsze

jest uczestnictwo czlowieka w boskiej naturze skierowanej ku Jego Mitosci?'?.

210 por. J.A. Kloczowski, Zwrot do mistyki, s. 96. Zob. STh 2-2,45.

211 por. tamze, s. 98.

212 por. tamze, s. 97. Odnoszac si¢ do mysli $w. Tomasza z Akwinu (STh 2-2, 45, 2 ¢),
J.A Kloczowski zauwaza: ,tak wiec madro$é, ktora jest darem Ducha Swietego przyczyne
swoja posiada w woli, mianowicie w mitosci, lecz jej istota jest w intelekcie. Tomasz wska-
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Pojawia si¢ w zwiazku z tym konkluzja, ze czlowiek poznaje intelektem
poprzez przyczyny, przez co zdobywa madro$¢ metafizyczng. Madros¢ teo-
logiczng zdobywa poprzez wiar¢ wspomagang rozumem. Natomiast madro$¢
mistyczna zdobywa przez wiare wspomagana taska daréw Ducha Swigtego. Jed-
nak w obu przypadkach jest to poznanie ograniczone i tylko czgsciowe. Poznanie
pelne, ostateczne, uszczesliwiajgce osiggnie cztowiek dopiero po fakcie $mierci.
Etapy te, widziane od strony objawiajacego si¢ Boga, nastepuja zawsze poprzez
skutki. Bog objawia si¢ tu intelektowi czlowieka jako pierwsza przyczyna sub
ratione entis®*®. Objawiajac zatem cztowickowi swe Boskie zycie, zbliza go do
siebie przez wiarg, w miar¢ postepujacych w nim procesow poznania. Nastepnie
wiara wspomagana rozumem doprowadza poznajacego do wizji uszczesliwia-
jacej, do doswiadczenia mistycznego widzenia istoty Boga. Kosztujac nowe;j
rzeczywistosci, cztowiek moze w kontemplacji mitosnego spotkania trwa¢ w za-
poczatkowanym nadprzyrodzonym poznaniu Boga, wykraczajacym juz poza sam

akt religijnej wiary?!

. Konsekwentnie zatem, cztowiek moze doj$¢ do doswiad-
czenia mistycznego, czyli do stanu szczesliwosci zamieszkania w nim Boga. Jest
to stan nadnaturalny, dany tylko nielicznym, przez Niego wybranym. W pozna-
niu tym inteligencja ludzka ,,styka si¢” bezposrednio z przedmiotem poznania,
jakim jest Bog, uyymujac w ten sposob Jego istnienie. Istnienie, a nie istota Boga
jest poznawalna, poniewaz akt ujecia bezposrednio istoty Boga wykracza poza
przyrodzone mozliwos$ci ludzkiej natury. Wizja petna ujecia istoty Boga dana
jest po $émierci, kiedy czlowiek staje przed Bogiem ,,twarza w twarz?%.
Analizujac w tym konteks$cie zapiski sporzadzone przez sw. Faustyne w jej
Dzienniczku, trudno jest uchwycic¢, ktore zdarzenie z jej zycia miato najwiek-
sze znaczenie w doswiadczeniu mistycznym poznania Boga. Mozna tu snué

polemiki teologiczno-filozoficzne na ten temat. Poznanie dotyczy zawsze rela-

cji, a wiec dialogu miedzyosobowego 1 do tego nalezy odwota¢ si¢ w naszych

zuje rowniez, ze rozumienie madrosci jako wlasciwos¢ rozumu dana w poznaniu religijnym
jest inna w rozumieniu filozoficznym i teologicznym”.

213 Por. tamze s. 98.

214 por. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 37.

215 por., tamze, s. 39.
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poszukiwaniach. Sw. Faustyna pisze (Dz. 16), iz Bég napetnit jej dusze $wia-
tlem wewnetrznym ,,glebszego poznania”, a zatem poznanie to rodzaj otwarcia
duchowego na inng, dotad nieznang rzeczywisto$¢. Mozna sadzi¢, ze dwa wy-
darzenia skoncentrowaty zycie $wigtej Faustyny na jej szczegdlne otwarcie
duchowe. Ot6z, pierwsze — jak sama wspomina — kiedy bedac na balu sam Jezus
upomnial si¢ o nig, méwigc wprost: ,,dokad Mnie zwodzi¢ bedziesz?” (Dz. 9).
Te stowa, jak 1 samo spotkanie wyryly si¢ mocno w umysle s. Faustyny, da-
jac motywacje do dalszych zyciowych wybordéw (w nastepnym rozdziale pracy
wrocimy jeszcze do tej — jak si¢ okazuje waznej — sceny). Drugim wydarzeniem
byto zadanie powierzone jej przez Jezusa, a mianowicie namalowanie obrazu
wedlug wskazanego wzoru (por. Dz. 47). Szukajac motywacji jej postgpowania
1 decyzji, warto zauwazy¢ pojmowane przez nig wartosci religijne, jakie wynio-
sta z domu rodzinnego. Ugruntowana wiara dawata jej site w konsekwentnym
dazeniu do celu, czyli wstapienia do klasztoru.

W tym polu badan raz jeszcze warto zauwazyc¢, iz elementem konstytutyw-
nym ,,przedmiotu” poznania religijnego jest jego egzystencjalna transcendencja,
realna obecnos¢, osobowy charakter sacrum?®®. Przedmiot poznania, ktorym
w tym wypadku jest Bog, prze§wiadczenie o realnej Jego obecnosci nalezy do
istoty aktu religijnego. ,,Ty” transcendentne nie jest wigc wytworem ludzkich
pragnien. Nie moze by¢ tez sprowadzone do jakiej$ innej rzeczywistosci, jak
np. przedmiot sztuki, czy nawet etyki. Czlowiek $wiadomy swej odrgbnosci by-
towej oraz transcendencji przedmiotu ksztattuje swoja postawe, postepowanie
moralne, a takze — w podejmowanej ascezie, wchodzi w proces poznania 0so-
bowego Boga?!’.

Podejmujac probe interpretacji istoty relacji religijnej cztowieka Z.J. Zdy-
bicka bazuje na zgodnym twierdzeniu mistykow, nie tylko chrzescijanskich,

lecz réwniez innych kultur 1 religii, ,,1z znajdujg si¢ w bezposredniej tacznosci

218 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 172. Zdybicka przypomina, iz przedmiot re-
ligijny roznie jest okreslany: ,.tajemnica”, ,,bostwo”, ,,co$ wyzszego”, ,,inne”, ,,numinosum,
sacrum czy ,,Bog”. We wszystkich religiach przedmiot religijny wylaczony jest z naturalne-
go, ziemskiego porzadku.

" Por. tamze, s. 173.
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z najdoskonalsza istota — Bogiem™?!8, Mistycy ci swojego poznania nie opiera-
li na rozumowej dedukcji, lecz na doswiadczalnym, bezposrednim ujmowaniu
obecnosci Boga w glebi ich wnetrza. Swiadectwa ich stanowig wiarygodne zro-
dlo poznania z tej racji, ze ludzie ci, zyjacy pelnig wiary, najczesciej swigci
— niezdolni byli do ktamstwa. Mistycy, wyzbyci z pychy i z mitosci wlasnej,
zdolni do wielkich bezinteresownych czynoéw, §wiadcza — w kazdej epoce —
o bezposrednim ujeciu Boga przebywajacego w ich duszy. Chociaz, jak mowi
dalej Przedstawicielka filozoficznej szkoty lubelskiej, ,,istnienie Boga nie jest
dla cztowieka prawda oczywista”, z tego tytulu, iz nie mozna pozna¢ Boga
wprost, zobaczy¢ na sposob zmystowy, tzn. pozna¢ tak, jak poznaje si¢ rze-
czy materialne, czy tez zrozumie¢ Jego nature, czyli to kim w swej istocie jest.
Do poznania Boga czlowiek dochodzi poprzez myslenie redukcyjne, co wy-
maga od niego zarowno wzmozonego wysitku intelektualnego, jak 1 wysokiej
moralnos$ci, jak réwniez, przede wszystkim, gltebokiej wiary. Jest to poznanie
angazujace calg istot¢ cztowieka, gdzie ontyczna transcendencja Boga pocigga
ku sobie ludzkie akty poznawcze?™,

Wynika stad przywotany juz wcze$niej wniosek, iz cztowiek, bedac ,,syn-
tezg” materii 1 ducha, faczy w swojej naturze zarowno $wiat ducha, jak tez
Swiat materii odbieranej zmystami. Doswiadczenie jednosci wskazuje zatem
na tozsamos¢ zrddta czynnosci cztowieka wytonionych z dziatan jego osobo-
wego ,ja”. Zrodlem dziatan w cztowieku, jak tez i tozsamosci jego bytu jest
dusza stanowigca o integralnosci ludzkiego bytu. Jako forma ,,organizujaca”
cialo, istniejagca w sobie jako byt, rowniez je transcenduje, a bedgc niematerial-
ng, wytania z siebie czynnosci poznawczo-wolitywne. Dusza, istniejagc sama
w sobie, powotana jest do istnienia aktem stworczym Boga 1 jako byt niema-
terialny, moze rowniez w swej strukturze wytoni¢ czynnosci duchowe. Zatem
dusza ludzka, istniejgc w sobie samej jako podmiocie (,,ja”), dziata w ludzkim

ciele poprzez to wlasnie ciato®%.

218 Tamze, s. 300.
219 Tamze.
220 por. M.A. Krapiec, Filozofia, co wyjasnia, s. 174-175.
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Podjete tu refleksje wokot problematyki duszy stuza temu, aby zwrdcicé
uwage na to, w jaki sposob sw. Faustyna Kowalska uzywa w zapiskach Dzien-
niczka nazwy dusza. Poniewaz jest to jedno ze slow najczesciej uzywanych
w jej refleksjach, zasadne wydaje si¢ przyblizenie jego znaczenia. Skoro wszel-
kie ludzkie dziatania, tak poznawcze, jak i pozadawcze powigzane sg z ciatem,
a podmiotem tychze dziatan jest zawsze istniejagcy osobowy byt, oznacza to,
1z cata aktywnos$¢ duchowych wiadz poznawczych rozumu i woli skupia si¢
W pragnieniu poznawania, zwlaszcza poznawania bytu, ktory cztowieka powo-
tat do istnienia. Tak wigc, w tym wypadku przedmiotem poznania jest sam Bog
powolujacy bezposrednio do istnienia dusze ludzka w akcie poczecia organizu-
jaca sobie materie do bycia ciatem ludzkim??.

Powracajac zatem do niezwyktego bogactwa tresci okreslajacych zycie, jak
1 dziatanie duszy, jakie zauwazamy w przestaniu §w. Faustyny, nalezy zwroci¢
uwage na wiele aspektow znaczeniowych. Pierwszym, najczesciej spotykanym
jest odniesienie jej samej do wlasnego wnetrza, do wtadz duchowych, to jest:
intelektu, pamigci 1 woli (por. Dz. 102). Dusza wigc cztowieka jako osobowe-
go bytu: odczuwa (por. Dz. 9), widzi (por. Dz. 36), styszy (por. Dz. 11), cieszy
si¢ (por. Dz. 138), cierpi (por. Dz. 107, 114), odstania tajemnice, a wiec posiada
pamie¢ (por. Dz. 112; zob. 18, 114, 155), oczyszcza si¢ (por. Dz. 115, 120), jest
zjednoczona z Bogiem (por. Dz. 115), jest umgczona trudami (por. Dz. 128) itp.

Sw. Faustyna Kowalska informuje takze o stopniach petnienia woli Bozej
w duszy dazacej do glebszego poznania Boga (por. Dz. 444, 568). Poza wlasng
duszg jako bytem istniejacym 1 dzialajacym w jej ciele, widzi tez dusze przeby-
wajace juz poza ciatlem, a wigc dusze czysc¢cowe (zob. Dz. 153, 412, 425, 446).
Poznanie duszy sprawia, iz zmysty w swoisty sposob przesigkajg tym, czego
doswiadczaja (por. Dz. 24), a wiec zycie jej duszy staje si¢ w konsekwencji
zyciem dla innych dusz (por. Dz. 382, 895, 1217, 1218), tzn. — jak mowi — z mi-

tosci ,.ku Bogu i duszom niesmiertelnym” (Dz. 46).

221 por. tamze, s. 176-177. Whadze duchowe wylaniajace sie jako moznosci czynne, kto-
rych akty intelektualne, tj. rozum i wola, nie posiadajac wlasnego organu, swoje zaplecze
poznawcze, jak i funkcjonowanie odnajdujag w dziataniu zmystow.
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Pojawiajace si¢ prawie na kazdej stronie Dzienniczka stowo dusza,
pomaga w rozumieniu drogi $w. Faustyny jako do§wiadczenia glebszego roz-
poznawania siebie, ,,zakatkow” wiasnej duszy. Pokazuje tez r6znice miedzy
duszami tzn. tymi, ktoére daza do Swigtosci, cierpigcych, ufajacych, wier-
nych Bogu, jak tez tych nieszczerych, zastraszonych, nieufnych, pograzonych
w grzechu. Problem rozumienia oraz znaczenia duszy, pojawi si¢ jeszcze
w dalszych etapach tej pracy, stanowigc niejako uniwersalnos$¢ przestan, jakie
zostaly przekazane s. Faustynie dla cztowieka (por. Dz. 441, 1728). Poznanie
glebi wlasnej duszy umozliwia nie tylko poznanie siebie (por. Dz. 56, 71, 95),
lecz prowadzi do spotkania z Bogiem (ustyszenia Jego glosu w duszy —
por. Dz. 59, 65, 69, 74). Sw. Faustyna dzieli si¢ ta prawda dajac wskazowki
prowadzace do glebszego poznania Boga, jak 1 duszy: catkowita szczero$¢
1 otwarto$¢, pokora i postuszenstwo (zob. Dz. 113).

Ze $wiadectwa Mistyczki wynika nastepnie, ze droga zycia mistycznego
ma swoje etapy 1 fazy ciagle podlegajace wewnetrznej weryfikacji poznaja-
cego. Nie wszystkie zatem przymioty Boga dane sg poznawczo cztowiekowi
od razu, lecz stopniowo, w miare¢ zblizania si¢ samego Boga. Czlowiek w da-
nym mu czasie nabywa wiedz¢ o tym, kim jest Ten, ktorego poznaje 1 w jaki
sposob Go poznaje. Wtadze umystowe czlowieka na tym etapie poznania za-
chowuja wlasng aktywnos¢. Nie sg jeszcze przygotowane do petnego oddania
si¢ Bogu, otwarcia woli na przyjecie intensywniejszego dzialania sprawcze-
90?22, Sw. Faustyna majac $wiadomos¢ przenikania si¢ §wiata zewnetrznego
z duchowym, wewnetrznym, opisujac ,,zetknigcia duszy” z Bogiem (Dz. 6; por.
Dz. 567), prosi zawsze o $wiatto poznania (Dz. 376, 410, 650, 727).

Pierwsze duchowe kroki okre$la s. Faustyna ,,blyskami” §wiatta (Dz. 95,
852). Sa one bardzo krotkie z tego powodu, 1z dusza nie jest na nie jeszcze przy-
gotowana. ,,Btyski”, zblizenie si¢ Boga do cztowieka, majace miejsce podczas
modlitwy skutkujg nowym swiatlem poznania w duszy. Modlitwa juz nie jest

ta sama. Swiatlo, ktore dotyka dusze, wypelniajac ja mitoscia, staje si¢ pragnie-

222.§. Urbanski, Zycie mistyczne, S. 16
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niem poznania Boga, ale tez daje widzenie siebie, poznanie wnetrza. Widzac
swoje wnetrze w ,,wyzszym $wietle”, Autorka Dzienniczka jest poczatkowo
przerazona. Zaczyna wigc uniza¢ si¢ 1 upokarza¢ przed Bogiem. Rozpoczyna
si¢ W ten sposOb proces oczyszczania jej wnetrza, a w miar¢ postepu, dusza
otrzymuje coraz wiecej czasu 1 $wiatla. Dalszy etap to napehianie duszy po-
ciechami, udzielaniem si¢ Boga w sposob odczuwalny. Chwile te jednak nie
konczg etapu drogi do osiaggnigcia doskonatosci (Dz. 770, 835, 1692).

Wszystko to odstania prawde o tym, ze fakt ,,zazylosci z Bogiem” jest
zmudnym, wymagajacym duchowo procesem (Dz. 95, zob. LT 95). Proces
oczyszczania trwa. Boze $wiatto dziata w duszy, ktéra uszczesliwiona, kosztu-
jac tego stanu rozkoszy 1 nie widzac zadnych trudnosci, gotowa jest na wszystko,
byleby tylko ten stan trwal. W tej sytuacji nie zdaje sobie jeszcze sprawy z cze-
kajacych ja préb i doswiadczen, ktore niebawem przerwa ten btogi stan. Jak
widzimy, droga zycia mistycznego ma réwniez swoje wymogi i prawa, ktorych
znajomosc¢ jest istotna, aby moc przyjac skutki dziatania Boga w duszy. Dzigki
nadprzyrodzonemu §wiathu s. Faustyna poznaje stopniowo nie tylko przymioty
Boga, ale zaczyna rozumie¢ ich dziatanie w sobie oraz w otaczajacym ja §wie-
cie. Hojne udzielanie si¢ Boga swojemu stworzeniu wywotuje w niej zdumienie
dla dobroci 1 mitosci pltynacej z intensyfikujacej si¢ Jego obecnosci w jej duszy
(zob. Dz. 1660, 1661, 1663)?%3,

Oznacza to wszystko takze, ze Swieta Faustyna otrzymuje taske poznania
samej siebie (por. Dz. 273, 274, LT 10). Zauwaza swoje wady gidéwne, odczy-
tujac w ten sposob swoje postepowanie 1 uzywanie jezyka. Dzieki temu moze
doswiadcza¢ przemiany w relacjach z przetozonymi, a takze z innymi ludz-
mi. Jasno poznaje, ze im bardziej dane jest jej do§wiadczenie obecnosci Boga,
tym bardziej w niej potgguje sie pragnienie wigkszego, glebszego poznawa-
nia (por. Dz. 273). To nadprzyrodzone dziatanie taski udzielajgcego si¢ Boga
znajduje potwierdzenie w tezie teologii mistyki mowigcej, iz doswiadczenie mi-

styczne jest zawsze wstepem do glebszego poznania Boga. W ten sposob nasza

223 por. tamze, s. 123.
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Swieta uczy sie poznawaé przymioty Boga od umitowania dobra (por. Dz. 296,
95, 458, 664), ktore przygotuje ja na przyjecie mitosci zdolnej sktoni¢ rozum do
postuszenstwa woli (por. Dz. 93, 94). Faustyna zapisuje w Dzienniczku W ty-
tule Glebsze poznanie Boga i przerazenie duszy (Dz. 95), w jaki sposéb Bog
daje si¢ pozna¢. W poczatkowej fazie owo poznanie jawi si¢ ,,jako Swietos¢,
sprawiedliwo$¢, dobro¢, czyli mitosierdzie” (tamze). Przyblizajac proces po-
znawczy Boga, s. Faustyna zwraca uwage na poczatkowe nierozumienie tego
wszystkiego, co sie w cztowieku dokonuje®?*.

Poznawcze zdumienie towarzyszy zatem §w. Faustynie w tej niezwykte;j,
odkrywczej nauce, ktorej udziela jej sam Bog. Jego atrybuty dane sg jej po-
znaniu w stanie kontemplacji, a wigc w bierny sposob poznaje to, co Bog jej
stopniowo odstania (por. Dz. 30). Kontemplacja stanowi zatem bardzo istotny
element jej Zycia mistycznego®?. Bierne oczyszczenie wraz z taska modlitwy
kontemplacyjnej poteguje w niej autentyzm zycia wiarg religijng, jak rowniez
postawe zdecydowanej woli poddania si¢ dziataniu Boga (por. Dz. 409, 411).
Dlatego tez, istotg jej dziatan jest ciggle dazenie do poznania Go tak, aby pozna-
jac, potrafi¢ przyjmowac postawe zdecydowanej gotowosci wypelniania Jego
woli. Dazy wiec do wiernosci bez zastrzezen. Dlatego tez mowi: ,,ja ze swej
strony zrobitam wszystko, a teraz na Ciebie kolej, méj Jezu, [...] jestem zupet-
nie zgodzona z wolg Twoja” (Dz. 751, 952).

Faustyna Kowalska napetniona §wiattem wewn¢trznego poznania otrzymuje
nadprzyrodzong zdolno$¢ widzenia Bozych przymiotow (por. Dz. 16, 95). Stop-
niowe ich poznawanie umozliwia jej coraz glebsze wnikanie w tajemnice Jego
Osoby. Pierwszym przymiotem danym jej poznaniu — jak pisze w Dzienniczku —
jest ,,Jego swigtos¢” (Dz. 180). Jest ona ,.tak wielka, ze drza przed Nim wszelkie
potegi 1 moce”. Nie wiemy, jak dlugo trwato poznawanie przymiotow Boga, na-

tomiast — jak wynika z jej $wiadectw — mozemy wnioskowac, iz byto to w czasie

224 70b. NC1I, 4, 2; 17,3,

225 Por. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 232. Kontemplacja wlana, istotny
element zycia mistycznego, zwykle nastepuje po biernym oczyszczeniu. Tokarska wyjasnia,
ze w przypadku $w. Faustyny bierne oczyszczenie wystepowato wraz z taska modlitwy kon-
templacyjne;j.
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nowicjatu oraz przed $lubami wieczystymi, a takze podczas rekolekcji, gdy, jak
sama stwierdza: ,,obudzita si¢ w duszy mojej wielka tesknota za Bogiem. Duch
moj rwat si¢ do Boga calg swa moca, jaka ma w swoim jestestwie” (Dz. 180).

W tle poznania jedynej $wigtosci jako najwigkszej czci stworzenia do
swietosci Boga, dane jest jej drugie poznanie, jakim jest Boska sprawiedliwos¢.
Poznajac zatem $wigtos¢ Boga, poznajac moc sprawiedliwosci (,,tak wiel-
ka 1 przenikliwa, [...] wszystko wobec Niego staje w obnazonej prawdzie
1 nic si¢ osta¢ by nie mogto”), Bog stopniowo przybliza jej swoj trzeci przy-
miot. Jest nim milo$¢ 1 milosierdzie. Majac poznanie mocy, potegi swietego,
sprawiedliwego Boga — w mysl ludzkiego rozumowania — dalsze winno by¢
konsekwencjg pierwszych. W ludzkim tylko rozumieniu wydawac by si¢ mo-
gto, ze skoro sprawiedliwos$¢, to 1 kara, osad postepowania cztowieka w Swietle
Boga. Tu jednak, mimo tej ogromnej przepasci migdzy Stworcg a stworzeniem,
$w. Faustyna poznaje trzeci przymiot Boga, ktory wszystko w sobie taczy, a jest
nim mito$¢ 1 mitosierdzie — mito$¢ mitosierna. Poznaje, iz $wigtos¢, sprawiedli-
wos¢ i wszechmoc Boga przenika mito$é¢ mitosierna®?®,

W kolejnej odstonie swoich aktow poznawczych Mistyczka uzupehia
swoje refleksje wyznajac, ze ,,najwicksza mito$¢ 1 przepas¢ mitosierdzia po-
znaje we Wcieleniu Stowa, w Jego odkupieniu, i tu poznatam, ze ten przymiot
jest najwickszy w Bogu” (Dz. 180, zob. 411, 440, 278, 491, 611, 1019). Mito-
sierdzie Boze taczy sie¢ $cisle z dobrocig Boga wzgledem stworzenia (por. Dz.
458,305, 451), gdzie wszechmoc 1 madros¢ odstania dobro (por. Dz. 95, 1692).
Widzimy wiec wyraznie, iz mitosierdzie, jak tez mito$¢, stajac si¢ czynnikiem
aktywnym, okresla fundamentalny przymiot Boga. Odnoszac si¢ zatem S$cisle
do Osoby Boga, siostra Faustyna zwraca si¢ do Niego uzywajac przymiotni-
ka ,,mitosierny” (w samym Dzienniczku znajduje si¢ on ponad 80 razy). Przy
czym wystepuje tu takze forma ,,najmitosierniejszy” — uzyta tylko wobec Oso-

by Boga, woli Bozej i Serca Jezusa (w sumie 25 razy)®%’.

226 70b. analizy A. Szostka w jego pracy: Wokdt godnosci, prawdy i mitosci. Rozwazania
etyczne, Lublin 1995, s. 334nn.

227 http://www.faustyna.pl/; Konkordancja do Dzienniczka $w. Siostry Faustyny. 01.06.2013
(tutaj sa wyszczegolnione wszystkie stowa, frazy 1 wersy zawarte w Dzienniczku).

93



Analizowane tutaj Boskie atrybuty: ,mitosierny”, ,niezbadany” (np.
Dz. 1698), ,niezgtebiony” (np. Dz. 80, 692), ,niepojety”, ,niezmierzony”
(np. Dz. 278, 492, 1746), ,,wiekuisty” (np. Dz. 1307, 1742), to rébwniez rézne
okreslenia samej Jego Osoby oraz przedmiotu boskiego dziatania (np. Dz. 651).
Badajac zapiski s. Faustyny widzimy rowniez, iz przymiot mitosierdzia Boga
dotyczy Boga w calej Trojcy Swictej (zob. Dz. 357, 528, 949). Miloéé jako
przedmiot poznania dziatania Boga $cisle wystepuje z mitosierdziem. Wynika
stad, ze pozna¢ Jego dziatanie, to pozna¢ przedmiot wszystkich postaci znacze-
nia mito$ci 1 mitosierdzia. Siostra Faustyna bardzo gleboko rozwazata w swoim
zyciu przymiot Bozej mitosci 1 mitosierdzia, co prowadzito jg przez kontem-
placje do praktycznych wnioskow w codziennym postepowaniu (o tym szerzej
powiemy w nastepnych rozdzialach pracy). Na tym etapie ograniczamy si¢ do
ujecia milosierdzia i mitosci jako szczegdlnego przedmiotu poznania Boga.

Z kontekstu przestania przytoczonych refleksji wynika, ze na przyktadzie
zycia $w. Faustyny Kowalskiej mozemy zaobserwowaé mechanizm ujecia in-
telektem moznosciowym istnienia Boga oraz Jego natury. Piszac ,,poznalam”,
s. Faustyna mowi juz nie tyle o intuicyjnym odczuwaniu Jego obecnosci, lecz
jej poznanie intelektualne polega na nadprzyrodzonym ogladzie. W zapiskach
Dzienniczka (por. Dz. 672) odczytujemy jej stan fizyczno-duchowy w momencie
zetknigcia si¢ z obecnoscig Boga — ,,nagle przenika mnie obecnos¢ Boza, czuje,
ze przechodze pod wiadze sprawiedliwego Boga, przenika mnie ta sprawiedli-
wos¢ do szpiku kosci, zewngtrznie trace sile i przytomnos$¢. Wtem poznaje wielkg
swietos¢ Boga 1 wielkg nedze swoja, powstaje w duszy straszna meka [...]”. Pisze
rowniez: ,,zostatam porwana przed stolicg Bozg” (Dz. 474, 1787). Dostepuje wigc
taski poznania nadprzyrodzonego, nieosiggalnego w porzadku czysto naturalnym.

Mistyczne poznanie Boga wychodzi zatem poza obszar dyskursywnego
poznania umystowego, co wida¢ w refleksjach o charakterze trynitarnym. Dajac
s. Faustynie poznanie swoich przymiotow, Bog dopuszcza ja dalej do poznawa-

nia ,,widzenia” Trojcy Swietej (por. Dz. 27, 30, 474; zob. LT 95)?%. W swoim

228 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 124. Zob. Dz. 911: ,,Umyst moj zostat dziwnie
oswiecony w poznaniu Jego Istoty; przypuscit mnie [Bog] do poznania swego zycia we-
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poznaniu polska Swieta rozréznia wyraznie troisto$¢ Osob (por. Dz. 361, 451,
1781), jednos¢, réwnos¢ oraz 1 nierozdzielnos¢ (por. Dz. 472), ktorej tajemni-
c¢ — jak pdzniej powie — przez ,,calg wiecznos¢ kontemplowac bedziemy, a po
milionach lat poznamy, ze§my dopiero zaczg¢li swojg kontemplacje” (Dz. 1429).
Zglebianie poznawania Trojcy Swietej siostra Faustyna zdobywa stopniowo.
Poznania tego nie potrafi ona wyrazi¢ stowami, cho¢ jak pisze: ,,wigcej je
rozumiem, a za to mniej umiem w stowach wypowiedzie¢” (Dz. 883). W po-
czatkowym etapie widzenia Tréjcy Swictej tak je zapisywata: ,,uczutam w sercu
— czyli we wnetrzu” (Dz. 27) — byta w trakcie zglebiania wiedzy, czym jest to
widzenie (por. Dz. 3). Dopiero w opisie doskonatego zjednoczenia z Bogiem
mowi o zrozumieniu Tajemnicy Trojcy (por. Dz. 472, 592). Poznanie tej Ta-
jemnicy wymagalo stosownego czasu, aby mogta odnie$¢ swoje wrazenia do
wlasnego do§wiadczenia i rozumienia.

Nadmieni¢ tutaj trzeba, ze w Dzienniczku méwi $w. Faustyna o Trzech
Osobach, ale najblizszy kontakt i upodobanie ma w Osobie Jezusa Chrystu-
sa. Upodobanie w Jego Osobie to nowego rodzaju dos§wiadczenie poznania
wewngetrznego obcowania z catg Trojca, gdyz jak powie: ,,ktokolwiek jest zta-
czony z jedng z tych Trzech Osob, przez to samo jest zlaczony z catg Trdjca
Swieta” (Dz. 472). Dlatego tez ma nieustannie §wiadomos¢, iz komunikujac sie
z Jezusem, komunikuje sie z calg Trojca Swieta.

Fenomen poznania mistycznego $w. Faustyny odstania fakt, ze nie tylko
widzi wewnetrznie, czysto duchowo (por. Dz. 472, 21, 346), ale oglada Jezu-
sa naocznie (zob. Dz. 468, 88, 130, 464, 347, 348), prowadzi dialog z Bogiem
Trojjedynym (zob. Dz. 258, 288, 330, 670, 1784, 1797). Wchodzac w glebsze
poznawanie, a takze czysto duchowe do$wiadczenie Trojcy Swictej, odczu-

wanie tej obecnosci w roznych okolicznos$ciach (por. Dz. 451, 472, LT 104),

wnetrznego. Widziatam w duchu Trzy Osoby Boskie, ale jedna Ich Istota. On jest sam jeden,
jedyny, ale w trzech Osobach, ani mniejsza, ani wigksza jedna z Nich; ani w pigknosci, ani
w $wigtosci nie ma réznicy, bo jedno sg. Jedno, absolutnie jedno sg. Milos¢ Jego przeniosta
mnie w to poznanie i zlgczyta mnie ze sobg. Kiedy bylam ztgczona z jedng [Osoba Boska], to
takze bylam ztaczona z drugg i trzecig [Osobg Boska], tak ze, jak si¢ taczymy z jedng, przez
to samo tgczymy si¢ z tymi dwiema Osobami — tak samo jak z jedna. Jedna ich jest wola, je-
den Bog, chociaz w Osobach Troisty”. Zob. ZBM 3,3.
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polska Zakonnica nabiera przekonania o zamieszkaniu Trojcy Swictej w jej
wnetrzu: ,,ustyszatam te stowa: Ty$ jest nam mieszkaniem [...], czulam si¢ $wia-
tynig Boza” (Dz. 451; por. 961). Chociaz jeszcze nie umie tego wytlumaczyc,
ale jak mowi dalej, duch jej to dobrze rozumie (por. tamze). To wzajemne za-
mieszkanie: Trojca Swicta w niej, a ona w Trojcy (por. Dz. 478), gdzie jej zycie
jest zyciem w Trojcy —,,czuje dobrze, ze zyje w Tobie jako jedna mata iskierka,
pochlonieta przez zar niepojety” (Dz. 507), daje jej uczestnictwo w Zyciu we-
wnetrznym Boga (por. Dz. 734; zob. 911, 1743).

Poznanie $wigtoscii wszechmocy Bogarodzi §wiadomo$¢ niezwyktej wie-
zi bytowania w jednos$ci Jego Majestatu. W zwigzku z tym s. Faustyna mowi:
,Mocarz niebieski wzigt dusze¢ mojg w catkowite posiadanie swoje, [...] w zy-
cie wewnetrzne Boga, gdzie poznaje Ojca, Syna i Ducha Swietego” (Dz. 734,
525; por. Dz. 1102). Sw. Faustyna pisze rdwniez, iz przez uczestnictwo w zy-
ciu Bozym, Bog daje jej wewngtrzne poznanie swojej Boskiej Istoty (zob. Dz.
1807, 770, 882, 1411; LT 106). Mowiac o poznaniu istoty Boga precyzuje, iz
poznanie to wynika z uczestnictwa w zyciu Trojcy Swietej, w tajemnicy szcze-
gblnego wtajemniczenia, do ktérego zostata dopuszczona (por. Dz. 911, 882,
1474, 1807, 770).

W bogatych opisach poznania Boga §w. Faustyna Kowalska bardzo czg-
sto uzywa zwrotow: ,,czuj¢” (np. Dz. 16, 24, 27, 102, 104, 136, 137, 142, 177,
225, 244, 252, 254, 318, 343, 346, 411, 432, 439, 454, 478, 507, 560, 626,
653, 747, 946, 1048, 1120, 1279, 1818, LT 24), jak réwniez ,,odczuwam”
(np. Dz. 177, 1302, 1821, 244, 729, 346, LT 171, LT 189). Terminy te maja
swoje specjalne znaczenie. Dopuszczona do partycypacji w zyciu wewnetrz-
nym Boga, Swieta uzywa ich dla wyrazenia zewnetrznej wiezi duszy, jak
i wewnetrznego odczuwania tego wyjatkowego stanu??®. Poznanie, do jakie-
go dopuszcza jg sam Bog, jest poznaniem absolutnie nowym, innym, niz dotad
mogta odbiera¢ swoim intelektem (por. Dz. 1466). Jest taskg innego rodzaju pro-

wadzacg ja do doskonatego zjednoczenia przeobrazajacego zycie wewnetrzne.

229 por. tamze, s. 126.
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Z tego tytulu $wieta Faustyna zdaje si¢ by¢ zanurzona poznawczo w Bogu,
ztaczona tak $cisle, ,,jak kropla wody z bezdennym oceanem” (Dz. 411 zob. 334,
432, 605, 702, 826). Pozostajac w tej niezwyklej jednosci we wtadaniu mitosci
»przeobrazajacej”, nieustannie dziatajacej w glebi jej wnetrza (por. Dz. 1392,
1809, 1360), sprawia w niej rodzaj nadzwyczajnego o§wiecenia, Swiadomos$¢
najwyzszej jednosci z Bogiem?®’. Oznacza to dla niej nieograniczony dostep
do obcowania z Bogiem. Przez spojrzenie w glab siebie moze w sobie odna-
lez¢ $wiatto zywej obecnosci Boga (zob. Dz. 911, 1153, 1391, 1600). W jej
wladzach poznawczych trwa §$wiadomos¢ tej niezwyklej, niezaleznej obecnos$ci
Boga w jej glebi, ktorej moze kosztowac, ilekro¢ si¢ w niej zanurzy. Zauwazy¢
zatem mozemy, 1z Bég, dopuszczajac ja do tak wielkiej poufato$ci obcowania
ze Sobg przyblizat jg stopniowo przez poznawanie swoich przymiotéw do tej
najwazniejszej misji, jaka jej powierzyt. Misja tg byto zrozumienie i zakomuni-
kowanie tego, czym jest mitosierdzie Boze, aby sama mogta nim zy¢, przyjac je
1 przekaza¢ §wiatu, to znaczy potrafi¢ adekwatnie wyrazic.

O samym mitosierdziu jako najistotniejszym dla s. Faustyny, a dalej —dla
catej ludzkos$ci przedmiocie poznania powiemy szerzej w rozdziale pigtym pra-
cy. Teraz zatrzymamy si¢ jeszcze na antropologicznej stronie procesu swoistego
wnikania w mistyczne do§wiadczenie Boga. Poznanie Tr6jjedynego Boga moz-
liwe jest w osobie Jezusa Chrystusa, z ktorym — jak juz wspomnieliSmy — Sw.
Faustyna miata najblizsze relacje?®!. Poznawanie, ,,widzenie” Boga w Trojcy
Swietej mozliwe jest wylacznie dla tego, kto Go mistycznie doswiadcza. Dla-
tego Faustyna pisze (Dz. 1439): ,,wewng¢trznie widziatam spojrzenie Boga |[...],
pozostatam sam na sam z Ojcem niebieskim [...], poznatam glebiej trzy Bo-
skie Osoby”. Odnotowujac, iz ,,wszelkie zblizenie si¢ do Boga jest nam dane
przez Jezusa, w Nim 1 przez Niego” (Dz. 528 ) Autorka Dzienniczka miata pet-

ng $wiadomos$¢ zrozumienia taski, do jakiej zostata dopuszczona. Obcowanie,

230 por. tamze, s. 126-127.

231 por. tamze, s. 128. Zaréwno poznanie, jak i kontemplacja wewnetrznego zycia Boga ma
zatem strukture chrystologiczna. Przezywanie szczescia plynacego z Trojcy Swictej przez za-
mieszkanie w jej duszy stanie si¢ dla s. Faustyny waznym punktem mistyki trynitarnej. Por.
réwniez Dz. 1121. Do$wiadczenie Trojcy Swictej najczesciej pojawia sie tu w czasie adoracji
i innych modlitw — zob. Dz. 355, 1073, 1129, 1121.
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przez zamieszkanie Trojcy w duszy s. Faustyny, skutkuje odczuciem duchowe-
go szczescia (zob. Dz. 137,439, 472, 528, 593, 771), swiadomoscig zycia Boga
w jej duszy (por. Dz. 887) na wzér dusz $wietych (por. Dz. 911). Sw. Fausty-
na uzywa tu okreslenia szczescia jako pokarmu uszczes$liwiajacego wszystko,
co jest stworzone. Poznajac zatem ,,malenkos¢ swoja” (Dz. 1500), zwigksza si¢
w niej $wiadomos$¢ poznawanego szczescia majestatu Boga (Dz. 1569).

Analiza przekazu siostry Faustyny bardzo wyraznie pokazuje to, na
czym polega mistyczne poznanie istoty Boga, ktore sprawia nowe spojrzenie
na sprawy doczesne. Wyznaje w zwiazku z tym, ze osoba zanurzona w Bogu
otrzymuje $wiatto poznania innego rodzaju, §wiatlo przewyzszajace intelektu-
alne postrzeganie rzeczy (por. Dz. 95). Swoiste ,,btyski” — jak moéwita wczesniej
— $wiatto dotykajace duszg, to nie jest juz wiedza rozumu (por. Dz. 56), lecz
,Wyzsze 1 szczegoOlne, [...], doskonate — to jest umystowe”, [...] glebsze
1 czystsze, [...] nie poszczegdlne — jak dawniej, ale ogdlne i catkowite” (Dz. 115,
por. 1141). Dusza o$§wiecona tym poznaniem moze poznawac rzeczy niejako
przez pryzmat widzenia Boga, ,.tak w materii Swiatla wewnetrznego, jak tez
1 materii §wiatta zewnetrznego” (Dz. 733, por. 1102).

Wyptywa stad konkluzja, iz doskonate poznanie przedmiotu mitujacego
dokonac¢ si¢ moze jedynie przez mitos¢ pragnacg poznawac (por. Dz. 95, 1474),
a nie poprzez zwykla, zmystowa ciekawos¢. Jest to mito$¢ nieznajgca bojazni
(por. Dz. 781), mitos¢, ktora wynosi intelekt ponad do§wiadczenie rozumu (por.
Dz. 992, 297), wypeiajac w ten sposéb dusze istota doswiadczenia bliskos$ci
Boga (por. Dz. 392, 293), bycia pochtonieta Jego Istota (por. Dz. 346).

Dokonujacy si¢ tutaj poznawczy proces bezgranicznie mitujacego Boga
przejawia si¢ odczuwaniem stanu glgbokiego, wewngtrznego uspokojenia.
Stwarza w mistyku poczucie bezpieczenstwa, bezgranicznego zaufania, po-
niewaz to, co czyni, dokonuje si¢ z woli samego Boga (por. Dz. 615, 1101).
Poznanie zatem osigga tu swoistag wewnetrzng stabilizacj¢ odczuwania obecno-
$ci Trojey Swietej, bycia dzieckiem ufajacym w moc Boga (zob. Dz. 451, 244,
1818, 1109, 1753). Faustyna pisze tu: ,,wprowadza dusz¢ moja w glebie po-
koju” (Dz. 1121, 1134, zob. rowniez: Dz. 729, 952, 1334, 1608, 1726). Glebia
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radosci i pokoju (por. Dz. 1678), jakiej doswiadcza, sprawia gotowos$¢ na osta-
teczne spotkanie z Bogiem. Nic, co ziemskie, nie moze juz tego zastgpi¢ ani
wypethi¢. Odwaznie zatem moze wyznac, ,,ze wszystko co Bog ma, wszystkie
dobra i skarby, moimi s3” (Dz. 454, 1279). Dla niej najwazniejsze jest prze-
bywanie w rado$ci z Bogiem. Wszystko to, co dawal jej §wiat zewnetrzny,
przemingto lub utracito swa wartos¢. Dlatego mowi o sobie: ,,juz dawno zrezy-
gnowalam z tego wszystkiego, co dotyczyto mojej osoby” (Dz. 485). Nazywa
siebie nowym imieniem — ,,hostia, czyli ofiara” (tamze), upodobniona catkowi-
cie do swego Oblubienca (por. Dz. 268; zob. 1418, 92).

Dzieki cnocie wytrwalo$ci w cigglej kontemplacji obecnosci Boga,
$w. Faustyna poznaje oraz doznaje nie tylko Jego dziatania, lecz réwniez skut-
koéw Jego obecnosci. Poznanie jako etap do§wiadczania coraz glebszych relacji
z Bogiem w Trojcy Swictej mozna zatem przedstawié jako droge mistyczne-
go doswiadczenia obrazu Boga w cztowieku. Faustyna poznawata Boga takim,
jakim si¢ jej pozwalal poznaé, jakim jest ,,sam w sobie”?%2. Pierwszym do-
swiadczeniem poznania byta tu Jego $wigtos¢, jak rowniez sprawiedliwosé
wraz z dobrocig petni mitoéci, czyli mitosierdziem. Sledzac zapiski Faustyny
tak W Dzienniczku, jak i w Listach, mamy przeswiadczenie, iz poznanie Boga
jako przedmiotu jej cigglego poznawania, odbito si¢ bardzo wyraznie w sferze
poczucia jej personalizacji — bycia w pelni istotg ludzka. Dlatego w liscie do
siostry Ludwiny dzieli si¢ radoscig obecnosci Jezusa w kazdej chwili jej zycia
zakonnego?®3. Pisze: ,,poznatam, ze nie jest tak trudno dojé¢ do doskonatosci”
(LT 249) — doskonato$ci w wymiarze osobowym.

Wynika stad konsekwentnie, ze poznanie jest procesem, postepowaniem
na okreslonej drodze zblizania si¢ do Boga, nawigzywania z Nim relacji. Przy-
ktad s. Faustyny w przestrzeni zachodzacego w niej procesu poznawczego

wskazuje, ze stan koncowy umystu poznajacego nie jest stanem skonczonym

232 A MLN. Tokarska, Doswiadczenie, s. 233.
233 por. List s. Faustyny do s. Ludwiny Gadziny, Wilno, 24 kwietnia 1934, [w:] Listy, s.
144-145. Dzielac si¢ rado$cig poznania, daje tez s. Ludwinie wskazoéwke, aby kochaé Jezusa

czynem wynagradzajac Jego mitos¢, co oznacza zdobywanie dla Niego ,,serc niewdzigcz-
nych” (s. 250).
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poznawczo, ani tez jego stanem poczatkowym. Specyfika poznawcza przedmio-
tu tej transcendentnej rzeczywistosci, ku ktorej dazy sw. Faustyna, jest wejscie
w relacje calg sobg, aby w ten sposdob moc w pelni uczestniczy¢ w zyciu Boga.
Jak postaramy si¢ wykaza¢ w dalszej czgsci dysertacji, poznanie Boga nie
ogranicza si¢ do relacji osobowych w wymiarze poznawczym, ale rowniez do

wynikajacych z tego poznania (wolitywnych) zobowigzan.

3. Przezycia mistyczne a introspekcja

W obszarze problematyki mistyki, w polu poznania wtasciwosci ludzkie-
go umystu daja si¢ wyrdzni¢ dwa odrgbne badawcze podejscia. Mozna je ujaé
jako podejscie negatywne, gdyz wskazujg na to wszystko, co nie jest wtasci-
we dla naturalnego zachowania czlowieka. Wigkszos$¢ szkot psychologicznych
wskazuje w badaniach na mechanizmy ludzkich dziatah w aspekcie reflekto-
wania czlowieka pod katem jego zdolnosci oraz duchowych potencjalnosci.
W rezultacie, w badaniach tych szuka si¢ konstruktywnego wzorca ze wskaza-
niem jakiego$ modelu normy psychicznej, wskazujacej na wiarygodnos¢ aktow
poznania mistycznego. W zaleznos$ci od podejscia badan w sposobie ksztatto-
wania osobowosci cztowieka, psychologia egzystencjalna zajmuje si¢ badaniem
sensu i wartoci zycia czlowieka®®*.

Rzeczony tutaj przedmiot badania tego wszystkiego, co zachodzi w czto-
wieku, nie ogranicza si¢ jedynie do ,,ja”, ale rowniez do sfery wszystkiego tego,
kim jest cztowiek. To wlasne ,,ja”, tworzace to wszystko, co rozumiane jest takze
jako ,;moje”, odzwierciedlone w §wiadomosci, pozwala przezywac siebie 1 wila-
sne dziatania. Bardzo czgsto takze przez doswiadczenie schorzen cztowiek petniej
rozumie i przezywa wlasng cielesnoéé. Swiadomos¢ na bazie odczué cielesnych,
wraz z funkcja refleksywna, wyznaczaja tresSciowy charakter dokonujacych si¢

przezy¢?®. Czlowiek jako istota nie tylko myslaca, ale rowniez czujaca, wypo-

234 70b. L. Kaczmarek, Charakterologia i Zycie wewnetrzne, Warszawa 1970, s. 10-37.
235 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 67.
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sazona jest w caly zespol wiadz, sprawnosci oraz odczu¢ zapodmiotowanych
w organach cielesnych, dzigki ktérym mozliwa jest tez aktualizacja ludzkich,
psychicznych potencjalnosci. Odczucia ludzkie sg bardzo zr6znicowane, tworza
pewna hierarchi¢ wartosci, tak pod wzgledem ilosciowym, jak i jakoSciowym.
Jako szczegdlna wlasciwos¢ psychiki odczucia majg ogromny wplyw na ludz-
kg emotywnos$¢, na emocjonalne przezywanie, zaré6wno siebie, jak i Swiata.
Natomiast uczucia tzw. wyzsze, maja wplyw na zycie duchowe cztowieka?®,
Tym szczegblowo zajmuje si¢ psychologia. W niniejszej pracy ograniczamy
si¢ jedynie do czynnikow wplywajacych na bezposrednie poznawanie przezy¢
mistycznych, stanowigcych konkretne zdarzenia umystowe w poznawaniu in-
trospekcyjnym samego siebie. Chodzi zatem o badanie szczeg6lnego swoistego
podniesienia poznania wlasnego ,,ja”’ do poziomu samo$wiadomosci, obejmuja-
cego calo$¢ psychologicznego funkcjonowania cztowieka.

Przypomnijmy w tym kontekscie analiz, ze nazwa introspekcja®’, z tac.
intro — do wewngtrz | specto — patrze¢, dostownie oznacza spojrzenie do we-
wngtrz>®. Introspekcje jako konkretne zdarzenie majace odzwierciedlenie
w $wiadomos$ci, mozna najprosciej okresli¢ jako ,,spojrzenie od wewnatrz do
wewnatrz ”. Jako wtadza poznawcza wewnetrznego postrzegania siebie, okre-
Slana jest rowniez jako samos$wiadomo$¢ lub samopoznanie. Przez wglad
w siebie, w zetknigciu si¢ ze §wiatem zewnetrznym, zmyslowym, dane jest
poznanie bogactwa wewngetrznych przezy¢ psychicznych. Przedmiotem intro-
spekcji sg tu wigc procesy 1 zdarzenia wyptywajace ze §wiadomosci doznan

obserwacji zycia wewnetrznego osoby. Metafizycznie problematyka introspek-

236 por., tamze, s. 68-70.

237 7ob. A. Podsiad, Z. Wigckowski, Maly stownik termindéw i poje¢ filozoficznych, \War-
szawa 1983, kol. 165.

238 7ob. S. Judycki, Introspekcja jako problem filozoficzny, ,,Roczniki Filozoficzne”
50(2002), z. 10, s. 263. , Problematyka introspekcji ma swoje korzenie w filozofii staro-
zytnej (Arystoteles) oraz w filozofii sredniowiecznej (§w. Tomasz z Akwinu, Duns Szkot,
Ockham). Znana jest takze teoria introspekcji Kartezjusza. Wg niej ,,dane introspekcyjne sta-
nowig wzorcowy i by¢ moze jedyny przypadek nieinferencyjnej wiedzy bezposredniej”. Por.
Z. Chlewinski, Introspekcja, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, red. A. Maryniarczyk,
Lublin 2003, t. 4, s. 895 (Introspekcja: ,,metoda stosowana w teorii poznania i psychologii
polegajaca na szeroko rozumianym wgladzie w siebie, odwotujaca si¢ do danych samos§wia-
domosci lub samopoznania”).
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cji obejmuje zagadnienia umystu ludzkiego w dziedzinie wewnetrznego swiata
duchowego?®®.

W perspektywie $cisle antropologicznej, introspekcja stanowi zro-
dlo $wiadomos$ci — poznania samego siebie, wlasnego wnetrza, mozliwosci
podejmowania rozumnych, wolnych decyzji wptywajacych na duchowe dosko-
nalenie czlowieka. Osobowos¢ cztowieka ma odpowiednig strukture. Krétko
mowiac, stanowi charakterystyke osoby w sferze uczué¢, myslenia, zachowania
w interakcji ,,ja” ze $wiatem oraz ,,ja”’ z sobg samym. Formowanie si¢ dojrzale;j
osobowosci, to aktywny proces zycia ludzkiego, efekt dynamiczny poznawania
1 przeksztatcania swojej psychiki. Problematyka rozwoju psychicznego posiada
zakres bardzo rozlegly, ktory laczy w sobie rézne dziedziny zycia. Zatrzy-
mujemy si¢ wiec na bardzo skrotowym wskazaniu czynnikéw tworzacych
niepowtarzalng jedno$¢ psychicznych wtasciwosci osoby jako indywidualnos$ci
przezywajacej wewnetrzne relacje z Absolutem?*,

Epistemicznie interesujgce jest to, ze cztowiek przezywa wilasng zmy-
stowo$¢ oraz uczuciowo$é w podobny sposob, jak whasna ,.cielesno$é”?4,
Przezywanie to jest wynikiem u$wiadomienia stopnia umystowej abstrakcji
w relacji do wiasnego ,ja”. Swiadomo$¢, odzwierciedlajac whasne ,.ja” czto-
wieka w relacji do tegoz ,,ja”, do rozumienia catoSciowego, wskazuje na tres¢
przezycia w sferze psychicznej i zmystowej cztowieka. Swiadomos$¢, a wraz
z nig samowiedza jako forma rozumienia procesu zachodzacego w umysle,
siega tak gleboko we wnetrze cztowieka, jak mocno wprowadzajg ja tam czu-
cia zmystowe. Ma to wplyw na ludzka emotywnos¢, szczegdlng wlasciwos¢
ludzkiej psychiki. K. Wojtyta wskazuje tu na rol¢ samowiedzy jako zdolnos¢
zobiektywizowania emocji i odczu¢ dziejacych sie w czlowieku, waznej dla in-
tegracji wewnetrznej. Dzieki niej cztowiek moze kontrolowac 1 mie¢ wptyw na

zachodzace w jego wnetrzu emocje, jak rowniez moze zachowywac do nich dy-

stans, podobnie jak wobec przedmiotow nimi objetych?*2,

239 por. S. Judycki, Introspekcja jako problem filozoficzny, s. 265.
240 7ob. tamze.

241 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 67.

242 por, tamze, s. 68-70.
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Dojrzate, osobowe (§wiadomosciowe) panowanie nad emocjami, ,,spon-
tanicznym dynamizmem emotywnym” — jak to okre$la Autor pracy Osoba
i czyn — jako dzialanie witasciwe woli, jest nig jednocze$nie warunkowa-
ne. Zachodzi tu wzajemne przenikanie si¢ woli i $wiadomosci. A zatem to,
w jaki sposob cztowiek radzi sobie z wlasnym przedmiotem, z faktem wiedzy
o wlasnym ,,ja”, jest zadaniem woli. Zapanowanie natomiast nad uczuciami,
to zadanie $wiadomosci 1 samowiedzy podlegajacej prawom sprawczosci.
Czlowiek moze panowaé¢ nad wlasnymi uczuciami juz na plaszczyznie §wia-
domosci, a poprzez obiektywny oglad, moze nie dopuszcza¢ do ich zbytniej
emocjonalizacji. Jest to bardzo istotne, poniewaz w momencie zaburzenia
funkcjonowania §wiadomos$ci zaczyna si¢ juz emocjonalizacja faktéw psy-
chicznych, skutkiem czego cztowiek traci dystans wzgledem wtasnego ,,ja”.
Niewystarczajgca sprawnos¢ swiadomosci moze powodowaé pewng skrajno$c¢
zachowania, utrat¢ panowania nad emocjami. Na tym etapie emocjonalnych
wahan, przy braku jasnej obiektywnos$ci, nie mozna jeszcze moéwi¢ o emocjo-
nalnej sferze zycia wewnetrznego. Tutaj cztowiek nie przezywa siebie w petni
podmiotowo?*3,

Wyptywa stad wniosek, ze §wiadomos¢, idac za mysla K. Wojtyty, wspot-
konstytuuje osobowa podmiotowos¢ ludzkiego ,,ja”, uzdalniajgc tym samym do
prawidlowego przezywania uczu¢. Szukanie natury ich powstawania, jak row-
niez interpretacja funkcjonowania i rozwoju, zaréwno dziatan nieSwiadomych,
jak 1 instynktéw, wkracza juzw dziedzing psychoanalizy zachowan catego czto-
wieka. Tworcy psychoanalizy, badajac nature przezy¢ psychicznych, chociaz
zastrzegajg si¢ — jak zauwaza Z.J. Zdybicka — iz nie sg filozofami, w podejmo-
wanych badaniach biorg pod uwage calego czlowieka — zar6wno jego dzialania,
jak i przezycia®**. Badania te zatem maja rowniez charakter filozoficzny, szu-
kajacy ontycznej natury przezy¢ psychicznych w szerokim znaczeniu ludzkiej

dziatalno$ci, z religijng wiacznie. Jednym z psychoanalitykdw wymienianych

243 70b. tamze, s. 71-73.

24 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s, 211. Z.J. Zdybicka zalicza do najwybitniej-
szych przedstawicieli psychoanalizy E. Fromma, S. Freuda i C.G. Junga, przy czym — jak
zaznacza — kazdy z nich jest tworcg odrgbnej interpretacji cztowieka, jak i faktu religii.
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przez Z.J. Zdybicka jest E. Fromm, twoérca nurtu psychoanalizy humanistycz-
nej?s.

Ten psycholog 1 psychoanalityk, badajac natur¢ oraz procesy rozwoju
cztowieka, wskazat na bardzo istotny czynnik warunkujacy ludzkie zachowania,
ktore tkwig w jego egzystencji. W procesie rozwoju psychicznego cztlowieka sg
— wedhug niego — czynniki spoleczno-kulturowe, jak 1 stosunki migdzyludzkie.
Cztowiek jest jedyng istota wyrdzniajacy si¢ najwyzszym rozwojem psychi-
ki i zycia spotecznego. Jako jedyny posiada rozum, kulturg, najpotezniejsze
sity pozwalajace mu zwyciezy¢ w najtrudniejszych sytuacjach. Sity motywu-
jace dziatanie ludzkie wywodzg si¢ z konkretnej ludzkiej egzystencji. Wedtug
Fromma, jak konkluduje Z.J. Zdybicka, sity cztowieka zwigzane sg $cisle z jego
egzystencja, stanowigc nierozerwalng czes¢ ludzkich loséw. Co wigcej, cate zy-
cie czlowieka jest, jak méwi E. Fromm, cigglym ,,procesem narodzin siebie
(przebudzania siebie)”?*®,

Poddajac analizie zjawisko religii jako faktu kulturowego, E. Fromm sku-
pit sie na konkretnych przezyciach jednostki, sit motywujacych jej zachowanie
w procesie ksztaltowania si¢ osobowosci. W psychoanalitycznym podejéciu
do religii zmierzat on do zrozumienia systemu myslowego, aby przez funkcje
1 reakcje postaw zrozumie¢ ludzka rzeczywistos¢. Widzac szczegdlny charak-
ter istnienia cztlowieka, wskazywal na wyzsze potrzeby cztowieka wychodzace
poza sfere instynktow i namietnosci. Cztowiek ma w swej egzystencji potrzeby
wyzsze, takie jak zdolnosci tworcze, pragnienie mitosci, poczucie tozsamosci,
ideatow, w ktoére wierzy, czy tez przedmiotu czci. Potrzeba przedmiotu czci, ja-
kiego$ systemu orientacji przypisana jest naturze czlowieka. Stanowi o jego
istnieniu. Ludzie, zdaniem Fromma, sg ,, idealistami”, maja potrzebe wiary
w idealy, ktorymi si¢ r6znig. Jak z tego wynika, psychiczny rozwoj cztowieka

to proces ciagly, trwajacy przez cale osobowe zycie 1 nie ma tu zadnej reguty

245 Por. tamze, s. 220. Zob. takze tamze, przypis nr 27: Problemem religii zajmowat si¢
Fromm w nastgpujacych pracach: Die Entwicklung des Christusdogmas, Wien 1931; The
Sane Society, New York 1955; Dogma of Christ and Other Essay on Religion, Psychology and
Culture, New York 1973. Wybor tych pism zawarty jest [w]: E. Fromm, Szkice z psychologii
religii, przel. J. Prokopiuk, Warszawa 1968.

246 por. tamze.
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granic nabywania umiej¢tnosci, czy tez okre§lonych $cisle przeksztalcen za-
chowan danej osoby. Jako indywidualna jednostka funkcjonujaca w §wiecie
bytoéw, uczy si¢ on zachowan w drodze do uzyskania petnej samodzielnosci, jak
1 zdobywania nowych umiejetnosci, potrzeb, zainteresowan i reakcji. Pomimo
roznic indywidualnych, zwigzanych z ksztattowaniem si¢ osobowosci i cha-
rakteru, rozwoj psychiczny cztowieka mozna ramowo okres§li¢ w granicach
wieku wkraczania w dorostos$¢. Szukanie drogi do wlasnego wnetrza, odniesie-
nia siebie do wyzszej perspektywy poznania ludzkich zachowan, zalezna jest
w duzym stopniu od tego, w jakiej mierze rozumiane sg potrzeby realizacji ak-
tywnosci zyciowej cztowieka®*'.

Typologizacja osobowosci oraz badaniem hierarchii ludzkich potrzeb
w perspektywie antropologicznego spojrzenia na czlowieka jako catosci psy-
cho-somatycznej zajat si¢ A.H. Maslow. Proba spojrzenia holistycznego,
catosciowego osoby ludzkiej, subiektywnych potencjalnosci form aktywno-
sci cztowieka w zaspokajaniu potrzeb samorealizacji wynika z zaspokojenia
potrzeb podstawowych?®. Opis zaspokajania potrzeb rozpoczyna Maslow od
analizy wolicjonalno-uczuciowej, aby dalej méc przejs$é, po ich zaspokojeniu,

h?*°. Rysujaca sie tutaj aktywno$é

do zdolnosci poznawczych i interpersonalnyc
cztowieka wynikajaca z potrzeb jego samorealizacji, ksztattuje swiadomos¢
tego, kim czlowiek moze by¢ i na co go sta¢. W aktywnosci wtasnej, swiado-
mej, ukierunkowanej na samorealizacj¢ jako zaspokojenie wiasnych mozliwos$ci
poznawczych, nie doprowadza do doskonatosci relacji, gdyz — jak to okre-
§la A.H. Maslow — ,,nie istnieja doskonate istoty ludzkie”®®. Ta aktualizacja
motywacji pragnien i zachowan kreuje nowego czlowieka, pragnacego ciagle

czego$ wiegcej. Poszerzanie horyzontow intelektu uaktywnia refleksje filozo-

247 por. tamze, s. 221. Por. E. Fromm, Szkice z psychologii, $.130-137.

248 A H. Maslow, Motywacja i osobowos¢, Warszawa 1990, s. 116.

249 Por. tamze, s. 120-124. Wskazujac na tzw. autonomie potrzeb wyzszych i nizszych
Maslow wyjasnia, ze przejscie na wyzsze poziomy potrzeb nastepuje po zaspokojeniu tych
nizszych. Czgsto jednak ,,obserwuje si¢ zjawisko polegajace na tym, ze z chwilg osiggnigcia
tych wyzszych poziomdw potrzeb oraz zwigzanych z nimi wartosci i upodoban, moga one
sta¢ si¢ autonomiczne i przestajg by¢ zalezne od nizszych potrzeb”. Maslow widzi, podobnie
jak E. Fromm i K. Horney, btad w teorii instynktow w odniesieniu do cztowieka (s. 125-131).

230 por. tamze, s. 244-246
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ficzng nad sensem bytu, prowadzac do dojrzewania religijnego cztowieka, jego
wewnetrznego rozwoju. Wiasnie dzigki temu istniejg prorocy, mistycy, czyli
ludzie szczegolnie uduchowieni, otwarci na mito$¢ jako personalne doswiad-
czenie celu®?,

Psychologia osobowos$ci okres$la jako niemozliwe odslonigcie wszyst-
kich aspektow wlasnego, osobowego ,,ja”. Thumaczy to twierdzenie faktem
dynamizmu tegoz ,,ja” ciggle bedacego w rozwoju, a wigc zmiennego. Cieka-
we natomiast jest to, iz mistycy chrzescijanscy akcentujg wrecz koniecznosé
poznania samego siebie, utozsamiajac poznanie wlasnego ,,ja” z poznaniem
Boga®®?. Reflektowanie zatem podmiotowej strony zycia wewnetrznego
cztowieka, sfery jego uczu¢, myslenia religijnego jako faktu psychicznego,
wskazuje bogactwo i ztozonos$¢ zjawiska w obrebie nauk o religii. Obok prze-
zy¢ religijnych, w ktorych mozna wyr6zni¢ akty poznawcze, stany emocjonalne
1 wolitywne dane w introspekcji, zauwazamy tez zewng¢trzne wyrazy przezy¢
religijnych dane w ekstraspekciji®>3,

Dynamiczny rozwoj szczegotowych dyscyplin badawczych, ktoérych
przedmiotem staly si¢ sprawy duchowego zycia cztowieka daje coraz glgbsze
poznanie fenomenu, jakim jest mistyka. Przedmiotem jej jest wewngtrzna, pod-
miotowa strona przezy¢ mistycznych jako fakt duchowy w zyciu psychicznym

cztowieka®*

. Mozna zatem powiedzie¢, ze nieodzownym warunkiem rozwoju
wewngtrznego jest posiadanie wizji pozaosobowej, §wiadomos¢ wykraczania
poza wiasne sposoby myslenia i rozumienia rzeczywistosci. Na skutek zwiek-
szone] Swiadomosci czlowiek moze neutralizowac¢ rozne, przykre dla siebie
mys$li i towarzyszace im emocje. Moze kontrolowac przezycia wewnetrzne, re-

alizowaé plany bedace w sferze uznanych przez cztowieka warto$ci®>.

221 por. tamze, s. 270-272.

252 70b. P. Dinzelbacher, Leksykon mistykéw, s. 270.

253 por. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, S. 67.

2% Por. tamze, s. 75. Z.J. Zdybicka, badajac zagadnienie psychologii religii zgrupowa-
fa je wokoét nastepujacych problemoéw: fundamentalny — istnienia specjalnego ,,uczucia”
religijnego, typologii przezy¢ religijnych, standw i aktéw religijnych, problem nawrdcenia,
charakterystyka sumienia, poczucia winy i zalu. Sa one dalej punktem wyjscia do dalszego
réznicowania i interpretowania.

25 Por. Z. Zaborowski, Psychologiczne problemy samoswiadomosci, Warszawa 1987, s. 413.
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W analogicznym kontekscie refleksji K. Horney, niepowigzana wprost
z antropologia chrzescijanska, wskazuje na wiele obszarow rozwoju zycia czto-
wieka, ktore nie sa $wicte, ani nawet szczegodlnie wznioste?®. Innymi stowy,
cztowiek zatrzymuje si¢ na dziataniach wtasnych. Moga by¢ one wynikiem za-
burzen neurotycznego funkcjonowania, ludzkiej niestabilno$ci emocjonalne;j
w zbyt subiektywnym skupianiu si¢ na sobie. W swoich badaniach zajeta si¢
ona wptywem kultury, w jakiej zyje cztowiek oraz ludzkimi konfliktami natury
psychicznej?®’. Wskazuje na osobowo$¢ neurotyczna, ktorej zaburzenia i znie-
ksztatcenia oraz nerwice sytuacyjne moga pojawiac si¢ u osoby niezaburzone;j.
Przejawiajace si¢ ciggle analizowanie wlasnej niedoskonatos$ci, w przypadku
zaburzen neurotycznych nie prowadzi do pdj$cia naprzéd w rozwoju osobo-
wosci, lecz stuzy jako ukrycie si¢ przed innymi osobami. Ciggte kontrolowanie
siebie, jak 1 nieustanne koncentrowanie si¢ na wlasnej osobie przestania jej
wszystkie inne wartosci i argumenty?>®,

Podejmujac rozne zyciowe zadania ludzka osoba ma swiadomos¢, ze nie
wszystko jest osiggalne. Jest wigc ona przygotowana na mozliwo$¢ porazki.
Czynnik woli, §wiadomego wyboru, dazenia mimo trudéow do wytyczone-
go przez siebie celu, daje zdolnos¢ do wysitku, pomaga w rozwoju wyzszych
umiejetnosci 1 warto§ciowania podejmowanych dziatan. Dziatanie woli wigze
si¢ nierozerwalnie z psychiczno-moralng integracjg osobowosci. Z chwilg po-
znawania wlasnego ,,ja” cztowiek osigga §wiadomos¢ wydarzen wewnetrznych.

Budza si¢ w nim motywacje dziatania zmierzajace do porzagdkowania emocji,

oczyszczenia wnetrza, jak i odrzucenia tego, co obce?.

2% K. Horney, Neurotyczna osobowosé¢ naszych czaséw, Warszawa 1976, s. 203.W anali-
zie neurotycznego funkcjonowania cztowieka Horney wskazuje na ascetyczny stosunek do
zycia rozumiany jako neurotyczny brak egoizmu objawiajacy si¢ nadmierng dobrocia, po-
swieceniem dla innych, traktowaniem siebie jako kogo§ mniej waznego, lecz moze by¢ to
nieswiadomy dla przezywajgcego ostry egoizm ograniczajacy jego autonomie.

257 Zob. tamze, s. 37-38. K. Horney zwraca rowniez uwage na role powiazania migdzy
srodowiskiem 1 kulturag, w jakiej zyje cztowiek, a zwigzkiem z zaobserwowang nerwicag.
Whikliwe badania tych powigzan winny by¢ wspolne dla antropologéw i psychiatrow

2%8 por. tamze, s. 140-152.

29 por. P. Dinzelbacher, Leksykon, s. 270.
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Zauwazmy w tym kontekscie, iz od poczatku istnienia chrze$cijanstwa
1 jego refleksji antropologicznej (teologicznej i filozoficznej), zawsze jest
aktualne dazenie do zycia doskonatego®®. Do poznania samego siebie pro-
wadzi tu obserwacja wilasnych zachowan, widzenie ich na tle innych ludzi,
a przede wszystkim poznawanie siebie przez pryzmat poznania Boga. Elemen-
ty psychiczne cztowieka nie predysponujg mniej lub bardziej do faktycznego
przyjecia dziatania Boga w duszy. Bog, wkraczajac w konkretng histori¢ zycia
cztowieka, u§wigca go bez wzgledu na braki psychiczne, a nie przez nie, czy
dla nich®!. Cztowiek posiada zatem zdolno$é otwarcia si¢ na transcendentna
obecnos¢ Boga i1 Jego dziatanie. W procesie rozwoju osobowosci — powtorzmy
wczesniejsze ustalenia — wazng rolg odgrywa sama wiara religijna, postawa re-
lacji osobowej wigzi z Bogiem?®?.

W swoich duchowych (mistycznych) doznaniach mistyk ma $wiadomos$¢
bezposredniej obecnosci Boga. Jest On niejako dostepny jego duchowym wia-
dzom poznawczym. Takiego typu poznania badacze zagadnienia oraz samej
literatury mistycznej nie kwestionujg. Watpliwosci, czy tez pytania rodzg si¢ na-
tomiast wtedy, gdy chodzi o sam przebieg dos§wiadczenia mistycznego, czy jest
to rzeczywiscie osobowy Bog, czy tez inny byt. Rodzi si¢ takze pytanie o to, ja-
kiego typu procesem poznawczym jest doswiadczenie obecnosci Boga? Zwraca

si¢ tu zatem uwagg na to, ze — wedlug §wiadectw — doswiadczenie mistyczne

260 por. T.M. Dabek, Biblijne podstawy ascezy, [w:] Asceza chrzeScijariska, Materialy
z sympozjum, red. J. Machniak Krakow 1996, s. 42.

261 7ob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 25 (Struktura psychiczna osobo-
wosci okreslana jest jako element ,,predysponujacy”, a nie jako przyczyna przyjecia dziatania
Bozej taski. ,.Istniejace w osobie bloki niespojnosci, utrudniajace osigganie doskonatosci, sg
natury psychicznej, podswiadome;j”). Zob. A. Manenti, Powotanie. Psychologia i taska, tham.
J. Kochanowicz, Krakow — Niepokalanéw 1995, s. 11-18.

262 75b. AM.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 52-55. Tokarska wskazuje na ,,ekle-
zjalny aspekt moralny” zawarty w przymierzu osoby ludzkiej z Osobg Chrystusa. Kosciot,
dajac cztowiekowi wzor postawy Chrystusa, nie zajmuje si¢ oceng czlowieka w kategoriach
psychologicznych, ani tez zdrowia psychicznego, lecz dazy do uswigcenia kazdego czlo-
wieka. Cztowiek jako osobowo$¢ sakramentalna zjednoczony z Chrystusem wyraza siebie
w dialogu modlitwy zyjac petnig taski. Pojecie mistyk eklezjalny odnosi si¢ do osoby dostrze-
gajacej mito§¢ Chrystusa w kazdym cztowieku. Swiadomo$é zycia w $wiecie odkupionym
przez Chrystusa sprawia w mistyku motyw dziatania w kierunku doskonalenia zycia wtasne-
g0, jak i potrzebg dotarcia do innych z wlasciwie odczytanym kryterium mitosci blizniego.
Por. A.J. Nowak, Identyfikacja postaw, Lublin 2000, s. 100-105.
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jest najczesciej naglym uswiadomieniem sobie bezposredniej obecnosci Boga.
Mistyk wyraza przekonanie, ze to ten sam Bog, ktoérego poznawat od dziecin-
stwa w roznych praktykach religijnych, ten sam Bog, z ktorym ,,kontaktowat
si¢” przez akt wiary na modlitwie czy lekturze tekstow objawionych?®3,
Kluczowe w tym kontekscie jest wigc to, iz mistyk potrafi dostrzec te
roznice, poniewaz to, czego aktualnie doznaje w do§wiadczeniu mistycznym
stanowi 1 dla niego samego zagadke. Realny czlowiek zyjacy w czasie, a wiec
jego dziatania, jak i przezycia sa catkowicie realne. W sferze ducha wyglada to
jednak odmiennie, a to za przyczyng (sprawcza) Boga, gdyz przezycie ducho-
we wywotane jest w cztowieku jako istocie z natury swej kruchej. W $wietle
doswiadczenia dziatania Boga, mistyk postrzega realnos¢, ale réwniez od-
mienno$¢ dokonujacych si¢ stanow rzeczy. Wszystko dokonuje si¢ w innym,
dojrzalszym wewngtrznie wymiarze — nie emocjonalnym, czy tez do$wiad-
czeniem wywotanym czyms$ zewngtrznym. Mistyk nie ma na nie wigkszego
wpltywu. To inicjatywa samego Boga i1 On decyduje, zard6wno o tym, w jaki
sposob to sie dzieje oraz o czasie czy miejscu tego (mistycznego) spotkania®®,
Adekwatne, rzeczowe rozeznanie tego, czy dane do§wiadczenie mistyczne
jest prawdziwe, wymaga zrozumienia, czym ono wiasciwie jest, aby nie sprowa-
dza¢ go tylko do zakresu zycia religijnego 1 ascetycznego. Wazne jest nie tyle
to, jak ono przebiega, ale co si¢ dzieje w cztowieku, czego ono dokonuje. Czy
to doswiadczane spotkanie dzieje si¢ realnie, w realnej relacji nawigzania rze-
czywistego kontaktu cztowieka z (realnym) Bogiem. Tu musi zaistnie¢ wolna
decyzja osob tj. Boga i cztowieka. Cztowiek nie moze zadng ze swych wiadz po-
znawczych zaplanowac, przewidzie¢ czy zrealizowac sytuacji, w ktorej Bog do
niego ,,przyjdzie”. To On wyznacza ptaszczyzng¢ spotkania osob. Cztowiek moze
tylko przyjaé i przezyé te chwile zjawienia sie w nim do$wiadczenia Boga®®®,
Psychologia, badajac osobowo$¢ mistykdéw, napotyka na fenomen roz-

woju nowego sposobu komunikowania si¢ z Bogiem. Poczatkowy wysitek

263 M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki, s. 17.
264 por., tamze, s. 18.
265 poyr. tamze, s. 19-24.
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ascetyczny moze sprawia¢ wrazenie bezposredniego kontaktu, obecnos$ci Boga.
Moze nawet wprawia¢ w stan krotkotrwatego szczgscia. Majac te §wiadomose,
nalezy odrozni¢ stany przezycia od doswiadczenia realnej obecnosci Boga.
Pamigtajac, ze doswiadczenie mistyczne jest darem Boga i jako taki, aby za-
istniat w zyciu czlowieka, wymaga dlugotrwalego, moralnego przygotowania
catego cztowieka. Zdecydowanie nalezy odroznia¢ stan emocji od doswiadcze-
nia przezycia. Droga wielu wyrzeczen, pokonania trudnosci, prob wytrwania
w podejmowanych wyborach hartuje osobowos¢ mistyczng. Czlowiek nie jest
w stanie przewidzie¢ w pelni okolicznos$ci, ani tresci czekajacych go wydarzen.
Moze tylko w zalozeniach 1 w bardzo ograniczony sposéb rozpatrywac je jako
mozliwe. W zyciu duchowym scenariusz wydarzen moze by¢ zupetnie nieprze-
widywalny i catkowicie wychodzacy poza wlasne oczekiwania®®.

Takim ciagiem nagfych do$wiadczen, nieoczekiwanych wydarzen prze-
rastajgcych ludzkie wtadze poznawcze jest przyktad sw. Faustyny Kowalskie;j.
Zauwazmy, ze juz pierwsze doswiadczenie mistyczne, kiedy to majac sie-
dem lat styszy glos wotania Boga w duszy, stawia przed nig otwarte pytanie
o przyszto$é?®’. Doswiadczenie to z pewnos$cia przerasta jej wladze po-
znawcze, wykracza poza jej aktualng $wiadomos$¢. Jeszcze nie rozumie
tego sama, ani tez nikt nie przychodzi jej z pomoca w wyjasnieniu tego
wszystkiego, co si¢ z nig de facto dzieje (por. Dz. 7). Przemiana dokonuje
si¢ w czasie. Ona sama dlugo jeszcze nie umie sobie wyttumaczy¢ znacze-
nia wydarzen, ale stara si¢ by¢ postuszna wezwaniu, jakie styszy od Boga.
W Dzienniczku pisze, ze byt to gtos taski. Nastepny zapis tego typu poja-
wia si¢, gdy ma osiemnascie lat (zob. Dz. 8) i mowi, ze ,,wotanie taski” trwa
w jej wnetrzu, wyzwalajac niepokdj, ,,udreke wielka” i brak zadowolenia.
W koncu, nie znajdujac w niczym radosci, przezwycieza drgczace jg trud-
nosci 1 idzie za gtosem powotania (por. Dz. 10).

Tak wiec zasygnalizowane tu pierwsze doswiadczenia realnej obecno-

$ci Boga odbijaja sie w niej bardzo gleboko i w tym celu szuka wewnetrznej

266 poyr, tamze, s. 26
267 7ob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 200.
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racji zaistnienia w nowej rzeczywistosci. Nie potrafi jednak odpowiedzie¢ jed-
noznacznie na poznanie, ktore chce si¢ w niej dokonac. Starajac si¢ zaghuszy¢
je w sobie, unika mysli o Bogu, zajmuje si¢ réznymi, codziennymi sprawa-
mi. Walka wewngetrzna trwa. Ta skromna, niewyksztatcona osoba przechodzi
wlasnie do$wiadczenie osobiste] rozterki, wewngtrznych udrgczen. Styszy
w koncu glos Jezusa 1 widzi Go obok siebie — umgczonego i obnazonego. Do-
Swiadczenie to bedzie momentem przelomowym w zmaganiach z nig soba.
Ono przetamie w niej wszelkie wewngtrzne opory, bunt rozumu. Intelekt pod-
porzadkuje si¢ dzialaniu taski, przez co wewnetrznie bedzie mogta zawierzy¢
Bogu i wytrwa¢ w tym wszystkim, co wydaje si¢ nieprzekraczalnie trudne. Po-
jawia si¢ bardzo osobiste, mocne doswiadczenie napomnienia samego Jezusa:
,»dokad mnie zwodzi¢ begdziesz?” (Dz. 9).

Poprzez tre$¢ uslyszanego w swym wnetrzu pytania otrzymuje odpo-
wiedZ na wlasne pytania. Zapewne, ten przelomowy moment zawazy na jej
caltym zyciu duchowym, na jej egzystencjalnych wyborach. Caty jej zyciowy
dynamizm skierowany juz jest na pragnienie pdj$cia za Bogiem. Zapada decy-
zja us§wiecenia zycia przez wstapienie do zakonu, poniewaz to tam wtasnie ma
przeswiadczenie dopetnienia i zrealizowania poznania. W duszy s. Faustyny
zaistniato realne udzielanie si¢ samego Boga, ktore uzdalnia jg — juz w sposob
nadnaturalny — w ,,nowy” charakter nadprzyrodzonego dzialania, tj. na sposob
Boski. Naturalnie, w jej przezyciach mistycznych zauwazamy rézny sposob in-
tensywnosci tych przezy¢, jak tez czas ich trwania. Do obecnos$ci, a bardziej
jeszcze do odczuwania w glebi wlasnego wnetrza dziatania Boga, w sposob
bezposredni dochodza mistycy przez dtugie, pelne napigcia wewngetrzne. Nie
istnieje tu jakis jeden $cisle okreslony wzorca. Analiza pokazuje, iz jest to indy-
widualny etap drogi w czasie dany mistykowiZ®%.

Oczywiscie, nie jest to reguta postepujacych po sobie wydarzen zawartych

w czasie. Przyktadem i poniekad wyjatkiem w wyraznym odczuwaniu Boga

268 70b. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 82-83. Udzielanie si¢ Boga to row-
niez ukierunkowanie mistyka na dzialanie taski i darow Ducha Swigtego, dzigki czemu moze
on glebiej wnika¢ w prawdy Boze, otwierajac si¢ na uswigcenie i zjednoczenie.
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juz na poczatku drogi wiodacej do mistycznego zespolenia jest wtasnie polska

Mistyczka?®®

. W zapiskach Dzienniczka (zob. Dz. 9, 19) mowi o jasnym widze-
niu Jezusa, relacjonuje rozmowe z Nim, widzi 1 odczuwa Jego tzy. Ta wielka
taska charyzmatyczna, jakiej dostepuje na poczatku drogi, wskazuje na moment
rozpoczecia w jej zyciu prawdziwej mistyki, ktora S. Urbanski okresla ,,mi-
styka Jezusa i mistyka wizyjna”?’°. Ujawnia sie¢ ona jako chwila duchowego
szczescia ptynaca z widzenia Jezusa. Cho¢ bolesna, bo uczy ja wspotcierpienia
1 wspotodczuwania cierpienia Umilowanego, widzac ,,zywe rany na catym Ob-
liczu” (tamze), to jednak ptynace stad szczescie duchowe jest niewspdtmierne.
Przezycia, wizje tego typu nazywane mistyka ,,przezyciows”, bedace udziatem
kazdego mistyka, nie sg zjawiskiem jednorazowym, zdarzajg si¢ z r6znym na-
sileniem w r6znych okoliczno$ciach.

Swieta Faustyna takie momenty szcze$cia duchowego, ptynace z bezpo-
sredniego przebywania w obecnos$ci z Bogiem, opisuje w catym Dzienniczku,
okreslajac je jako rados$¢ (zob. Dz. 21, 22), zazylos¢ (zob. Dz. 16), gtos Boga
zapraszajacy ja do pracy nad sobg, zmierzania do zycia doskonatego. Nie
oznacza to jednak stanu rado$ci, czy tez przezycia euforii, ktéra trwa nie-
ustannie. Jedno zauwazy¢ mozna z pewnoscia, iz takie spotkanie prowadzace
w stan biernego oczyszczenia, badZz zawieszenia wladz wewnetrznych czto-
wieka sg zarowno radosne, jak i bardzo bolesne, niejednokrotnie trudne
1 niezrozumiate. Takim okresem przezywania pociech duchowych byt dla s.
Faustyny czas nowicjatu. Rado$¢ przeplata si¢ tutaj z bélem, a nawet uczu-
ciem odrzucenia jej przez Boga (zob. Dz. 23, 24). Dlatego w konsekwencji
pisze — ,,czuje zupetne opuszczenie sit fizycznych [...], rozpacz zawladneta

cala dusza moja”?'t,

269 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 17

210 70b. tamze, s. 17.

211 7ob. tamze, s. 17-21. Sw. Faustyna, jak zauwaza S. Urbanski, bardzo szczegdtowo
opisuje stany swojej psychiki, zachwiania nastroju, pokus, natarczywos$ci mysli, a po nich na-
stepujacg rados¢ i szczgscie. Autor okresla je mianem mistyki przezyciowej (por. tamze, s.
17). Te ,,przypadtosci”, jak mozna by je tu okresli¢, przyprawialy jg o choroby (por. Dz. 20,
68). Nie byly one jednak bez znaczenia. Wszystko w formowaniu jej postawy wiary miato
gleboki sens, prowadzito ja do uswigcenia, a w koncowej fazie — do aktu catkowitego zjed-
noczenia z Bogiem.
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W zarysowywanych obrazach réznorodnych doswiadczen, odczu¢ w du-
szy 1w ciele, jakie §w. Faustyna opisuje w Dzienniczku oraz W Listach,
zauwazy¢ mozemy to, jak aktualizowata siebie, swoje wnetrze (zob. Dz. 96 do
Dz. 101), wskazujac pokrotce, co dzieje si¢ z dusza umitowana przez Boga.
Sledzac te zapiski wida¢, jak w jej duszy rozwija sie mito$é i jakie trudnosci na
nig spadaja. Te, bardzo subiektywne obrazy, jakie przytacza s. Faustyna wska-
zuja rowniez na to, jak pokonuje trudne doswiadczenia, proby potrzebne, wrecz
konieczne na drodze przygotowania do najciezszej z prob, jaka jest ,,proba nad
probami, absolutne opuszczenie, rozpacz” (Dz. 98), jak méwi — ,,agonia” du-
szy (por. Dz. 99).

Opisywane przez s. Faustyne Kowalska towarzyszace jej doznania
psychiczne, bolesne poczucie osamotnienia, gdzie po wstepnych chwilach ra-
dos$ci ogarniajg jg chwile oschto$ci w modlitwie — zdaje si¢ wrgcz opuszczona
1 zupelnie pozostawiona sobie samej, wskazuja na poszukiwanie petnego, psy-
chicznego powigzania z Bogiem. Jak to rozumiec¢? Oto6z siostra Faustyna szuka
jedynego ratunku w Jezusie, ,,Przyjacielu serca samotnego”, ktoremu wyzna-
je: ,, Ty$ przystanig, ratunkiem, [...] uspokojeniem, [...] wszystkim dla duszy
samotnej” (Dz. 247; zob. 838, 877, 995). Dopiero pozniej, kiedy odzyska pet-
ny spokoj wewnetrzny, odizoluje si¢ od tego, co jg rozprasza (por. Dz. 432),
samotno$¢ bedzie juz dla niej swoistg oazg, miejscem spotkania, pragnieniem
szukania relacji z Jezusem (zob. Dz. 1200, 1699). Waznym czynnikiem skupia-
nia zmystow, aby unika¢ tym samym niepotrzebnych rozproszen, jest rdwniez
docenienie przez nig stanu ciszy. Pisze w zwiazku z tym, ze aby ustysze¢ gtos
Boga w duszy musi mie¢ w duszy ciszeg, czyli osiggna¢ wewnetrzne skupienie
(por. Dz. 118, 145, 792).

Swieta s. Faustyna informuje w swych pismach o trudnosciach zycia du-
chowego, zarowno wewnetrznych, jak 1 zewnetrznych. W Listach (np. LT 59)
przywotuje sw. Jana od Krzyza i §w. Teres¢ od Jezusa oraz méwi o podobnych
im $wietych, ktorzy w swoim zyciu duchowym musieli stoczy¢ wewngetrzne
walki. W Dzienniczku (por. Dz. 150) wspomina réwniez, jak wiele modlitw

zanosita do réznych $wietych, proszac ich o pomoc w pokonaniu trudno-
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$ci. Szczegolnie wymienia tu §w. Terese od Dziecigtka Jezus. Na tej drodze
poznawanie wilasnej grzeszno$ci i ngdzy pozwalato jej w trudnych chwi-
lach przezwyci¢zac siebie, czy tez jak mowi — ,,wchodzi¢ w glab swej istoty”
(Dz. 1177), jednoczac si¢ z Jezusem i odzyskujac spokoj (por. Dz. 1181, 24).
Ciekawe jest to, ze pomoc znajdowata rowniez w zmystach (zob. Dz. 432),
poniewaz dzigki nim miata jasne zrozumienie poznania tego, co si¢ z nig aktu-
alnie dzieje, cho¢ — jak to sama okresla — ,,ustajg zmysty moje, nie wiem co si¢
wkoto mnie dzieje” (tamze). Wskazuje to na fakt braku §wiadomosci i jedno-
cze$nie wchodzenie w $wiadomo$¢ wewnetrzng. ,,Czuje — zapisuje — ze mnie
przenika wzrok Panski, poznaje dobrze [...], czuje si¢ ubezwladniona, [...] nie
umiem tego wyrazi¢” (Dz. 432).

Majac swiadomos¢ koniecznosci cierpien i ich zwigzku z duchowymi
doswiadczeniami siostra Faustyna pisze: ,,Jadro mitosci — jest ofiara i cierpie-
nie. Prawda chodzi w wianku cierniowym. Modlitwa tyczy si¢ rozumu, woli
1 uczucia” (Dz. 1103). W tym na wskro$ antropologicznym wniosku etapow
dojrzewania doswiadczenia mistycznego, zauwazamy pewng prawidlowos¢
skupiong w — jak to okresla —,,jadrze”, catej sile napedowej — od poznania przez
doswiadczenie do zjednoczenia.

Analizujac duchowe S$wiadectwa ujete zardéwno w Dzienniczku, jak
I W Listach, zauwazy¢é mozna, iz wszystko, co $w. Faustyna opisuje stanowi
swiadectwo jej zycia mistycznego. Zapiski jej, to jedna wielka relacja mi-
stycznych zjawisk w jej zyciu. Mozna nawet stwierdzi¢, ze nie ma w zasadzie
zapisku, gdzie nie bytoby jakiego$, chociazby $ladu, mistyki. Niemniej, trud-
nos¢ polega¢ moze na sprecyzowaniu doktadnej interpretacji doswiadczenia

h?"2, We wrazeniach zmy-

wizji mistycznych, jak i samych wrazen zmystowyc
stowych nie zawsze ogladany przedmiot jest obecny w swojej realnosci, tak
jak w widzeniach u $w. Faustyny, kiedy raz widzi Jezusa w sposob obiektywny
— w Jego ludzkiej postaci: ,,dzi§ wszedt Jezus do separatki” (Dz. 881), ,,nagle

ujrzalam przy sobie Pana Jezusa” (Dz. 158, 78, 47, 1782; zob. 347, 846), albo

212 70b. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 173. Por. DGK II, 20-21.
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w postaci wynedznialego mlodzienca proszacego o jedzenie (por. Dz. 1312).
Innym razem widzi Jezusa wraz z Maryja (por. Dz. 88).

Doda¢ nalezy, ze w wizjach fizycznych osoba nie zawsze jest widzialna
w swej naturalnej postaci. Sw. Faustyna zatem widzi Jezusa jako mate dzieciat-
ko (zob. Dz. 182, 335, 434, 575, 597, 659), rozmawia z Nim (zob. Dz. 442, 335);
rowniez widzi Matke Boza z Dziecigtkiem Jezus na rgku (zob. Dz. 25, 561, 608,
677), lub tez, widzac najpierw hostie, za chwile widzi, jak ,,przemienita si¢ w zy-
wego Jezusa” (Dz. 44). Widzi réwniez Matk¢ Boza samg w naturalnej postaci
(por. Dz. 785, 260) oraz ze $w. Jozefem (por. Dz. 608). Wizje zewngtrzne (fizycz-
ne), jakie miata, dotycza rowniez aniotéw (zob. Dz. 20, 706, 418, 419, 1127).
Podczas swojej choroby widzi tez Serafina przynoszacego jej przez trzynascie
dni Komuni¢ Swieta (por. Dz. 1676). Wiele razy tez dane jej byto zobaczy¢ sza-
tana w postaci dostrzegalnej zmystami zewngtrznymi, jak 1 stysze¢, co mowi
(zob. Dz. 320, 412, 418, 540, 644). Do widzeh zewnetrznych nalezy rowniez za-
liczy¢ zjawiajace si¢ dusze proszace ja o modlitwe (zob. Dz. 21, 516, 1414, 958).

Analogicznie rzecz si¢ ma, kiedy $w. Faustyna opisuje rzeczywistos¢ nie-
materialng, jak takie oto obrazy: np. wizja piekta, jak sama relacjonuje — ,,dzi$
bylam w przepasciach piekta” (Dz. 741) i dalej ,,Ja, s. Faustyna, [...] bylam
w przepasciach piekta”. Swiadomosé widzenia, jak i przekazu, wyrazne polece-
nia Boga, aby mowic¢ 1 swiadczy¢ o fakcie istnienia piekta, wskazuje zarazem,
podobnie jak wyzej, na stan w rodzaju ,,przej$cia” we wnetrze Swiadomosci
1 powrotu w catkowitej Swiadomosci, ktora jej nie opuscita (np. ,.kiedy przy-
szlam do siebie”)?".

Odnotujmy tu takze, ze polska Mistyczka miata rowniez widzenia podczas
snu. Jedno z nich, dotyczace $w. Teresy od Dziecigtka Jezus, Faustyna zapisata
relacjonujac to, gdy byla jeszcze w nowicjacie. Przezywata wtedy wielkie trud-
nosci—,,byly wewnetrzne 1 potaczone z trudnosciami zewnetrznymi” (Dz. 150).
Pomimo nowenn, jakie odprawiata do réznych $wietych, trudnosci te stawaty

si¢ coraz bardziej ucigzliwe. Wtedy to wiasnie przypomniala sobie o wspo-

213 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 173.
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mnianej francuskiej Swietej, do ktorej jeszcze przed wstapieniem do zakonu
miata ,,wielkie nabozenstwo”. W pigtym dniu nowenny, w czasie snu, $w. Te-
resa dala jej odpowiedz o pomys$lnym zakonczeniu jej trudnosci oraz o tym, iz
s. Faustyna bedzie §wigta jak i ona. Skomentowala to pdzniej w ten sposob, ze
chociaz to tylko sen, to jednak ma on swoje duchowe znaczenie.

Poznawczym przekazem $w. Faustyny sg takze wizje wyobrazeniowe jako
obrazy zmystowe wywotane przez Boga w jej wyobrazni. Sg to rowniez do-
$wiadczenia nadprzyrodzone zdarzajace si¢ Swictej na modlitwie lub w innych
niespodziewanych sytuacjach. Wizje te powstaja przez dziatanie taski Bozej na
wyobraznie, gdzie $w. Faustyna nie ma zadnej watpliwosci co do ich pocho-
dzenia®’*. Zjawiaja sie najczesciej nagle, niezaleznie od niej (zob. Dz. 9, 339,
691, 177, 712, 826, 1674, 1816), co relacjonuje uzywajac okreslen — ,,wtem”,
»hagle”. Wydarzenia te sa krotkie. Poczatkowo wywotuja u niej zdziwienie,
wewnetrzny niepokoj, pozniej juz jej nie dziwia, dajac jej zywe ich wspomnie-
nie, jak tez rados$¢ 1 wewnetrzny spokdj (por. Dz. 124, 339, 1674, 1067).

Jak juz to zasygnalizowano wczes$niej, przedmiotem tych widzen jest
najczesciej Osoba Jezusa Chrystusa, a miejscem gdzie si¢ one dokonujg jest
Msza $wieta. Caly Dzienniczek przeniknigty jest relacjami spotkan i widzen
nadprzyrodzonych z Nim. Uobecnianie si¢ w pelni tej niezwykle osobliwej rze-
czywistosci pozaziemskiej w jej ziemskim zyciu dokonuje si¢ w przezywaniu
wraz z Nim Jego me¢ki w jej ciele (por. Dz. 41) — ,,uczulam na gltowie korone
cierniowq [...], kolce wdzieraly mi si¢ az do mozgu”. Innym razem jest obecna
w Wieczerniku (por. Dz. 684), do§wiadcza tez uczu¢ Jezusa, Jego radosci, bolu
1 smutku. (zob. Dz. 642, 1192, 1621). Widzeniom tym towarzyszy czesto eksta-

7 a275

, co rowniez §w. Faustyna przezywa, bedac ztaczona z Bogiem oraz tracac
kontakt ze swiatem zewn¢trznym (zob. Dz. 1669, 1815, 1816). Widzenia sta-
nowig tak oczywiste poniekad zjawisko w jej zyciu (por. Dz. 498, 331), iz nie
uwaza ich za co$ niezwyktego, jak na przyktad tutaj — ,,Jezus stat jak zwykle

[...]” (Dz. 364, 468, 595).

274 70b. tamze, s. 176.
275 70b. tamze, s. 180.
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Sytuacje, kiedy widzenia te odbywaly si¢ w obecno$ci innych oséb
s. Faustyna uwaza za niedoskonate, doznaje rozproszenia zmystow, styszy
glos, ale go nie rozumie. Tak zatem, wolata w takich chwilach by¢ sama (por.
Dz. 891, 927, 1021), a przez to nienarazona na spojrzenia innych. Mistycz-
ka miata réwniez przezycia zwigzane z ogladaniem wydarzen w odlegltym
czasie 1 w przestrzeni. Na przyktad opisuje w Dzienniczku (nr 368), jak we-
wnetrznie widzi ,,Ojca $wigtego odprawiajgcego msze $w.”. I dodaje: ,,Po Pater
noster rozmawial z Panem Jezusem”. Nastepnym widzeniem jest Watykan (por.
Dz. 1110). Ma tez poznanie rozméw na temat ustanowienia Swieta Mitosier-
dzia?’®. Innym nadprzyrodzonym widzeniem, gdzie byta jednoczesnie w dwoch
miejscach, jest opisana przez nig rzeczywisto$¢ uroczystosci w Rzymie 1 w ka-
plicy Zgromadzenia: ,,ujrzatam sie naraz w Rzymie w kaplicy Ojca Swigtego
1 rownoczes$nie w kaplicy naszej” (Dz. 1044).

Wizje te, jak 1 przezycia mistyczne, jakich do§wiadczata s. Faustyna byty
powodem ogromu zmartwien i przykrosci oraz niezrozumienia ze strony oto-
czenia, jak tez upokorzen i badan stanow jej psychiki?’’ (zob. Dz. 1045, 128,
173, 644, 746). Problemem bytla tutaj afirmacja tego, ze wizje, jakie miata §wieta
Zakonnica, to nie urojenia niewyksztatconej siostry zakonnej, lecz autentyczne
doswiadczenie mistycznych stanow. Wszystko to $wiadczy o tym, ze dzialania
(intelektualne 1 wolitywne) $w. Faustyny byly zorganizowane. Nie poddawata
si¢ napotykanym trudno$ciom, lecz umiata w nich dostrzec zadanie mozliwe do
wykonania 1 dostrzegata sposob ich wypelnienia. Perspektywe podjetego zada-
nia zawsze odczytywala w wypetnianiu woli Bozej, a wiec pozostawiata Bogu
swobode rozporzadzania swoja osoba?’8. Dlatego tez, piszac w Dzienniczku
o stopniach petlienia woli Bozej (por. Dz. 444, LT 163, 249), pisze o dazeniu
do stopnia trzeciego, a wigc widzac jeszcze mozliwos¢ pracy nad sobg, podej-

mie j3, aby si¢ sta¢ ,,narzedziem uleglym w Jego reku” (Dz. 444). Rozumie

218 70b. Przypisy [w:] M.E. Kowalska, Dzienniczek, przypis 319, s. 639.

217 por. E.K. Czaczkowska, Siostra, s. 11. W celu wyjasnienia, czy przezycia mistyczne to
nie wynik choroby psychicznej, s. Faustyna kierowana byta przez ks. Michata Sopo¢ko na ba-
dania psychiatryczne.

218 7ob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 260.
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zatem, ze postuszenstwo woli Bozej to wypelnienie tego wszystkiego, co jej zo-
stato polecone (LT 133)?"° i do tych zadan podchodzi z pragnieniem wykonania
calg soba, wierzac, ze w tym celu Bog daje jej sity, przedtuzajac dni zycia.

Tak wigc, poczucie odpowiedzialno$ci i autonomii dziatania wplywaty
na odwazne, bezgraniczne zawierzenie Bogu. Sw. Faustyna wykazywata nie-
samowitg odporno$¢ psychiczng wyrazajgcg si¢ w poczuciu zaangazowania,
zarowno sit duchowych?®, jak tez mozliwosci zewnetrznych w realizacji ce-
16w zwigzanych z dzielem milosierdzia (szerzej bedzie to przedmiotem analiz
w rozdziale pigtym pracy). Dzieto milosierdzia jako cel harmonizujacy cate jej
zycie wywarto ogromny wplyw na przezycia mistyczne. Wigzalo si¢ ono z cia-
glym podejmowaniem pracy nad sobg w pokonywaniu trudnos$ci i zaufania

mocy dzialajacego Boga.

Przeprowadzone w tym rozdziale analizy aktow poznania mistycznego
w zyciu $wigtej siostry Faustyny Kowalskiej pokazujg etapy drogi duchowe;j
w realizacji powotania do zycia zakonnego, o ktérych dowiadujemy si¢ wprost
z zapiskow jej Dzienniczka oraz Listow. Zwazajac na fakt, iz glbwnym celem
jej pisania nie bylo przedstawienie przezy¢ mistycznych, ile raczej wierne prze-
kazanie wydarzen z danego dnia, jak tez tego, co si¢ z nig i w jej duszy dzieje
dla potrzeb i z nakazu spowiednika (Dz. 839), zwrociliSmy uwage na etapy
poznawcze. Wnioskowa¢ zatem mozemy, iz nie miata Swiadomosci, ze to, co
pisze jako wyznanie bardzo subiektywne moze w przysztosci przybra¢ juz inng
forme, a nawet stanie si¢ dostgpne publicznie. Natomiast przekazy polecen (za-
dan) otrzymanych od Jezusa (Dz. 567), maja dotrze¢ do §wiata, 1 tu zaczyna si¢
jej odnotowanie tego wszystkiego jako ,,taski” nie tylko dla niej, lecz rowniez

dla innych ludzi (Dz.710).

219 70b. List s. Faustyny do ks. Michata Sopocko, Eagiewniki-Krakéw, 11 kwietnia 1937,
[w:] Listy, s. 79-81. Sw. Faustyna w listach do ks. Sopo¢ko kazdorazowo podkresla postuszen-
stwo, jak rowniez zwraca si¢ z prosbg o rady i wskazdwki.

280 7ob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 261
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Analiza obszarow aktywnos$ci poznawczej s. Faustyny prowadzi dalej do
wniosku, ze caly jej zyciowy wysitek koncentruje si¢ na catkowitym zaufa-
niu Bogu. Zapiski ujete w szesciu zeszytach Dzienniczka odstaniajg prawde
subiektywna (prywatng), pokazuja nie tylko jej bogate wnetrze, lecz przede
wszystkim etapy (rozwdj) zycia mistycznego. Mozna zatem stwierdzié, iz ujgty
przez s. Faustyne opis samej siebie, tego co si¢ w niej dzieje, jest jednoczesnie
wlasng prezentacjg etapow drogi poznania mistycznego. Faustyna nie koncen-
truje uwagi na sobie, lecz przez opisy doswiadczenia mistycznego kieruje do
zrédta, z ktorego to poznanie czerpie — Boga. Poznanie tej prawdy wiedzie ja
przez ciagla kontemplacje obecnosci Boga do zaistnienia w relacji osobowe;j

w Bogu jako przedmiocie ostatecznego poznania.
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Rozdzial trzeci

WOLNOSC W HORYZONCIE
KONTEMPLATYWNEGO POZNANIA BOGA

Przyblizone w poprzednim rozdziale poznanie bedace jedng z podsta-
wowych aktywnosci cztowieka prowadzi dalej do rownie waznej aktywnosci,
jaka jest osobowa wolnos$¢. W zyciu kazdego cztowieka, obok r6znorodnych
watkow dzialania, istotng role odgrywa sam moment podejmowania decyz;ji.
Fakt ludzkiej decyzji, analogicznie jak kazdorazowe przezycia, uswiadamia-
ja moment decydowania jako aktu woli. Wolno$¢ ludzka, bedac podstawowym
przedmiotem do$§wiadczenia cztowieka jest faktem, ktory ujawnia si¢ w trakcie
swiadomego podejmowania i przezywania dziatan. Przez poznanie tworzg si¢
roznorodne relacje, w wyniku czego nabywana intelektem wiedza — moze przez
wecigz zmieniany obiekt poznawczy — przeksztatci¢ sic w kontemplacje??. Po-
znaniu kontemplatywnemu w znaczeniu ujecia rzeczywistosci od strony jej
istnienia najczesciej towarzyszy podziw, jak tez poznawczy zachwyt. Kontem-
placja jako czynnos$¢ cztowieka przebiega w relacji osobowej, uwrazliwia oraz
przygotowuje go do nadprzyrodzonego poznania przedmiotu, ktorym jest Bog.
Nie jest przy tym jakim$ rodzajem (zwyklego) poznania, lecz pewnym §wiadec-
twem o trwaniu wspolobecnosci 0sob?%?,

W tym rozdziale podejmujemy probe wskazania na wazkos¢ roli swia-
domosci w aktualizacji osobowej potencjalnosci, a takze wptywu swiadomych
aktéw decyzyjnych w ksztaltowaniu si¢ mechanizmu wolnego wyboru determi-

nujacego podmiot do dzialania.

281 por, M. Gogacz, Filozoficzne aspekty, s. 85.
282 por. tamze.
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1. Pole swiadomosci a osobowa wolnos¢

Ludzka wolnos¢, ktora uwidacznia si¢ najpetniej w czynach osoby, w jej
swiadomych wyborach pomigdzy dobrem a zlem, wchodzi w sprawczos$é
osobowego ,,ja”, stanowigc tym samym o tym, kim jest sam poznajacy. Wol-
nos$¢ unaocznia si¢ osobie w przezyciu, ktore mozna okresli¢c w polu refleksji:
,»moge — nie musze”. Moment $wiadomego wyboru ksztaltuje w cztowieku
ludzkie ,,chce”, stanowigc tym samym zdynamizowanie woli. ,,Ruch” decyzji,
dokonywanie wyborow, to czynnik stanowigcy o ludzkim charakterze osoby,
u$wiadamiajacy wewnetrzna wolno$é¢ dziatania i wyboru?®®. Sam fakt decyzji
— jak to podkresla M.A. Krgpiec — nie jest odpowiedzig na pytanie, czy rzeczy-
wiScie cztowiek jest wolny 1 na ile jest to mozliwe, aby faktycznie by¢ wolnym
w tych decyzjach®?,

Cztowiek jako byt materialno-duchowy nieustannie doswiadcza swo-
jej bytowej jednosci 1 swej podmiotowosci, czyli tego, ze jest sprawcag aktow
wlasciwych tylko jemu, jakimi sg intelektualne i wolitywne dziatania. Bedac
bytem samym w sobie, ma $wiadomo$¢ swego istnienia. Jako byt potencjal-
ny urealnia wtasne dyspozycje (uzdolnienia) w cigglym dziataniu z innymi
bytami, przede wszystkim osobowymi. Przez dziatanie podlega ciggtemu do-
skonaleniu, rozwojowi intelektualnemu, przez co realizuje siebie jako osobe.
Potencjalno$¢ osoby ludzkiej aktualizuje si¢ zarbwno wewngtrznie, jak 1 ze-
wnetrznie. Wewnetrznie, w dziataniach wlasnych cztowiek dostrzega potrzebe
urzeczywistniania siebie przez intelekt bedacy wiadza poznawczg oraz wolg
jako wladze dazenia i mitosci?®®.

Ludzka $wiadomos$¢ taczy sie zawsze z ludzkim poznaniem. Zdaniem
M.A. Krapca, $cisle zwiazana jest ona z poznaniem refleksyjnym?®. Swiado-

mos¢ wyzwala si¢ w bycie w momencie uswiadomienia sobie, ze co$ poznaje.

283 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 126.

284 M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 262. Przy poznawaniu ,.faktu decydowania si¢” nalezy
odrozni¢ refleksyjne poznawanie tego, co si¢ dzieje w danym momencie podejmowania decy-
zji od samego faktu poznania, wchodzacego w strukture decyzji. Por. STh 1, q. 79.

285 7ob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, S. 283.

286 por. M.A. Krapiec, Realizm ludzkiego poznania, s. 428.
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Na podstawie badan psychologicznych, jak podkresla Autor monografii Ja —
czlowiek, nie mamy pewnosci, czy ludzkie, rzeczywiste odczucia i postrzezenia
moga przybra¢ forme¢ wyobrazen. Nie wszystkie one tkwig jednakowo w §wia-
domosci, jedne mijaja szybciej, inne tkwig bardzo dtugo. Psychologia podkresla
tu rolg, zard6wno czynnika organicznego, jak i psychicznego. Utrwalamy je na-
tomiast przez powtarzanie 1 wywolywanie takich samych obrazow, tworzac
pewne logiczne schematy wyobrazeniowe?®’. Obserwujac wyobrazenia po-
strzeganej rzeczywisto$ci zauwazymy, ze jedne sg odtworcze, a inne mozemy
nie tyle odtwarza¢, ale rowniez konstruowac. Powstajgca tworczos$¢ swiado-
mosci moze dalej kierowa¢ syntezg wyobrazen cztowieka, pozostajac w jego
pamieci. Cztowiek jako jedyny byt ma §wiadomos$¢ wyobrazen, dzigki ktorej
moze poznawac rzecz, nawet gdy jest nieobecna, lub wtedy, gdy juz nie istnie-
je. Poznanie przedmiotow poznanych wczesniej jest mozliwe dzieki pamieci,
laczac sie z wyobrazeniami dodaje rowniez element czasu. Swiadomosé zatem
zawarta jest w procesie poznania, ktoérego zakres jest szerszy od pojecia samej
Swiadomosci®®,

Osoba ludzka nie tylko §wiadomie dziata, ale rowniez — jak to okres$la
K. Wojtyta — ma $wiadomos$¢ tego, ze dziata oraz tego, kto dziata. Czyn jest
wiec dziataniem $wiadomym, dokonujagcym si¢ w sposob wiasciwy dla woli.
Jest wlasciwy cztowiekowi jako osobie. Cztowiek, bytujac, dziata §wiadomie.
Swiadomos¢ natomiast odzwierciedla czyn w chwili, gdy jest on spetniany.
Na $wiadomos$¢ sktada si¢ cale ludzkie poznanie uwarunkowane zdolno$cia
1 czynnos$cig czynnego rozumienia. Zrozumie¢ zatem, oznacza ujac intelektual-
nie znaczenie rzeczy lub zwiazkoéw pomiedzy nimiZ®,

W polu tych analiz nalezy wspomnie¢, iz K. Wojtyla wprowadza tu termin
samowiedzy — formy rozumienia siebie samego, spojnej ze Swiadomoscia. Jak

to okresla, samowiedza jest podstawg zaistnienia rownowagi w intelektualne;j

287 por, tamze, s. 429.

288 poyr, tamze, s. 434.

289 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 40-50. K. Wojtyla wprowadza tu termin samowiedzy
obiektywizujacej swiadomos¢, ktora ma za przedmiot nie tylko osobe i jej czyny, ale rowniez
swiadomos$¢ osoby oraz swiadomos¢ czynodw, posiadajgc tym samym samowiedzg swej Swia-
domosci otwierajacej si¢ na wilasne ,,ja”.
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strukturze cztowieka. Dzigki samowiedzy, nie bedacej ani wiedzg, ani osobnym
podmiotem, cztowiek — stanowigc przedmiot jako podmiot dla siebie samego —
posiada $wiadomo$¢ wilasnego ,,ja” 1 wlasnych czynoéw. Dalej, podazajac tym
tokiem mysli, uprzedmiotowione ,,ja” obiektywizuje konkretny czyn w relacji
do wtlasnej osoby, sprawiajac tym samym $wiadomos$¢ dziatania w sposéb wia-
sciwy dla woli. Samowiedza stanowi podstawe samoswiadomosci z tego tytutu,
iz czyn moze by¢ uswiadomiony tylko intencjonalnie®®.

Swiadomo$é, z natury swej intelektualna, posiada w sobie dwoisto$é
funkcji: 1) odzwierciedla, badz 2) konstytuuje przezycia wzgledem wtasne-
go ,ja”. Uchwycenie tej dwoistosci zauwazamy dzigki samowiedzy, ktora
odzwierciedlajac przezycia, zatrzymuje ich przedmiotowe znaczenie. Konsty-
tuuje si¢ natomiast dzigki swej podmiotowej refleksyjnosci. Bez §wiadomosci
nie mozemy wigc mowi¢ o ludzkich przezyciach, gdyz to wiasnie ona otwie-
ra dostep do duchowosci cztowieka. Dzigki niej we wnetrzu cztowieka tworzy
si¢ doswiadczalna przestrzen dziatania i bytowania widoczna w jego przezy-
ciach. Rozumiemy zatem osobg jako ,;ja” §wiadome 1 wolne, a przez to fakt,
iz jako osoba jest nie tylko wykonawca wlasnych czynow, ale i wolnych aktéw
okreslajacych wiasne zyciowe wybory i postawy. Swiadome i wolne decyzje
ksztattujace wlasna nature ludzka stanowia wigc istotna tres¢ zycia ludzkiego?™.

Aktywno$¢ pola $wiadomosci zawdzigcza cztowiek wszystkim pro-
cesom rozumowania operujac elementami pamigci takimi jak: pojecia,
symbole, dzwigki, obrazy. Jest to proces zlozony, zachodzacy ciggle w umy-
sle, powodujacy, ze cztowiek mysli oraz ma Swiadomos¢ swoich dziatan. Miarg
efektywnosci jest ludzki intelekt, zdolno§¢ rozumienia mysli, poznawanie, jak
1 zdolnos$¢ nabywania i wykorzystania wiedzy. Przedmiotem wtasciwym dla in-
telektu jest wiec istota rzeczy materialnych, tego wszystkiego co wrecz narzuca
si¢ (najpierw) zmystom. Bytowy charakter rzeczy materialnych poznawanych

intelektem, bedacy prawda czastkowa, zmienng, niepierwotng, nie aktualizu-

2% por. tamze, s. 56-60. Dzigki temu whasne ,,ja” kazdego cztowieka, stanowiac sedno
wszystkich aktéw samowiedzy, daje tym samym petniejsze zrozumienie tegoz ,,ja”.
291 por, tamze, s. 62.
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je potencjalnos$ci ludzkiej. Cztowiek tak dtugo poszukuje przyczyn istnienia
rzeczy, az swoim intelektem uzna istnienie prawdy absolutnej, czyli Bytu Ab-
solutnego. Uznanie prawdy absolutnej prowadzace do bezposredniego kontaktu
si¢ z nia stanowi kres aktualizacji potencjalnosci ludzkiego intelektu®®?,

W obszarze zewnetrznej aktualizacji ludzkiej potencjalnos$ci osobo-
wej wola jako wladza mitosci skierowana jest na poznanie dobra ogdlnego,
powszechnego. Dziatanie woli ze wzgledu na jedno$¢ cziowieka, zwigzane
jest $cisle z poznaniem dobra oraz dgzenia do niego. Czlowiek, widzac swoje
ograniczenia, majac uczucie zawodu czy niezadowolenia, w swoich poszukiwa-
niach wykracza poza dobro czastkowe i pragnie dobra absolutnego, pelnego®®.
Poznawane dobro cztowiek moze swoja wolg umitowaé, moze tez z przedmio-
tem dobra potaczy¢ si¢ w akcie mitosci. Przedmiotem tym moga by¢ przede
wszystkim byty osobowe, $wiadome, z ktorymi czlowiek, nawiazujac dialog,
odpowiada na mito$¢ mitoscig. Jak zauwaza Z.J. Zdybicka, cztowiek postrze-
gany jako personalne dobro, nie jest w stanie w relacjach ludzkich w pelni
zaktualizowac swoja potencjalnos¢, poniewaz kazde dobro ,,infraludzkie” moze
by¢ utracone, np. z chwila $mierci ukochanej osoby?%*.

Wyptywa stad wniosek, iz w cztowieku zawsze istnieje jakas$ czastka nie-
dosytu, pragnienie odnalezienia mitosci, dobra ostatecznego, tj. bez obawy
utraty. Jako byt §wiadomy, wolny w wyborze przedmiotu mitosci, wykracza
swoim pragnieniem poza byty przygodne. W poznawaniu réznych dobr, jak byt
1 dobra czgstkowe, zmienne, cztowiek kieruje ku niektérym z nich swoje pra-
gnienia, dgzac do poznania jego petni. Nie poprzestajac na jakiej§ okreslonej
sferze swojego dazenia, pragnie odnalez¢ to nieutracalne dobro, osob¢ najdo-
skonalsza, z ktorg nawigze pelny kontakt w dialogu mito$ci. Analizujac akty

poznawcze 1 wolitywne dziatan ludzkich, stwierdzi¢ zatem nalezy, ze owym

nieutracalnym dobrem, stanowigcym naturalny kres ludzkiego poznania nie

292 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 284.

293 Tamze.

2% Tamze, s. 285. Mowiac dobra infraludzkie, Z.J. Zdybicka stosuje je na okreslenie
wszystkich dobr mozliwych do osiggni¢cia w zyciu cztowieka jako dobra utracalne, majace
swoj kres, ktore zawsze pozostawiajg w cztowieku ,,szczeline niedosytu”.
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moze by¢ zadna osoba ludzka, lecz jedynie w pelni doskonata, Bég — ,, Ty
transcendentne. Kres 1 cel ludzkiej potencjalnos$ci zmierza wigc do nawigza-
nia osobowych relacji cztowieka z osobowym Absolutem. Odnajdujac w koncu
,» 1y’ absolutne, cztowiek nie pragnie juz niczego wigcej, jak tylko zjednoczy¢
si¢ z Nim, realizujac przez to petni¢ czlowieczenstwa — osobowg pehie szcze-
$cia®®,

Dazenie do poznania dobra absolutnego wigze si¢ $cisle z problemem wol-
nos$ci osoby ludzkiej jako zdolnosci dokonywania swiadomego wyboru. Samego
rozrézniania — ,,powinienem”, ,musz¢” w rdéznorodnosci podejmowanych de-
cyzji cztowiek nie mogiby dokona¢ bez doswiadczenia, ze jest bytem wolnym.
Wybierajac okreslone dobra, cztowiek podejmuje samodzielnie decyzje z mocy
wlasnego, §wiadomego wolnego wyboru, dobierajac $rodki do ich realizacji.
Otwarcie cztowieka na ,,Ty” transcendentne, wolno$¢ wyboru najwyzszej war-
tosci, jak zauwaza Z.J. Zdybicka, nie jest przez czlowieka wybierana. Jest mu
dana obiektywnie. Ona musi by¢ przez niego chciana. Co wigcej, cztowiek ze
swej natury nie moze nie pragna¢ zjednoczenia z owym ,, Ty”, poniewaz nie
zrealizuje w pelni swoich naturalnych mozliwos$ci. Paradoksalna pozornie sytu-
acja braku wolnosci w odniesieniu do Najwyzszego Dobra staje si¢ wolnoscig
najpetniej rozumiang, a wigc nie przymusem, lecz swiadomym dazeniem do
osiggnigcia ostatecznego celu stawania si¢ wolnym w wolnosci Boga. W zyciu
przyrodzonym cztowiek nie widzi wyraziscie tej najwyzszej wartosci. Postrze-
ga ja jedynie wewnetrznym pragnieniem, zachowujac do niej wolno§¢?%®.

W tle tych wstepnych wyjasnien nalezy zauwazy¢, ze tres¢ przezy¢ mi-
stycznych tworzy si¢ we wnetrzu czlowieka w obrgbie tak psychiki, jak
1 Swiadomosci. Badajac wielowiekowg tradycje mistyczng dostrzegamy
w niej swego rodzaju forme ludzkiej egzystencji. Dlatego tez S. Urbanski, pi-
szac o mistyce wnioskuje, ze im doktadniej czlowiek analizuje Swiadectwo
i dos$wiadczenie mistykéw, tym wigksza uwage poswigca wilasnej doczesno-

nadprzyrodzonej egzystencji. Odwracajac to rozumowanie mozna skonstatowac,

295 70b. tamze, s. 286.
29 por., tamze, s. 287.
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ze im wigcej staje si¢ w pelni cztowiekiem, tym bardziej pragnie zjednoczenia
z Bogiem. Czlowiek ,,przebdstwiony”, mistycznie zjednoczony z Bogiem, sta-
je si¢ niczym zabarwiony, naznaczony Jego obecno$cig. Jak mowig mistycy
— ,,jest samym Bogiem”. Taki stan zjednoczenia §wiadczy o tym, ze jest to czas
spoczywania, stan pograzenia w bezruchu, trwania w $wietosci?Y’.

To dos¢ ztozone zjawisko ma zrodto w nadzwyczajnych formach $wiado-
mosci 1 tylko u nielicznych osob, ktére doznajag wyjatkowego doswiadczenia
relacji z Bogiem poprzez wizje i ekstazy. Czg$¢ mistykow uwaza te doswiad-
czenia jako przygotowawcze na drodze transformacji duchowej, stanowigce]
sedno, istote mistyki®®. Zglebiajac dzieta znanych mistykéw mozemy poprzez
ich relacje odstania¢ tajemnice ludzkiego ducha. Ten zywy, inny niz dotychczas
kontakt z rzeczywisto$cig relacjonowang w ich zapiskach czy $wiadectwach,
ukazuje istotne aspekty egzystencji cztowieka odkrywajacego bogactwo ducho-
we fenomenu mistyki. Dlatego tez, sami mistycy to nie wyobcowane istoty, lecz
konkretne osoby, ktore niosg i zarazem interpretujg wspolng tradycje opartg na
Objawieniu, w centrum ktorego stoi prawda o osobowym Bogu?®°.

Pojawia si¢ w zwigzku z tym istotne ustalenie, ze w mistyce chrzescijan-
skiej nie nalezy zatem doszukiwac si¢ czego$ nadzwyczajnego, ekstatycznego,
pochtaniajacego cztowieka wprowadzonego w jaki$ tylko trans. Wystepuje tu
co$ zupetnie innego, niewyszukanego ani zafatlszowanego, gdzie nadzwyczajne
nie oznacza odmienne, wymuszone, wyuczone jako jaka$ praktyka uczynio-
na naturalng sila, czy zdolnos$cig cztowieka. Oznacza natomiast inne, glebsze
rozumienie stanéw Swiadomosci 1 postrzeganie bogactwa duchowej natury
cztowieka. Radykalna zmiana zycia prowadzi do swiadomego, rzeczywistego
odczuwania prawdy o Bogu, tego ze On jest tu i teraz. Mistycy indywidualnie
doswiadczaja swej wewngtrzne] przemiany, w ktorej przezywaja Jego obec-

nos¢. Indywidualny sposob przezywania obecnosci Boga starajg si¢ przekazac

297 7ob. S. Urbanski, Wspélczesne, s. 110.

2% 7ob. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 220. Autor sigga do koncepcji mistyki na
podstawie publikacji B. McGinna. Por. B. McGinn (red.), The Essential Writings of Christian
Moysticism, New York 2006.

299 70b. tamze, s. 225.
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sobie wspolczesnym ludziom poprzez dostgpny im jezyk symboli, ktory nie
zawsze odzwierciedla to, co naprawde przezywajg. Wydawac si¢ moze, ze wia-
$nie jezyk jest zbyt ubogi do rzetelnego przekazu prawdy o Bogu, przestania,
jakie jest im dane. Dlatego tez, aby unikna¢ autoiluzji, przeksztatcenia przeka-
zu, swego rodzaju deformacji konkretnego objawienia w ramach danej religii,
wazne jest prowadzenie duchowe®.

Naturalnym poniekad tego potwierdzeniem — jak zauwaza M. Kiwka,
jest fakt, ze zaden mistyk nie rodzi si¢ mistykiem, ale dopiero nim si¢ staje.
Najczesciej rowniez sam wezesniej badz nie wierzyt w jej istnienie, badz nie
postrzegat siebie jako osoby wyjatkowej. Po prostu wierzyt i zyt zyciem religij-
nym. Z bogactwa wiary, z religii, w ktorej zyl, z pickna ducha wewnetrznych
doswiadczen mistykow czerpal elementy mistyczne. Czerpigc z nich, pobudzat
niejako §wiadomos$¢ istnienia czego$ (a wlasciwie — kogos), co sygnalizowato
w nim dalej potrzebe dzialania w kierunku poznania®®.

Rodzi si¢ zatem fundamentalne pytanie: w jaki sposdb mozemy dowies¢
prawdziwosci uczucia Bozej obecnosci, czyli uobecniania si¢ Boga w zyciu mi-
styka? Jak juz akcentowali§my w rozdziale drugim pracy, podstawa glgbszego
do$wiadczenia poznania Boga prowadzaca do doswiadczenia Jego obecnosci sa
nawigzywane wielorakie relacje. One to stajg si¢ otwartg drogg dla swiadomo-
$ci poznawczej mistyka, stwarzajac nieznang dotad przestrzen jasnego widzenia
prawdy. Nowa rzeczywisto§¢ poznawcza odzwierciedla trwanie w relacjach
w nieznanej dotad obecnosci transcendentne;.

Wracajac do duchowego doswiadczenia samej $w. Faustyny Kowalskiej
oraz biorgc pod uwage fakt, ze pojecia —jak zaznaczono wczesniej —niosg w so-
bie tre$¢ zard6wno obiektywna, jak i subiektywna, bedaca ludzkim wytworem,
chcemy tez odpowiedzie¢ na pytanie, na ile jej poznanie w rozumieniu pogle-
biania relacji z Bogiem, ukazuje jej wewnetrzng, osobowa wolnos$¢? Doglebna
analiza duchowego zycia §w. Faustyny pokazuje, jak rozwija si¢ jej nadprzyro-

dzona komunikacja z Nim. Zapoczatkowana w dziecinstwie, gdy pierwszy raz

300 por. tamze.
301 por. tamze.
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styszy gtos Bozy w duszy (por. Dz. 7), cho¢ — jak sama wyznaje — poczatko-
wo nie zawsze byta mu postuszna, rozwijana w modlitwie, przebiega tagodnie,
stopniowo napelniajgc jej wnetrze obecnoscig Boga. Owo wstgpne nierozumie-
nie tego, czym jest bezposrednia bliskos¢ Boga, przemienia si¢ od momentu,
kiedy odczuwa Jego ,,uobecnianie si¢”**? bezposrednie. Od tej pory nie tyl-
ko Go styszy, ale rowniez widzi 1 rozmawia z Nim. To niezwykle obcowanie
nabiera nowej dynamiki wydarzen, wyzwala w niej wyzsze cele (por. Dz. 27,
1302, 1440; LT 95, 104, 193, 194).

Sw. Faustyna méwi tu o mitoéci czynnej, ,,wyniszczeniu si¢” w catko-
witym darowaniu siebie Bogu. Pragnienie kochania Go motywuje ja do pracy
nad sobg (por. Dz. 115, 234; LT 95, 150, 175). Daje jej sil¢ dziatania oczysz-
czajacego w C¢wiczeniu si¢ w cierpliwosci, pokorze oraz prostocie serca
(por. Dz. 335, 121). Pytajac Chrystusa, dlaczego ukazuje si¢ jej w postaci ,,ma-
tej dzieciny”, w odpowiedzi styszy, ze dopoki nie nauczy si¢ wiasnie prostoty
1 pokory (Dz. 335, zob. 334). Wzrastajaca tu wigc $wiadomo$¢ Bozej obecno-
Sci sktania jej wole ku wzmocnieniu wiary. Mocna ufnoscig w dziatanie Boze,
moze w zyciu codziennym kierowac si¢ nie usposobieniem ludzkim, lecz czysto
duchowym (por. Dz. 210). Sw. Faustyna uzywa tu okre$lenia ,,wiara zywa”. To
ona utrzymuje dusze na wyzszym poziomie nadajac réwniez wiasciwy ksztatt
mitosci. Uczenie si¢ siebie na nowo przez oczyszczanie zmystowe, daje jej we-
wnetrzny pokoj (por. Dz. 448, 461, 603), o§wieca jej dusze, stwarzajac w niej
dynamizm sprawczy do dziatan zgodnych z Boza wola (por. Dz. 566, 1200,
1021; LT 162, 164). Dodatkowo polska Mistyczka dowiaduje si¢ od samego
Boga, jak wazne jest wewnetrzne skupienie, wewngtrzna cisza. Tylko w ,,glebi”
serca cztowieka, w miejscu zarezerwowanym Bogu nawigzuje si¢ wlasciwa,
owocna relacja (por. Dz. 581, 582, 837). Wszelkie roztargnienia, dziatania zmy-
stow sg tu przeszkoda (por. Dz. 1823).

Widzimy wigc, 1z z natury rzeczy relacyjny charakter do$wiadcze-

nia mistycznego nabiera innego wymiaru. Sw. Faustyna w pelnej wolnosci,

302 7ob. S. Urbanski, Zycie mistyczne, S. 23
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z catkowitg zgoda wchodzi w relacje z Jezusem, oczekuje ich. Sg one dla niej
wrecz niezbedne. Niepotrzebne sg tutaj stowa. Duchowa przestrzen zostaje tu
jakby poszerzona o inne, duchowe potencjalnosci. Pozwalajg one na wkrocze-
nie w nowy rodzaj relacyjnej empatii, zarowno z cztowiekiem, jak i z samym
Bogiem. S. Faustyna §wiadoma zachodzacej przemiany w sobie pisze: ,,w po-
czatku tego zycia z Bogiem przenikata mnie bojazn i oslepienie, w ktérych
Boég pracowatl w duszy mojej, a mito$¢ stawata sie czystsza 1 silniejsza 1 do-
prowadzit Pan wole mojg” (Dz. 582). Analizujac ten zapis mozna zauwazy¢
to, jak postepuje w niej proces poznawczy od zewnatrz do wewnatrz niej sa-
mej. To co bylo niezrozumiate, postrzegane zewnetrznie jako trudne, teraz staje
si¢ klarowne, czystsze, widziane w glebszym Swietle dziatajacego Boga. Dlate-
go tez pisze, 1z ,,zadne rzeczy zewngetrzne” nie sg juz przeszkoda w obcowaniu
z Bogiem (por. tamze).

W tym, coraz bardziej dojrzatym stanie ducha §w. Faustyna wyznaje: ,,wi-
dzg¢ jasno” (Dz. 708), iz to dzigki pomocy 1 umocnieniu Boga, takie obcowanie
z Nim jest mozliwe (por. Dz. 815, 885, 912), dzigki temu 1 obcowanie z ludz-
mi staje si¢ prostsze (zob. Dz. 944, 262, 1283). Ta niezwykla relacja, to sposob
dziatania samego Boga wywotujacego nadnaturalne dzialanie cztowieka. Moz-
na wiec powiedzie¢, ze to interwencja nadprzyrodzona prowadzi do rozwoju
zycia duchowego, przemienienia osoby catkowicie, co w konsekwencji zbli-
za do mistycznego zjednoczenia z Nim. Postepujac wlasnym rytmem, pozwala
poznajacemu dokonywa¢ §wiadomych wolnych wyborow.

Reflektujac duchowe procesy dokonujgce si¢ we wnetrzu sw. Faustyny
Kowalskiej nalezy zwrdci¢ uwage na inny jeszcze, wazny obszar osobowych
relacji, jaki wyznacza wspolnota zakonna, w ktorej roOwniez tworzg si¢ relacje
dnia codziennego, wynikajace chociazby z faktu przynaleznos$ci wspdlnotowe;.
Siostra Faustyna w zalezno$ciach tych dostrzega wiele trudnosci, niezrozumie-
nia, a nawet doswiadcza odrzucenia. Najtrudniej jest jej zrozumie¢ nieszczerose

pozornie przyjaznych oséb (por. Dz. 1241, 1440)°%. Widzi krucho$é rela-

303 70b. A.M.N. Tokarska, Do$wiadczenie, S. 156.
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cji miedzyludzkich réwniez z osobami spoza klasztoru (por. Dz. 1694, 1704).
W takich sytuacjach zawsze pyta Jezusa o to, co ma czyni¢ (por. Dz. 1487).
W Nim 1z Nim widzi relacje odwzajemnione, szczere, prawdziwe, dlate-
go zawsze zastrzega — ,,jaka jest wola Twoja” (por. Dz. 1487). Wspomniana
niezyczliwo$¢ 1 niezrozumienie ze strony innych osdb przewija si¢ w calym
Dzienniczku. Zewnetrznie wydaje si¢ jej, ze jest sama (por. Dz. 838), ¢wiczona
przez siostry (zob. Dz. 133, 138, 149, 167, 181, 196, 200, 173, 596, 871), jed-
nak do$wiadczenie takich relacji posiada sens glgbszy. Przez nie bowiem uczy
si¢ zaparcia siebie pokory, cierpliwosci, mitosci bezwarunkowej (por. Dz. 236,
622, 1720). W ten wiasnie sposob staje si¢ przygotowana na mozliwos$¢ otrzy-
mania task i pociech, juz w relacjach z samym Bogiem (por. Dz. 270, 289)3%.
W oczyszczonych, glebszych relacjach szuka odpowiedzi w rodzacych si¢ wat-
pliwosciach, aby przez r6zne doswiadczenia przygotowac si¢ na nowe, bardziej
wymagajace (zob. Dz. 1613, 1790, 1715, 1760, 1762).

Doswiadczenie mistyczne posiada w sobie istotny faktor poznawczy.
Obiektywnie patrzac, nie podlega ono racjonalizacji. Stajac si¢ przejawem
zycia religijnego 1 z nim $ci$le zwigzane, prowadzi do poglebiania zycia du-
chowego. Relacje te podlegaja ciggtemu ksztaltowaniu poznawczemu 1 — tak
jak zauwazamy to na przykladzie s. Faustyny — dajg nowe $wiatto poznaw-
cze na calg otaczajaca rzeczywisto$é. Swiatlo poznania to rozjasnienie dotad
nurtujacych watpliwos$ci, niejasnych sytuacji, niezrozumienia tego, co nowe.
Sw. Faustyna czesto uzywa formuty ,,§wiatto poznania”, jak na przyktad w tym
kontekscie, gdy mowi, iz jest ,,zalana” mitoscig Boza, Swiattem poznania (por.
Dz. 27,454,970, 1246, 1278). W innym miejscu pisze: ,,obecno$¢ Boza zalewa
mi dusze” (por. Dz. 1391, 983, 1136), ,,duch moj byt zalany $wiattem, a i ciato

304 Zob. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, s. 109-112. Interesujace jest to, ze — jak sama za-
swiadcza — widziano w niej same skrajnosci — histeryczke, dziwaczke, wizjonerke, a nawet
opetang przez ztego ducha (zob. Dz. 123, 125, 128, 151). Najbardziej bolato ja to, jak sama
powie (zob. Dz. 200), gdy odnoszono si¢ do niej nieufnie i zarzucano jej oblude. S. Faustyna
ostrzega zatem, aby nie dodawac¢ cierpien innym osobom, bo takie postepowanie nie podoba
si¢ Bogu (zob. Dz. 117). Wtedy tez pojawiajg si¢ ataki ztych duchow — ,,nieprzyjaciel atakuje”
(Dz. 145, 320, 411, 412, 418, 713). W zwiazku z tym poznata, ze szatan najbardziej nienawi-
dzi milosierdzie (por. Dz. 746).

131



brato w tym udzial” (por. Dz. 627). Bog daje jej zatem pozna¢ swoja obec-
nos¢ jako co$ wewnetrznego, bardzo osobistego, do§wiadczenie blisko$ci, ktore
przenika calg jej istote (zob. Dz. 142, 147, 167, 177, 268, 411, 415, 627, 715,
946, 1814; LT 106, 124).

Przywotane powyzej osobliwe ,,zalanie”, jakby zanurzenie si¢ w Bogu,
nie poddaje si¢ probom poznania dyskursywnego®®. Poza tym, nie mozna
tego osobliwego doswiadczenia przewidzie¢ ani w sobie odtworzy¢, ani na-
wet doktadnie opisa¢. Bég, dajac poznaé tym swoja obecnos¢, ,,zalewa” dusze
uczuciem bliskosci, formg wewnetrznego zanurzenia sig w Nim. Zanurzenie
to, jakby obejmowanie duszy poczuciem przenikania $wiatta mitosci jest do-
tknigciem Bozej mocy. Sw. Faustyna Kowalska tlumaczy te rzeczywistosé
dotykania duszy przez coraz mocniejsze zblizanie si¢ Boga rowniez za pomo-
cg innych stéw, takich jak np. —,,porywac¢” (Dz. 26), ,,porwana” (Dz. 474, 1048,
1604), ,,pograzona” (Dz. 439), ,,przebudzona” (Dz. 809, 835, 1486), ,,ogarni¢-
ta” (zob. Dz. 577, 18, 24, 268, 1121, 1780).

Opisywany oraz analizowany tutaj stan sprawia w niej co$ od niej nieza-
leznego. Dlatego zauwaza: ,,wbrew woli pograzytam si¢ w Bogu” (Dz. 123).
Zwroty te uzyte przez nig w Dzienniczku wskazywa¢ mogg na niemozliwo$¢
opierania si¢ cztowieka na dzialanie Boga. Dusza zostata juz przygotowana na
sprawcze, przemieniajace Jego dziatanie poprzez poddanie si¢ woli Jego dzia-
taniu wewnetrznie przeobrazajagcemu. Duchowe znaczenie doswiadczenia Boga
w duszy, ktory nieustannie nawiedza jej wnetrze, towarzyszac w jej przezyciach
mistycznych, pozwala jej stopniowo nabiera¢ ufnosci w Jego realng obecnos¢
(zob. Dz. 135, 318, 346, 467, 575, 1154, 1806, 1812; LT 121).

Tak zatem, aktywno$¢ zyciowa $w. Faustyny Kowalskiej ukierunku-
je si¢ calkowicie — przez poznanie dziatajagcego w niej Boga — wlasnie na jej
osobowe dziatania. Samo w sobie do$wiadczenie cztowieka jako proces po-
znawczy W czasie nie jest ani zespolem subiektywnych odczu¢, ani tez nie jest

efektem oddzialywania mechanizmoéw zewngetrznych, obejmujacych dziatanie

305 Zob. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 129.
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wewnetrznych przezy¢. Jako w sobie zrdéznicowane, posiada profil aktywno-
-osobowy, obejmujacy zaréwno do$wiadczenia wewnetrzne, jak 1 zewngetrzne
w powigzaniu z doznaniami 1 przezyciami spontanicznych aktow poznaw-
czych. Stanowigc zatem bogactwo cztowieka, zwigzane sg $cisle z bytowsa
sytuacja ontyczna i aksjologiczna przezy¢ istoty ludzkiej®®.

Zauwazamy tu bowiem nie tyle zmystowe poznawanie dzialania Boga,
lecz poznanie duchowe, wewnetrzne, nagle obejmujace catg jej istote. Laski mi-

styczne, jak okresla je rowniez S. Urbanski — ,,btyski”3%’

, 83 dziataniem Boga,
Jego stopniowego zblizania si¢, nawet w momentach niepewnosci, gdy pozor-
nie mozna wnioskowac, iz s. Faustyna bronita si¢ i odwracata od wewnetrznego
spotkania z Bogiem (por. Dz. 40). Postawa ta byta wyrazem niepewnosci po-
chodzenia zrédta doznawanej obecnosci, a zatem §wiadomoscia, ze moze by¢
,ofiarg ztego ducha, jako mi nieraz méwiono — pisze — ze nig jestem” (Dz. 40).
Wskazuje réwniez na autentyzm jej zycia, gotowos¢ poddania si¢ kazdej ewen-
tualnej krytyce ze strony otoczenia.

Wewngetrzny stan niezadowolenia, na przemian z tgsknotg — jak to opisuje
— $wiadczy¢ moze o klarowaniu si¢ w niej postawy wyciszania wnetrza ksztat-
towanego w swoistym bolu duszy (zob. Dz. 42, 43, 45, 46) oraz pokonywania
wlasnego niepokoju. Watpliwos$ci, niepewnosci, jakie nasuwaty si¢ jej na po-
czatku drogi mistycznej (por. Dz. 74), pochodzace z zewnatrz, w miar¢ rozwoju
duchowych wtadz poznawczych, daja jej wewnetrzng pewno$¢ przenikania du-
szy dziataniem Boga.

W zwiazku z powyzszym, zasadne wydaje si¢ zatrzymanie si¢ nad bardzo
waznym wydarzeniem w jej aktach decyzyjnych, jakie miato miejsce w chwili,
gdy $w. Faustyna §wiadomie podjeta si¢ spalenia pierwszych notatek sporza-

dzanego przez nia Dzienniczka®®®

. Dlatego tez, czytajac pozniejsze, odtworzone
przez nig na polecenie spowiednika — bt. ks. M. Sopocko, przezycia duchowe,

cechuje brak chronologii wydarzen. Siostra Faustyna, znajac wolg Boga zapisa-

308 por. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, s. 73.
307 Zob. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 130.
308 por. Dz., przypis 75 (s. 620). Zob. E.K. Czaczkowska, Siostra, s. 209.
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ng juz na poczatku Dzienniczka (zob. Dz. 6) wie, ze ma spisywac to wszystko,
co bedzie jej dane z taski Boga (,,kazesz pisa¢, o Boze”). Oznacza to, ze ma gle-
boka swiadomos¢ rangi tego polecenia. Dlaczego wigc sprzeciwia si¢ poleceniu
1 niszczy zapiski?

Swiadomos¢ rozrézniania tego, co prawdziwe, a co wyraznie dzieje sie
w jej wnetrzu, zaktocaty nie tylko glosy powatpiewania ze strony jej wspotsiostr,
ale tez wlasne przekonanie, iz ,,niewiasta nie jest powotana do rozrdézniania
takich tajemnic” (Dz. 123). Rodzily si¢ w niej rowniez watpliwosci wynikte
z braku kierownictwa duchowego (por. Dz. 108), wrazenia, ze zostata pozo-
stawiona sobie samej, bez jakiejkolwiek zyczliwo$ci czy pomocy z zewnatrz.
Dodatkowo, napotykane trudnos$ci poteguja si¢ z chwilg nastepnego zadania
Jezusa, to znaczy w poleceniu, aby namalowata obraz (por. Dz. 125). Nie ma-
jac zdolnosci plastycznych, wrecz zadnych predyspozycji, ktore widziataby
jako pomocne do malowania wizerunku Jezusa, znosi wszystko ,,w cicho$ci”
(Dz. 126). Uwagi, jakie styszy o sobie jako histeryczce, fantastyczce (Dz. 125),
dziwaczce, wizjonerce (zob. Dz. 129), stawaty si¢ dla niej coraz ci¢zsze do psy-
chicznej akceptacji i zrozumienia.

Nastepuje tutaj dalszy proces. Pomimo zapewnien Boga, iz jest przy niej
obecny, w jej Swiadomosci zaczyna rodzi¢ si¢ decyzja niezwracania uwagi ,,na
te wewnetrzne natchnienia”. Zaczela wiec opuszcza¢ kontakty z Nim (por. Dz.
130). Pisze, iz w ten sposéb postepujac, nie chciata by¢ ,,ofiarg zludzenia”.
W jej swiadomos$ci pojawiajg si¢ wigc sprzeczne odbiory tego, co poznaje. Dla-
tego pisze W Dzienniczku — ,,na przemian doznawatam meki i rado$ci”. Kiedy
juz jej cierpienia zwigzane z watpliwosciami doszty do szczytu, postanowita
skonczy¢ z nimi, zdajac si¢ catkowicie na osad spowiednika (por. Dz. 130).
Oznacza to, ze nie ulega swoim obawom, lecz podporzadkowuje si¢ sgdowi ka-
ptana, ktory — jak wierzy — jest dla niej stowem samego Boga. Brak kaptana
byt dla niej brakiem Niego samego, a wi¢c czula si¢ opuszczona. Prawdopo-
dobnie to wtasnie wtedy, jak wynika juz z opisu bt. ks. M. Sopocki, pod jego

nieobecnos$¢, ,,za namowg rzekomego aniota Dzienniczek spalila”Sog. Swiado-

309 Zob. Dz., przypis 75 (s. 620).
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mos$¢ pozostawiajgca pole dzialaniu wolnej woli moze mie¢ zatem rézne skutki.
Mozna w zwigzku z tym twierdzi¢, ze gdyby nasza Mistyczka pozostata na sa-
mym akcie spalenia Dzienniczka, przyjmujac, iz to wlasnie §wiat zewnetrzny
jest racja jego bytu, odrzucitaby zapewne taski, ktore dla niej przygotowal Bog.

Widzimy zatem, jak ze $wiadomos$cig dokonywania ciagtych decyzji, ta-
czy si¢ rowniez konieczno$¢ wyboru wlasciwego stylu zycia. Konieczno$¢ ta
dotykata u §w. Faustyny najglebszych poziomow catej osobowosci — tak uczuc,
jak i woli, pociagajac takze za sobg zaangazowanie catego cielesnego wymia-
ru egzystencji. Wybory wlasne zawsze laczyta z przyjeciem trudnosci, jakie
napotykata w obowigzkach wynikajacych z zadan powierzonych jej przez
przetozonych. Swiadoma wtasnej nieporadnosci, braku sit fizycznych, pod-
upadania na zdrowiu, starata si¢ wytrwa¢ w wykonywaniu wszelkich polecen
(por. Dz. 65, 147, 549).

Uzupehiajac ten watek dodajmy, iz Swiadomos¢, nie bedgc samodzielnym
podmiotem, pozwala si¢ wyodrebni¢ w dziataniu poprzez fakt (§wiadomosci)
tego, ze dziata. Istotne jest tutaj—na co wskazuje I. Dec —wyodrebnienie rozumie-
nia §wiadomosci dziatania od samego (§wiadomego) dziatania®®. Swiadomosé,
poniewaz towarzyszy czynowi i go uswiadamia, czyli poniekad wydobywa na
zewnatrz, dajac si¢ wyodrebni¢ w §wiadomym dziataniu, przenika tym samym
glebokie relacje: osoba — czyn. Aspekt Swiadomosci odstania si¢ sam dla siebie,
towarzyszy czynowii go odzwierciedla. W tej korelacji czynu i osoby mozemy
bada¢ konkretne dziatanie cztowieka, jego sktadowe jako osoby'.

Postepujac tym tokiem mysli, Autor Transcendencji cztowieka w przy-
rodzie podkres$la, iz §wiadomos$¢, posiadajac cigglos¢ i tozsamos$¢, nie moze
by¢ wpisana wylacznie w byt ludzki, w jego dziatanie, lecz nalezy postrze-
gac ja jako wspolwystepujaca 1 wspotobecng z dziataniem $§wiadomym. Czyn,
zastajac Swiadomos¢, towarzyszy jej, zostawiajac w niej slad swej obecnosci

wlasnie poprzez §wiadomos$¢ owego dziatania. Bedac zatem wilasciwoscig oso-

310 7Zob. 1. Dec, Transcendencja czlowieka w przyrodzie. Ujecie Mieczystawa A. Krgpca
OP i kard. Karola Wojtyly, Wroctaw 2011, s. 80. Autor wskazuje tu na dwa rodzaje refleks;ji:
nieaktowa, towarzyszaca poznaniu i aktowa — rejestrujaca to wszystko, co si¢ dzieje.

811 7ob. I. Dec, Transcendencja, s. 81. Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 41-43.
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by, konstytuowaniem jej czynu zapodmiotowanego w konkretnym dziatajacym
1 bytujacym ,,ja”, petni funkcje poznawczg. Jako funkcja nie odzwierciedla tego
wszystkiego, co faczy sie z dziataniem 1 bytowaniem osoby, lecz wspotdzia-
ta z calym ludzkim poznaniem. Dzigki temu w odniesieniu do wiasnego ,,ja”
oraz w relacjach z innymi cztowiek ma §wiadomo$¢ warto$ci moralnych swo-
ich dziatan. W odzwierciedleniu wtasnego ,,ja” w dziataniu, czlowiek réwniez
Swiadomie przezywa wilasng cielesnos¢, podobnie, jak swoje uczucia i zmysto-
wos¢. Uswiadomienie wlasnego ,,ja”, czyndOw z nim zwigzanych, a takze sama
Swiadomos$¢, mozliwa jest dzigki samowiedzy, ktora sprawia, ze cztowiek ma
$wiadomosé wlasnych czynows2,

Dalej — wyjasnia ten fakt I. Dec — to wlasne ,,ja” kazdego czlowieka stano-
wi sedno wszystkich aktow samowiedzy, dajac tym samym glebsze zrozumienie
intencjonalno$ci wlasnego ,,ja”. Owo uprzedmiotowione ,,ja” obiektywizuje
w relacji do wlasnej osoby konkretny czyn, sprawiajagc §wiadomos$¢ dziatania
w sposob wiasciwy dla woli. Swiadomogé otwiera zatem w cztowieku reflek-
sywng mozno$¢ do duchowego przezywania podmiotowosci wtasnego ,,ja”,
odstaniajac go ,,do wewnatrz3%,

Duchowo$¢, poprzez swoje przejawy, tworzy zatem w cztowieku
doswiadczalng ,,wewnetrznos$¢” przezywania, konstytuujac przez to jego byto-
wanie i dziatanie. Cztowiek-osoba, jako podmiot dynamizmu, jest podmiotem
istnienia 1 dziatania. To wszystko, co w nim zachodzi jest wigc osobowe. Dy-
namizm cztowieka wyptywa z jego potencjalnosci pulsujacej wewnatrz ,,ja”
— podmiotu®®. Jako podmiot dynamizmu decyduje o przezyciu sprawczo$ci.

Moze zatem §wiadomie dziata¢, wybiera¢, przezywac swoje dziatanie w wol-

nos$ci nie jako ,,musze”, ale jako ,,moge”. Uwidacznia si¢ tu wola cztowieka

312 7ob. 1. Dec, Transcendencja, s. 84. Samowiedza w catoksztalcie ludzkiego poznania
jest nie tylko ogniwem, ale i podstawg samoswiadomosci. Uprzedmiotowione ,,ja” spotyka
si¢ ze wszystkim tym, co na to ,,ja” si¢ sktada. Wiedza czy samowiedza nie oznacza abs-
trakcyjnego wytworu poznawczego. Jest tu rozumiana jako zaktualizowana potencjalno$¢
umozliwiajaca i realizujgca poznanie przedmiotu. Bez niej §wiadomo$¢ bytaby pozbawiona
tresci znaczeniowych wilasnego ,,ja” (por. tamze).

313 70b. tamze, s. 85.

314 Zob. K. Woijtyla, Osoba i czyn, s. 116.
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w postaci wolnego wyboru — ,,chce”. Odkrywamy tu, jak mowi z kolei K. Woj-
tyta, wolno$¢ jako rdzen, korzen stawania si¢ cztowiekiem moralnym, tj. dobrym
lub ztym?3®®,

Pojawia si¢ tu zatem konkluzja, ze kazdy czyn cztowieka zawiera w sobie
moment wolnos$ci, czyli ten do§wiadczalny wymiar wiasciwy osobie ludzkiej,
gdzie wola urzeczywistnia si¢ jako wlasciwos$¢ egzystencjalna osoby. Osoba
wolna, jak méwi dalej Autor pracy Osoba i czyn jest ,,tym, kto siebie samego
posiada i zarazem tym, kto jest posiadany tylko i wylacznie przez siebie”3!°,
Wola zatem moze by¢ ujeta tylko w ramach osoby, bo tylko w niej osoba ludz-
ka jest soba. Z wola wigze si¢ dynamizm osoby, konstytuujac ja w porzadku
podmiotowosci §wiadomie dziatajacego, konkretnego ,,ja”, bioragcego odpowie-
dzialno$¢ za ewentualne skutki tegoz dziatania.

Wracajac do mistycznej narracji $w. Faustyny Kowalskiej zauwazamy, iz
w jej Dzienniczku odnajdujemy takie wydarzenia, w ktorych podjete decyzje
rzutujg na cale dalsze jej zycie. Znamiennym przykladem takiej wigzacej de-
cyzji w jej zyciu jest jej relacja z balu, na ktorym byta z jedng ze swoich si0str
(por. Dz. 9)*!". Zabawa taneczna kojarzy si¢ ze zgielkiem, hatasem, tymczasem
mtoda Helena nie potrafi tam odnalez¢ siebie, ,,doznaje wewnetrznych udrg-
czen” (Dz. 9). Nie jest to miejsce, w ktérym dobrze si¢ czuje. Odzyskujac te
swiadomos$¢, wyraza wlasng wolg, opuszczajac ,,potajemnie towarzystwo i sio-
stre” 1 udaje si¢ tam, gdzie — jak sadzi — jest jej miejsce. Kroki swoje kieruje
dalej do katedry, tu nie zwracajac na nikogo uwagi ,,padta krzyzem”. W tym
miejscu, w stanie duchowej rozterki wstuchuje si¢ we wlasne wnetrze. Trwa
w oczekiwaniu na odpowiedz, juz nie od ludzi, ale od Boga, proszac, ,,aby
raczyt da¢ poznac¢”, co dalej ma czyni¢. Dominujgca tutaj postawa otwarcia
woli wlasnej na wolg Boza, pozwala nawigza¢ wiez relacji — relacji osobo-

wej, a wigc dialogu rozpoczynajacego si¢ od stluchania: ,,pytam, ustyszatam,

315 7ob. tamze, s. 121-126.

318 Tamze, s. 132. W innym porzadku, jak dodaje K. Wojtyta, osoba jest posiadana przez
Boga z racji swej ,,stworzonosci”, co nie przestania wewngtrznego stosunku — jak go nazywa
— ,,samowlasnos$ci”.

817 Zob. Dz., przypis 5 (s. 611).
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przyjmuj¢” (Dz. 10, 12, 14). To wtasnie Bogu, liczac si¢ z Jego wola, zosta-
wia decyzj¢ w dziedzinie swojego rozwoju duchowego. Oznacza to wolne
przyjecie propozycji, ktore uzgadniajac z wlasng wolg, Swiadomie bedzie
podejmowac, weryfikujac tym samym swoje wyobrazenia i zyczenia wzgle-
dem Boga. Na tym etapie nie wie jeszcze, jak wiele trudnosci bedzie musiata
pokona¢, idac za glosem powotania. Wie natomiast, czego pragnie. Swiado-
mos¢ dojrzewa w trudach niepewnosci, dlatego tez, im wigcej ma trudnosci,
tym bardziej i glebiej proces oczyszczania w niej postgpuje. Oznacza to dla
niej réwniez krystalizowanie si¢ §wiadomosci, przygotowujac ja na majace
nastgpi¢ wydarzenia. Dzialania wlasne starala si¢ rozwaza¢ $wiadomie, bez
pochopnych decyzji, konsekwentnie dazac do celu. Majac od poczatku zywe,
realne odczucie obecnosci Boga, szuka przede wszystkim u Niego pomocy,
a nie u ludzi, czy po prostu w §wiecie zewnetrznym.

Analizujac refleksje poczynione w jej pismach zauwazamy jej analityczny
umyst, doktadne rozwazanie tego, co si¢ dzieje w §wiadomosci realnej postawy

odbioru danej sytuacji. Bystra Obserwatorka wydarzen®®

1 zwigzanej z tym do-
Swiadczeniem pierwszej pokusy zmiany zakonu na bardziej Scisty (zob. Dz. 18),
dojrzewa do postawy pokory 1 postuszenstwa (por. Dz. 19). Akceptujac trudne
warunki zycia, stara si¢ pelni¢ wszystkie zadania jak najdoktadniej w duchu
wiary 1 milo$ci, a wszelkie upokorzenia z tym zwigzane, przyjmuje z heroicz-
ng wrecz pokorg (LT 180).

S. Faustyna Kowalska, po fazie krétkich 1 licznych pociech duchowych,
zaczyna mie¢ obawy, czy to, czego doswiadcza dzieje si¢ realnie, czy tez jest
wytworem jej pragnien. W zapiskach Dzienniczka czytamy o takich naprze-
miennych stanach w odczytywaniu tego, co zewngetrzne, z tym co wewngetrzne
—,lek mnie ogarnia, czy nie jestem w zludzeniu” (Dz. 74, 29). Posiada przy tym
swiadomos¢, 1z wszelkie niepewnosci zawsze pochodzg z zewnatrz. Widzimy
dalej (zob. Dz. 121, 128, 211), ze watpliwosci, jakie ja ogarniaja, pochodza

najczesciej z niedowierzania w jako$¢ relacji z Jezusem, tego co moOwi spo-

318 70b. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s.151.
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wiednikowi, innym siostrom czy przetozonym. To wtasnie przez nie ma wiele
przykrosci, a jej stowa podawane sg w watpliwos¢, od nich pochodza opinie,
ze jest fanatyczka (por. np. Dz. 125). Nie okazuje zewngetrznie wtasnych uczud,
ani odczué, poniewaz ma jasng $wiadomos¢ tego, ze to sam Bog daje jej w ten
sposdb mozliwos¢ ,,wewnetrznego wyrobienia” (Dz. 151).

Swieta Faustyna w swojej wolnosci, a zarazem $wiadoma ograniczen
zewnetrznych, jakie na nig czekaja, zgadza si¢ we wszystkim na wypelnianie
polecen Boga. Zakres funkcjonowania jej swiadomosci w dokonywaniu zycio-
wych wyboréw wiaze si¢ tez $cisle ze skalg przyjetych wartosci. Bog, stanowigcy
centrum jej zycia, a wiec 1 wyborow (por. Dz. 91, 170) sprawia, iz mimo tru-
déw, pragnie wypethiac¢ Jego wole (por. Dz. 666, 678, 1394; LT 121, 131) ze
swiadomoscig trudnej walki, a nawet przesladowan (por. Dz. 1173, 1487). Bog,
stanowigcy w jej zyciu najbardziej wewnetrzny czynnik, pozwala, aby rozbu-
dzata w sobie nowe mozliwos$ci przezwyci¢zania samej siebie. Oznacza to dla
niej nic innego, jak zawierzenie si¢ calkowicie woli Bozej w przekraczaniu
granic wlasnej rzeczywistosci, wkraczajac tym samym w nieskonczong tran-
scendencj¢ cztowieka w stosunku do §wiata (por. Dz. 469, 501, 952).

W efekcie rozeznania wszystkich tych sytuacji siostra Faustyna przyj-
muje zatem trwanie w obecnosci Boga za swoj zyciowy cel, zrodlo nowego
dynamizmu, a wigc catej swojej wewnetrznej energii. Wszystkie pragnienia
ukierunkowuje na prace nad soba (por. Dz. 1581, 531). Swiadomos¢ wiasnych
brakow jest tez dla niej przyczyng wymagan i zmian w dazeniu do nasladowania
1 upodabniania si¢ do Niego: ,, Ty mi sam wystarczasz” — wyznaje (Dz. 306, por.
1729). Poza Bogiem wszystko staje si¢ dla niej nieistotne i niewazne. Pozostaje
tylko ciggle pragnienie nienasyconego poznawania: ,,im wigcej Ci¢ poznaje —
méwi — tym wigcej Ci¢ pojac nie mogg. [...] Szalone 1 niedoscigte sg pragnienia
moje” (Dz. 57). Transcendujac swoje pragnienia, wkracza w Nieskonczonos¢,
w ktorej nie tylko jej Swiadomos¢ uczestniczy ogladajac Boga, ale rowniez do-
swiadcza taski uczestniczenia w ludzkiej egzystencji Jezusa Chrystusa. Idac za
Nim w swoich wolnych egzystencjalnych wyborach, §w. Faustyna pisze: ,,prze-

sztam przez wszystkie etapy zycia za Toba: dziecigctwo, mtodo$¢, powotlanie,
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prace apostolskie, Tabor, Ogrojec, [...] jestem z Tobg na Kalwarii [...] jestem
juz ukrzyzowana, [...] czuje to wyraznie, ze ptynie mi moc z krzyza Twego, Ty$
sam moim wytrwaniem” (Dz. 1580).

Poszerzajac ten kontekst analiz dodajmy, ze istnienie wlasnego ,,ja”
— jak zauwaza takze $w. Teresa Benedykta od Krzyza — nie jest istnieniem
z siebie samego. Jako byt skonczony, osadzony w istnieniu bytu doskona-
tego z siebie samego, jest niczym. Wlasne stawanie si¢ i przemijanie jest
istnieniem ciggle na nowo obdarowywanym i w ten sposdb, przez zmienia-
jaca si¢ zawarto$¢ wynikajacg z przezywania swego zycia, moze doj$¢ do
poznania Bytu wiecznego. Z tego, jak cztowiek przezywa wiasne istnienie,
przedtuzane z chwili na chwile, wynika poziom do$§wiadczania w samym sobie
zréznicowanego zblizania si¢ do pelni zycia. A zatem, aktualno$¢ wtasnego ,,ja”
dopuszcza potencjalno$¢ wlasnego istnienia wynikajaca ze stopniowania przezy¢
1 doswiadczen z przesztosci do tego, co juz posiada z przysztosci. Widzac za-
tem wilasng zalezno$¢ od istnienia Bytu doskonatego, cztowiek ma mozliwos¢

powiazania aktualnosci z potencjalnoscia®®.

Swiadomos$¢ przemijalnosci,
ulotno$ci wlasnego istnienia moze mie¢ tu ogromny wplyw na podejmowane
decyzje. Swiadomo$¢ dziatania, to ze czlowiek chce, a nie musi decydowaé
si¢ na takie, czy inne rozwigzania, wynika¢ moze zaro6wno z faktu poczucia
bezpieczenstwa wlasnej egzystencji, jak 1 z pewnosci, iz jest utrzymywany
w istnieniu Bytu wiecznego®?°.

W analogicznym konteks$cie s. Faustyna, doswiadczajac wyjatkowej bli-
skosci Boga, ma petne poczucie bezpieczenstwa. Dlatego tez w cierpieniach,
napotykanych trudnosciach (por. Dz. 227, 1643), stabosciach (por. Dz. 228, 289),
czuje ,,milujaca rgke Boga”, dostrzega wyjatkowe prowadzenie (por. Dz. 36,
229). Stad tez wyznaje Bogu: ,,TyS Matka moja. Ty§ mi wszystkim” (Dz. 230).

Tworzg si¢ wigc nowe, glebsze relacje zawierzenia siebie w catkowitej ufnosci.

319 Por, E. Stein, Byt skoriczony, s. 87-88. E. Stein odnosi si¢ do poruszanego przez
M. Heideggera problemu nicosci bytu. Cztowiek, zastajac siebie w istnieniu, bez §wiadomosci
jak wszedt w zycie, zauwaza nieustannie zmieniajacg si¢ terazniejszos¢, widzac, jak bardzo zy-
cie jest kruche i przemijajace. Por. M. Heidegger, Bycie i czas, ttum. B. Baran, Warszawa 2008.

320 por, E. Stein, Byt skoriczony, s. 91.
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Juz na poczatku spisywania przez nig jej przezy¢ duchowych, spotkan i roz-
mow z Jezusem, On nazywa jg swoja ,,corka” (zob. Dz. 103, 133, 151, 152,
167, 699, 866, 966, 1147, 1246, 1271, 1597, 1816), ,,wybranka” (zob. Dz. 400),
,»hajdrozszym dzieckiem” (zob. Dz. 282, 39, 164, 726), ,,oblubienica” (zob. Dz.
158, 260, 534). Jej serce jest dla Niego ,,niebem i rozkosza” (zob. Dz. 137, 238,
27,1660), w ktorej przebywa (zob. Dz. 78, 346, 1163). W Dzienniczku odnajdu-
jemy takze taki moment, w ktorym $wigta Zakonnica nazywa Jezusa ,,najczulsza
matka” (Dz. 239, 248), a siebie samg ,,matg dziecing” (Dz. 242). Czuje si¢ jak
dziecko noszone na Jego dtoni (por. Dz. 626). Bog, nazywajac ja ,,corka petng uf-
nosci” (por Dz. 718), daje jej poczucie bezpieczenstwa (zob. Dz. 1704, 103, 627,
1133). Jej serce jest Jego ,,wlasnoscig”, miejscem ,,odpoczynku” (por. Dz. 431),
a wigc 1 ona cala nalezy do Niego. Tymi, bardzo osobistymi, mozna powiedzie¢
— intymnymi zwrotami, przenikniety jest caty Dzienniczek.

Osiagnigcie takiej Swiadomosci bliskosci Boga, 1 to juz w zapiskach pierw-
szego Zeszytu Dzienniczka, $wiadczy¢ moze o jej absolutnej pewnosci poznania
wielkosci mitosierdzia Bozego (por. Dz. 249). Stad tez, pomimo trwajacych w dal-
szym ciggu zewngtrznych trudnosci (por. Dz. 788), upokorzen, a nawet atakow
ztych mocy, mogla czu¢ si¢ bezpiecznie. Mato tego, pragneta tym bezpieczen-
stwem podzieli¢ si¢ ze Swiatem, z kazdym cierpigcym, watpigcym, zalgknionym,
zyjacym bez nadziei czlowiekiem. Jej poczucie bezpieczenstwa wynikalo z za-
ufania nie wlasnym sitom, ale wytacznie mitosci Boga, ktoremu mogta rzuci¢
si¢ pod stopy z ufnoscig dziecka, jak malenki, nieznany nikomu ,kwiatek”
(por. Dz. 240, 242, 244). Bezgraniczne zaufanie Bogu (por. Dz. 244) sprawia, 1z
zupehie si¢ w Nim zatraca, zapominajac o sobie oraz widzac nedzg cztowieka,
walczy o kazda dusze blizniego (Dz. 245). Jej osobowa wolnos¢ stanowi dla niej
pragnienie osiggni¢cia petni wolnosci dla kazdego istnienia, ktoremu uda jej si¢
przyj$¢ z pomoca, przyblizajagc prawde o mitosci mitosiernego Boga.

Wyraznie ten fakt zauwazamy w Dzienniczku, gdzie Mistyczka wskazu-
je, 1z cztowiek majac Swiadomos$¢ przemijania, z czym wigza si¢ podejmowane
decyzje nie tylko na zycie doczesne, ale i wieczne, odrzuca, a nawet gardzi mi-

tosierdziem Bozego przebaczenia, przekreslajac tym siebie w akcie zbawienia
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(zob. Dz. 300, 1698, 300, 1728). Cztowiek we wlasnych wolnych decyzjach
staje si¢ niekiedy gluchy na wewnetrzne wotanie. Dokonuje niejednokrotnie
wyborow de facto godzacych w jego wolnos$¢ 1 wolno$¢ innych, zawlaszczajac
tym samym prawo do rado$ci wiecznej (por. Dz. 1698).

Tak zatem, do$wiadczenie przezywania bliskosci Boga charakteryzuje
si¢ najczesciej stopniowym, a zarazem stalym rozwojem zycia duchowego®??,
ktoremu podlegata rowniez §w. Faustyna Kowalska. Droga zycia mistycznego,
z uwagi na rozne fazy i etapy zycia, to takze rozwoj §wiadomych, nie zawsze
prostych, zyciowych doswiadczen. Osobowa wolno$¢ wylania si¢ w aktach po-
dejmowanych decyzji i stanowi zespot ksztattujacych si¢ wigzi w sferze relacji
osobowej z Bogiem. Zaistnienie §wiadomego pragnienia pojawienia si¢ tych

relacji, to w istocie kontemplowanie obecnosci Boga.

2. Specyfika aktow decyzyjnych

Ludzkie dziatanie wolitywne jako dziatanie specyficznie osobowe jest
nieodlgcznie zwigzane z faktem bycia czlowiekiem. Kazdy czyn czlowieka
wypltywa z osobowego sposobu, struktury bytowania oraz dziatania. Osoba,
stajac si¢ zrodlem dziatania przez specyficzne wiadze wynikajace z woli pokie-
rowanej rozumem, podlega zard6wno procesom biologicznym, zmystowym jak
1 duchowym. To co cztowiek czyni $wiadomie i dobrowolnie decyduje o jego
postawie w podejmowanych decyzjach, wskazuje na jego osobowos¢, charak-
ter czynu zaréwno zewnetrzny, jak i wewnetrzne przezycie®?.

Akt decyzyjny 1 wszystkie pozostate ludzkie akty zasadniczo mozna za-

kwalifikowa¢ wedtug trzech wtadz: rozumu, woli 1 serca, ktorym odpowiadaja

takie obszary jak prawda, dobro i mito$¢3?®. Tak ujete wladze, ujmujace trzy

321 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 16.

322 por. M.A. Krapiec, Odzyskaé, s. 341. Krapiec zwaca uwagg na to, ze istnieja tez w czto-
wieku procesy dokonujgce si¢ niezaleznie od jego woli i od poznania. Moze je obserwowac,
a nawet posrednio na nie wptywac.

323 Por. M.A. Krapiec, Akt decyzyjny, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, red.
A. Maryniarczyk, Lublin 2000, s. 142-143. Dziatanie ludzkie jest nieodtaczne od faktu bycia
cztowiekiem. Ma swoje zrodto w rozumnym poznaniu i woli. Nie ogranicza si¢ wytgcznie do
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dziedziny zycia cztowieka, tworza dalej trzy dziedziny jego realizacji: umy-
stowo-mys$lna, zmystowo-uczuciowa i moralno-uczynkowa®?*. Akty te bedace
czynami ludzkimi w swej strukturze, jak to zostalo wskazane wczesniej, oprocz
elementow intelektualno-wolitywnych, zawieraja cata sfere zmystowa osoby
wplywajac w réznym stopniu na wolny wybor, czyli decyzje3%.

Fundamentalnym ustaleniem jest to, ze akty decyzyjne jako akty naj-
bardziej immanentne, dokonujg si¢ wewnatrz cztowieka. Na zewnatrz za$
dostrzegalne sa w postaci dostgpnego zmystom dziatania. Czlowiek ciagle
podejmuje decyzje, stoi przed réoznymi wyborami woli, u§wiadamia sobie, iz
od decyzji nie moze uciec, moze je co najwyzej odwlec, jednak 1 takie roz-
wigzanie tez jest decyzja wynikajaca z przezywania wewnetrzne] wolnosci
dziatania i wyboru®?®. Podtozem dominujacym w aktach decyzyjnych jest — jak
na to zwraca uwage M.A Krapiec — ,,przyczynowanie celowe”, cel jako powod
1 motyw, wyzwalajagce w cztowieku site dynamiczng naktaniajacg wolg do ak-
tywnego dziatania®?’.

Bioragc pod uwage motywy, a wiec racje uzasadniajace fakt ludzkiego
dzialania Autor pracy Realizm ludzkiego poznania wymienia trzy: 1) motyw,
czyli cel dziatania, 2) ukierunkowanie na determinacje¢ 1 3) wienczaca je reali-
zacja podjetej decyzji. W aktach decyzyjnych, obok motywow dziatania, jakie
podejmuje cztowiek, wiaczone sg takze inne czynniki, zardwno zewngetrzne,
jak 1 wewnetrzne, na ktore nie zawsze zgodnie ze swoja wola, cztowiek moze
oddziatywa¢ pozytywnie. W aktach decyzji byt ludzki konstruuje siebie, opo-
wiada si¢ juz nie tylko w kategoriach ,,mie¢”, ale i ,,by¢”3%8. Decyzje, bedace

realizacjg dziatan, ogniskuja w sobie ludzka moralnos¢. Sprawiaja, ze cztowiek

poznawczego dziatania intelektu, lecz ogarnia poznanie praktyczne (akty decyzji) i poznanie
,pojetyczne”, czyli tworcze (wytworcze). Cate zycie ludzkie jest fancuchem dziatan. Wszyst-
kie dzialania maja wiasne fazy i momenty rzutujgce na ksztaltowanie proceséw zyciowych,
jak tez czynnosci skierowane na poszukiwanie szczescia i dobra jako celu dazen.

324 70b. A. Baran, P. Piasecki, Polskie szkoly duchowosci w tysigcletniej historii narodu,
[w:] Duchowosé¢ przetomu wiekow, S. 68.

325 70b. I. Dec, Transcendencja, s. 179. Por. rowniez M.A. Krapiec, Decyzja bytem moral-
nym, ,,Roczniki Filozoficzne” 31(1983), z. 2, s. 50.

326 por, tamze, s. 178.

327 por. M.A. Krapiec, Decyzja — bytem moralnym, s. 51-53.

328 por. tamze, s. 61-63.
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jest taki, jakim decyduje si¢ by¢. W aktach decyzji osoba kieruje si¢ dobrem
przez siebie uznanym, mitoscia i odpowiedzialnoscia?®.

W zwigzku z podejmowaniem decyzji cztowiek jako sprawca dziatania,
czyliich ,,spelniacz”, swiadomy siebie samego, moze przezywac siebie rowniez
w czynie. Jako podmiotowy sprawca dzialania, swoje czyny przezywa w obrg-
bie swojego wlasnego podmiotu (,.ja”)*®. Jest to mozliwe dzieki $wiadomosci
czynu, jak 1 wlasnej refleksyjnosci oraz autorefleksyjnosci. Przezywajac swoj
czyn, wlasne dziatanie jako podmiotowy sprawca, cztowiek ujawnia wilasne
,ja’, odzwierciedlajac tym samym swoja postawe wobec siebie i1 otoczenia.
Poprzez dzialanie, a wlasciwie w zwiazku z nim, moze rowniez cztowiek prze-
zywac¢ warto$ci moralne, wtasne wybory migdzy dobrem a zlem. Moze oceniac,
jak 1 przezywac swdj czyn, poddawaé go moralnej kwalifikacji. Dziatanie, jak
1 warto$ci moralne nalezg do cztowieka — realnego podmiotu jako egzysten-
cjalnego sprawcy w swoim wiasnym ,,ja”. Cztowiek, bedac sprawca dziatania,
jednoczesnie moze przezywac wlasng sprawczo$¢, sprowadzajac ja refleksyjnie
do swego wnetrza oraz przezywajac w sobie to wilasne ,,ja” bedace rzeczywi-
stoscig podmiotowa i osobowa. Na mocy podejmowanych decyzji cztowiek
poznaje wlasng osobowos$¢. Poznaje to, ze ,ja” jest ,,mng”, a wigc rOwniez
moim wlasnym ,,ja”, jako cztowieka (podmiotu wiasnie)>*.

W zwiazku z tym, kazdy czyn ludzki, nawet ten, ktéry dokonuje si¢

332 W dziataniu nie tyl-

W sposob wewngtrzny, jest uzewngetrznianiem si¢ 0soby
ko aktualizuje si¢ osoba ludzka majgca rozumng nature, ale dziataniu podlega
konkretnai niepowtarzalna osoba, ktora przeznie i w nim jednoczesnie si¢ spet-
nia. Takim dos$wiadczalnym wyrazem dzialan jest fakt podejmowania decyz;ji,
Swiadome przezywanie ludzkiego dziatania podlegajacego réoznym czynnikom
subiektywnym, jak i1 obiektywnym. Czlowiek poznaje, aby przez to méc dzia-

ta¢, wyzwalajac z siebie energi¢, motywacj¢ w konkretnych warunkach zycia.

Dziatanie wigc zalezne jest od decyzji, jakie cztowiek — byt rozumny, ciagle po-

329 70b. Tenze, Ja — czlowiek, s. 230.
330 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 63.
31 por, tamze, s. 60.

332 70b. tamze, s. 142.
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dejmuje. W fakcie decydowania ujawnia si¢ wtasna wolno$¢ bedaca konkretna,
$wiadomie podjeta decyzja — ,.ku czemu sie decyduje” i ,.jak si¢ decyduje” 32,

Dlatego tez, wracajac do analizy wewnetrznego zycia s. Faustyny
Kowalskiej warto zauwazy¢, ze czynnikiem decydujacym o jej zyciowych wy-
borach jest zgodnos$¢ jej woli z wolg Boga. Stawiajac sobie ten wybor za cel
1 przedmiot woli wlasnej, przyjmuje powierzone jej zadania, ktére po ludz-
ku przekraczajg jej mozliwosci. Bog, nie pozbawiajac jej bytowej odrgbnosci,
a wigc 1 poszanowania wolnosci woli, wskazujac jej swoje zyczenia (por. Dz. 6,
18,25,56,64,582), pozwala jej przyjac je jako jej wtasne. Wynika stad, ze odczy-
tywany intelektem cel sktania wole do pogliebienia wiezi z Bogiem, a dziatanie
woli warto$ciuje powziete postanowienie. Akty decyzyjne wyzwalaja 1 ukie-
runkowuja dzialanie wyplywajace z samego jej wnetrza, aby mocniej przylgnac
z wiarg i pewnoscia, iz Bog jest ciagle przy niej obecny (por. Dz. 142, 411).

Analizujac jej postawe intelektualnego 1 wolitywnego zawierzenia,
zauwazamy nastepnie, jak wiara religijna rozwija w niej coraz to glebsze, oso-
bowe relacje z Bogiem, przyczynujac w niej nowg aktywno$¢ dziatania. Wiara
jest tu wiec wigzacym czynnikiem akceptacji woli w odniesieniu intelektu do
innego rodzaju poznania, skierowanego na zaistnienie relacji osobowych. Po-
znanie przez wiar¢ prowadzi jg do otwarcia si¢ na siebie samg oraz przekonania
co do realnego oddziatywania Stworcy®*. Oczywiscie, mamy tu na uwadze
najpierw odniesienie do zycia religijnego cztowieka. Zrédtem wiary jest tu-
taj prawda wigzaca osoby, prawda podj¢ta w akcie wolnos$ci, stanowigca wigz
opartg na realnej adoracji Boga obecnego w czlowieku. Wiezi tej, dokonuja-
cej sie w samej istocie osoby ludzkiej, nie zmienia juz jakakolwiek wiedza, ani
czyjas decyzja>®®.

Wyptywa stad istotny wniosek, ten mianowicie, ze rzeczona tu wiara reli-
gijna jest dla $w. Faustyny swoistg silg, zdolno$cig patrzenia ,,w glab” rzeczy.

Sprawia to, ze wszystko, nawet to, co jawi si¢ w zyciu jako trudne i monotonne,

338 70b. 1. Dec, Transcendencja, s. 179.
334 por, M. Gogacz, Czlowiek i jego relacje, s. 14.
335 por, tamze, s. 15.
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przez spojrzenie ,,okiem wiary” (Dz. 61) zaczyna przybiera¢ inny wymiar. Wia-
ra oczyszczana przez cierpienie, proby wytrwania na modlitwie, wrecz utraty
nadziei (por. Dz. 67, 68; zob. 69, 70), staje si¢ dla niej silg (por. Dz. 159, 210)
i swoistym drogowskazem (por. Dz. 76, 1759). W aktach decyzyjnych s. Fau-
styny (zob. Dz. 944, 1474, 1522) wyrazajacych rowniez pragnienia przekazane
przez samego Jezusa (por. Dz. 352, 353, 1420, 1487), wiara stanowi o jej ciaglej
decyzji poglebiania relacji z Bogiem, az do momentu oczekiwanego ,,rozdarcia
zastony wiary” (Dz. 1816, por. 1814; LT 133, 297), czyli spotkania ostatecznego.

W Dzienniczku $w. Faustyny mozemy krytycznie przesledzi¢ to, jak
,»dotkniecia” Bozej obecnosci, ktore S. Urbanski nazywa ,,blyskami $wiatla”,
ksztaltowaty jej zycie wiary. Na skutek dziatania samego Boga w duszy rozwi-
jala si¢ w niej nie tylko wiara, sprawiajgca coraz mocniejsze relacje osobowe
w mitosci ku Stworcey, ale rowniez dajaca jej motyw do cigglego dziatania. Od-
krywanie w sobie nowych, nieznanych dotad potencjalno$ci dziatan, stopniowo
obejmuje jej wtadze wolitywne, pozwalajac pokonywaé wszelkie napotykane
trudnosci i oschtosci. Swiadomo$é podejmowania decyzji w wyzwalaniu w so-
bie nowych mozliwo$ci dziatania daje jej zatem sile¢ oczyszczania intelektu
w dazeniu do bezposredniego widzenia Boga. Poczatkiem jest tu zaakceptowa-
nie samej siebie, aby przej$¢ tym samym etap akceptacji 1 uznania wtasnych,
osobowych potencjalnosci®®.

W tletychustalen, zwro¢my uwage nato, ze polska Mistyczna, dostrzegajac
1 reflektujac wlasng — jak mowi — ,,matos$¢”, ,,nicos¢” 1 ,,stabos¢” (zob. Dz. 228,
240, 242,252, 835, 1417), ma swiadomos¢, 1z wszystko dzieje si¢ z taski Boga
(zob. Dz. 2, 228, 283, 742,779, 1057, 141, 1417, 1500; LT 131, 229). Afirmacje
siebie, jasne postrzeganie wlasnego wnetrza (por. Dz. 615), a tym samym za-
leznosci od Boga, przyjmuje ona aktem wolnego wyboru dgzenia do osobistej
swietosci. Pragnienia te realizuje przez dazenie do doskonatosci (por. Dz. 146),
najwyzszej swigtosci (por. Dz. 940, 233), ktora w koncowym stadium doprowa-

dzi ja do ostatecznego zjednoczenia z Bogiem (por. Dz. 749). Wszelkie zatem

336 §. Urbanski, Zycie mistyczne, S. 64.
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dazenie biorace swe zrédto w akcie decyzyjnym, wiedzie ja poprzez przyjecie
1 wypetnianie woli Bozej, przez co oczyszczajac intelekt, stopniowo oczyszcza
tez wole (por. Dz. 666, 603, 981, 1107).

Naturalnie porzadek aktow decyzyjnych wigze si¢ wprost z dziedzing
ocen moralnych. Tak wigc, moralno$¢ ludzkich czynéw, to znaczy czynow do-
konywanych na sposéb wolnego wyboru, jak i dzialania, wyraza racjonalny
porzadek dobra 1 zta okreslony aktem woli jako zgodny lub niezgodny z fak-
tycznym dobrem®’. Stad tez elementy sktadowe moralno$ci ludzkich czynow
to: 1) przedmiot, 2) intencja i 3) konkretne okolicznosci dziatania. Przedmiotem
moralnym w znaczeniu bezposredniego, §wiadomego wyboru okreslajacego akt
woli dziatan §w. Faustyny jest wigc dobro jako wyznacznik jej Swiadomych wy-
borow. Poznajac Dobro Najwyzsze (por. Dz. 296, 1692), méwi ona, iz wielkg
rzeczg jest ,,umie¢ wykorzysta¢ chwile obecng”. Intencja dziatan, czyli zwroce-
niem woli na dobro jako cel jest dla niej czynienie mitosierdzia blizniemu. Stad
tez pisze: ,, Ty tak postepujesz z nami, jak 1 my postepujemy z bliznimi. [...],
dopomdz mi przejs$¢ przez zycie, czynigce dobrze kazdemu” (Dz. 692; por. 533).
Dobro tak widziane sprawia jej rowniez rado§¢ w kazdym wymiarze szczeg$cia
innych ludzi (por. Dz. 633). Nasladujac Jezusa Chrystusa w czynieniu dobra,
pelnego mitosierdzia, §w. Faustyna postanawia wiernie ,,odzwierciedla¢” Jego
,Iysy” (Dz. 1175), przejmujac to, co czynit On jako motyw czyndéw witasnych.
W liscie do s. Ludwiny pisze: ,,oblubienica musi by¢ podobng do Oblubien-
ca swego”, a zatem nalezy 1§¢ wiernie Jego $ladami, niczego si¢ nie lekajac
(LT 258)3%,

Odstania to konsekwentnie, ze zasadnicze doswiadczenie wolnosci czto-
wieka dokonuje si¢ w jego wolnym wyborze dzialania uwazanym za wlasny
w momencie podejmowania decyzji. Jest to wybor, za ktory cztowiek poczu-

wa si¢ w petni odpowiedzialny przez swoje czyny. Poprzez dyspozycje, w jakie

337 Zob. Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 2002, nr 1749-1789. Wolno$é czyni
cztowieka podmiotem moralnym, dziatajgcym §wiadomie na podstawie sagdu sumienia.

338 7ob. List s. Faustyny do s. Ludwiny Gadziny, Wilno, 1 lipca 1935, [w:] Listy, s. 150-151.
Piszac w zwigzku ze Slubami wieczystymi s. Ludwiny, daje jej wskazéwki, jak postepowac
W wiernym trwaniu swoim przyrzeczeniom.
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jest wyposazony, jakby na nowo siebie ksztattuje, ubogacajac przez to nie tylko
poznanie, ale rowniez form¢ dziatan. Wybor jako ,,autodeterminacja do takiego
0t0”*° dziatania wynikajacego ze $wiadomosci podjecia wlasnej decyzji daje
poczucie pewnosci, iz decyzja pochodzi od podmiotu — ,,ja”. Przez akty wia-
snych decyzji ksztattuje on zatem wlasna, osobowg nature, w ktorej konstytuuje
siebie, przezywajac wolne, ludzkie decyzje. Forma stawania si¢, przetwarzania
zawarto$ci sposobu postgpowania staje si¢ zasadniczym faktem, tak w zyciu
moralnym, jak tez w sferze zycia duchowego.

Analogiczne pragnienie, czyli wol¢ swoistego ,,przetwarzania” siebie
mozna rowniez dostrzec u $w. Faustyny Kowalskiej. Kieruje ona do Jezusa
prosbe o wytworzenie w niej takich predyspozycji, aby wszystkie jej zmysty
1 cztonki ciata stuzyly mitosierdziu. Opisuje je w formie ¢wiczen ogdlnych,
a wigc w ten sposob, wyrazajac swiadomg prosbe woli, wchodzi w etap czy-
nu — ,,pragng si¢ cata przemieni¢ — pisze — by¢ zywym odbiciem Ciebie”. Dalej
notuje prosbe, aby ,,oczy moje”, ,,stuch moj”, ,,jezyk”, ,,rece”, ,,nogi”, ,,serce”
byly mitosierne, ,,bym czuta ze wszystkimi cierpieniami bliznich” (Dz. 163).

Wyartykulowana juz wcze$niej sama intencja czynienia dobra, a wigc
swiadomy wybor postawy otwartosci na dziatanie woli, stanowi u $w. Faustyny
istotny element wartos$ciujacy wszystkie jej wybory. W jej pamieci gleboko za-
padty stowa spowiednika, aby idac przez zycie, przezyla je czynigc dobro, aby
kazdy, kto z nig si¢ zetknie, odchodzit uszczesliwiony (zob. Dz. 55). Czyniac
dobro ma zatem rozsiewac ,,won szczg¢scia od Boga”. Intencje¢ czynienia do-
brych uczynkéw czerpie z mitosci Boga do bliznich 1 w ten sposob okazuje Mu
mitos¢ w praktyce (por. Dz. 279; zob. 140). Cale swoje zycie ukierunkowuje na
podejmowanie takich dziatan, aby czyni¢ dobro poprzez akty mitosierdzia, az
po cel ostateczny. Jej skromno$¢, postawa pokory, stuzby drugiemu, wyraza si¢
szlachetno$cig tychze dziatan. Nie czyni nigdy niczego ,,na pokaz”, przyjmujac
postawe ,,matego fiotka” w pragnieniu wyniszczania siebie (por. Dz. 224). Dazy

do dobra catg swoja wolg. Jej stabilna postawa moralna to rowniez dojrzata od-

3% M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 268-269.
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waga w zwracaniu uwagi innym w sytuacji, kiedy dostrzega jakie$ zachowanie
domagajace si¢ skorygowania (zob. Dz. 919).

Aktualizujgca si¢ permanentnie swiadomos¢ bycia w obecnosci Boga,
doswiadczenie tego niezwyktego stanu obcowania z Nim, stwarza w niej
przestrzen osobowej wolnos$ci, w ktorej nawet to, co opisze jako ,,nagte” i ,,nie-
spodziewane” zdarzenie, staje si¢ wazne dla wywigzania si¢ relacji osobowych.
Nasza Mistyczka okresla owo doswiadczenie obcowania duszy z Bogiem jako
,poufate” (por. Dz. 622). Duchowy kontakt z Bogiem odbywa si¢ w sposob
bardzo szczeg6lny, niedostrzegalny dla innych, nawet bedacych tuz obok. Ten
szczegolny, poufny, wiadomy tylko Bogu 1 jej, sposob kontaktu z nig stanowi
tajemnicza fgcznos¢, w ktorej sitg przewodnig jest mitos¢. Jak sugeruje, nie zro-
zumie tego nikt, kto nie przezyl takiego doswiadczenia. To sam Bog odstania
duszy swoje zamiary, czynigc ja zdolng do podzielenia si¢ z nig czyms$ wyjat-
kowym, waznym takze w wiecznosci (por. Dz. 622, 81).

W opisywanych przez siebie wszystkich takich sytuacjach $w. Faustyna
uzywa sformutowania: ,,nagle” (zob. Dz. 268, 685, 672, 674, 1044, 1046, 1047,
1048, 1129), ,,wtem”, wtenczas” (zob. Dz. 268, 425, 445, 446, 612), ,,w pewnej
chwili, ,,dniu” (zob. Dz. 269, 362, 364, 424, 429, 442, 443, 613), ,,dzi$” (zob.
Dz. 1254, 1252, 1256, 1260), kierujac w ten sposob mysli czytelnika swoich
pism na dokonujaca si¢ zmiennos$¢ sytuacji, ktore ja rowniez niejednokrotnie
zaskakiwaty. Sytuacje te, wskazujace na ciggly dynamizm w jej doznaniach,
daja jej takze mozliwo$¢ nowego poznania, a wigc 1 dziatania. Mimo — jak pi-
sze — ze trwa w obecnosci Boga (por. Dz. 318), to bezposredni kontakt nie od
niej zalezy, lecz jest zaledwie jej udziatem.

Relacjonowane przez nig spotkania napetniajg ja radoscia, wzruszeniem
(por. Dz. 669). Pisze, ze z nikim innym, jak wiasnie z Chrystusem, potrafi
rozmawiac, a rozmowa z Nim nie sprawia jej zadnej trudnosci (por. Dz. 670;
LT 8, 9). To wtasnie z Nim moze rozmawiac¢ o wszystkim (por. Dz. 704), a za-
tem kazdg chwile pragnie spedza¢ w Jego bliskosci. Natomiast po wizjach,
czy spotkaniach z Nim jej dusz¢ ogarnia ,,ciemnos¢”, ,,smutek” (por. Dz. 669)

i ,pustka” (por. Dz. 943). Swiadomos¢ braku kontaktu z Bogiem wytwarza
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swego rodzaju pustke, ktéra w wolnosci przyjmuje, wierzac przy tym, ze po-
znanie, jakie stalo si¢ jej udziatlem, bedzie trwato nadal.

Droga wewnetrznych doswiadczen sw. Faustyny Kowalskiej pokazuje, ze
sama decyzja, podobnie jak i podejmowane konkretne dziatania cztowieka —
bytu materialno-duchowego sg wielowymiarowe, taczace dwie rzeczywistosci,
tj. $wiata rzeczy 1 $wiata osob. Jak juz wyzej wspomnieliSmy, szczegoélnym ro-
dzajem wartosci istnienia cztowieka sg warto$ci moralne wyznaczajace stosunek
osoby do osoby oraz wartosci religijne, wigzace cztowieka z rzeczywisto-
Scig odrebng, tak dla $wiata rzeczy, jak 1 osob. W akcie decyzyjnym cztowiek
opowiada si¢ w kwestiach tych dwdch rzeczywistosci, szukajac ciggle dobra ab-
solutnego, obecnosci Boga. Angazuje wtasng aktywno$¢ w nawigzanie z Nim
osobowych relacji. Whasna aktywno$¢ podmiotu uznajaca Boga za Najwyzsze
Dobro i1 pelni¢ milo$ci ma charakter naturalny, jak 1 nadprzyrodzony. Decyzja
cztowieka, wprowadzajgca w dziatanie zamierzony cel osobowego kontaktu,
skoncentrowana jest na przygotowaniu wnetrza do niezwyklego dialogu. Za-
nim jednak dojdzie do rozwoju zycia duchowego, czesto czeka cztowieka dtuga
droga wolnych, §wiadomych decyzji poprzez oczyszczanie, najpierw sfery cie-
lesno-duchowej, przechodzac dalej do oczyszczenia duchowego, prowadzacego
ostatecznie do zjednoczenia z Bogiem>*.

Ludzka osoba powigzana ontycznie z Absolutem, tj. istniejagc na mocy
uczestnictwa w Jego transcendentnej Osobie, ma naturalng zdolno$¢ do
wejscia z Nim w duchowg jednos¢. Bedac ,.bytem religijnym”, bytem ,,mo-
ralnym” oraz ,,spotecznym”, aktualizuje wlasng potencjalnos¢ $wiadomie,
zawsze W sposob wolny. Analogicznie dokonuje si¢ roéwniez aktualizacja po-
tencjalnosci ludzkiej, jego ,,bycia-ku-Bogu”, otwarcia na ,,Ty” transcendentne

i absolutne®*!

. A zatem w porzadku religijnym, ludzka natura ma wyjatkowa
zdolno$¢ do przyjmowania nadprzyrodzonych task Bozych. Cztowiek zdolny

jest do przemiany, jezeli podda si¢ dziataniu wszechmocy Boga, otworzy si¢

340 por. tamze, Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 373. Nadmienié¢ tu kolejny raz nale-
zy, ze w mistyce chrzescijanskiej aktywnos¢ ta wsparta jest specjalng taska dzialania Ducha
Swietego w duszy uprzednio przygotowanej poprzez glebokie zycie wewnetrzne.

341 70b. tamze, s. 306.
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catkowicie na przyjecie Jego sprawstwa. Dzieje si¢ to z inicjatywy Boga, kto-
ry obdarowuje cztowieka darami nadprzyrodzonymi. Wszak stan mistyczny jest
darem nadprzyrodzonym, darmo otrzymang taska, a wiec bez zadnej zastugi ze
strony kruchego w swoim bycie cztowieka®*2.

Przywotany tu duchowy mechanizm wymaga oczywiscie ogromnej pracy
nad sobg, walki z rozproszeniami, dyscypliny wewnetrznej, aby w konsekwen-
cji widzie¢ nie tyle wlasne potrzeby i korzysci, lecz potrzebe stuzby dla innych,
potrzebujacych ludzi. Podejmowane decyzje zmierzaja tu wigc do nasladowania
Chrystusa. W tym konteks$cie takze E. Stein — $w. Teresa Benedykta od Krzy-
za mowi, ze kazda osoba, ktora przylgneta do Boga, nalezy do Niego. Musi
mie¢ zatem swiadomos$¢ przezycia Jego ziemskiego zycia, dojrzewac¢ do Niego,
przejs$¢ osobistg droge krzyzowa, na Golgote wiacznie, co suponuje rozumng
i wolng akceptacje cierpienia i dalszych, czysto naturalnych wyrzeczen®*,

Wracajac do duchowego doswiadczenia $w. Faustyny Kowalskiej, za-
uwazy¢ nalezy, iz — jak mowi — przezywala chwile cierpienia i meki Jezusa
oraz miata udzial w ,me¢ce wewnetrznej, ktorg cierpiat” (LT 23, 47; por.
Dz. 445, 205). Do$wiadczenie blisko$ci Boga dokonuje si¢ u niej poprzez cia-
gly proces dojrzewania do decyzji pdjscia coraz glebiej za Jego glosem. Nawet
w etapach trudnych jej zycia, kiedy wrecz broni si¢, a nawet ,,odwraca” od
Boga®**, przez bolesny proces oczyszczenia, jaki przechodzi, odczuwa udzie-
lanie si¢ Jego milo$ci przemieniajacej niedoskonatosci jej zycia. Tak wiec, aby
doswiadczy¢ wiasnej, glebokiej przemiany, musi pozna¢ sama siebie, musi mie¢
dojrzalg §wiadomos$¢ stanu, w jakim si¢ aktualnie znajduje (por. Dz. 273, 274).

Wynika stad konsekwentnie, iz by¢ kontemplatykiem w dziataniu to —
w ujeciu $w. Faustyny — poszukiwaé nowej tozsamos$ci w czerpaniu wzorcoOw
postaw od samego Boga. Pragnienie upodabniania si¢ do Niego we wszyst-

kim staje si¢ permanentng prosba o to, aby Jego moc utrzymywata ja przy

Nim (por. Dz. 264), poniewaz tylko w ten sposéb moze wytrwa¢ w swoich

342 70b. S. Urbanski, Wspdlczesne, s. 112.
383 Por. E. Stein — S. Teresa Benedykta od Krzyza, Swiatlosé, s. 244.
34 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 22.
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postanowieniach. Prosi zatem, aby stale przy niej byt — bardziej niz ,,matka
przy stabym dziecku”. Dni walki, pracy nad sobg oraz cierpien (por. Dz. 265),
to ,,ciagly nowicjat”. Jak sama stwierdzi: ,,czlowiek jest zawsze nowicjuszem”,
a kazda zmiana w jego zyciu duchowym to ,,malutki nowicjat” (Dz. 265, 266).
Etapy tego swoistego nowicjatu zycia, to zatem ciggla praca taczenia zycia du-
chowego z zyciem zewnetrznym. Aby zaistniata pewnego rodzaju rownowaga
we wchodzeniu w t¢ nowg tozsamos$¢, konieczne jest poznanie Jezusa w kon-
templacji Jego cierpienia. Dlatego tez wyznaje, iz to On wskazat jej droge
rozwazania Jego postaw (por. Dz. 267) jako poznanie ,,wielu rzeczy”, ktorych
wczesniej nie potrafita zrozumiec.

W procesie dojrzewania do postuszenstwa w osobistych wyborach wazng
rolg odgrywa mitos¢, z ktorej wyptywa cala moc osobowej przemiany. Mitos¢
jako akt osoby ludzkiej staje si¢ motywem i celem ostatecznym, jakim jest zjed-
noczenie z Bogiem w Jego mitosci. Ten osobowy akt ludzki taczy si¢ z Osobg
Boga, a przez to moze mie¢ odniesienie w relacjach osobowych z innymi ludz-
mi. To w akcie milo$ci cztowiek spetnia si¢ najpetniej, znajdujagc w Absolucie
swoje szczgscie, dobro i pigkno. Naturalnie, mito$¢ cztowieka jest ograniczo-
na. Nie jest on w stanie jej ofiarowac¢ ani przyja¢ na sposob Boga. Chociaz
pragnienie mito$ci Boga obejmuje wszystkie jego wtadze integralnie, to jednak
cztowiek moze j3 odwzajemni¢ wytacznie na wlasny sposéb, z pominigciem do-
bra wlasnego, wtasnych korzysci, jakiejkolwiek wymiany uczué. Zauwazamy
zatem, ze akty decyzyjne $w. Faustyny Kowalskiej nie tylko rozwijaty $§wia-
domos¢ jej wlasnych dziatan, lecz rzutowaly réwniez na ksztattowanie w niej

wewnetrzne] wolnosci do tych dziatan, siebie samej oraz calego otoczenia.

3. Ksztaltowanie si¢ wewnetrznej wolnosci
Osobowa wolno$¢, ktéra stanowi rzeczywista, istotng wlasciwos¢ czto-
wieka, jest rowniez naturalnym przymiotem woli jako wtadzy duszy. Wolnos¢,

to $wiadomos$¢ dziatania, bgdacego wynikiem wlasnego, niczym niewymu-
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szonego wyboru. Wiasne ,,chce” przybiera wigc charakter dazenia do bycia
wolnym w podjetym dziataniu®*®. Suponuje zatem — jak juz wspomniano o tym
wczesniej — konieczno$¢ nieustannego podejmowania decyzji. Wolnos¢,
w interpretacji K. Wojtyly, w znaczeniu podstawowym, okreslana jest jako sa-
mostanowienie, jako akt decyzji wlasnego ,.ja” bedacego sprawca czynu>*.

Specyficznie ludzki dynamizm zintegrowany w dziataniu $wiadomym
poprzez samostanowienie, jak juz byta o tym mowa, zaktada strukturalnie row-
niez samoposiadanie. Kazde w ten sposob rozumiane ludzkie ,,chce” ujawnia
podmiotowos$¢ osoby — ,,ja”, ktora §wiadomie dziata. To specyficzne wchodze-
nie w tozsamos$¢ owego ,,ja” dotyka osobowej realnosci czynu, wyzwalajgc tym
samym dynamizm wlasciwy woli. Czyn ludzki, ktory jest wynikiem woli, jest
decyzja i zawiera w sobie wielo$¢ oraz roznorodnos¢ dynamizmdw wihasciwych
dla sfery psychicznej oraz somatycznej. Oba te czynniki maja zasadniczy wptyw
na ksztattowanie si¢ wewngtrznej wolnosci cztowieka. Cecha charakterystycz-
ng dla dynamizmu psychicznego jest jego emotywnos$¢, stwarzajgca przestrzen
stawania si¢ w pehni cztowiekiem w jego $wiadomych dziataniach®*'.

W procesie zachodzacego tutaj cigglego napigcia pomiedzy wola, emo-
tywnoscia, a potencjalno$ciami ciala, ujawnia si¢ wewnetrzna transcendencja
osoby, czyli jej ontyczna struktura. Napigcia te majg wplyw na ksztaltowanie
dojrzatej osobowosci cztowieka, objawiajacej si¢ w rozstrzyganiu wybordéw
warto$ci prawdziwych, zmierzajacych do dobra jako celu. Dochodzi tutaj do
swiadomego przekraczania swego rodzaju progu, gdzie cata osobowa dynamika
znajduje si¢ w gotowosci dazenia ku dobru, a motywacja do poznania warto-
sci wyzszych. W zdolnosci wybierania dobra ujawnia si¢ wolnos¢ woli, a takze
niezalezno$¢ rozstrzygania o wartosciach. W tym polu cztowiek sam angazu-
je sie wzgledem nich w porzadku intencjonalnym. Swiadomo$¢ podejmowania
decyzji wigze si¢ zatem ze $wiadomos$cig angazowania woli w przezywaniu

doswiadczenia wlasnego ,,ja” w aktach ,,moich”. Ksztaltowanie si¢ wewnetrz-

345 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 149.

348 por. tamze, s. 132 (Samostanowienie ujawnia tu struktur¢ samo-panowania i samo-po-
siadania).

347 por. tamze, s. 125.
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nej wolnosci w zyciu czlowieka zaklada zaakceptowanie wlasnego ,,ja” z tym
wszystkim, co je (wewnetrznie) stanowi. Tak przyjete zalozenie pozwala przejs$¢
kolejne etapy akceptacji siebie, a wigc, uznajac swoje potencjalnosci, uznaje
rowniez wlasne braki. W podjeciu pracy nad sobg cztowiek winien dostrzegaé
cele dziatania, droge ich realizacji, jak rdOwniez powinien przewidzie¢ ewentu-
alne skutki®*,

Konsekwentnie oznacza to, ze afirmacja siebie, gotowos¢ poznania, a wiec
1 gotowo$¢ na zmiany w zyciu duchowym —w tym wypadku $w. Faustyny Ko-
walskiej, zaczyna si¢ od wyrazenia zgody: ,,mam spisa¢ zetknigcia si¢ duszy
mojej z Toba, o Boze” (Dz. 6)**°. Swicta, majac $wiadomo$é wlasnych mozli-
wosci wynikajacych z braku wyksztatcenia, nieumiejetnosci wyrazania mysli,
wypowiada swoje obawy, mowiac: ,,jak mi jest trudno, nie umiem tego jasno
napisa¢” (Dz. 6). Nie potrafi zatem wyrazi¢ tego, o co jest proszona, co jest ce-
lem jej wyjatkowo trudnych dziatan.

Przywotane powyzej swiadectwo pokazuje to, ze cztowiek, ze swej na-
tury rozumny, aby dotrze¢ do celu, dziata jako istota wolna, poniewaz sam
determinuje cel swojego dziatania. Swobodny, wolny wybdr istnieje wowczas,
gdy czynnik dziatania stanie si¢ jego wlasnym, niczym niewymuszonym z ze-
wnatrz. Wolna decyzja podjecia dziatania zachodzi wigc wtedy, kiedy osoba
obiera sobie od wewnatrz przedmiot 1 cel dzialania oraz sama sobie nakazu-
je jego wykonanie. Skoro przedmiotem formalnym woli jest kierowanie si¢
dobrem (wtasnym), wladze psychiczne cztowieka nie moga by¢ na nie obojet-
ne. Wolno$¢ woli dotyczy zatem wewnetrznych decyzji ukierunkowanych na
dobro. Mechanizm swobodnego wyboru obejmuje przede wszystkim akty inte-

lektu i woli, angazujac w ten sposob w petni ludzka $wiadomo$¢>.

348 por. tamze, s. 153.

349 Por. Dz., przypis 3 (s. 610). Pierwsze polecenie pisania otrzymata od swojego spowied-
nika, bt. ks. Michata Sopoc¢ko, ktéry nie majac czasu na dhuzsze wstuchiwanie si¢ w spowiedzi
s. Faustyny, polecil prowadzenie Dzienniczka. Dla niej polecenie kaptana stalo si¢ réwno-
znaczne z poleceniem samego Boga. W ten sposéb powstal pomyst pisania Dzienniczka.
W pozniejszych zapiskach sw. Faustyna mowi o wyraznym poleceniu pisania réwniez przez
samego Jezusa (zob. np. Dz. 372, 459, 895, 965, 1160, 1457, 1665).

30 por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 285.
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Pojawia si¢ wiec konkluzja, Zze sama wola jako wtadza duszy, jak rowniez
wolno$¢ wewnetrzna, czyli to, co pozwala cztowiekowi chcie¢ dziata¢, stanowi
dla $wiadomosci podjetego dzialania imperatyw — ,,mam dziata¢”. Wewngetrzna
wolnos¢, ukierunkowana w ten sposob na przyjecie lub odrzucenie czynu, staje
si¢ konkretyzacja wlasciwego cztowiekowi dynamizmu. Wola, jak rowniez wol-

no$¢ wewnetrzna, ,,unaocznia sie;”351

w wymiarze do§wiadczenia osoby poprzez
wolg, a nie tylko jako wola w osobie. ,,Moge”, ,,chce”, ale ,,nie musze” dziatac,
staje si¢ §wiadomym ksztalttowaniem wolnych wyboréw i decyzji wtasciwych
osobie. Staje si¢ przez to najblizszym przedmiotem ,,stanowienia o sobie”>?,

W tym tle zasadna wydaje si¢ ponowna analiza postawy polskiej Mistycz-
ki. Otrzymata poznanie: mam ,,wykonac”, ,,spisa¢” (Dz. 6) to wszystko, co
dzieje si¢ we wnetrzu duszy. Nakaz otrzymany od Jezusa przyjmuje juz do kon-
kretnego wykonania. Majac zatem jasny cel, a przy tym $§wiadoma wilasnych
ograniczen, trwa w postawie postuszenstwa. Wiedzac, iz sama z siebie temu
zadaniu nie podota, idzie za glosem wezwania Bozego, ktére okresla: ,.kazesz
pisa¢, o Boze, to mi wystarcza”. Na pozér wydawac si¢ moze, iz bycie postusz-
nym, to bycie uleglym, a wiec nie ma tu zadnej wolnosci woli. W przypadku $w.
Faustyny jest to jednak otwarcie si¢ na dziatanie Boga, wejscie w etap uzdalnia-
nia woli na Jego dzialanie.

W odstonie konkretnych dziatan s. Faustyny Kowalskiej mozna zatem od-
czyta¢ specyficzne uwarunkowania intelektu i woli. Z jednej strony, wnioskiem,
jaki wysnuwa z analizy wydarzen napotykanych po drodze, zwigzanych przede
wszystkim z trudno$ciami zewngetrznymi (por. Dz. 15, 18, 19), jest pewnos¢, ze
to sam Bog kieruje wszystkimi okoliczno$ciami (por. Dz. 18; zob. 12, 13). Z dru-
giej za$ strony, dostrzegajac etapy spelniania si¢ jej pragnienia, majac poczucie
szczescia (,,zdawato mi sie — pisze — ze wstgpitam w zycie rajskie” — Dz. 17,

por. 16, 21), odczuwa swoistg odwrotno$¢ doznan — ,,zaczeto si¢ sciemnia¢ w du-

%1 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 151-152.

%2 Tamze, s. 154. Poprzez akt woli cztowiek ,,urzeczywistnia podmiotowo$¢ samo-pano-
wania i samo-posiadania”, tj. u§wiadamia sobie i zarazem daje $wiadectwo innym, ze posiada
siebie samego i nad sobg panuje. Kazde zatem ,,chc¢” ujawnia transcendencj¢ osoby w czy-
nie (por. tamze, s. 157).
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szy, nie czuje zadnej pociechy” (Dz. 23). Komunikuje w tym zatem pewna, jak
mowi, ,,dziwno$¢”. Nie umie tego wythumaczy¢. Nie rozumie nawet, co mowi do
niej spowiednik. Nie umiejac sobie poradzi¢ z tym wewngetrznym stanem, widzac
wrecz swoja bezsilno$é, oddaje catg swoja istote (wolg i rozum) w posiadanie Je-
zusowi — ,.kieruj umystem moim” (Dz. 76). Prosi i jednocze$nie deklaruje: ,,czyh
ze mnyg, co Ci si¢ podoba” (Dz. 78). Takie, wydawatoby sie, sprzeczne ze soba
komunikaty w obszarze przezy¢ sw. Faustyny, angazujacych intelekt jako propo-
zycje dla dziatania woli beda pojawiac si¢ jeszcze przez dtuzszy czas. Zaczyna si¢
tu konkretne dzialanie Boga w jej duszy i jako duchowy proces, trwa¢ bedzie az
do momentu, kiedy ona sama ,,przekresli” wtasng wole (por. Dz. 372).

Z analiz tych wynika, ze ksztatltowanie si¢ wewngtrznej wolnosci, za-
poczatkowane w postusznym zaufaniu Bogu, staje si¢ dla $w. Faustyny
Kowalskiej droga do dojrzatego przezywania pola warto$ci. Pierwszy etap to
Swiat zewngtrzny, zmystowy, przez uczenie si¢ posluszenstwa przetozonym
(zob. Dz. 24), spowiednikowi (zob. Dz. 55, 53), a wigc uczy si¢ by¢ postuszng
(por. Dz. 28, 9, 73, 76), aby w ten sposob osiggna¢ doskonatos¢ (por. Dz. 93).
Do doskonato$ci dazy si¢ — jak sama przekonuje — poprzez ubdstwo, czystos¢
1 postuszenstwo (zob. Dz. 93), przy czym zadne, nawet najwigksze wysitki,
bez ,,pieczeci” postuszenstwa Bogu sg niczym (por. Dz. 354; zob. 105, 257,
894, 961). Wynika stad, ze wewnetrzne przyswojenie tych cndt pomaga jej
w codziennym zyciu zakonnym, ustanawiajac w jej woli swoisty schemat po-
winno$ci w uwalnianiu si¢ od egoizmu i1 spraw doczesnych. Wzmagaja w niej
one roOwniez intensywng aktywnos$¢ ¢wiczenia si¢ w udoskonaleniu zycia du-
chowego. Przez postuszenstwo uczy si¢ wytrwatosci, w ktérej dojrzewa jej
wolna wola milowania wylacznie Boga. Natomiast wytrwatos¢, jako cecha
niezbedna na drodze postepu intelektu i woli w procesie oczyszczania uczud
1 emocji, powoduje §wiadome wyrzekanie si¢ wszystkiego, co zewnetrzne, aby

Bog mogt byé, jak wielokrotnie podkresla, na pierwszym miejscu®?,

83 Zob. M. Gogacz, Modlitwa i mistyka, s. 24. M. Gogacz wskazuje tutaj na rolg warunkow
zewnetrznych i wewnetrznych doskonalenia si¢ modlitwy na poziomie oczyszczania czynne-
g0, a wiec zachowanie proporcji widzenia miejsca, 0sob i rzeczy we wlasciwym porzadku.
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Wszystkie ¢wiczenia duchowe w zakonnej formacji §w. Faustyny, prowa-
dzity do nabywania przymiotow stanowigcych doskonato$¢ stanu zakonnego,
m.in. takich jak: postuszenstwo, wyrzeczenie si¢ siebie, czysto$¢ intencji, pra-
cowitos$¢, skromnos¢, ubostwo. Jedng z praktyk na drodze oczyszczania bylo

34 Umartwia-

tez umartwianie wlasnej woli jako swoistej drogi badania siebie
nie jest rowniez sposobem postugiwania si¢ wolng wola, tak aby kierujac si¢
rozsadkiem 1 wlasciwie pojeta wolnoscia, osiggna¢ zamierzony cel. Siostra
Faustyna, praktykujac ten etap pracy nad soba w nowicjacie, zastanawiata sig,
,»po co si¢ umartwiac?” (Dz. 23, 77). Odpowiedz przyszta niebawem. Zauwazy-
ta, ze poprzez umartwianie wychodzi si¢ z wczes$niejszych wewnetrznych prob
(por. Dz. 98). Wspomniane umartwiania, jako ¢wiczenia woli, podejmowata
rowniez w formie postu (zob. Dz. 1487, 618), pokuty (zob. Dz. 360, 1023, 309)
oraz ¢wiczenia zmystow (zob. Dz. 1248), czy tez zwyklej ,,ciekawosci” (zob.
Dz. 360, 516), ofiary za chorych i konajacych (zob. Dz. 183, 246). Byty to
zatem zarOwno umartwiania zewng¢trzne (zob. Dz. 280), jak 1 wewnetrzne
(zob. Dz. 365) oraz umartwianie woli (zob. Dz. 365). Dodajmy, ze umartwia-
nia wewngetrzne wyrazaly si¢ przede wszystkim w cierpliwym znoszeniu oraz
przyjmowaniu upokorzen, jakie j3 spotykaty. Natomiast umartwienia zewngtrz-
ne obejmowaly posty i1 praktyki ascetyczne obowigzujace w zakonnym zyciu
wspolnotowym3>®,

Nadmienmy, ze opisOw rozmaitych form umartwien w Dzienniczku §w.
Faustyny Kowalskiej jest oczywiscie wiecej, w zwigzku z czym pojawiajg si¢
roOwniez rdzne jej konkretne rady, jak je stosowa¢ w zyciu. Zauwazy¢ mozemy,
ze umartwianie jako zorganizowana, przemy$lana forma jej ascetycznego zycia,
jest takze etapem oczyszczania, ktore w teologii mistyki nazywa si¢ oczyszcza-
niem czynnym. To etap, w ktorym sama Swieta podejmuje inicjatywe walki,

uwalniajac si¢ spod presji wad, jakie wywiera na nig jej wlasne ciato 1 $wiat

34 Zob. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 146-147. Faustyna zostata przyjeta do Zgro-
madzeniu Matki Bozej Mitosierdzia do grupy siostr ,.koadiutorek” (przeznaczone obok
¢wiczen duchowych, réwniez do rozmaitych postug domowych). Wychowanie zakonne, for-
macje, rozktad dnia, wyznaczaly Konstytucje Zgromadzenia.

35 por. E. K. Czaczkowska, Siostra Faustyna, s. 138.
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zewngetrzny. Uzyskujac w ten sposob stan zdystansowania si¢ do $wiata 0sob
1 rzeczy, ¢wiczy swoje sprawnosci charakterologiczne. Wyznacznikiem poste-
pu jest tu zatem ciggta modlitwa, wyzbycie si¢ pychy, unikanie grzechu, zycie
w prawdzie przed Bogiem oraz ludzmi.

Dla uszczegdtowienia problematyki, w tle podjetych tutaj analiz, nalezy
doda¢, ze wspodiczesna psychologia umartwianie ciala uwaza niejednokrotnie
za brak psychicznej rownowagi. Nie widzi jej w kategoriach osobistego wy-
boru cztowieka. Podchodzi wigc do tej rzeczywistosci i do tego typu praktyk

36 Asceze uwaza za wymuszony i niczemu nie-

krytycznie 1 z duza rezerwa
stuzacy cel, jaki zaklada sobie cztowiek na drodze dyscypliny wewnetrznej
w warunkach wiary religijnej. Takg postawe lekcewazenia, niedocenienia asce-
zy 1 wartos$ci dyscypliny widzi si¢ rowniez szerzej we wspolczesnej kulturze.
Tymczasem, teologicznym fundamentem samej ascezy, jak 1 mistyki jest taska,
czyli interwencja Boga, ktory daje cztowiekowi nowe zycie. Przez praktyki
ascetyczne cztowiek przygotowuje si¢ do doswiadczenia mistycznego. Sg one
droga wewng¢trznej dyscypliny, panowania nad sobg. Sg rowniez $srodkiem do
zdobycia cnét, do odrzucenia tego, co zaktoca rozwdj cztowieka, zardGwno na
ptaszczyznie naturalnej, jak 1 nadprzyrodzonej. Asceza chrzescijanska nie jest
zatem rozumiana jako ,,wymuszona” che¢ dojscia do relacji z Bogiem o wia-
snych jedynie sitach. Ponownie dodajmy, ze znana nam historia mistykow
1 ludzi $wietych pokazuje, ze czlowiek dochodzi do pelnego do$wiadczenia
Boga po diugim procesie czynnego i biernego oczyszczenia®'.

Dlatego tez J. Machniak, odwotujac si¢ do nauki $w. Jana od Krzyza, wy-
mienia konkretne cnoty jako dobra moralne, jakie winien wypracowa¢ w sobie
cztowiek. Najwazniejsze z nich to: ,,czynienie dziet mitosierdzia, zachowa-
nie prawa Bozego 1 panstwowego, wykorzystanie zdolno$ci 1 sktonno$ci”.
Stuza one osobie we wznoszeniu si¢ do Boga, wzmacniaja wole, przynosza
wewngetrzng rownowage, jak i pomagaja we wlasciwym postugiwaniu si¢ in-

telektem. Tak zatem, trudy zycia, jakie podejmuje mistyk w formie rdznych

36 por. I.W. Gogola, Pojecie chrzescijanskiej ascezy, s. 19.
357 por. tamze, s. 12-16.
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praktyk ascetycznych, jak tez szeregu postanowien, stuzg kierowaniu ku Bogu
intelektu i woli**®,

Jakos$¢ wigc 1 rodzaje ksztaltowania wewnetrznej wolnosci prowadza po-
przez wytrwate dzialania cztowieka, niosg ze sobg afirmacje siebie jako osoby,
odwage i1 sens podjetych wysitkow w perspektywie ostatecznej uczestniczenia
w Bozej naturze®®®. Sama moralnos¢, jak zaznacza Z.J. Zdybicka, nie redukuje
si¢ tylko do dziedziny religii. Nie moze w pelni stac si¢ wartoscig uszczesliwiajg-
cg cztowieka bez zrozumienia, ze to wtasnie w Bogu ostatecznie dynamizuje si¢
ludzkie dziatanie. Oznacza wigc uzasadnienie ludzkich dziatan wychodzacych
poza osoby przygodne, gdzie cztowiek nie potrafi odnalez¢ koniecznych moty-
wow do wyzwoleniaw sobie wyzszych wartosci dynamizujacych jego moralnos¢.
Akty decyzyjne podmiotu dziatan moralnych, zeby w ogole mogty zaistnie¢, nie
mialyby sensu, gdyby nie odnosity si¢ do innych bytéw ludzkich, takze poza reli-
gig jako taka. Ttumaczy to fakt, ze praktyki religijne, stajac si¢ motorem dziatan,
wyzwalajg wewnetrzng wolno$¢ ukierunkowang na zewnetrzne dziatania w per-
spektywie osob drugich. Nowa aktywno$¢ ukierunkowania woli moze wyzwala¢
w cztowieku akty wyjatkowe, wrecz niezrozumiate nawet dla niego samego, do
heroicznych wlacznie. W czlowieku rozbudza si¢ zatem pragnienie niesienia do-
bra, tam gdzie rozpozna potrzeby drugiego cztowieka. W wolnym dziataniu,
syntetyzujac w sobie materi¢ 1 ducha, cztowiek ujawnia dobro jako cel, przypo-
rzadkowujac swoje pragnienie darowania siebie dobru wyzszemu®®,

W tymze kontekscie takze 1 Siostra Faustyna Kowalska rozpoznaje dobro
w wolnosci darowania siebie jako ofiary, przyjecia na siebie cierpienia za uchy-
bienia popetniane w otoczeniu jej zycia (Dz.190, por. 191, 192). Nieobce s3 jej

tez dusze grzesznikdw. Rozszerza zatem ,,darowanie siebie”, jako — jak niejed-

38 Zob. J. Machniak, Asceza u mistykéw, s. 65-67. Por. Sw. Jan od Krzyza, Droga na Gére
Karmel; 1D 6,6; 1D 11,2; 1 D 13,9;3 D 27,2;3 D 27, 3, [w:] Dziela, T. 1, Krakow 1986.

39 Zob. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 308.

360 por. tamze, s. 309. Z.J. Zdybicka odwotuje sie rowniez do kontynuatoréw mysli Kanta,
redukujacych aspekt religii do moralno$ci, w wyniku czego powstata tendencja rozdzielajaca
obie dziedziny, tj. moralng od religijnej. Moralnos¢ — wg tej Autorki — bez kontekstu reli-
gijnego stataby si¢ ,,jaka$ formalnie ujeta zgodnoscia czy niezgodnoscig” czynow ludzkich
z prawem moralnym. Religia dynamizuje moralnos¢ przez wilasciwe sobie przezycia psy-
chiczne, jak 1 wlasne aspekty ontyczne, afirmujac osobowe dobra cztowieka.
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nokrotnie mowi — ratowanie dusz ,,0d unicestwienia”. Przyjmujac na siebie to
zadanie, pragnienie wyrazone przez samego Jezusa Chrystusa (por. Dz. 186),
wyraza zgode uczynienia z siebie ,,ofiary zados¢uczynienia” Bogu za ,,zniewa-
gi” Mu wyrzadzane (por. Dz. 190, 194). W liscie do s. Ludwiny $w. Faustyna
zatem pisze: ,,co za rado$¢ wyniszcza¢ si¢ dla nieSmiertelnego Kroéla i Oblu-
bienca swego” (LT 253). Przekonuje, iz nie nalezy Igka¢ si¢ ofiary podobnej do
Ofiary Chrystusa na krzyzu, ofiarujac siebie dla innych®?.

Rysujaca si¢ tu §wiadomos$¢ — ,,musze si¢ sama dobrowolnie zgodzic¢
1 przyjac, [...] w dobrowolnym moim akcie wobec Niego” (Dz. 190), wyzwala
w niej decyzj¢ czynienia dobra (por. Dz. 192; zob. 202, 207). Z czasem nazwie
,»te mate ofiarki” cnotami heroicznymi (Dz. 208), czynigc wytrwale ,,heroiczne
wysitki” (por. Dz. 758) w sobie, na zewnatrz niezauwazone 1 otrzymuje laske
poznawania 1 uczestniczenia w heroizmie Chrystusa czynionym ustawicznie
dla ludzi (por. Dz. 745, 760, 761, 1310). Dostrzega tutaj rowniez cierpienia
fizyczne wynikajace z ludzkiej stabosci, a przez to w cztowieku potrzebuja-
cym dostrzega cierpigcego Boga, a przez to tym bardziej pragnie czyni¢ dobro
(zob. Dz. 1312, 229, 1039). Ma zatem coraz bardziej jasng $wiadomos¢, ze
mozna je czyni¢ wielorako, zawsze 1 wsze¢dzie poprzez czyn, stowo 1 modli-
twe (zob. Dz. 1313, 745, 1468). Widzac wlasne zycie jako ofiar¢ mitosci dla
bliznich, posiada rozeznanie, iz wtedy jedynie dzialanie ma sens, gdy przez
te ofiare przeplywa mito$¢ Boza, poniewaz ,,wszystko w niej si¢ koncentruje
1 nabiera warto$ci” (Dz. 1358, por. 1435). Siostra Faustyna nazywa posta-
we ofiary z siebie ,,milos$cig czynng”. Wazne jest tu jednak to, by byta ,,cicha
1 czysta, by tylko Jego Boze oko rozkoszowac¢ si¢ mogto” (LT 232). Radzi wiec
swojej wspolsiostrze, aby w jej sercu zaptonela mito§¢, poniewaz tylko ona,
jako najdoskonalszy ludzki akt, w istocie uswigca cztowieka®®?,

Wyptywa stad wniosek, ze ksztattowanie si¢ w cztowieku wewnetrznej

wolnos$ci przebiega jako proces weryfikujacy akty wolnej decyzji w konstytu-

361 Zob. List do s. Ludwiny, Wilno, 26 sierpnia 1934, [w:] Listy, s. 146-147. Sw. Fausty-
na pisze tutaj: ,,co za rado$¢ by¢ jak kwiat polny pod stopami Jezusa, wigdngc powoli i wonig
swoja zachwycac Jego Boskie serce” (s. 147).

%62 7Zob. List do s. Justyny Golofit, Pradnik, 1938, [w:] Listy, s. 138-139.
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owaniu osoby jako bytu rozumnego i wolnego zarazem. Ta dynamika dziatan,
wynikajaca z wewnetrzne] wolnosci cztowieka, wyraza si¢ najczescie] we
wspomnianych wyzej aktach mitosci skierowanych badz to do oséb drugich,
badz to w wymiarze wiary — wprost do zrodla istnienia, jakim jest transcen-
dentne, osobowe ,,Ty”. Pamigtamy tu, iz przedmiotem aktywnych dziatan
kierujacych moralnoscig ludzkiego dziatania, jak 1 najwyzsza wartoscig jest
wynikajace z niego dobro. W przedmiocie religijnej wiary tg wartoscig jest
dazenie do $wictosci. Sw. Faustyna okresla te dazno$¢ do doskonatosci jako
zgode na wypehianie woli Bozej. Przyjecie takiej postawy nazywa ,,dojrzato-
Scig w Swigtosci” 1 wyjasnia, ze ,,tu na watpliwosci nie ma miejsca ”, dlatego
tez prosi o taske ,,aby w czyn wprowadzita poznang wole¢” Boga (Dz. 666).
Przypomnijmy za nia, ze wola Boga jest zbawienie cztowieka. Zatem ksztal-
towanie si¢ wewnetrznej wolnosci wyraza jej konkretne dzialania wzgledem
cztowieka pograzonego w kondycji grzechu (por. Dz. 186, 522, 648)
Nakreslony tu szkicowo duchowy horyzont zycia 1 dziatania cztowieka po-
kazuje, ze przejscie z moznosci do aktu jest Swiadomym podjeciem pracy nad
sobg w wewnetrznej wolnosci dziatan jako bytu materialno-duchowego w opar-
ciu o wigz z Bogiem. Wiezi, relacje zachodzace w obydwu cztonach relacji: Bog
— cztowiek, w warunkach glebokiego zycia religijnego przez rozwdj wewnetrzny
osoby, doprowadzaja do zjednoczenia z Bogiem®®. Tak zatem, w ujeciu misty-
ki jako procesu, zauwazamy etapy duchowego wzrastania, stanowiace droge, jaka
cztowiek pokonuje w przygotowaniu si¢ na Boza obecno$¢. Po etapie przygoto-
wawczym, dokonujacym si¢ w czasie blizej nieokreslonym, nastgpuje mistyczne

spetienie®®*

. W samym procesie przygotowawczym istotng rol¢ odgrywaja wspo-
mniane juz wczesniej praktyki religijne. W polu tych badan, B. McGinn do
fundamentu mistyki w pierwszym rzedzie zalicza ,lekture 1 medytacje stowa
Bozego”, ,,asceze i oczyszczenie”, ,,modlitwe”, | liturgi¢ i sakramenty”. Mistyk,

kontemplujac Pismo Swiete swoje stowa kieruje ku spotkaniu z Logosem przema-

363 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 310.

34 7ob. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 227. M. Kiwka dodaje, iz mistyczna
interpretacja Pisma Swictego zawsze kierowata si¢ dwiema zasadami: 1) przydatno$cia w na-
wigzaniu relacji z Bogiem, jak i 2) zgodnoscia z zasadami wiary Kosciota.
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wiajacym do niego jezykiem zrozumiatym, sktaniajacym do refleksji 1 pracy nad
soba. Widzac swoja ludzka, grzeszng, ograniczong nature, sktania si¢ do roznych
form wyrzeczen zmystowych, aby ksztattowac siebie w wolnosci wyzbywania si¢
tego, co ogranicza mozliwo$¢ kontaktu z tym, co boskie. Dalej, odczuwajac potrze-
be oczyszczenia jako warunku koniecznego, mistyk podejmuje dalsze dziatanie,
jakim jest wysitek ascetyczny. Najwyzszg wartoscig staje si¢ tutaj Eucharystia jako
mistyczne, niepowtarzalne wydarzenie zjednoczenia z Bogiem. Zdaniem B. Mc-
Ginna, proces przygotowawczy jest zatem nieodzowny w rozwoju duchowym.
Jest to etap, bez ktorego cztowiek nie jest w stanie wejs¢ na droge mistyki>®°.
Wszystko to §wiadczy o tym, ze ksztaltowanie wewnetrznej wolnosci wy-
maga odpowiedniego czasu 1 heroicznej wrecz wytrwatosci. Jest to dtugotrwaty
proces duchowego wzrastania dokonujacy si¢ w przemianie nie tylko zewnetrzne;j
czlowieka, ale przede wszystkim w jego wnetrzu. Stad tez $w. Faustyna Kowalska
na trzy miesigce przed $miercig pisze w liscie do swojego spowiednika o odczu-
wanym przez nig cierpieniu z powodu opuszczenia, jakie Bog na nig dopuscit (zob.
LT 191). Ale dzigki temu wiasnie, przez walke, jakg w sobie prowadzi, rozpozna-
je niewspoOtmierne dla siebie korzysci. Piszac — ,,wzniostam si¢ ponad cierpienie
1 pociechy, 1 ponad siebie samg”, wykazuje bogata, wewnetrzng duchowa dojrza-
tos¢ (,,dusza moja dostgpita zupelnej wolnosci, ktorej przedtem nie znatam. O, jak
dobrze straci¢ wszystko 1 samg siebie dla Boga!” — LT 191). Dostepujac catkowi-
tej wolno$ci od §wiata, jak i siebie samej, okresla ja jako wyzsza ,,ponad wszystkie

$wiaty” (Dz. 1681).
* X %

Wskazujac na szczegodlng role wiary religijnej 1 modlitwy w zyciu s. Fau-
styny Kowalskiej, zauwazamy jak formowata si¢ jej Swiadomos¢ odczuwania

Bozej obecnosci. Motywowana nawigzanymi relacjami z Bogiem, szczego6lng

365 Por. tamze, s. 228. B. McGinn wyjasnia, ze teologiczny fundament drogi jako rozwo-
ju duchowego ma korzenie w trynitarnosci i chrystologiczno$ci mistyki chrzescijanskiej. Fakt
z Rdz 1,26 gdzie cztowick stworzony jest na obraz Trojcy Swictej, stanowi podstawe obecno-
sci Boga w ludzkiej swiadomosci. Jest rzeczywistoscig fundamentalng kazdego motywu drogi
mistycznej. Por. Tenze, The Essential Writings of Christian Mysticism, s. 191-192, 221.
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uwage skupila ona na swej drodze ku doskonatos$ci. Mozna zakres$li¢ sche-
mat jej drogi poglebiania wiary. Poglebianie osobowej relacji to rowniez etap
oczyszczania zmystow, pracy nad sobg, jak tez poznawanie wewngetrznych
mechanizmow duszy. Ciggla aktualizacja wtasnej potencjalnosci przez $wia-
dome dazenia do doskonalo$ci rozwija jej nadprzyrodzong relacj¢ z Bogiem.
To ,,uobecnianie si¢” Boga w jej zyciu staje si¢ droga doskonalenia swiadomo-
sciw aspekcie aktow decyzyjnych. Przygotowana, przez poddanie swej woli na
dziatanie sprawcze Boga w jej duszy, doswiadcza wieloaspektowego bogactwa
Zycia mistycznego.

Ksztattowanie si¢ wewnetrznej wolnosci bylo tez dla sw. Faustyny droga
do odczytywania 1 podj¢cia zadania pisania Dzienniczka. Dojrzale przezywa-
ne wartos$ci staty si¢ dla niej odczytaniem woli Boga do podejmowania zadan
przekraczajacych jej ludzkie mozliwosci. Akty wolitywno-poznawcze w zyciu
s. Faustyny to ciagte realizowanie drogi rozwoju Zycia wewnetrznego. Motyw,
zarOwno wiary, jak 1 modlitwy jest wyraznie zauwazalny w calej lekturze jej
pism. Tak jak droga poznania, tak tez wiara 1 modlitwa ciaggle podlegaja ak-
tualizacji. W miar¢ wzrostu duchowego nast¢puje wzrost poznawczy, a zatem
tez nowe, glebsze postrzeganie aspektow wiary religijnej. Wzrastanie prze-
mieniajace osobowos¢ mistyczng s. Faustyny to przede wszystkim bogactwo
wynikajace z jej sSwiadomych (rozumnych 1 wolnych) dziatan.

O duchowej wielkosci cztowieka §wiadcza jego wolne wybory, a wiec
i wyplywajace z nich dzialania. Swicta Faustyna zapisala w Dzienniczku:
»Swiadczy czyn, a nie stowo ani uczucie” (Dz. 663). Wolne 1 doskonale akty de-
cyzyjne wymagaja ciggtego korygowania aktow woli w realizowaniu dobra jako
drogi do doskonatej mitosci (por. Dz. 1768). W zwigzku z tym, pod koniec zapi-
skdw W Dzienniczku $w. Faustyna zwraca si¢ do Boga: ,, Ty wiesz, ze dopiero od
niedawna tak postepuje, abym si¢ kierowata wytgcznie mito$cig Twoja w stosun-
ku do bliznich. Dzi$ przychodzi mi tatwiej, ale gdybys sam nie zapalal w duszy
mojej mitosci, nie umiatabym w niej wytrwac” (Dz. 1769). Mitos¢ zatem ksztat-
tuje jej osobowos¢, a wigc 1 wolno$¢ rozumiang w aspekcie wspotdziatania

z taska Boza, dajac przez to pelng rozwage podejmowanym dziataniom.
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Rozdzial czwarty

SFERA AFEKTYWNA PRZEZYC MISTYCZNYCH

Jednym z gltownych zagadnien antropologii filozoficznej — obok proble-
matyki ludzkiego poznania 1 aktow wolitywnych — jest problematyka zwigzana
ze sfera uczuciowa i zmystowg zycia ludzkiego. W historii filozofii r6zne byty
préby odpowiedzi na pytanie, czym sg uczucia i jaka jest ich rola w zyciu czto-
wieka. Zagadnienie to w swojej rozleglej strukturze badawczej dotyka takze
psychologii, psychiatrii, socjologii 1 innych kierunkéw pokrewnych. Zatem
odpowiedz uzalezniona jest tutaj od przyjetej koncepcji cztowieka i punktu od-
niesienia danych badan.

W $wietle dotychczasowych ustalen niniejszej pracy mozna stwierdzic, iz
na drodze doswiadczenia mistycznego cztowiek otrzymuje od Boga uzdolnienie
wladz poznawczych, ktére — scalajac w sobie poprzednie formy poznania, moze
porzadkowa¢ wilasne uczucia miedzy wyobraznig, a rzeczywisto$cig. Pomaga
to porzadkowac¢ wtasne dziatania, uwzgledniajac nie tylko cze$¢ zmystowa, ale
rowniez duchowg na ptaszczyznie ascetyczno-mistycznej. Plaszczyzna uczu-
ciowa, stajac si¢ zrodlem ubogacenia ducha, wytwarza w cztowieku pewnego
rodzaju psychiczng réwnowage, doswiadczenie nowego zycia, gdzie juz nie ma
panowania zmystow nad wolg. Wypracowana pewna hierarchia wartosci wy-
nika ze samoswiadomosci doznan duchowych jako procesu skomplikowanych
mechanizméw wewnetrznych zdolnosci poznawczych.

W niniejszym rozdziale naszej dysertacji chcemy wskaza¢ na to, jaki
wplyw na przezycia mistyczne maja ludzkie uczucia w perspektywie zwigzku
mito$ci 1 poznania. Zatem analizy rozpoczniemy od poszukiwania odpowiedzi

na pytanie, czym sg uczucia oraz jaka jest ich rola w ludzkich aktywnosciach?
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1. Formy i znaczenie plaszczyzny uczuciowej

Problematyka uczu¢, ich znaczenie w zyciu psychicznym cztowieka, jak
réwniez mechanizm ich dziatania, stanowi ogromne bogactwo poznawcze pro-
cesOw w nim zachodzacych. Zasadnicza sprawg jest tutaj zwrdcenie uwagi na
charakter osobowej natury cztowieka jawigcego si¢ jako doswiadczenie wtasne-
g0 ,,ja”, a wigc aktow dziatan bedacych ,,moimi”. Analiza tych aktéw pozwala
nie tylko odczyta¢ obraz ludzkiej natury, tego kim jest i jak dziata osoba, lecz
réwniez staje si¢ podstawg rozpoznania formy tychze dzialan w aspekcie skom-
plikowanej struktury uczuciowe;j>®.

Uczucia, okreslane potocznie jako ,,Wzruszenia”367, to

stany psychiczne
wyrazajace reakcje cztowieka, jego stosunek do tego, co dzieje si¢ w nim samym
lub w jego otoczeniu. Aby zaistnie¢, a pojawiajg si¢ spontanicznie i najczescie]
nieoczekiwanie, uczucia muszg by¢ najpierw dostrzezone i uswiadomione,
a nastepnie przezyte w sposob, w jaki zostaty uswiadomione. Uczucia naleza
do sfery zmystowej zycia czlowieka, okreslane jako akty zmystowej wladzy
pozadawczej. Jako akty inklinacji zmystowych, powigzane sg rowniez z po-
znaniem zmystowym. Struktur¢ uczu¢ zmystowych tworza trzy integralne
elementy: a) pozadawczo-psychiczny, b) fizjologiczny oraz c) poznawczo-zmy-
stowy. Wszystkim tym stanom towarzyszy pozadawcze poruszenie, swoisty
ruch ,,do” lub ,,0d” konkretnej rzeczy. Charakterystyczna cecha poruszania jest
wlasciwa nie tylko uczuciom zmystowym, ale takze wszystkim stanom wyz-
szym — wolitywnym, w ktorych rowniez wystepuje ruch ,,do” umitowanego lub
awersja do antypatycznego przedmiotu®®®,

Caly obszar uczuciowej sfery cztowieka, jak i poszczegolne uczucia skta-
dajg si¢ na jego zycie osobowe. L.aczg si¢ z jego wrazeniami, wyobrazeniami,
towarzyszg poznaniu. Uczucia, w zaleznosci od punktu badania ich sposobu

przejawiania si¢, mozna podzieli¢ na uczucia cielesne i zmystowe. Taki punkt

366 por. M.A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia, s. 180.
387 Por. Tenze, Ja — czlowiek, s. 275-276.
368 por, tamze, s. 276.
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rozrozniania odnosi si¢ do dziedziny przezy¢ moralnych cztowieka, szczegol-
nie przy ocenie wartosciowania sfery zycia uczuciowego oraz dokonywanych
wyborow®®®. Akty uczué sprzegnicte z aktami woli, zardwno towarzysza prze-
zyciom cztowieka, jak tez sg przez niego inicjowane. Moga wiec by¢ rowniez
tak samo okres§lane, cho¢ samo zycie uczuciowe dotyczy emocji wyzszego
rzgdu. Uczucia wyzsze, tak zwane duchowe, wplywaja na ludzkie zycie uczu-
ciowe, przyczyniajac si¢ do mobilizowania dziatania. Nie posiadajagc same
w sobie mocy poznawczej, prowadza do osiggni¢cia peini ludzkich potencjal-
no$ci. Maja moc orientowania aktéw poznawczych®'.

Osoba — podmiot, ktory podlega uczuciom przekazywanym w tle stru-
mienia $wiadomo$ci w réznym stopniu nasilenia 1 zabarwienia dzigki
sprawnosciowe;j stronie §wiadomosci, ma mozliwo$¢ obiektywizowania stanow
emocjonalnych w sobie, jak i wplywania na ich dynamike¢. Uczucia, podobnie
jak emocje, istniejg w kazdym cztowieku, sg jego udziatem jako specyficzna
dynamika emotywna®"t. Bedac naturalna czescia funkcjonujacej osobowosci,
nie mogg one istnie¢ w oderwaniu od $wiadomosci i indywidualnosci cztowie-
ka. Nie moga tez by¢ jego wytworem. Cate bogactwo sfery uczuciowej z natury
swojej nie jest nastawione na poznawanie, lecz bardziej na doznawanie®’?.

Przywotane doznawanie uaktywnia si¢ w otwarciu cztowieka na dobro.
W tym obszarze dobrem jest reakcja emocjonalna, wzruszeniowa w upodo-
baniu do drugiej osoby widzianej jako dobro. Kazda osoba ludzka jako byt
ztozony, cielesno-duchowy, bedac poniekad bytem ,,niejednolitym”, jest tez
takim dobrem. K. Wojtyta mowi tu o jakosci dobra, gdzie przyjmuje w od-
niesieniu do mitosci dwojga ludzi wyzszo$¢ uczuciowosci nad zmystowoscia.
Jako$¢ uczug, ich tresciowe zabarwienie wymaga pracy nad sobg, wysitku an-
gazowania woli, otwarcia na dobro. Swiat ludzkich uczué, ich specyfika jest
bardzo bogata 1 zr6znicowana. Uczucia cztowieka, nie sg calkowicie zalezne

od rozumu. Jako irracjonalne, wyzwalajg emotywng potencjalnos¢, wskazujac

369 por. tamze, s. 279-280.

370 por. K. Wojtyta, Milosé i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s 72.
371 Por. Tenze, Osoba i czyn, s. 71.

872 Por. Tenze, Milosé i odpowiedzialnosé, s. 71.
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na glebie wewnetrzng cztowieka, na mozliwos$ci przenikania jednych w drugie,
mieszania si¢ ich oraz naktadania na siebie. Uczuciowosci nie nalezy uprasz-
cza¢ w sprowadzaniu jej jedynie do stanu zmystowosci. Ma ona swojg sile, ale
tez poziomy, na ktérych wyzwala si¢ emotywna potencjalnos¢, potocznie nazy-
wana ,,roztadowaniem” emocj 373,

W zwiazku z tymi wstepnymi uwagami nalezy zaznaczy¢, ze przezycia
mistyczne, aby byly miarodajne, podlegaja procesom poznawczym w celu wy-
jasnienia, czy doswiadczenie to jest doswiadczeniem bezposredniej obecnosci
Boga w zyciu czlowieka. Na to pytanie nie daja odpowiedzi nauki szczegdto-
we np. przyrodnicze, czy nauki pokrewne medycynie, poniewaz nie zajmuja
si¢ one 1 nie analizujg obecnosci Boga w zyciu cztowieka. Nauki szczegodto-
we pomocne s3 natomiast w ustaleniu zjawisk towarzyszacych doswiadczeniu
mistycznemu, jak stan fizjologiczny, asceza, ekstaza czy procesy myslowe. To
wlasnie filozofia $ledzi¢ moze stopnie bezposredniego stanu prowadzacego
cztowieka do spotkania z Bogiem, obecnosci z Nim, a w koncu — relacji oso-
bowych. Cztowiek jest realnym bytem, a wiec 1 jego przezycia sg realne, jak tez
zwigzane z tym cale bogactwo struktur osobowosciowych. W akcie ludzkiego
poznania biorg udziat rd6zne struktury poznawcze takie jak zmysty, wyobraznia,
intelekt, pami¢¢, ktore maja wptyw na zmyslowo-materialng stron¢ poznania,
jak rowniez na duchowo—intelektualng. W ludzkim poznaniu tego, co pochodzi
,,ode mnie”, zawsze uczestniczg dwie wielkie struktury poznawcze — duchowa
oraz zmystowa>’%,

Duchowe doznania osoby, realna immanencja pierwiastka duchowego
w cztowieku nie bylyby mozliwe, gdyby ten — jak to okresla kard. K. Wojtyta

— w jaki$ sposob nie byt duchem®”

. Dlatego tez, niemozliwe jest realne ode-
rwanie osoby od duchowosci, ani tez duchowos$ci od osoby. Substancjalnos¢
pierwiastka duchowego w cztowieku pomaga poja¢ doznania duchowe 1 za-

uwazy¢ to specyficzne zrodto dynamizmu wiasciwego osobie. Umyst ludzki,

373 Por. Tenze, Osoba i czyn, s. 297.

374 Zob. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 273. Tradycyjnie wyrdznia sie w funkcji poznaw-
czej zmysty zewngtrzne i zmysty wewngtrzne.

375 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 221.
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pojmujac je jako oczywisty fakt przedmiotowego ogladu, moze to, co ducho-
we w sobie rozwijac¢ 1 poglebiac. Z racji elementu duchowego cztowiek moze
zmierza¢ do moralnej doskonatosci przez prace nad soba. To co duchowe nie
podlega zmystom, nie jest widzialne, aczkolwiek stanowi tres¢ ogladu zmysto-
wego i jako takie — jest przynalezne doswiadczeniu cztowieka®’®.

Z tego tytutu, jak si¢ wydaje, nie nalezy moéwi¢ o aktach czysto du-
chowych, o uczuciach duchowych, bez réwnoczesnych uczu¢ zmystowych.
Reflektujac w wielkim skrocie role uczu¢ w zyciu cztowieka, przyjrzyjmy si¢
temu, czy wplywaja one takze na przezycia mistyczne? Przezycia emocjonalne
w obrebie psychicznej potencjalnosci cztowieka zaznaczajg si¢ jako poruszenia,
podniecenia, wzruszenia. Dziejac si¢ w czlowieku jako podmiocie, uswiada-
miaja czesto fakt, ze to nie czlowiek dziata, ale co$ ,,dzieje si¢” w nim®’". Sa to
oczywiscie sytuacje trudne do uchwycenia. Sprawiajg specyficzne czucie cia-
fa w odczuciu podniecenia, udzielanie si¢ ciata psychicznemu dynamizmowi.
Zrodlem podniecenia sa bodZce psychiczne — jest to bardzo bliskie przejawowi
zmystowosci, lecz nie nalezy ich ze sobg myli¢. Bardziej duchowe uniesienia
tacza ze sobg w rdznym stopniu §wiat zmystowy z cielesnym uniesieniem®’®,
Plaszczyzna uczuciowa nalezaca do sfery ludzkiej emotywnos$ci, w bogactwie
do$wiadczenia mistycznego obejmuje rowniez przezywanie wzruszen cztowie-
ka. Dlatego dodajmy, ze K. Wojtyla przezywanie wzruszenia okre$la mianem
,uczynienia” samej psychiki®’®.

W przezywaniu wigkszosci wzruszen mistykow, w ich tresci odbie-
gajacej od odczu¢ somatycznych, zauwazamy S$cisty zwigzek z ich zyciem
duchowym. Moga to by¢ przezycia w sferze ré6znych odmian wzruszen, jak
wzruszenia estetyczne, poznawcze, zwigzane ze sferg dobra czy doznawanego
zta moralnego. Oczywiscie, zarowno tre$¢ wzruszen, jak i ich odcien emo-

tywny jest bardzo indywidualny dla kazdego cztowieka. Duzg rolg odgrywa tu

ludzkie sumienie, refleksja moralna i ocena réznych stanow, jak przygnebie-

376 por. tamze, s. 225-226.
377 por. tamze, s. 291.
378 por. tamze, s. 292.
379 por, tamze, s. 294.

169



nie, poczucie winy, rozpaczy do wewngtrznego spokoju i gtebokiej, duchowe;]
szczesliwosei®,

W analizowanych tutaj przejawach uczuciowos$ci zauwazamy, ze ich
podtozem jest zawsze jakie§ emotywne wzruszenie wyplywajace z wnetrza
cztowieka. Za kazdym razem jest ono inne, spontaniczne i niepowtarzalne.
W emocjach 1 poprzez nie, cztowiek wyraza swoje uczucia, aktualizujac psy-
chiczng potencjalnos¢. Przenikajac do swiadomosci, uczucia ksztaltujg specyfike
ludzkich przezy¢, niosac ze sobg jakas$ tres¢ emotywna zachodzaca bezpo-
srednio w cztowieku i tworzac w nim pewnego rodzaju napigcie pomiedzy
podmiotowoscig a sprawczoscig. Warto w zwigzku z tym doda¢, ze wyrazenie
pochodzenia uczu¢ 1 ich form wynikajacych z faz zycia psychicznego cztowie-
ka, napotyka na wiele trudnosci. Zycie psychiczne bowiem nie znosi pustki.
W obrebie ludzkiego ,,ja” ciagle co$ si¢ dokonuje. Doswiadczenie osobistych
przezy¢ w sferze duchowo-cielesnej charakteryzuje si¢ zmiennoscia: ,,ja zyj¢”,
»ja dzialam”, a zatem 1 interpretacja do§wiadczen podlega ciagtej modyfikacji.
Stanowigc podmiot 1 element struktury psychicznej, to wiasne ,,ja” odpowie-
dzialne jest za stalo$¢, jak tez spojnos¢ doswiadczenia. W odniesieniu zatem do
zycia duchowego, wtadze umystowe nie czynig nic wigcej, jak tylko poddaja
si¢ czynnej mitosci, dyspozycji dziatania mitujgcego Boga, przyswajajac sobie
kryteria i sposob oczyszczania w drodze do zjednoczenia w akcie mitosci®eL.

Z uwag tych wynika, ze caly proces oczyszczenia duchowego, uczucio-
wo-zmystowego jest bardzo istotny dla witasciwego ogladu doswiadczenia
mistycznego. Zrozumienie znaczenia biernego oczyszczenia zmystow, jak tez
biernego oczyszczenia ducha, pozwala przyjrze¢ si¢ formom uczu¢ we wia-
dzach zmyslowych cztowieka. Jako proces, ukazuje mechanizmy rzadzace
jego psychika, jak tez pomaga w interpretacji doznan emocjonalnych i stanow
swiadomosci. Poczatkowy etap oczyszczania zmystow nazywany w teologii

,blernym”, pojawia si¢ niezaleznie od woli mistyka i moze przebierac rozmaite

380 poyr, tamze, s. 295
381 70b. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 73.
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formy?3%2

. Odbywajac si¢ w rzeczywistosci zycia religijnego cztowieka, rysuje
przed nim perspektywe autentycznego rozwoju duchowego w glebsze prze-
zywanie wiary. W miar¢ rozwoju zycia religijnego, nabywajac swiadomosci
»pochwycenia przez Boga” rozpoczyna si¢ etap wysitku osobistego oczysz-
czania si¢ z tego wszystkiego, co przeszkadza w drodze komunikowania si¢
z Bogiem. Nowy sposéb komunikowania, jakiego na tym etapie doswiadcza
cztowiek, nie zawsze jest dla niego przyjemny, a nawet zrozumiaty>e,

Naptaszczyznie tych refleksji powr6¢my do poznawczo-wolitywnej, a tak-
ze emocjonalnej sytuacji stanow duchowych $w. Faustyny Kowalskiej. W jej
zyciu duchowym stosunkowo klarownie mozemy uchwyci¢ fazy oczyszczania
zmystowego w procesach trwajacych w niej w calym jej zyciu. Poczatko-
wo, w pierwszych latach jej pobytu w Zgromadzeniu zakonnym przebiegaja
one jako tak zwane oczyszczenia bierne, w ktorych zmysly oczyszczaja si¢
za pomocg doswiadczanych oschio$ci, sprawiajacych zaréwno cierpienie, jak
1 rado$¢ z udzielania si¢ mitosci Boga. Im bardziej postepuje ten proces oczysz-
czania zmystow, tak w sferze zewnetrznej, jak 1 wewnetrznej, widzimy jak
reaguje ona na problemy, czy tez trudno$ci zwigzane z realizacjg powolania za-
konnego3®*. Na poczatku drogi duchowej wida¢ oparcie w zmystach, dajacych
jej swoisty material poznawczy dla rozumienia wszystkiego, co si¢ dzieje (por.
Dz. 9). Doswiadcza tu bolu gtowy, co oznacza, iz panuje nad zmystami, potra-
fi reagowac tak, iz obserwujacy ja nie widza nic niepokojacego czy dziwnego.
Niepokoj pojawia si¢ — jak zauwazyliSmy juz wczesniej — w trakcie postepu
w postrzeganiu 1 rozeznawaniu woli Boga (por. Dz. 18, 19). Naturalna, jak si¢
w tym czasie wydaje, ucieczkag w rozumieniu tego, co si¢ dzieje w jej wngtrzu,
glosu, ktory styszy, staje si¢ modlitwa (por. Dz. 10).

Interpretacja tych wydarzen §wiadczy o tym, ze wszystko, co siostra Fau-

styna Kowalska odbierata zewnetrznie, dawato jej poczatkowo poczucie spokoju,

382 7Zob. tamze, s. 90 (,,Teologowie wyrézniaja kilka czynnikéw powodujacych bierne
oczyszczenie zmystow: nadprzyrodzone swiatlo Boze, rozmaite pokusy, mistyczne do§wiad-
czenie Boga”).

383 70b. tamze, s. 89.

384 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 22.
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a nawet — jak sama to okresla — ,, niepojetg rados¢” (Dz. 21). Te liczne, cho¢
krotkie pociechy duchowe, jakie miata w postulacie przeplataty si¢ jednak z trud-
nos$ciami, nasilajgcymi si¢ w miar¢ rozpoznawania i konkretnego realizowania
woli Bozej (zob. Dz. 10, 12). Relacjonujac o leku, ktéry ja ogarnat, o niemocy od-
czytania wlasnej zyciowej drogi, braku kogos ,,znajomego”, komu moze zaufac,
poszukuje jeszcze oparcia w cztowieku (zob. Dz. 10, 11 — siostra, rodzice, znajo-
mi). Nie znajdujac jasnej, zrozumialej dla siebie odpowiedzi, kieruje swoje kroki
do kosciota, gdzie na modlitwie podczas Mszy $swigtej oczekuje na odpowiedz.
Wstuchuje sie w siebie, w glos wewnetrzny 1 nim si¢ kieruje w postepujacych po
sobie okolicznosciach wyboru. Poczatkowo ta nowa rzeczywisto$¢ przerasta ja:
,b0l Scisnagt mi serce” — pisze (Dz. 13, 15). Zdajac si¢ na wskazowki Boga, ufnie
si¢ do nich stosuje. Widac u niej zardéwno radosc, jak 1 bol, pietrzace si¢ trudno-
$ci (por. tamze), niezrozumienie, lgk, obawe, iz zostanie z tym wszystkim sama.
Zmiana, jaka si¢ rozpoczela w catkowitym zdawaniu si¢ na szukanie rad u bliz-
nich, przechodzi w zaufanie Bogu, kaptanom oraz przetozonym. Zaczyna si¢
w niej dokonywac proces oczyszczania zmystowych, zewnetrznych odczué przez
wshuchiwanie si¢ w to wszystko, co ,,Bég zarzadzi dalej” (Dz. 13). Jak twierdzi,
w tym stanie trudow, ale 1 rado$ci, Bog nie szczedzit jej task.

Analiza tych przezy¢ pokazuje, iz w tej nowej sytuacji rozpozna¢ juz mo-
gla, co jest pokusa, co niepokojem, aby w tak oczyszczanych zmystach mogta
w modlitwie kierowac¢ si¢ po pomoc do Boga. Pod koniec pierwszego roku poby-
tu w nowicjacie nastgpilo — jak to okresla — ,,sciemnianie” (Dz. 23) w jej wnetrzu,
brak jakichkolwiek pociech, trudno$¢ w modlitwie. Wchodzac juz we wiasng
glebie (zob. tamze), odczuwata juz tylko wilasng stabos$¢. Trudnosci, jakich do-
$wiadczala byly dla niej bardzo bolesne. Nie rozumiata ani spowiednika, ani nawet
prostych prawd wiary (por. Dz. 23). Jak sama mowi —,,dziwnie Bog dziatal”. Zmy-
sty jej nie byly jeszcze przygotowane do catkowitego przyjecia dziatania Bozego.
Jej zycie duchowe ksztattowalo si¢ jeszcze w uwalnianiu od niedoskonatosci,
w podporzadkowaniu ich sferze ducha. Dlatego tez warto podkresli¢ fakt, izw tym
procesie oczyszczania czlowiek sam nie wywotuje uczué, trwa w biernym przyj-

mowaniu dziatania Boga. Tu Bég udziela osobie taski, aby mogta przejsc¢ t¢ droge,
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w ktorej przez mito$¢ oczyszcza w cztowieku wszystko, co Nim samym nie jest.
Postepujacy proces oczyszczania biernego powoduje uczucie trwania w mistycz-
nej biernosci. Oslonigta mitoscig dzialajacego Boga, przyymuje Go 1 wowczas
jasniej poznaje to, ze ,,wszystko sprawia w niej Bog” (Dz. 767)%%.

Przywotana powyzej biernos¢, ulegtos¢, to nie rodzaj podporzadkowa-
nia, ale raczej ,,rozsmakowania si¢” w mitosci Boga. Sw. Faustyna Kowalska
tak gleboko staje si¢ pochtoni¢ta intuicyjnym ogladaniem Boga, iz chwilami
zapomina o otaczajacym ja $wiecie zewnetrznym. Bierno$¢ oczyszczen, pro-
wadzaca do bierno$ci mistycznej, nie oznacza u niej stanu zupelnie biernego
trwania (braku dziatania), jak moze nasuwa¢ samo znaczenie ,,bycia biernym”.
Bierno$¢ oznacza poddanie si¢ dziataniu Boga, a zatem zostaje jeszcze bardziej
zaangazowana w dziatanie w sobie rzeczywistosci transcendentnej. Siostra
Faustyna wcale nie pozostaje bierna (oboj¢tna) na dziatanie taski. Nie zatrzy-
muje si¢ na emocjach. Skupia si¢ wylacznie na tym, aby nie opusci¢ Boga.
Nazywa ten stan ,,bieganiem” za Bogiem, ktoére w istocie nie mialoby sensu,
gdyby Mistyczka wezesniej Go nie poznata®®®. Charakterystyczny dla poste-
pujacego procesu oczyszczania zmystowego zachwyt zwigzany z ogladaniem
Boga, wzmacnia w niej pragnienie nieposiadania upodobania w niczym poza
Nim samym (por. Dz. 24). Takie §wiadectwa, o czym juz byla mowa wczesniej,
sa wspolnym doswiadczeniem wszystkich mistykow.

Rzeczona tu bierno$¢ mistyczna dotyczy zatem wylacznie wladz czto-
wieka bedacego jakby w zawieszeniu, wylgczonego ze $wiata, a wigczonego
intuicyjnie w ulegte przyjmowanie dziatania Boga. Oznacza to, iz gdyby czto-
wiek w tym stanie nie byt wyltaczony z naturalnych wtadz poznawczych, nie
bylby uzdolniony na przyjecie transcendentnej aktywnosci Boga. Jakikolwiek
naturalny akt ze strony czlowieka moglby ten szczegolny stan zachwia¢ — stan,
w ktorym ani intelekt nie powinien aktywnie poznawac, ani tez wola odczuwac,

a pamieé tresci te utrwala¢ i systematyzowaé®®’,

385 70b. tamze, s. 138.
386 70b. tamze, s. 144.
387 Zob. tamze, s. 138-139.
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Analityczna lektura pism Mistyczki z Krakowa pokazuje, Zze bardzo
doktadnie relacjonuje ona stan swej mistycznej biernosci: ,,dusza w tym mo-
mencie tonie cata w Nim [...], jest jakby zatajona, zmysty jej nieczynne, ona
[...] poznaje Boga i tonie w Nim” (Dz. 771; por. 767, 1776, 115, 882). Wla-
dze poznawcze sg ograniczone, sg zawieszone mocg dziatajacego w nich Boga,
ktory ,,zawieszajac wszystkie prawa natury, postepuje jak chce” (Dz. 1019,
432). Wigze si¢ to z tym, iz poznanie Boga wykracza poza naturalne mozliwo-
$ci poznawcze cztowieka. Sw. Faustyna w zwiazku z tym pisze, ze poznanie,
jakiego w tym momencie do$wiadcza jest poznaniem ,,jak wybrani w niebie”
1 dodaje: ,,absolutnie jednak ich poznanie Boga nie jest rtowne” (Dz. 771), czyli
jest gtebszym poznaniem niepojetej taski zjednoczenia — ,,s§wietego zdumienia”,
jak wyjasnia (Dz. 771).

Swieta Faustyna Kowalska relacjonuje rowniez to, co sie z nig dzieje, gdy
ten stan biernej ulegtosci wobec dziatania Boga si¢ konczy (por. Dz. 772). Od-
notowuje tu: ,,kiedy dusza wychodzi z zatajenia, zmysty kosztujg tego, czym
dusza si¢ rozkoszowata”. To ,,kosztowanie” nie jest czysto duchowe, lecz staje
si¢ pokarmem, ,,moca i sita do czynu, odwaga do cierpien”®®. W innym miej-
scu podkresla — ,,nie umiem tego opisac, bo piszac uzywam zmystow, a tam
zmysty nie dziatajg” (Dz. 767). Sprawia to, ze owego ,,zlania Boga 1 duszy nie
mozna wyrazi¢ zadnym jezykiem”. W takich chwilach osoba tylko przyjmuje
od Boga, sama nic z siebie zdziata¢ nie potrafi. Bierne oczyszczanie zmystow
wzmacnia w niej cierpliwo$¢ w tym celu, aby w chwilach trudnych, pomi-
mo braku jakichkolwiek pociech zmystowych, trwa¢ dalej w wiernosci Bogu
1 w wierno$ci wobec swoich wczesniejszych wyborow. Doswiadczenie prze-
warto$ciowania siebie, wlasnych oczekiwan i emocji przemienia catkowicie
spojrzenie na cata rzeczywisto$é. Swiadoma obecnosci dziatajacego wewnatrz
jej istoty Boga, poddaje si¢ dziataniu oczyszczajagcemu.

Wyptywa stad ten porzadkujacy wniosek, ze tego, co si¢ dzieje na tym

etapie w plaszczyznie uczuciowej nie mozna ani jasno weryfikowa¢, ani tez

388 Tamze, s. 137.
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ocenia¢. Jest to bardzo indywidualne i ztozone zjawisko poznawcze kieruja-
ce wprost mistyka na wplyw niezmierzonej mitosci Absolutu. Potrzebna jest tu
wiec ogromna pokora, w ktorej — przez dostrzeganie wtasnej krucho$ci — mozna
zauwazy¢ milo$¢ dzialajaca, przeobrazajacg catego czlowieka. A zatem bier-
no$¢ mistyczna w zyciu duchowym $w. Faustyny odstaniata rézne fazy trwania
1 dotyczyta odmiennych stanow jej duszy. Zaczela sig, jak wyzej wspomnieli-
$my, stanem, etapem oczyszczania duchowego (zob. Dz. 770). Jak sama mowi,
byt to ,,okres do$wiadczen i oczyszczenia”. Po nich nastgpita faza bolesnych
doswiadczen, w ktorych doznawata stanu zupetnego opuszczenia przez Boga.
Dlatego tez, Faustyna precyzyjnie w Dzienniczku okresla (zob. 770, 771), jak
stopniowato si¢ w niej dziatanie Boga i w jaki sposob ona je przezywata. Pisze,
ze byly dwa momenty w jej zyciu, kiedy trwata w stanie wielkiej ciemnosci
wywolujace] w niej rozpacz — ,,raz pol godziny, drugi raz trzy kwadranse”.
Trwalo to pare lat doswiadczen, w ktérych stwierdza m.in: ,,Pan mnie pograzyt
[...], tak 1 Pan mnie wyprowadzit” (Dz. 770). W tym czasie otrzymywata wiele
task dziatajacego w niej Boga, a po ich zakonczeniu, otrzymata najwazniejsza
taske — taske zjednoczenia, w ktorej trwata juz do konca ziemskiej egzystencji.

Relacje te sprawiajg, ze w analizie zycia duchowego s. Faustyny — z jej
zapiskOw W Dzienniczku 1 W Listach, mozna odczyta¢ to, jak przebiegaly
jej duchowe ciemnosci, doswiadczenie ,,nocy ciemnej”. Doznanie oschtosci
i ciemnosci, zarowno we wiladzach zmystowych, jak i duchowych s. Fausty-
ny, prowadzi jg przez bierng noc oczyszczen, czas oschtosci (zob. Dz. 23, 770),

)38, Widzimy,

do doswiadczenia wspomnianej ,,nocy ciemnej” (Dz. 68, 77, 78
jak w jej wnetrzu nasila si¢ Swiadomos$¢ postgpowania tego niezwyktego stanu
od ,,Sciemniania w duszy” (Dz. 23), do stwierdzenia — ,,noc coraz czarniejsza”

(Dz. 68). Opisom tej ,,nocy ciemnej” §w. Faustyna po§wigca zapiski w tytule

389 S, Urbanski, Zycie mistyczne, s. 18-21. S. Urbanski przywoluje tu czas nowicjatu
s. Faustyny (lata 1926-1928), w ktérym pojawily si¢ w jej zyciu duchowym bierne oczysz-
czenia, zmiany w sposobie modlitwy, niemozno$¢ zrozumienia siebie samej. Pomoc w tym
czasie otrzymuje zarOwno przy spowiedzi, jak i od siostry mistrzyni, ktéra uczy ja postuszen-
stwa. Site w pokonaniu trudnosci i wskazdéwki czerpie z ,,odwiedzin” Matki Bozej (Dz. 25).
Te pierwsze doswiadczenia trudow na przemian z rado$ciami obecnosci Bozej ucza jg cierpli-
wosci, zaufania, przezywania tesknoty z ,,pragnienia kochania Boga” (Dz. 24-28).
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Ciemnosci i pokusy (zob. Dz. 77, 78). Kolejno opisuje tu stan umystu, stan du-
szy, przezycia z tym zwigzane, jak 1 drogi ratunku ptynace z postuszenstwa
spowiednikowi. Doswiadczenia duchowe 1 fizyczne, jakich doznaje w tym cza-
sie, przychodzg jakby falami. Powracajg — jak je okresla — ,,jeszcze z wigksza
zaciektoscig” (Dz. 78). Cierpienia te ustajg w momencie poddania si¢ woli ob-
jawiajacego sie jej Jezusa Chrystusa. Wniosek, jaki wyprowadza z tego stanu
,»hocy ciemnej” jest taki, ze nast¢puje po niej zawsze wielka, ,,niepojeta rados¢”
wypehienia duszy mitoscig Boga (zob. Dz. 78).

Proces oczyszczania zmystéw z dawnego zadowolenia, powierzchowne-
go rozumienia modlitwy, prowadzi §w. Faustyne w glebi¢ kontemplacji wlanej,
udzielonej jej przez Boga (por. Dz. 27), dajacej swiatto obecnosci trynitarne;j.
To co wczesniej mogta doswiadczy¢ swoimi zmystami, przyja¢ rozumem, te-
raz staje si¢ do$wiadczeniem poznania mistycznego, nie bazujacego juz na
pojeciach, lecz odbieranego ,,zmystami” wnetrza duszy, a wiec mistycznych
doswiadczen obecnosci Boga (zob. LT 22, 10). Tak przygotowana osoba ,,rwie
si¢ do Boga” (Dz. 702) —jak pisze s. Faustyna dalej —,,1 stajg wobec siebie dwie
mitosci: Stworca i stworzenie” 3%, Nie jest to proces tatwy w zyciu duchowym,
ani tez krotkotrwaty. Kosztuje jg to wiele dtugiej pracy nad sobg, wysitkow woli
(por. Dz. 37), ktére musi wykonac, nieraz nawet w prostej czynnosci. ,,Szkota”
cierpliwosci — jak ja nazywa — uczy ja unikania ztudzen, permanentnego upo-
dabniania si¢ do Chrystusa (por. Dz. 38, 39), pokonywania pokus, poruszen
przeciwnych cnocie czystosci, tak w sercu, jak 1 w umysle (por. Dz. 40).

Mistyczne $wiadectwo 1 przyktad polskiej Zakonnicy pokazuje, ze
obiektywne spojrzenie na dzialanie Boga, bez zatrzymywania si¢ na zbytniej,
subiektywnej ocenie wlasnej osoby, wskazuje rowniez na dojrzewanie na ptasz-
czyznie uswiadomionej relacji do siebie samej, do $wiata i do Boga. Czlowiek
— ,,podmiot” przejmuje funkcj¢ doznawania, natomiast Bog, swoisty ,,przed-

miot” funkcje¢ oddziatywania. Czlowiek, wydobywajac w sobie nowg forme

390 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 20. Autor ten moéwi tutaj o poczatku do§wiadczen
mistyki trynitarnej, tj. 0 obecnosci we wnetrzu s. Faustyny samej Trojcy Przenajswietsze;.
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bytowania, §wiadomie transcenduje siebie, spehiajac sie w swoim bycie3%,

Osoba §w. Faustyny jest wigc bardzo wyrazistym przyktadem, jak obiektywne
postrzeganie przezy¢ przeklada si¢ na bardzo subiektywne wyrazenie pragnie-
nia zaufania Bogu. W chwilach swego ogromnego udreczenia mowi Jezusowi
po prostu: ,,czyn ze mng co chcesz, nie odstapi¢ od Ciebie, bo Ty jeste$§ zro-
dtem mojego zycia” (Dz. 24). To ogromne zaufanie Bogu, mimo wewng¢trznych
trudnosci, staje si¢ wypowiedzeniem jej wlasnego §wiadomego ,,ja”. Jak zauwa-
zamy w analizie catego Dzienniczka, aktualizacja jej osobowej potencjalnosci
wyraza si¢ zatraceniem tegoz ,,ja”, a wlasciwie rzecz ujmujac — zawierzeniem,
zjednoczeniem z ,, Ty’ transcendentnym. Nie nastgpuje to z chwilg samego wy-
razenia powyzszego zawierzenia, lecz otwiera w niej wewnetrzng wrazliwos¢
1 potrzebe ciagtej pracy nad sobg.

Odnotujmy tutaj i to, ze na ostatnim etapie biernych oczyszczen ducha na
drodze mistycznego do$wiadczenia Boga znajduje si¢ cnota mitosci. Przewar-
toSciowanie z mitosci afektywnej w efektywna, modyfikuje funkcjonowanie
zycia uczuciowego w glebszym rozumieniu znaczenia mitosci, ktora tez pod-
lega oczyszczeniu. Po oczyszczeniu nadziei z tego wszystkiego co naturalne,
zmystowe, z wszystkich przyzwyczajen 1 uzaleznien, mistyk moze pragnaé
Absolutu jako Dobra Najwyzszego®?. Zdynamizowana nadzieja, podporzad-
kowana Bogu, oczyszcza pamig¢ z wszystkich dotychczasowych uzaleznien,
sprawiajac, ze lepiej poznaje on Boga 1 liczy juz tylko na Niego. Proces
oczyszczen — na co juz zwracaliSmy uwage — jest bardzo bolesny 1 czgsto nie-
zrozumialy dla cztowieka. Jednak mistyk, pomimo cierpienia, ktore jest tym
bolesniejsze, ze nie dotyka juz ciata, lecz glebi duszy, ma swiadomos¢, ze do-
swiadcza milosnej taski dzialajacego Boga. Dzigki Niemu moze przeciwstawic
si¢ pokusom 1 oschtosciom, przyjac cierpienia juz nie z wiasnych pobudek, ale

ze wzgledu na mito$é¢ samego Boga®®,

391 por. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 74.

392 Zob. tamze, s. 97. Na tym etapie cnoty wiary i nadziei sa oczyszczone. W procesie
oczyszczania wiary cztowiek odczuwa pokusy. Mistyk wiele cierpi — przechodzi ,,czy$ciec na
ziemi” (tamze, s. 95).

393 70b. tamze, s. 97.
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W swoich zatem pismach $w. Faustyna Kowalska wyraza przekonanie, ze
to sam Chrystus przychodzi jej z pomocg na tym etapie duchowego oczyszcza-
nia, udzielajac jej specjalnej taski ,,wieczystej mitosci” (Dz. 40), w tym celu,
aby jej (wewnetrzna) istota byta uswiecona. Proces oczyszczania cnoty mito$ci
weryfikuje rowniez relacje z drugim cztowiekiem, przez co mito$¢ staje si¢ bez-
interesowna, oczyszczona z cierpien doznawanych od bliznich. Przez mitos¢
wiec mistyk wchodzi w najdoskonalszy kontakt mi¢dzyosobowy, w ktérym
miarg mito$ci Boga staje si¢ mito$¢ blizniego. Zatem tego, czego doswiadcza
w glebi duszy nie pozostawia dla siebie, stajac si¢ Swiadkiem mitosci i realizuje
jaw zyciu codziennym. L.aczac w sobie czynng mito$¢ z samotnoscig i milcze-
niem, wchodzi w glebie zycia kontemplacyjnego®®*.

W samym wnetrzu zycia mistycznego, w koncentrowaniu si¢ na Bogu
1 mitosci do Niego, mistyk juz nie zadowala si¢ zZyciem zmystlowym w §wie-
cie zewngetrznym, ale coraz glebiej doswiadcza rzeczywistosci transcendentnej

1 absolutnej. Nadmienmy ponownie, ze w swietle wielu koncepcji, a takze
konkretnego doswiadczenia, mistyka kojarzy si¢ takze z praktykami ascetycz-
nymi. Wysilek ascetyczny postrzegany jest w warunkach zycia religijnego jako
praktykowanie pewnych form wyrzeczen, ,,0fiary” z siebie®®. Indywidualna
sytuacja mistykow w Swietle podejécia do roznych form postanowien prze-
mieniania wlasnego zycia, staje si¢ droga do rozumienia zycia wewngtrznego.
Asceza jako jedna z form zycia wewngetrznego kojarzy si¢ roOwniez z doznawa-
nym lub zadawanym sobie cierpieniem®®. To ostatnie, doswiadczane fizycznie
jako ,,bol ciata”, moralnie-duchowo jako ,,bdl duszy” odczuwane przez cztowie-
ka, wywiera wplyw na jego egzystencje. Cierpienie samo w sobie, postrzegane
przez cztowieka jako co$ zlego, moze rowniez stuzyé powstawaniu dobra.
Sw. Faustyna pisze w zwiazku z tym, ze ,,cierpienie jest skarbem najwickszym

na ziemi — oczyszcza dusze [...]. Prawdziwg milo$¢ mierzy si¢ termometrem

3% por. tamze, s. 119.

395 Por. J.W. Gogola, Pojecie chrzescijariskiej ascezy, s. 15 (Asceza jest tu rozumiana
jako ,,zgoda na plan Bozy wobec swiata, przyjecie wszelkich ucigzliwosci zycia, wilacznie ze
Smiercig”).

3% por. tamze, s. 24. Zob. Por. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 187.
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cierpien” (Dz. 342). Cierpienie byto dla niej nieodtagczng sktadows jej zycia.
Prawde o nim zgtebiata do konca swych dni.
W tym konteks$cie pojawia si¢ problem racji, jak 1 thumaczenia tzw. ,,bolu

397 W swoim Dzienniczku $w. Faustyna

duszy” — cierpienia psychicznego
pisze, ze styszy wiele razy od przelozonej stowa, iz powinna ,,si¢ zzy¢ z cier-
pieniem” (Dz. 700). W catym jej zyciu duchowym widzimy, w jaki sposéb
dojrzewa jej wola na przyjecie cierpienia, ktoérego zapowiedz styszy réwniez
od samego Boga (por. Dz. 36). Przekonuje si¢, ze zy¢ cierpieniem, to najpierw
poznac¢ realnie cierpienie Tego, ktoérego umitowata (np. Dz. 41 — odczuwa ko-
ron¢ cierniowg 1 cierpienie z tym zwigzane). Z mitosci Jezusa i z Jego sity
czerpie moc, majac pewnos¢ ze nigdzie poza Nim nie znajduje ,,ulgi, pomocy
ani pociechy”. W swoistym przewartosciowaniu uczu¢, zwlaszcza w pozna-
niu pelni mitosci, kazde cierpienie stanowi dla niej warto$¢ najwyzsza. Ona
sama nazywa je ,,drobnymi krzyzykami”. ,,Drobnymi”, poniewaz jej cierpienia
sg niczym w poréwnaniu z cierpieniem Chrystusa. Zatem przyjmuje je 1 dzi¢-
kuje za kazdy z nich: ,,za ponizanie przez innych [...], za stabe zdrowie [...],
wyczerpanie sit, wyniszczenie swego ja [...], za cierpienia wewngtrzne |...],
za ciemnosci, leki, pokusy [...]” (Dz. 343). Dobrowolnie, w pelni $wiadomie,
bez lIgku, s. Faustyna przyjmuje kazde cierpienie. Analizujgc zaréwno cel jak
1 forme przyjetych przez nig cierpien mozna wyodrebnic ,.,cierpienia natury mo-
ralno-duchowej, mistyczno-fizyczne oraz zwigzane z jej chorobg”. Wszystkie
je wykorzystywata jako zobowigzanie dla dobra bliznich 1 wtasnej duszy, gdyz
towarzyszyt jej jeden cel: ,,wysaczy¢ kielich przeznaczen az do ostatniej kro-
pelki” (Dz. 343)%%,

Podsumowujac te porcje analiz nalezy skonkludowaé, ze wszystkie
do$wiadczenia na ptaszczyznie uczuciowej §w. Faustyny Kowalskiej byly na-
znaczone trudnymi sytuacjami, ktére wptywaly na ksztattowanie jej zachowania
1 przyjmowanych postaw zyciowych. Na podstawie zapiskow czynionych

przez nia w Dzienniczku i W Listach, widzimy jej bardzo bogate zycie uczucio-

397 Por. J. Makselon, Psychologiczne aspekty ascezy, [w:] Asceza chrzescijanska, s. 28.
398 A _M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 188.
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we. Byla swiadoma potrzeby ksztattowania uczué, jak tez potrzeby formowania
siebie w wewnetrznej spdjnosci rozumu 1 woli (zob. Dz. 1152). Relacjonujac
przezywane rozterki duchowe oraz cierpienia z nimi zwigzane, wykazywa-
ta umiejetno$¢ wnikania w zycie uczuciowe, kierowania nimi, jak rowniez ich
opanowywanie. Etapy biernych oczyszczen, cierpien i trudnosci, jakie pokony-
wala sprawiaty w niej hart ducha, site¢ woli, cigglte doskonalenie aktow mitosci
i wewnetrznego samozaparcia>®®.

Analizujac zycie duchowe polskiej Mistyczki mozna dostrzec ciagla,
wytrwatg prace nad sobg, skierowang na moralng doskonato§¢ w wytrwatym
pragnieniu §wigtosci. Dzieki tak bardzo osobistym zapiskom faktow 1 wydarzen
z jej zycia duchowego, jakie po sobie zostawita, mozemy wnika¢ w jej zacho-
wania, emocje oraz zwiazany z tym rozwdj zycia religijnego. Sledzac wraz
z nig t¢ niezwykle trudng droge przeobrazania jej wnetrza, jak tez jej zyciowy
dynamizm, zdolno$¢ przedstawienia wiasnych przezy¢ duchowych, rozumiemy
to, dlaczego nazywana jest na calym $wiecie apostotka Bozego Mitosierdzia*®.
W proces intensyfikacji jej zycia wewngtrznego wiaczona jest rOwnoczesnie
intensyfikacja samo$wiadomosci, co bedzie przedmiotem badan kolejnych eta-

pOW niniejszej rozprawy.

2. Samoswiadomos¢ doznan duchowych

i ich osobowa niepowtarzalnos¢

Doznania duchowe, przezycia obecnosci Boga dokonujace si¢ we wne-
trzu osoby $§wiadomej niezwyklo$ci wydarzenia, bardzo czgsto thumaczy sie
jej emocjami, sprowadzajac je niejednokrotnie do czego$§ nieweryfikowalnego.
Z drugiej strony, bardzo czesto sprowadza si¢ tez przezycia mistyczne tylko do
formy percepcji czysto zmystowej, nie doszukujac si¢ tu $wiadomego doswiad-

czania obecno$ci Boga. Sprowadzanie tego doswiadczenia tylko do przezycia

399 por, tamze, s. 256.
400 Zob. MLE. Siepak, Wprowadzenie do ,, Dzienniczka” [w:] F.M. Kowalska, Dzienniczek,
s. 13.
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jest zbyt ograniczonym, utomnym postrzeganiem mistyki. Istota badania misty-
ki nie jest zatrzymywanie si¢ na przezyciach zmystowych oraz emocjonalnych,
lecz analiza wyzszych mozliwosci umystu, fenomenu rozumienia, aktéw woli
czy aktéw sadzenia. Oczywiscie, nie neguje to znaczenia odmiennych standéw
swiadomosci, ktore odgrywaja w mistyce wazng role, jak na przyktad u $w.
Jana od Krzyza czy Mistrza Eckharta. Podkres$la si¢ jednak fakt, iz nie stanowig
one o istocie spotkania z Bogiem. Odmienne stany $wiadomosci spetniaty za-
wsze wazng rolg¢ w wyrazaniu istoty przezycia religijnego, za$ ich interpretacja
z punktu widzenia dynamiki poznawczej i pozadawczej zakresla glebszy krag
rozumienia proceséw samo$wiadomosci doznaf duchowych?®l. B. McGinn,
badajac wnikliwie sugestie wspdlczesnych uczonych zauwaza, ze wigksza
mozliwo$¢ badawczg oddaje termin ,,Swiadomos$¢”, niz ,,do§wiadczenie”. Thu-
maczy przy tym, iz ten sposob badan pozwala przyjrze¢ si¢ rozwojowi ludzkie;
samoswiadomosci, jak 1 intencjonalnosci. Doswiadczenie to nie jest samo-
dzielnym bytem, tzn. cztowiekiem czy Bogiem, ale specyficznym przezyciem
obecno$ci Boga wewnatrz osoby ludzkiej, aktualizujagcym ludzka zdolnos¢
petnej mitosci. Wynika ono ze §wiadomego rozumienia 1 warto§ciowania do-
$wiadczanej rzeczywistosci®®?.

Rozumiana w ten sposob mistyka bez akcentowania nadzwyczajnych
przezy¢ mistycznych pozwala na zwrdcenie uwagi na samg $wiadomos¢ do-
$wiadczenia mistycznego w wielowymiarowej rzeczywisto$ci ludzkiego
poznania 1 mitosci. Pozwala analizowac je integralnie jako sui generis proces
egzystencjalny, proces ,,mistycznej” swiadomosci, przekraczajacy wszelkie jej
granice. Swiadomo$¢ ujawnia si¢ zwykle w formie §wiadomosci przedmioto-

wej —,,czegos$” jako przedmiotu odczuwania, poznawania, inklinacji ku osobie

401 7ob. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 239. M. Kiwka przywotuje poglad B. Mc-
Ginna w kontekscie Ksiegi Zycia $w. Teresy z Avila, w interpretacji ktorej teologia mistyczna
utozsamiana bywa z samym przezyciem. Mistycy wlasne przezycia przedstawiali zawsze
w $cistym odniesieniu do glebokiej wiary. Wyjasnia, ze przezy¢, wizji, lokacji, ekstaz nie
nalezy oddziela¢ od mistyki, ale tez nie nalezy ich wytacznie do nich sprowadza¢. Por. B. Mc-
Ginn, Obecnosé Boga, s. 19. Por. Sw. Teresa od Jezusa, Ksiega zmitowarn Pariskich, czyli zZycie
sw. Teresy od Jezusa napisane przez nig samgq, ttum. H.P. Kossowski, Krakoéw 1962, s. 139.

402 por, M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, S. 240.
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lub rzeczy. Natomiast §wiadomo$¢ podmiotowa, bedaca samoswiadomoscia
ujawnia si¢ jako ,,ja” — sam podmiot dziatajacy. Samoswiadomos¢ ,,ja” dzia-
tajacego prowadzi do odkrywania przyczyny aktow okreslanych jako ,,moje”,
co nastepnie pozwala ujaé wymiar okreslany jako ,,éwiadomo$¢ ponad” 4%, Nie
jest ona przedmiotowa, gdzie obecnosci Boga nie mozna zrozumie¢ ani wyrazi¢
pojeciami. Bog jako inicjator, ,,wspotautor” ludzkiego poznania otwiera przed
cztowiekiem nowe, nieskonczone formy swiadomosci poznania istnienia pod-
miotu, ktory staje si¢ realny w nieznanej dotad formie. Mozna jg okresli¢ jako
transpersonalng, co oznacza, ze pochodzi ona z innego zrédta, chociaz istnieje
w czlowieku i przez niego jest poznawana®®,

Dodajmy tu, iz analizujac opisy przezy¢ mistycznych, mozna wsrdd nich
rozrozni¢ te, ktore 1) sg wyrazem podmiotowej swiadomosci mistyka oraz te,
ktore 2) pokazuja meta§wiadomos$¢ w przezywaniu Bozej obecnos$ci. Obec-
nos¢ Boga w cztowieku nie sprowadza si¢ tylko do przezywania ,,przedmiotu”
obecnosci, aczkolwiek stanowi jej tres¢. To, co dotychczas zakreslato horyzont
poznawczy, staje si¢ przekroczone wejsciem w inny, wyzszy krag poznawczy,
dotad dla aktéw ludzkich nieosiggalny. Dotykajac nowej formy $wiadomego

istnienia, ktora mistycy okre$laja ,,szczytem”, ,,centrum duszy’**®

, staje si¢
niepowtarzalnym doznaniem duchowym ($wiadomoscig mistyczng), pochodza-
cym juz z innego zrodia. Niezwykta bliskos¢ subiektywnego i1 bezposredniego
przezywania obecnosci Boga w znaczeniu mistycznej $wiadomosci, funkcjo-
nuje w najglebszym poziomie osobowosci, zawierajac w sobie niepowtarzalne
odniesienie do Osoby Boga. Kontynuowany w zyciu duchowym proces po-
glebiania §wiadomosci, kierowania swym rozwojem wewnetrznym, ksztaltuje

wlasny ideat osobowosci oparty o aktualizacj¢ poznawcza tego ideatu, do kto-

rego dazy*®.

403 por. tamze.

404 por, tamze, s. 241.

405 Tamze, s. 241. Analizujac dziela mistykow, B. McGinn zauwaza, iz $wiadomo$é prze-
zywania obecno$ci Boga moze by¢ wyrazem podmiotowej swiadomosci piszacego lub tez
opisem przezywania metaswiadomosci obecnosci mitosci Boga dziatajagcego w mistyku. Por.
McGinn, Obecnosé¢ Boga, s. 20.

406 por, M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, S. 242.
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W duchowym doswiadczeniu $w. Faustyny Kowalskiej ogromny wptyw
na rozwoj jej swiadomego doznawania przezy¢ mistycznych miata wychowu-
jaca obecno$¢ Jezusa Chrystusa. Prowadzona, formowana przez Niego (por.
Dz. 039), przygotowywana byta do przyjecia wlasng wolg zadan wynikajacych
z misji oraz powotania. Wypekienie tej misji zalezne bylo od $§wiadomo-
$ci dziatan aktow woli jako jej whasnych. Jej zycie wiec to ustawiczna walka
o to, ,,by 18¢ wiernie drogg swoja [...] wiernosci woli, [...] wewnetrznym na-
tchnieniom” (Dz. 1173, 1642). Nie zatrzymujac si¢ na przezyciach, ktore staty
si¢ dla niej codzienno$cia, szta za glosem milosci Boga skierowanej przez jej
osobe do $wiata (por. Dz. 1643). Doswiadczata tego, ze im doskonalsze jest
zycie wewnetrzne, tym wyzszy jest stopien integracji Swiadomosci dziatania
w oparciu o ciggla pomoc Boga (por. Dz. 1642). Wspomniana rola wychowaw-
cza wynikata z pouczen Jezusa danych s. Faustynie w konkretnie zaistniatych
W jej zyciu sytuacjach (zob. Dz. 59, 165). Bog udzielat jej wskazan moralnych
oraz zachecat do praktyk ascetycznych (zob. Dz. 169, 177, 232), napominat
(zob. Dz. 71), uciszal jej niepokoje, rozpraszal watpliwosci (zob. Dz. 141-144),
udzielat aprobaty, chwalil, zachecat do dziatan. Osobiste prowadzenie jej przez
Jezusa wykraczato poza zwykle, naturalne obszary $§wiadomogci*®’,

Przywotane powyzej dziatania wychowawcze prowadzacego ja Boga,
stopniowo poszerzaly swoj zasigg, obejmujac dobro sidstr, zgromadzenia za-
konnego, innych ludzi, az do misji objecia troska wszystkich ludzi. Propozycje
wychowawcze Jezusa byly od poczatku nadzwyczajne, trudne, prowadzace do
przemiany osobowosci, gotowej do podjecia $wiadomej walki duchowej*°®,
W trwajacym tu procesie formacyjnym zauwazamy przemieniajace si¢ zaroOw-
no zycie duchowe $w. Faustyny, jak 1 samo postrzeganie $wiata, co wskazuje
na ewidentnie transcendentny wymiar ztozonosci zjawiska doswiadczenia mi-
stycznego. Stad tez, swoiste ,,dotknigcia Boga”, jakich ona doznaje dajg jej
site wytrwania w procesie biernej ,,nocy” oczyszczen zmystow ,,przesigknie-

tych tym, czego doswiadczata jej dusza” (Dz. 24). Siostra Faustyna pisze: ,,nie

407 70b. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 223.
408 poyr, tamze, s. 225.
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odstapie od Ciebie, bo Ty jestes zrodlem mojego zycia” (por. tamze). ,,Dotknie-
cia”, rozumiane tu sg jako swiadome, bezposrednie odczucie obecnosci Jezusa
Chrystusa, wyrazajac takze Jego cierpienia znoszone dla niej (por. Dz. 26)*%°,
Swiadomo$é wewnetrznych trudnoéci, rozpoznawania siebie w zetknigciu
z tym nadprzyrodzonym ,,dotykiem” Stworcy, bezposrednim widzeniem, od-
czuwaniem bliskos$ci Boga (zob. Dz. 40, 24, 702, 1082; LT 1, 10), wywoluje
W niej uczucie ,,zaru mitosci”, pragnienie swietosci (por. Dz. 24, 1361).

Obrazy te pokazuja, ze trudnosci zycia wewngtrznego stanowia wej-
Scie w przezywanie czego$ niezwyklego, niepowtarzalnego, wychodzacego
poza ludzka $wiadomos$¢. Zwiastujac poczatek zycia mistycznego stajg si¢
wyrazistoscig tego, co juznie ,,ja”’, ale ,,moje”. Ten stan wyrazania osobowej nie-
powtarzalnosci doznan duchowych przektada si¢ u polskiej Mistyczki rowniez
na do$§wiadczenie bycia w rzeczywistosci pozaziemskiej (zob. Dz. 20, 30, 36,
474, 1738), widzenia istot duchowych — aniotow (zob. Dz. 314), szatana (zob.
Dz. 412, 540), $wietych (zob. Dz. 448, 1203), a takze widzenia oraz rozmawia-
nia z duszami zmartych (zob. Dz. 43, 58, 418, 518, 519, 594). Sw. Faustyna
pisze tu: ,,mitlo$¢ Boza przenosi mnie w zaswiaty, [...] cata §wiadomoscig to
przezywam” (Dz. 1500).

Transcendentny wymiar owej ,,wyzszej” $wiadomosci jako daru Boga
dla s. Faustyny wyraza si¢ nie tylko nadprzyrodzonym poziomem pozna-
nia przez nig tajemnic wiecznos$ci. Uzdolniona zostaje réwniez do odbierania
nadprzyrodzonych stow, dostepnych nie tylko jej zmystom zewng¢trznym, czy
wewnetrznym, lecz rowniez bezposrednio umystowi. Stowa nadprzyrodzo-
ne, okreslane tu jako swoisty przejaw mysli Boga, utwierdzone zostajg trwale
i gleboko w $wiadomosci oraz pamigci. Stowa te sg styszalne i odnoszg si¢ naj-
czegsciej do przekazu wydarzen szczegdlnego znaczenia. S. Urbanski, analizujac
zapisy stow Jezusa w Dzienniczku, wymienia stowa ,,zewnetrzne”, styszane
zmystem zewng¢trznym, na wzor realnej mowy ludzkiej, a takze stowa ,,wy-

obrazeniowe”, bez ich zewnetrznego styszenia. Siostra Faustyna, relacjonujac

409 7ob. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 19.
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sytuacje, w ktorych odbiera styszane stowa zmystem zewnetrznym (np. wizy-
ta Serafina — Dz. 1676, 1677), styszy je bardzo wyraznie, jasno, lepiej niz by je

styszata normalnie*°

. Natomiast stowa ,,wyobrazeniowe” $w. Faustyna opisuje
jako wydobywajace si¢ z glebi jej wnetrza (zob. Dz. 20, 51, 53, 59, 65, 129, 332
1. in.). W miar¢ rozwoju zycia duchowego, znaczenie tresci przekazywanych
w nadprzyrodzony sposoéb komunikowania si¢, bedzie potwierdzeniem bogac-
twa zycia mistycznego s. Faustyny*'!,

W kontekscie tych refleksji dodajmy, ze w Dzienniczku odnalez¢ mozna
bardzo wiele stow wypowiedzianych przez samego Boga. Wtasciwie trudno jest
tu odnalez¢ miejsce, w ktorym nie byloby zapisu relacji, czy stow wypowie-
dzianych przez jedng z Osob Boskich. Wielos¢ tych stow, podobnie jak liczba
widzen s. Faustyny, przeplata si¢ wzajemnie, tworzac jedno wielkie $wiadec-
two jej zycia mistycznego. Trudno$¢ stanowi tu wyodrgbnienie ich wszystkich
z okresleniem wagi poznania tresci przekazu. Najczes$cie] uzywanym przez
s. Faustyng okresleniem dla odbioru stow Jezusa jest okreslenie: ,,ustyszatam
te stowa wewngtrznie” (Dz. 299). W innym miejscu, kiedy analizuje wypowie-
dzi innych ludzi, styszy odpowiedz Jezusa jako ,,wyrazny glos wewngtrzny”
(Dz. 359, 879). Pisze réwniez — ,,ustyszatam gtos [...] Bozy w duszy” (Dz. 7,
27; zob. 54,59, 129, 164, 183, 232,314,369, 374,404, 412, 429, 473, 494, 528,
541, 548, 559, 573, 574, 586, 588, 596, 609, 626, 655, 726, 961, 1023, 1061,
1163, 1180, 1452, 1657 i in.). Nasza Swicta — jak mozemy stad wnioskowa¢ —
nie przywigzuje zbytniej wagi do opisywania tego, w jaki sposob odbywalo si¢
dane styszenie, lecz koncentruje si¢ na jego tresci, co wskazuje wyraznie, za-
roOwno na pelng §wiadomos$¢ zdarzenia, jak rowniez na wyjatkowos¢ tego, co
dane jest jej stysze¢ jako nadprzyrodzone tresci.

Za pomocg tych okreslen, ktore S. Urbanski nazywa ,,stowami wyobraze-
niowymi”, wystepujacymi zazwyczaj niespodziewanie, Jezus przekazywat sw.
Faustynie polecenia i pouczenia, jak tez rzeczy wazne dla jej zycia duchowego

(zob. np. Dz. 226, 255, 789, 800, 1560, 1685, 1760, 1701). Dlatego tez Swie-

40 por, tamze, s. 184-185.
Al por, tamze, s. 186.

185



ta pisze, iz ,,Jezus daje mi poznac¢ [...], co Mu si¢ w duszy mojej nie podoba,
[...] strofowat mnie, [...] przestrzegal mnie 1 ¢wiczyt jak Mistrz” (Dz. 145, 263,
1024, 1760). Stowa te zawierajg wskazowki, jak ma postgpowacé w chwilach,
gdy jej swiadomos¢ nie byta pewna tego, czy to co si¢ dzieje, pochodzi od Boga
(por. Dz. 29, 34), o czym rowniez mowily jej siostry w zakonie 1 spowiednik
(zob. Dz. 38, 54, 122, 152, 173, 643) **2. Miala w zwiazku z tym obawy, czy to
wszystko jest autentyczne (zob. Dz. 74, 115, 211) 1 dokad ja glos wewnetrzny
zaprowadzi (Dz. 496). Broniac si¢ przed tym wewnetrznym do$§wiadczeniem,
poczatkowo unikata spotkan z Jezusem w swoim wnetrzu (por. Dz. 130; zob.
38, 130, 143). W miarg nasilania si¢ zwatpienia nastgpowaty jednak chwile,
w ktorych uciekata si¢ do Jezusa z prosba o rad¢, pomoc w spojrzeniu na te
sprawy Jego oczami (por. Dz. 74, 54), widzac w Nim jedyny ratunek i realng
pomoc (zob. Dz. 247, 356, 1086).

Autorka Listow i Dzienniczka, do$wiadczajagc w ten sposob obecnos$ci
Boga w swoim zyciu, styszac stowa wewnetrznie, jak tez odbierajac bezposred-
nio przez intelekt, bez posrednictwa wyobrazni Jego dziatanie (zob. Dz. 733),
otrzymuje $wiatlo poznania rzeczy dotad niezrozumiatych. Jej $wiadomos$¢
obecno$ci o$wiecajacej rozum staje si¢ bogatsza o kazde poznanie prawd,
ktore styszy (zob. np. Dz. 115, 210, 376, 770, 763, 1692, 1772). Wewng¢trz-
ny gtos Boga, a nastgpnie ksztattowanie si¢ w niej ufnosci do podjecia dziatan,
wprowadzato w niej rozumienie szczegdlnego udzielania task wspierajacych
jej decyzje. W miar¢ rozwoju §wiadomos$ci uczestniczenia w zamys$le Boga,
widzimy réwniez postepujacy rozwoj zycia duchowego. Z osoby nieufnej,
zaleknionej, liczacej si¢ ze zdaniem innych, przechodzi fazg przeobrazenia wia-
snego myslenia, bezgranicznego zaufania w dziatanie sprawcze samego Boga.
Rozwdj jej wyzszej §wiadomosci, przezywania poznania doznah duchowych
przez aspekt propozycji nadzwyczajnego bycia w relacji z Bogiem, sktada si¢
z jednej strony z drogi wychowawczej, z drugiej — jak mozemy zauwazy¢ —

prowadzacej. Z wszystkiego tego s. Faustyna zdawata sobie doskonale sprawg.

412 Tamze, s. 186.
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Ten, poczatkowo mogloby si¢ wydawac, efekt zwyczajnych, bezposrednich
objawien Chrystusa wymagat od niej dtugiej, ,,zazartej;” walki prowadzacej do
decyzji catkowitego ,,unicestwienia” woli wtasnej (por. Dz. 372). Mechanizmy
psychiczne uruchomione w niej przez oryginalng Boza pedagogi¢ sprawia-
ja w jej samoswiadomosci przezywanie Jego natchnien na sposéb wilasnych
pragnien, lecz juz przez pryzmat Jego woli. Wyrazi to w pelnym zaufaniu mo-
wigc: ,,0to dzi$ staje sie mgczennicg natchnien Twoich, poniewaz wykonac ich
nie moge, bo nie mam wtasnej woli” (Dz. 497). Samos$wiadomo$¢ doznania
tej niezwyktej duchowej lacznosci w dziataniu wlasciwym czlowiekowi, juz
na sposéb dzialania w niej samego Boga, stwarza w niej nowa rzeczywistos¢,
w ktorej, nie opuszczajac swego wnetrza, calty wysitek skupia na zleconej jej
misji ,,ratowania dusz” a3

W zwiazku z tym, podejmuje konkretne, §wiadomie okreslone dziatania.
Mowi — ,pragn¢ si¢ wysila¢, pracowaé, wyniszcza¢” (Dz. 194) w wypet-
nianiu misji gloszenia milosierdzia Bozego (por. Dz. 688, 692). Swiadomie
podjeta decyzja, potwierdzona obietnicg nieustannej pomocy ze strony Jezusa
w trudach, jakie ja spotkaja (por. Dz. 1446, zob. Dz. 788), sprawia tez w niej
swiadomos¢ wihasnych brakéow, wrecz niemoznosci wykonania zamiarow Bo-
zych (por. Dz. 429, 436). Poczatkowo przerazona ich wielko$cig, popada
w kroétkie stany zwatpienia, ,,wymawiania si¢” (Dz. 437; zob. Dz. 489). Z pomo-
cg jednak — jak wierzy — przychodzi jej Bog poprzez spowiednika, kierownika
duszy (zob. Dz. 464, 646, 764)*14,

Coraz glebsza 1 dojrzalsza §wiadomos¢ tego, jak wiele moze uczyni¢ dla
ludzi przez przystapienie do realizacji dzieta mitosierdzia (zob. m.in. Dz. 48,
378, 580, 699, 52, 723, 1659, 1224, 1228, 1486; LT 187, 189), dodaje jej mo-
tywacji do dziatania, pokonywania trudow, jakie ja czekaja (por. Dz. 966) oraz

wyzbycia si¢ lekow 1 btednych sugestii ze strony innych ludzi (por. Dz. 645).

413 70b. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie, s. 225.

44 Wielka pomoca, jaka dal s. Faustynie Bog na drodze jej zycia duchowego,
a szczegolnie w napotykanych trudno$ciach byt jej spowiednik — bt. ks. Michat Sopocko (zob.
Dz. 270, 145). Od niego otrzymywata pociech¢ oraz wyjasnienia trudnych spraw. Jest on dla
niej widzialng pomocg od samego Boga. Przez kaptana — jak gleboko w to wierzy — Jezus do
niej mowi (zob. Dz. 51, 232, 258, 263, 331, 456).
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Stad tez pisze: ,,nic juz mnie nie laczy z t3 ziemia, tylko to dzieto mitosierdzia”
(Dz. 638). Pomimo tego, poczucie wlasnych brakéw 1 zwigzane z tym chwile
stabos$ci 1 zwatpienia wracaly. Opis rozmowy z Jezusem jest tego znamiennym
przyktadem: ,,dzieto to trwozy mnie, [...] jestem do spetnienia go niezdolna [...],
jestem niezdrowa, nie mam wyksztalcenia, nie mam pieni¢dzy, jestem przepa-
Scig nedzy, boje sie obcowac z ludzmi” (Dz. 881). Obecno$¢ w takich chwilach
samego Jezusa dawata jej pocieche 1 moc: ,,widze¢ — wyznaje — ze mitos$¢ 1 bo-
le$¢ ida w parze” (Dz. 881). Jego zadanie stawato si¢ poleceniem spelnianym
wylacznie z mitosci ku Niemu (zob. Dz. 984, 1085, 832).

Samoswiadomos$¢ wlasnych doznan duchowych §w. Faustyna wyraza bar-
dzo wymownie przez przyjecie woli Boga w decyzjach swojej woli — , kazesz
mi si¢ bra¢ do dziela — zabieram si¢ ze spokojem [...], kazesz mi czekac [...],
wiec czekam z cierpliwos$cig [...], napetniasz moja dusze zapatem, a nie dajesz
moznos$ci czynu; pociggasz mnie ze sobg w niebiosa, a pozostawiasz mnie na
ziemi; wlewasz w mojg dusz¢ tesknote za Toba, a ukrywasz si¢ przede mna.
Umieram z pragnienia, by polaczy¢ si¢ na wieki z Tobg, a $mierci nie pozwa-
lasz, by si¢ zblizyta do mnie” (Dz. 952). Jak stad konsekwentnie wynika, tego
rodzaju odniesienia we wspotdziataniu z wolg Boga wyrazaja precyzyjnie to,
jak $wiadomos¢ rozszerza pole uczué, przechodzac w stan oczekiwania, juz
bez zbednych emocji, uniesien, niecierpliwosci do przezywania mistycznego
dziatania w niej Boga. To wszystko, co stanowito relacje przezywania Bo-
zej bliskosci, staje si¢ przezywaniem Bozego dzialania na sposob przemiany
myslenia, tak na ptaszczyznie osobowej — ontycznej, jak tez na ptaszczyznie
epistemicznej.

Mozna zatem opowiedzie¢ si¢ za sugestig niektorych badaczy mistyki, ze
$wiadomo$é mistyczna wykracza poza zakres do$wiadczenia mistycznego*™.

Dajac wigksze pole badawcze, staje si¢ kategorig bardziej precyzyjna, niz samo

415 7ob. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne, s. 239 (,,Zastosowanie kategorii swiadomo-
sci pozwala zachowac integralnos¢ podmiotowg cztowieka oraz integralno$¢ procesu, w jakim
rozwija si¢ ludzka intencjonalno$¢ i samoswiadomos$¢, bez arbitralnego wyodrebniania
z niej czystych uczué i innych tego typu doswiadczen, traktowanych zupetnie autonomicznie
1 w oderwaniu od reszty istotnych aktow poznawczych i wolitywnych”).
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doswiadczenie. Poznanie Bozej obecnos$cii przemieniajacej mitosci, dzialajacej
w mistyku, r6zni si¢ bezposrednioscig i intensywnos$cig od poznania zachodza-
cego w (zwyktych) aktach religijnych. Roznica ta jest bardzo ptynna, ale do
uchwycenia i rozréznienia przezywania mistycznego od zwyktego religijnego
jest konieczna. Swiadomo$¢ tego, co relacjonuja mistycy lezy pomiedzy su-
biektywnym, a obiektywnym przedstawianiem doswiadczenia bliskosci Boga.
Wiaze si¢ to z faktem, ze subiektywne doswiadczenie przezywane jest w gleb-
szych, bardziej podstawowych warstwach osobowosci, niz §wiadome akty
poznawania, kochania czy odczuwania. Swiadomo$é mistyczna — jak podkre-
sla M. Kiwka — rozumiana jest w chrzescijanstwie jako dar mitosci Boga, nie
za$ jako wynik ludzkiego wysitku, dany cztowiekowi w kontekscie jego Swia-
domosci religijnej. Wyptywa stad wniosek, ze istotg przezywania swiadomosci
mistycznej obecnosci Boga jest transcendentny wymiar przemiany zwyktego
funkcjonowania intelektu i woli. Dwa dynamizmy wynikajace z kazdego spo-
tkania z Bogiem, przenikajace 1 zmieniajace cztowieka, to poznanie i mitos¢.
Dzi¢ki nim Bog staje si¢ wszechobecny w najglebszych strukturach ludzkiej
swiadomosci, pobudzajac czlowieka do nieustannego pragnienia dazenia ku
Niemu*®,

Antropologiczna analiza fenomenu mistyki potwierdza, ze cztowiek jest

bytem zlozonym. Jest istota cielesno-psychiczno-duchowa*'’

. Wychodzac
z natury ducha i materii, wkracza w ten sposob w $wiat duchowy, nie opusz-
czajac jednoczesnie siebie. Swiat duchowy, otwierajac sie przed cztowiekiem
stwarza w nim przestrzen, w ktorej zarowno nie§wiadomie si¢ wypowiada, jak
i dziala na sposob osobowo-duchowy. Dziatanie duchowe, tkwigc w tym co

materialne, wznosi dusze¢ ponad nig samg, bgdac jednocze$nie jakby objetq,

416 70b. tamze, s. 241.

47 7ob. E. Stein, Byt skornczony, s. 377-380. Dusza ludzka — przypomina E. Stein
— jako duch ludzki uwarunkowany ,,tym, co w gorze, jak i tym co w dole, tkwi w struktu-
rze materialnej”, bedac dla siebie widoczny moze rozjasnia¢ (metafora ciemnej glebi), cos
innego, lecz nie moze w pelni tego przenika¢. Autorka mowi o dwojakim $wiecie tran-
scendentnym — zewnetrznym i wewngtrznym, do ktérego przenika duch ludzki w swoim
rozbudzonym, §wiadomym zyciu. Dusza, stanowigc przestrzen umieszczong w srodku ca-
losci, jakg jest ztozono$¢ ciala, duszy i ducha, mieszka w ciele we wszystkich czlonkach
i czgsciach. Por. tamze.
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noszong w ciele, pozwala si¢ jej wypowiedzie¢. Czlowieka jako osobe — ,,ja”
tworzy wiec ,,jego” cialo 1 ,,jego” ludzkie ,,ja”” mieszkajagce w ciele 1 w duszy.
Ztozonos¢ bytu ludzkiego, to co sprawia, ze czlowiek jest osobg i jako taki
ma $Swiadomos¢ wlasnego bytu, wyraza si¢ poprzez relacje, nie tyle ze Swia-
tem rzeczy, ale przede wszystkim przez relacje migdzyosobowe. Angazujac
zard6wno swoja cielesnos¢, jak 1 swoja duchowos¢ w pelnej realizacji siebie
jako osoby, nabywa zdolno$ci zachowania dystansu wobec bodzcow zewngtrz-
nych, jak 1 wewnetrznych. Przejawem tego — jak przypomina Z.J. Zdybicka
— jest samoswiadomos¢, identyczno$¢ z sobg, posiadanie siebie. Samos$wiado-
mos¢, czyli Swiadomos¢ siebie, zdawanie sobie sprawy ze swoich mozliwosci
czy ograniczen, polega roOwniez na moznos$ci przekraczania wtlasnego ,,ja”
1 ,,powrotu do siebie”. Staje si¢ to mozliwe dzigki orientacji, nieograniczonej
potencjalnosci bytu ludzkiego na byt w ogdle w zakresie poznania i mitosci**®.

Analogicznie samoswiadomos¢ ttumaczy K. Wojtyla — jako zespolenie
znaczenia $wiadomosci danej dzieki samowiedzy, bedacej podstawa obiekty-
wizujaca, skoncentrowang na wlasne ,,ja” — wiedz¢ o sobie. Samoswiadomos¢
przezywania wlasnego ,,ja” i wynikajace z tego samozrozumienie, tworzy nie-
powtarzalng specyfik¢ doswiadczenia, mogaca poszerza¢ swiadomos¢ poza

wlasnym ,,ja”, rownoczesnie wychodzac i1 wracajac do ,,wewnatrz” wlasnego

,,ja”419.

Biorac pod uwage powyzsze refleksje, nalezy zauwazy¢, ze siostra Fau-
styna Kowalska odczuwata podobne doswiadczenia zwigzane szczegdlnie
z przezywaniem Meki Panskiej. Doswiadczajac obecnosci cierpigcego Jezu-
sa, rowniez przejmuje Jego bol 1 cierpienie, az po ,,konanie” (zob. Dz. 1054).
Wydawaloby sie, iz dostownie jest Jego cialem. Nie wychodzac jednocze$nie
z wlasnego, staje si¢ z Nim zespolona. Cierpigc fizycznie wraz z Jezusem, bol
nie tylko zalewa jej dusze¢ (zob. Dz. 384, 808), ale cierpienia sg tak wielkie, ze
przezywajac calg meke Jezusa zdziwita sie, ,,ze katusze nie pozbawity” jej zy-

cia (por. Dz. 1663). Sw. Faustyna stwierdza: ,konatam z Nim, a skona¢ nie

418 70b. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, . 127-128.
419 por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 52-66.
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mogtam” (Dz. 1054). Dalej pisze: ,,wszystkie rodzaje mak przezywatam razem
z Nim. [...], bylam w kazdym rodzaju meki Jego” (Dz. 1196; zob. takze — 1247,
1619, 349, 1399, 1425, 1055, 1468, 1536, 1627).

To absolutnie wyjatkowe udzielanie si¢ czlowieczenstwa Jezusa wraz
z Jego cierpieniem miato glgbszy jeszcze sens. Przyjmujac dostownie ,,gorycz”
(Dz. 343, 389) Jego serca, znajdowata si¢ ,,jakby w omdleniu” — odbieraniu
i wezuwaniu??® dzielenia z Nim tego wszystkiego, co sie dzialo w czasie meki
1 ,,0odbijato” si¢ w jej sercu (Dz. 1054). Uczucie empatii to rOwniez odczuwanie
rzeczywistosci bolu zwigzanego z grzechem — ,,widzac to, serce moje popa-
dto w rodzaj konania” (Dz. 445; por. 1016, 1724, 488, 644). Empatia ta udziela
si¢ jej pdzniej przy odczuwaniu bolu ptynacego z grzechu innych, tego co si¢
Bogu w danej duszy nie podoba — ,,mam poznanie stanu duszy i rodzaj grze-
chu” (Dz. 1247). Widzac to, czyni zados¢uczynienie Panu Jezusowi (por. Dz.
1248). Swiadomo$¢ bolu Chrystusa ptynacego z ludzkiego grzechu wprowadza
ja w stan bolu jej duszy oraz uczucia odrazy, nawet do popelnienia najmniej-
szego grzechu przez nig samg (por. Dz. 1334, 1486, 1016; zob. 363, 741, 1394).
Dostrzega tez ogrom mitosci Boga (por. Dz. 1748, 1749, 408) dla duszy zatu-
jacej za grzechy i ufnej w Jego mitosierdzie (por. Dz. 1507, 1059, 1652)*,
Okreslenie — ,,w tych tajemnicach istnienia przebywa duch m¢;” (Dz. 343)
wskazuje na samoswiadomos$¢ przebywania w rzeczywistosci, zarOwno ciata,
jak 1 ducha.

W tym kontekscie nalezy nadmieni¢, iz petni¢ dojrzatej §wiadomosci osig-
ga cztowiek zwykle p6zno, uczac si¢ rozpoznawac, co jest dobre 1 stuszne. Przede
wszystkim, wyrazem tej pehni jest §wiadome, wolne i osobiste podejmowanie de-
cyzji. Sw. Faustyna Kowalska w swoim stosunkowo krotkim ziemskim zyciu
osiagneta te $wiadomo$¢ bardzo szybko, bo w niecale 13 lat*??. Osobowosé, $wic-

tos¢ Faustyny, jej pelni¢ dojrzatosci A.M.N. Tokarska okresla jako ,,samoswiadoma

420 Warto tutaj zwrocié uwage na role wezucia w poznaniu drugiej osoby w refleksjach
E. Stein — zob. O zagadnieniu wczucia, ttam. D. Gierulanka, J.F. Gierula, Krakow 1988.

421 Sw. Faustyna opisuje rozmowe, dialog cztowicka z Jezusem. Pokazuje tu kolejno pyta-
nia, Igki, obawy, droge, jaka osoba powinna pokona¢ w dazeniu do doskonatosci.

422 por. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 268.
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jednos¢ psychiczng”. Proces dezintegracji osobowo$ci w naturalnym trybie za-
chodzi pod wplywem ludzkiej dynamiki, ciggtego doskonalenia w catej strukturze
psychiki. Natomiast u osobowosci wyjatkowych, Autorka ta moéwi — ,,genial-
nych”, opiera si¢ na innych zasadach. Dotykajac okreslonej sfery psychiki, opiera
si¢ na rozwoju dynamizmu tworczego. Dynamizacja ideatu osobowosci, wigzaca
si¢ Scisle z faktem osiggnigcia najwyzszego poziomu §wiadomosci, prowadzi da-
lej do pragnienia $§mierci, aby w ten sposob mogl si¢ w pelni urzeczywistni¢ akt
$wiadomosci zaistnienia w $wiadomosci wiekuistej (por. Dz. 1680) 4?2,
Swiadomo$¢ doznan duchowych i ich osobowa niepowtarzalno$¢ ujaw-
nia dynamike zycia s. Faustyny, dajac jej wewnetrzng site motywacji czynnego
zycia mito$cig. Pomocna stabilno$¢ emocjonalna w $wiadomym rozrdznia-
niu glebi przezy¢, jakich doswiadczata w swoim zyciu wewnetrznym, wigzala
si¢ rowniez z mistycznym zjednoczeniem w akcie mitosci. Obecnos¢ Boga-
-Cztowieka w odczuwaniu Go nie na sposéb wyobrazeniowy, lecz poprzez
Swiadome uczestnictwo w Jego cztowieczenstwie, zaowocowalo w Zyciu
siostry Kowalskiej pragnieniem cierpienia z mitosci do Boga. Milos¢ zespo-
lona z cierpieniem w jej sercu (por. Dz. 1050), to ,,ptomien mito$ci”, swoisty
zwigzek mistycznej jednosci z Chrystusem, ,,przytulenie si¢” do Jego serca

(Dz. 1053), ,.ktorego ukochato catg moca serce moje” (Dz. 1054).

3. Fenomen mistycznego zjednoczenia w akcie milosci

Akty osobowej mitosci, obok aktéw poznawczych, sg podstawowg aktyw-
noscig cztowieka skierowang ku drugiej osobie. Sama nazwa mifos¢ W swoim
polu semantycznym nie posiada jednoznacznego znaczenia, jest réznie interpre-
towana 1 faczy si¢ zawsze z pewna vis unitiva, silg jednoczaca osoby. Mistyka
zawiera w sobie akt mitosci i na odwrot — mitos$¢ laczy w sobie mistyke, acz-

kolwiek nie mozna ich uznaé za rzeczywistoéci zamienne*?*,

423 por, tamze.
424 por. P. Dinzelbacher, Leksykon, s. 188.
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Na kanwie naturalnej zdolno$ci milowania, czlowiek-osoba wyrdznia
si¢ sposrod innych stworzen. W tym samym kontekscie, ale w odniesieniu do
Absolutu E. Stein mowi, 1z ,,Bytem Boga, Istotag Boga jest Mito$¢”. Zrozumie-
nie tej mysli jako swoistej drogi poznania zmienia widzenie czlowieka, daje
mu glebsze wniknigcie w najwyzszg form¢ poznania, wiodaca do oddania si¢
mitosci Boga. Dalej Uczennica Husserla dodaje: ,.kto si¢ Bogu oddaje, docho-
dzi w petnym zespoleniu w Nim do wypehienia bytu” #?°. Oddaé si¢ Bogu, to
oddac¢ si¢ sobie — zapomnie¢ o sobie i dziata¢ z Bogiem. Oznacza to, ze tyl-
ko dusza rozmitlowana w Bogu jest zdolna obja¢ mitoscig juz nie siebie, lecz
cate stworzenie, a zwlaszcza te wszystkie istoty duchowe, ktore sg zjedno-
czone z Bogiem. Droga wiodaca do tak niezwyklej mitosci bytu do Stworcy
i stworzen wymaga dotarcia do wlasnej wewnetrznej glebi®?®. Glebia du-
szy, reflektowana przez §w. Teres¢ Benedykte od Krzyza jest takim miejscem,
gdzie Bog mieszka ,,zupetnie sam”. Jest to miejsce upragnione dla duszy, kto-
ra w momencie osiggnigcia doskonatosci, jednoczy si¢ z Nim. Dusza zbliza si¢
do miejsca owej wewnetrznej glebi w postawie biernosci, catkowitego oddania
Bogu wiasnej osoby. Dojrzewajac tam w petnej wolnosci, przemieniona, jedno-
czy sie z Nim w akcie osobowej mitosci®?’.

Ludzka wola dazaca do tej niezwyktej potrzeby oczyszczania cnoty mito-
$ci z egoizmu 1 mito$ci wlasnej, wzmaga pragnienie dazenia do doskonatosci.
W miar¢ potggowania si¢ tego pragnienia, dochodzi do skrajnego poniekad
stanu odczuwania braku obecnosci Boga, stanu wewnetrznego rozdarcia*?®.
Tworzy si¢ swego rodzaju nieokreslona, duchowa wibracja poruszajaca wne-
trze mistyka, zdezorientowanego tym wszystkim, co si¢ dzieje. Ma to jednak
gleboki sens transcendowania wlasnych oczekiwan i1 zmierzenia si¢ z czyms$
nowym w sobie samym. Wyzwala w czlowieku pragnienie przekroczenia po-
jeciowych schematdéw, by w ten sposob — przez mitos¢ wtasnie, ujaé¢ poznanie

tego, co Boskie. Taki stan rzeczy, rodzaj ,,przemiany ducha mistyka w samego

425 E_ Stein, S. Teresa Benedykta od Krzyza, Swiatlos¢ w ciemnosci, s. 250.
426 por., tamze, s. 251.

421 por, tamze, s. 259.

428 Por. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 97.
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Boga”, pojawia si¢ pod koniec etapu oczyszczenia duchowego®?. Rozum przy-
sposobiony do obecnosci Boga, otwarty na dziatanie woli, oczekuje na §wiatto
kontemplacji oblubienczego zjednoczenia. Nazywany jest zjednoczeniem woli-
tywnym, nie istotowym, gdzie mistyk zostaje caly ogarniety mitoscig ze strony
Stworcy. Odczuwa je jako ,,substancjalne dotknigcie” duszy w jej gtebi, czu-
jac zarazem wszechogarniajaca Jego obecno$¢*®. Do tak przygotowanej duszy
zstepuje Bog, udzielajac kontemplacji wlanej, czyli $wiatla 1 mitosci wlane;.
Tak wiec, $wiatlo kontemplacji to aktywna obecnos¢ Boga we wnetrzu duszy
mistyka, ktéra sprawia rozw6j modlitwy mistycznej*3.

Dojrzewajaca we wnetrzu mistyka zdolno$¢ kontemplacji mistycznej
pozwala mu doswiadczy¢ skutkow obecnosci Boga, Jego dziatania, lecz nie
jest ona Jego pojmowaniem bezposrednim. Udzielanie si¢ Boga duszy spra-
wia w mistyku ogromne szczg$cie. Bez wzgledu na sytuacje, w jakiej si¢ on
znajduje, nastgpuje tu rodzaj transformacji, przenikania si¢ mitosci i duchowe;j
rozkoszy. Kontemplacja oznacza rados¢, tak w cierpieniach 1 smutku, jak tez
w przyjemnosciach przezywanego istnienia. Jest to zatem kontemplacja w wie-
rze 1 w milo$ci duszy zjednoczonej z Bogiem, dla ktdrej ,,wszystko staje si¢
zrodlem i przyczyna mitosci”*®2. Odpowiedz duszy mistyka moze byé tylko
jedna, poniewaz wyplywa z glebi tesknoty bycia juz tylko z Bogiem. Bog jest
mitoscig i to On rozpala w cztowieku mitos¢, gdy tylko duch ludzki jest przy-
gotowany na przyjecie tej jedynej mitosci. Sam Stworca ogarnia cztowieka
mitoScig nieprzemijajaca, wieczng, sprawiajagc w jego duszy wewnetrzny, tra-
wigcy ogien pozadania, ogotocenia si¢ ze wszystkiego, co tylko moze oddala¢
od Jego mitosci*®.

W toku tych refleksji trzeba wyjasni¢, czym jest fenomen zjawiska mito-
$ci w odniesieniu do mistycznego zjednoczenia. Sama nazwa fenomen 0zZnacza

wszystko to, na co skierowane jest konkretne ludzkie poznanie dajace si¢ ujac

429 por, tamze, s. 99.

430 pot. tamze. Rodzi si¢ tu intymna mito$é, w ktorej Bog udziela duszy daru kontempla-
cji wlanej. Stan ten nie ma okreslonego czasu trwania, ani tez nie ma cech pelnej trwatosci.

431 70b. tamze, s. 101.

432 Tamze, s. 103; por. P.P. Ogorek, Mistyka wedtug Tomasza Mertona, \Warszawa 1996, s. 262.

33 por. E. Stein, Swiatlosé, t. 11, s. 183.
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w akcie percepcji®*®. Poznanie, w tym znaczeniu odniesione do mitosci jako
relacji pomiedzy cztowiekiem a Bogiem, moze koncentrowac caty wysitek wo-
litywno-poznawczy jego otwarcia na dzialanie mitosci Boga. Mitos¢, bedaca
podstawowym przejawem dgzenia bytu do dobra, stanowi rowniez site ,,jed-
noczacg byt z doskonalacym go dobrem”, otwarciem si¢ na Dobro Najwyzsze.
Przyjecie postawy catkowitego otwarcia siebie na dobro Boga stwarza dalej po-
trzebe jednosci, identyfikacji z Nim w akcie mitosci. Najwyzszym przejawem
mitosci, szczytem osobowej doskonatosci bytu jest akt darowania siebie cal-
kowicie i bezinteresownie drugiej osobie w postawie mitosci. Zatem to nowe,
udoskonalone w sobie przyjecie darowania si¢ Mitosci Boga mistykowi, staje
si¢ nastepnie formg komunikowania jej tym wszystkim, ktérzy jej jeszcze w so-
bie nie odkryli*®.

Istotng role w drodze czlowieka do zjednoczenia mistycznego odgry-
wa ludzka pamig¢, ktora nie tylko przechowuje obrazy, lecz — jak to okresla
sw. Teresa Benedykta od Krzyza — takze ,,czysto duchowe poznanie”. Pozna-
nie duchowe, dotknigcie w ludzkiej duszy, pozostawia form¢ — obraz duchowy,
ktoéry za kazdym razem moze by¢ odtworczy w skutku duchowego odnowienia.
Takie formy obrazow zdarzajg si¢ bardzo rzadko. Nie sg one jednak wytworem
fantazji, chociaz kto$ niedo§wiadczony moze je tak odczytywac*®. Osoba roz-
poznaje te obrazy w sobie, moze je oglada¢ jakby w zwierciadle. Aby pami¢¢
zostata doprowadzona do zjednoczenia z Bogiem, musi ogotoci¢ si¢ z tego
wszystkiego, co Nim nie jest. Zjednoczenie z Bogiem mozliwe jest jedynie
w akcie mitosci®®’.

Wyplywa stad konkluzja, ze uczucia stanowig wazny motyw mitosci.

Same w sobie sg krotkotrwale, podlegaja ré6znym bodZzcom, niekoniecznie

434 por. B. Ogrodnik, Fenomen, [w:] Stownik filozofii, red. J. Hartman, Krakéw 2004, s. 58.

435 A. Gudaniec, Mifos¢, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, red. A. Maryniarczyk,
t. 7, Lublin 2006, s. 237-239.

% por, E. Stein, Swiattosé, t. 11, s. 92-93.

437 Por. Tamze, s. 95. Dostepne dla woli rado$é i rozkosz nie sa mitoscia. W dojsciu do
zjednoczenia z Bogiem nalezy — jak dodaje §w. Teresa Benedykta od Krzyza — ,,odmowic so-
bie kosztowania przyjemnos$ci wszystkich rzeczy, zard6wno naturalnych i nadprzyrodzonych”
(tamze).
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prowadzacym do poznania mitosci. Nieuporzadkowana uczuciowo$¢ moze
stanowi¢ zagrozenie na drodze rozwoju duchowego czlowieka, skupionego
jeszcze na mitosci wiasnej. Stanowigc swego rodzaju bariere W rozpozna-
niu mitosci jako dobra prowadzacego do kontemplacji mitosci Boga, emocje
moga zatrzymaé¢ w cztowieku postep na drodze do uczu¢ wyzszych. Czto-
wiek, wchodzac na droge jednoczaca go z Bogiem, ma juz za sobg procesy
wysitku, ktére polegaja na opieraniu si¢ nami¢tnosciom 1 zbednym emocjom,
pobudzajacym go przeciw mitosci Boga. Pelny rozwoj zycia mistycznego jest
uwarunkowany wewnetrzng postawg zachowania wlasciwej proporcji pomig-
dzy wysitkiem czynionym przez cztowieka, a wyraznym przejeciem inicjatywy
ze strony Boga. W do$wiadczeniu mistycznym, szczeg6lnie w momencie mi-
stycznego zjednoczenia, ujawnia si¢ rownoczesnie dzialanie intelektu, woli
1 mito$ci. To przez nie daje On pozna¢ swoja obecno$¢ oraz mito$¢ dziatajaca
1 przemieniajacg mistyka, a wigc wychodzacg poza sferg tego, co ludzki inte-
lekt moze pojaé, czy tez zmysly we whasciwy sobie sposob przyswoi¢*e,
Analizujac w refleksji teologicznej elementy zjednoczenia mistycznego
u $w. Jana od Krzyza, P.P. Ogorek stwierdza, ze do§wiadczenia Boga nie mozna

zredukowaé do samego tylko spekulatywnego procesu®®

.U $w. Jana od Krzyza
mitos¢ czlowieka-podmiotu, poruszona przez umyst w kierunku umitowane-
go Przedmiotu, skierowana jest ku coraz glebszemu poznaniu obiektu swojej
mitosci. W tej sytuacji dziatanie cztowieka jest pozorne. To sam Bog podnosi
duszg, jej rozum, prowadzac jg do poznania rzeczy nadprzyrodzonych. Rozum
oswiecony przez mitos¢ Boga, bez pomocy zmystowych obrazow doswiadcza
w glebi duszy Jego mitosnego dzialania prowadzacego do duchowych zaslu-

bin. W zaslubinach tych Bog udziela si¢ duszy bezposrednio. Dziala w niej,

438 por. P.P. Ogorek, Mistrzowie chrzescijanskiej, s. 143. P.P. Ogorek stosuje tutaj po-
rownanie tajemnicy zjednoczenia mistycznego do ,,rodzenia” Syna Bozego polegajacego na
odstonigciu 1 ukazaniu obrazu Boga odcisnigtego w poznajacej duszy, stajacej si¢ w ten spo-
sob obrazem Syna Bozego. Thumaczy dalej, ze nikt nie moze oddzieli¢ obrazu od tego, co ten
obraz stanowi.

439 Por. tamze. Autor ten dodaje, ze wola i rozum wzajemnie si¢ tu uzupetniaja. Wola, po-
ruszajac intelekt w kierunku przedmiotu poznawanego, idzie za poznaniem umyshu. Prowadzi
do poznania interpersonalnego.
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pociagajac ku sobie wolng ludzka wole. W duszy czlowieka przyciagnigtego
wiezami mito$ci jeszcze bardziej poteguje sie mitos¢ Boga i cho¢ cztowiek jest
w tej rzeczywistoéci bierny, to jednak odbiera ,boskie poznanie” 4. Dusza,
w pelni Swiadoma obecno$ci Boga i taski Jego dziatania w sobie, udziela przy-
zwolenia intelektowi, ktory tworzy w sobie nowy obraz Boga**!.

Dodajmy, iz na tym etapie nastepuje szczegolne doswiadczenie obecnosci
Boga we wnetrzu duszy, do§wiadczenie, ktore przekracza zdolno$¢ pojmowa-
nia tego, co faktycznie dzieje si¢ w cztowieku zlgczonym tym wyjatkowym
poznaniem Jego dzialania. Sercem mistyki staje si¢ wigc swoiste przezywanie
nieskonczonej transcendencji i immanencji Boga, pozwalajagce na do$wiad-
czenie przezywania innego juz zycia — zycia duchowego*?. Zycie duchowe
przezywane w najglebszych warstwach duszy sprawia przemiang osobowosci
cztowieka, jego sposob zycia, myS$lenia oraz dzialania. Nastgpuje co$ w ro-
dzaju ewolucji wnetrza, przektadajacej si¢ na czynniki zewnetrznych postaw
1 zachowan. Proces ten prowadzi stopniowo do intymnego zjednoczenia Boga
i cztowieka w bliskosci, zazytosci, co czgsto nazywane jest duchowymi zaslu-
binami, badz, jak to okresla S. Urbanski, najdoskonalszym zjednoczeniem, czy
,.unia przeobrazajaca”**3. Przywotany tutaj proces jednoczenia sie cztowicka
z Bogiem, zawsze inicjowany Jego laska, jest czyms$ najdoskonalszym, cze-
go osoba ludzka moze do$wiadczyé w calym swoim ziemskim Zyciu. Zycie
mistyczne zatem jako proces wewnetrznego rozwoju aktu milosci przez pet-
ne uczestnictwo w zyciu Bozym, tworzy — jak to okresla S. Urbanski — sam

Bog*+.

440 Tenze, s. 145. Por. Jan od Krzyza, PD 35, pkt 5-6; DGK, ks. III, r. 2, pp. 8-9. 12.

41 por. P.P. Ogorek, Mistrzowie chrzescijariskiej, s. 146. Sw. Jan od Krzyza méwi o rze-
czywistoéci wiary (udoskonalonej darami Ducha Swigtego), przekraczajacej ograniczenia
ludzkiego rozumu, ktéra prowadzi mistyka do poznania rzeczywisto$ci Boga i Jego tajemnic.
Dusza do$wiadcza prawdy, ze Bég w niej zamieszkat, przeksztatcajac ja w sobie. Por. PD 12,
pkt 5-6.

42 por. S. Urbanski, Wspélczesne, s. 111.

43 Por. tamze. S. Urbanski wyjasnia, ze mistyk na drodze kontemplacji wlanej otrzymuje
od Boga taske objecia rozumem prawdy przekraczajacej zdolnosci wiadz ludzkich. Zjedno-
czenie mistyczne w stanie ekstazy sprawia w tym momencie ograniczenie dzialania zmystow,
a wigc takze zaktocenie kontaktu z otoczeniem.

444 S Urbanski, Zycie mistyczne, s. 9. Zob. NC 11, 21.
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Analizujac droge mistycznego doswiadczenia $w. Faustyny Kowal-
skiej zauwazamy jej, coraz dojrzalsze postepowanie w rozwoju wewnetrznego
samodoskonalenia. Droga zycia mistycznego nie jest tu jakas utartg forma po-
stepowania, czy sposobu bycia lub caloksztattu zachowan. Najczesciej jest ona
pelna wewnetrznych napie¢, emocjonalnych faz, zwatpien, stanow okre§lanych
,hocg ciemng” i postepujacych po nich chwil duchowego spoczynku. Prowadzac
do zjednoczenia z Bogiem, jako ostatni etap w rozwoju zycia duchowego, ma
swoje prawa, ale tez stawia wymogi, ktore w zyciu s. Faustyny pojawiaja si¢
w roznych formach przeobrazajacych jej dusze. Kazda z nich ma swoje okreslo-
ne skutki, bedace aktualizacja jej pragnienia kierowania wtadz umystu na sprawy
Boze w pelnej zgodnosci woli. Polska Mistyczka moéwi: ,,oto masz, Panie, dusze
1 cialo moje, umyst 1 wole moja, serce 1 wszystka mitos¢ moja 1 rzadZz mna we-
dhug odwiecznych planow swoich” (Dz. 492; zob. 652, 52, 140, 296; LT 229).

Majac zatem $wiadomos$¢ catkowitej przynaleznosci do Boga, siostra
Faustyna uczy si¢ Jego mitosci mitosiernej — mitosci polegajacej na wypetnie-
niu ofiary z siebie, w wymiarze ciala 1 duszy. Ofiarowuje si¢ w dobrowolnym
akcie oddania Jego mitosiernej mitosci, dlatego podkresla, iz czyni to ,,z zu-
pelnym poddaniem si¢ woli Bozej”. I dodaje: ,,wszystkie cierpienia 1 legki,
1 trwogi, jakimi sg napetnieni grzesznicy, a w zamian oddaje im wszystkie,
jakie mam pociechy w duszy, ktore pltyng z obcowania z Bogiem” (Dz. 309;
por. 384, 984, 1085, 1207, 1498, 1807). Wynika stad, ze ofiarowanie to czyn-
na wymiana milo$ci dla Milo$ci — tak mozna okresli¢ skutek aktéw s. Faustyny,
ktora cala juz nalezy do Boga. Rozkoszowanie si¢ tg mitoscig stanowi rados¢
z oblubienczej sity wzajemnego ,,przylgniecia” (por. Dz. 411, 911, 1245; LT
280,), przenikania si¢ tej niezwyklej obecnosci, ktora daje poznanie ptynace
wprost od Boga (por. Dz. 911). Pewna wzajemnego udzielania si¢ mitosci, za-
pisuje ja w formie pie$ni uwielbienia, ptyngcej wprost z jej serca (zob. Dz.
1321, 1479, 1427). W zwiazku z tym stwierdza: ,,id¢ przez zycie wsrdd tecz
1 burz, ale z czotem dumnie wzniesionym” (Dz. 992; por. LT 289).

Uwidacznia to wszystko prawde, ze stopniowanie, a wlasciwie postep

w zyciu duchowym ma swoje konieczne etapy. Pierwszy z nich, jeszcze jako
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niedoskonaty, wskazuje na wtadze wewnetrzne mistyka, ktory jeszcze nie jest
wolny od wyobrazen, pamigci pltynacej ze Swiata zewnetrznych doznan wtadz
ludzkich. To, co wydawa¢ by si¢ mogto stanem oczyszczenia, jest jeszcze eta-
pem drogi przeobrazania wiasnej aktywnosci, w ktérej dziatanie Boze nie jest,
poki co, w pelni przyjete. Otwieranie wlasnej aktywnosci na dziatanie Boga
przygotowuje wnetrze czlowieka do tego osobliwego, petlnego oddania sig
w sposob trwaty Jego dziataniu. Jak zauwaza S. Urbanski, w zyciu duchowym
sw. Faustyny proces ten przebiegal w rdézny sposob, tak pod wzgledem czasu
trwania, jak tez nasilenia*®.

Wsrod znacznej wigkszo$ci mistykow, przypomnijmy, $w. Faustyne Ko-
walskg wyrdznia fakt, iz od samego poczatku odczuwata ona obecno$¢ Boga
w swoim wnetrzu. Miala pelng swiadomos$¢ tej niezwyktej, nadprzyrodzone;j
aktywnos$ci. Pozwolito jej to odczuwa¢ duchowe szczescie (por. Dz. 19; LT
281). Ten pierwszy etap jej zycia mistycznego, nazywany mistykg przezyciowa,
przeobraza ja wewnetrznie. Zmieniajac dotychczasowy tryb zycia przez ciggla
prace nad soba, poddaje owemu wewngetrznemu dziataniu przeobrazajacemu.
Kosztowato ja to wiele trudow, lecz kierujac si¢ mitoscia, postgpowata w niej
ku coraz mocniejszemu zespoleniu w zjednoczeniu catkowitym®**°,

Pelne oddanie si¢ cztowieka Bogu — jak zauwaza Z.J. Zdybicka — jest
mozliwe przez posrednictwo materii, ale rOwniez przez nig bywa ogranicza-
ne. Oznacza to, ze mitos¢ jako akt ostateczny darowania siebie, nie moze
zaistnie¢ w oderwaniu od materialnego czynnika bytu ludzkiego, ale rowniez
akt mitosci nie moze sprowadzi¢ si¢ tylko do materii, poniewaz jest on naj-
doskonalszym aktem osoby. Jest tym wszystkim, co dziataniom cztowieka
daje wtasciwy sens. Bedac motywacja dla catej istoty cielesno-duchowe;j, pro-
wadzi do ostatecznego oddania siebie, darowania catkowitego 1 wylacznego

Bogu**’.

45 7ob. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 16. S. Urbanski zwraca uwage na dostapienie
przez s. Faustyne taski charyzmatycznej widzenia bolesnego oblicza Jezusa, Jego ran i tez, co
byto zapowiedzig dalszych, wigkszych task dla niej przygotowanych (por. tamze, s. 17).

448 por, tamze, s. 17.

47 70b. Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 314.
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W analogicznym kontek$cie, kierujac si¢ ustaleniami $w. Tomasza
z Akwinu, P.P. Ogérek wnioskuje, ze tak jak poznanie skierowane jest ku
prawdzie, tak akt mitosci skierowany jest ku Bogu z powodu Jego dobro-
ci. Przez akt mitlo$ci Akwinata rozumie dwa dziatania: 1) mito$¢ jest ruchem
w kierunku przedmiotu, ktory osoba kocha, a z drugiej strony, 2) mitos¢ sta-
je si¢ upodobaniem. Mitos$¢ jest wigc tym dziataniem, ktore zbliza cztowieka
do ukochanej osoby, przenoszac go poza siebie samego, prowadzac ostatecznie
do zjednoczenia w akcie milosci**®. Natomiast §w. Jan od Krzyza rozréznia
tutaj dwa typy zjednoczenia z Bogiem. Pierwsze jest poczatkiem udzielania
si¢ mitosci w ludzkiej duszy, zapoczatkowanym o$wieceniem rozumu. Jest
dotknigciem wnetrza duszy przez Jego mitos¢, ktora wskazuje kierunek dzia-
tania. Mito$¢ stanowi niejako poczatek tego ,,ognia”, ktéry zaplonie zywym
ptomieniem w drugim, substancjalnym juz zjednoczeniu ludzkiej duszy w mi-
stycznym akcie mitoci*®®.

W tym miejscu nalezy jeszcze podja¢ zadanie ustalenia tego, czym roz-
ni si¢ zjednoczenie w akcie mitosci od przezycia mistycznego — zaistnienia
Boga w duszy czlowieka (podjetego juz poprzednich analizach pracy) i1 czy
w ogole taka rdznica istnieje? Szukajac odpowiedzi w przezyciach mistykow,
znajdujemy pewne dystynkcje w ich relacjach na ten temat. Sw. Teresa od Je-
zusa rozrdznia owe dwie plaszczyzny, widzac juz w modlitwie zjednoczenia
»pierwszy rodzaj zamieszkania” (M V, 3) Boga w duszy, ktory nalezy odrdzni¢
od zamieszkania przez taske*®. Sw. Jan od Krzyza natomiast w swojej Drodze
na Gorze Karmel uwaza, ze zjednoczenie przez mitos¢ jest wyzszym stopniem
zjednoczenia przez taske. Wedlug niego, mitos$¢, obok funkcji jednoczacej du-

sze z Bogiem, staje sig sita przeobrazajaca dusze w Niego™?.

448 70b. P.P. Ogorek, Mistrzowie, s. 143. Por. STh 1, q. 82, a.3.

449 70b. E. Stein, Swiattosé, t. 11, s. 189. Por. DGK 11, 5, 3. Miedzy obydwoma rodzajami
zjednoczenia zachodzi glgboka relacja — jedno nie moze juz istnie¢ bez drugiego.

450 70b. tamze, s. 168. Zob. Teresa od Jezusa, Twierdza, s. 309-316. Swiqta zna rowniez
i takie zjednoczenie z Bogiem, ktére jest osiggalne jedynie przez niestrudzone wspotdziata-
nie z taska, wyrzeczenie natury, doskonale ¢wiczenie si¢ w mitosci Boga i blizniego (M V, 3).
Podkresla jednak z naciskiem, ze nie mozna doj$¢ do modlitwy zjednoczenia wlasnym tylko
wysitkiem (M V, 11 2).

1 por, E. Stein, Swiattosé, s. 168. Zob. ZPM 3, 1-8; DGK 11, 5, 4.
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Sw. Teresa od Jezusa przezyta i doktadnie opisata stan zamieszkania Boga
w duszy. Z jej Swiadectwa wynika, iz przy autentycznym zjednoczeniu, Bog
w Jego wszechmocy, jest ztagczony z calg istota duszy. Dusza nie dostrzega Go,
wigc nie widzi czasu spotkania, nie potrafi okresli¢ trwania. Potem natomiast jest
absolutnie pewna do$wiadczenia zjednoczenia. Ta nieztomna, niewzruszona ,,pew-
nos$¢” — jak ja okresla — jest wrecz konieczna dla stwierdzenia wiarygodnosci tej
relacji*®. Dusza ludzka nie jest w stanie zapomnie¢ tego doznania. Prawda tego
przezycia zostaje jakby w niej wyryta na zawsze. Konkludujac, stan, w ktorym du-
sza ma pewnos¢, ze byla w Bogu, a Bog w niej, nie jest czyms trwatym. Pewno$¢
niezwyklego bytowania przemija, pozostawiajac trwaty $lad i stan zamieszkania
przez ,,obecnos¢, istote 1 moc”, ktdra nie wygasa. Zachodzi tu proces mistyczne-
go dojrzewania, prowadzacy do zjednoczenia z Bogiem w akcie mitosci okres§lany
,.,duchowymi zaglubinami”*3, Zamieszkanie Boga w cztowieku przez taske jest,
wedtug nauki Swictej z Avila, zréznicowane stopniem Zzycia taska oraz sposo-
bem dojscia do zjednoczenia woli ludzkiej z wolg Boza. Modlitwa zjednoczenia
nie jest wiec tym zjednoczeniem, o ktorym mowi §w. Jan od Krzyza w odniesie-
niu do celu zjednoczenia w ,,nocy ciemnej”****. Rozgranicza on to, co zewnetrzne,
zalezne od woli przez taske, od zjednoczenia mistycznego skutkujacego mistycz-
nymi zaslubinami*®. Przez owe zaslubiny osoba poznaje Boga w sposob dotad
jeszcze nieznany, poniewaz de facto nie znala dotad swojej wilasnej glebi. Teraz
dopiero wie, komu oddaje wtasng wole, jednoczac ja z wolg samego Boga. Wola
zatem obejmuje calg ludzka osob¢ — z ciatem 1 dusza. To mitosne zjednoczenie
w ,,malzenstwie mistycznym” staje si¢ ,,najglebszym wciggnieciem w Byt Bozy”,
przebodstwiajacym dusze osobowym Jego dotknieciem. Od tej pory istnieje jednos¢

0s6b zaktadajaca odrebno$é na wzor przenikania si¢ Osob Boskich®®.

452 por, E. Stein, Swiatlosé, s. 169. Widoczne jest to szczegdlnie u $w. Teresy w V i VI
mieszkaniu Twierdzy, ktore przedstawiajg przygotowanie i wypelnienie ,,zaslubin ducho-
wych”. Zob. Teresa od Jezusa, Twierdza, S. 293-412.

3 E Stein, Swiattosé, s. 170. Zob. PD 13 i 14.

% por. E. Stein, Swiatlosé, s. 171.

45 por. tamze, s. 172. Sw. Jan od Krzyza mowi, ze posiadanie Boga przez taske, a posiada-
nie przez zjednoczenie majg sie do siebie tak, jak narzeczenstwo | matzenstwo. Zjednoczenie
to bezgraniczne wzajemne oddanie przez milo$é. Zob. ZPM 3,25.

%8 por. E. Stein, Swiatlosé, s. 179.
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Zauwazamy tutaj, ze w obu przywolanych przypadkach, zarowno $w. Te-
resa od Jezusa, jak 1 §w. Jan od Krzyza zgodnie widzg cel zjednoczenia, jakim sg
duchowe zaslubiny. Oboje tez jednoglosnie twierdza, ze dokonujg si¢ one w eks-
tazie, gdzie Bog przyciaga dusze ludzka z tak wielkg sita, ze jej natura niemal

umiera®’

. Doskonate zjednoczenie w akcie mitosci dokonuje si¢ zatem w mo-
mencie, gdy dusza jest wolna od jakiegokolwiek bytu, wolna od wszystkich innych
stworzen 1 od samej siebie. Jest catkowicie przeniknigta bytem Bozym. Stan ten
moze si¢ dokona¢ dopiero w momencie $mierci — ,,stodkiego zdarzenia”, kiedy
zostanie ,,zerwana zastona oddzielajaca dusze od Boga™**® W zjednoczeniu mi-
stycznym cztowiek osigga ziemski cel swojej egzystencji, ktora si¢ nie konczy na

459

samej tylko mistyce™”. Konczy si¢ nadzieja, ale nie mitos$¢. T¢ ostatnig cztowiek

poznaje w ostatecznej obecnosci widzenia Boga ,.twarza w twarz*,

Rozw0j zycia mistycznego prowadzacy do zjednoczenia w akcie mitosci
obserwujemy w zyciu wspomnianych juz w tej pracy mistykéw. Przyktadem
petlnego zjednoczenia w akcie mitosci jest rOwniez zycie samej §w. Faustyny
Kowalskiej. Jej zycie duchowe, doswiadczenie tej niezwyklosci zjednoczenia
w akcie mito$ci z samym Stworcg przez dzialanie Boze w niej 1 przez nig dla
Swiata, jest wynikiem kontemplacji i mitosci bez granic. Dlatego S. Urbanski
podkresla, iz s. Faustyna — najwigksza polska Mistyczka, nieustannie do§wiad-
czata nadprzyrodzonego stanu mistycznego zjednoczenia. Byto ono tak czgste,
ze wydawalo si¢ jej czym$ zwyczajnym, zlaczonym poniekad z zyciem ze-
wnetrznym, jakie na co dzien prowadzita®®?.

Sposoéb, w jaki Bog przygotowywat s. Faustyng do zaslubin duchowych

mial réwniez swoje fazy komunikujace nadprzyrodzong tacznos¢ z Jezusem

4T por, tamze, s. 171.

458 Tamze, s. 190. Sw. Teresa Benedykta od Krzyza pisze za $w. Janem od Krzyza: , za-
stona bywa potrdjna: doczesna — ta odnosi si¢ do stworzen; naturalna — obejmuje wszelkie
czysto naturalne czynnosci sktonnosci; wreszcie zmystowa — dotyczy ztaczenia duszy z cia-
tem, czyli zycia zmystow i nizszej czesci cztowieka”. Zob. ZPM, (prolog) 28-33, [w:] Dziela,
S. 734-737.

49 Zob. M. Manikowski, Bdg z perspektywy czlowieka. Odczytujge Grzegorza z Nyssy,
Wroctaw 2012, s. 248.

460 por, F.R. Salwador, Swiety Jan, s. 517. Zob. PD 11, 3-4; ZPM 34.

461 por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 10.
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Chrystusem. W zapiskach Dzienniczka jest bardzo wiele miejsc wskazujacych
na udzielajacg si¢ mitos¢ Boza. Analizujgc uwagi, jakie $w. Faustyna pozostawia
w swoim duchowym dziele mowigce o zaslubinach, zauwazamy pewne fazy doj-
rzewania mito$ci Boga. R6zny stopien udzielania si¢ Jego milosci ma te ceche,
1Zmoze w sposob nieskonczony wzrastac. Siostra Faustyna, stopniowo karmiona
»plomieniem mitos$ci” Boga, rozwija w sobie pragnienie mitowania, odwzajem-
niania tej wielkiej, nieograniczonej, ,,niepojetej hojnosci” Boga (Dz. 244).

Zarysowany tutaj proces zjednoczenia realizuje si¢ bardzo powo-
li, proporcjonalnie — rzec by mozna — do stopnia oczyszczania si¢ zmystow
przygotowywanych do dziatania sfery duchowej*®?. Poczatkiem na etapie
oczyszczania zmystowego byta dla niej pomoc Jezusa uwalniajgcego ja od po-
kus nieczystych — ,,przeciwnych cnocie ani w sercu ani w umysle” (Dz. 40).
Jezus, udzielajac jej ,,wieczystej mitosci”, dopuszcza jg rowniez do skutkdéw od-
czuwania mitosci, a wigc taski Jego cierpienia i bolu (por. Dz. 41, 46, 57; zob.
LT 289). Poczatkowe napelnianie si¢ jej serca mitoscig Boga, przeradzato si¢
w dynamiczng sile¢ porywajaca jej dusze w sfere duchowa, sfere nieustannej
mitosci trwania z Oblubiencem (zob. Dz. 26, 27, 44, 46, 57).

Ten etap oSwiecenia, rozptomienienia duszy mito$cig wigze si¢ tez $cisle
z misjg, do ktoérej powotuje ja Bog (por. Dz. 1). Tak rozpoczynajacy si¢ za-
pis W Dzienniczku: ,,O MitoSci wiekuista, kazesz malowaé obraz swoj §wigty”,
rozpoczyna w zyciu duchowym $§w. Faustyny etap prowadzacy do mistycz-
nego zjednoczenia z Jezusem. Zanim ,,0braz”, czyli milo$¢ Jezusa zostanie
utrwalona w niej samej, otrzymata zdolno$¢ poznania (por. Dz. 91), umito-
wania, gdyz ,,mito$¢ duszy nie jest jeszcze taka, jak Bog tego zada” (Dz. 96).
Czeka ja wiec dluga droga prob wiary (zob. Dz. 97, 101; LT 297, 299).
W liscie do s. Ludwiny pisze, iz winna mie¢ w sobie w calej pelni ducha 1 ce-
chy Jezusa, a wigc odbicie Jego obrazu w sobie, przyjecie wszystkiego tego, co
Bog czyni z mitosci, aby w ten sposéb modc wiernie wypetni¢ swoje powolanie

(por. LT 253)%3,

462 por. tamze, s. 23. Zob. DGK 111, 16,1-2.
483 70b. List do s. Ludwiny Gadziny, Wilno, 26 sierpnia 1934, [w:] Listy, s. 146-147.
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Siostra Faustyna Kowalska przygotowana w ten sposob, umocniona — jak
zaznaczono juz wczesniej — czujac ,,nieche¢ do wszystkiego co jest stworzone
[...], Swiadoma tego, co Pan dokonat” (Dz. 104, por. 107, 109), pokorna i ,,zdol-
na do $cistego obcowania” z Nim (Dz. 115), staje si¢ zdolna, aby zjednoczy¢ si¢
1 catkowicie upodobni¢ do swego Oblubienca (por. Dz. 92, 268; zob. 392, 534,
1418, 1589, 1701; LT 253, 291). Odczuwa coraz mocniejszg obecno$¢ Boga.
Mito$¢ unosi jg 1 porywa do Niego calg jej wolg (por. Dz. 142, 177). Stajac si¢
— jak to okresla — ,,jedno [...] z Panem, niejako niknie przepas¢ migdzy nami”,
»tonie” w Nim, przyciaggana wigzami silnej Bozej mitosci, ,,rozkwitajac w Jego
promieniach dla Niego samego” (Dz. 142; por. LT 289).

Wszystko to zrozumiate jest jeszcze bardziej, gdy spojrzymy na te wy-
darzenia w perspektywie rozwijajacej si¢ w s. Faustynie Kowalskiej mitosci,
ktora powoduje inny juz— duchowy rodzaj cierpienia, rozpalajacy w niej jeszcze

464 Wszelkie cierpienia przez nia doznawane spro-

mocniejsza mitos¢ do Boga
wadzaja si¢ do pragnienia ,,wyniszczania” siebie samej jako ,,ofiary” (por. Dz.
135, 485; zob. 136, 137, 140, 239, 351, 784) — ofiary wynagradzajacej za brak
mitosci cztowieka wobec Boga (por. Dz. 57, 80, 483). W zwiazku z tym, Swie-
ta Faustyna pisze, ze prawdziwej mitosci ,,zalezy na wypetnianiu woli Bozej”
1 okazaniu jej w czynie, co oznacza, jak podkresla, 1z ,,wszystkie uczynki nasze
[...] musza ptyngé z mitosci” do Niego (Dz. 279). I tak, oderwanie od przy-
wigzan do wszystkiego, co (tylko) stworzone jest w istocie oderwaniem si¢ od
samej siebie, aby jej czysta mito$¢ niczym nie byta przyémiona (por. Dz. 279).
Wszystko to w tym celu, aby jej cierpienie fizyczne 1 moralne nalezato wylacz-
nie do Boga. Zaparcie si¢ siebie, swoiste przekresienie wtasnej woli 1 zlgczenie

jej z Jego wola, to akt zrozumienia dazenia do doskonato$ci w drodze do Sciste-

go zjednoczenia (por. Dz. 457; zob. 195, 279, 343; LT 249).

44 Por. S. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 26. Sw. Teresa od Jezusa i §w. Jan od Krzyza,
wskazujac na pojecie matzenstwa mistycznego, wprowadzaja rozroznienie etapdw zareczyn
i zaslubin mistycznych, aby w ten sposdb opisa¢ zjednoczenie doskonate. Terminologia ta, za-
pozyczona z zycia matzenskiego, pozwala wyrazi¢ zjednoczenie czlowieka z Bogiem. Sw.
Faustyna, chociaz nie postuguje si¢ tymi pojgciami wprost, rowniez przemierza te etapy. Zob.
Teresa od Jezusa, Twierdza wewnetrzna, V. 4, 4; V. 2, 7. Zob. réwniez: $w. Jan od Krzyza,
PD4,3;PD31,2; NCII, 13, 9.
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Polska Mistyczka doswiadcza ciagle tego nadprzyrodzonego daru mitu-
jacego Boga. Wie, ze dusza szczerze kochajgca Boga nie musi juz niczego si¢
obawia¢, gdyz cala jest w Jego ,,wtadaniu”. Oddajac si¢ z ufnoscig wptywo-
wi taski, a przy tym, niczym nie ograniczajac siebie w taczeniu z Bogiem (por.
Dz. 292; LT 291), postepuje na drodze ku swietosci. Otrzymuje wtedy pozna-
nie tego, co si¢ Bogu w duszy nie podoba (por. Dz. 293, 297; zob. 298, 282)
1 — dzigki Jego tasce — moze to wszystko w sobie usungé. Ztgczona z Bogiem
wszystkimi wladzami wewngtrznymi, nie tylko aktem woli, wszystko co czyni,
staje si¢ sposobem wyrazania mito$ci. Moze ja czyni¢ tez z ukochania cierpie-
nia, ofiarowania codziennych prac, sktadajac je Chrystusowi jako ,,wigzanke”
w dniu zaslubin (zob. Dz. 184, 276, 278, 283, 284). Dlatego tez, juz po czte-
rech dniach od zlozenia slubow wieczystych, mowi: ,.cierpigc nie cierpiatam,
bo czutam si¢ szczes$liwa, poznajac glebie Jego mitosci” (Dz. 252; zob. 254,
255, 256). Mitos¢ bedaca postawg jej zycia wzgledem Boga, posiada te cha-
rakterystyczng ceche, ktéra przemienia jej wnetrze w dgzeniu do doskonatosci
i w glebszym poznaniu samej istoty mitosci. Sw. Faustyna stwierdza wrecz, iz
jej mitoscig jest poznanie Boga i dodaje: ,,im Go wigcej poznaje, tym gorecej
1 mocniej kocham, 1 czyn mdj doskonalszym jest” (Dz. 231). Glebsze poznanie
zatem to doskonalsza mito$¢, a jej skutkiem sg akty mitoSci.

Przywotane tu doswiadczenia sprawiaja, ze swigta z Krakowa wszystko chce
przyjmowac bezwarunkowo, powtarzajac nieustannie swoj glowny cel — osiagnig-
cie mitosci doskonatej (por. Dz. 244). W zwiazku z tym pisze: ,,skierowatam lot
swoOj] w sam zar stonca. [...] Mito$¢ wigzi€ si¢ nie da, jest swobodna jak krolowa,
mito$¢ dosiega Boga” (Dz. 450; por. 411). Raz jeszcze dodajmy, ze $w. Fausty-
na w zapiskach Dzienniczka uzywa bardzo osobistych zwrotow na okreslenie
postawy 1 tresci mitosci w jej duszy. Uwydatnia tym samym, zarowno wlasne pra-
gnienia, jak 1 odczuwanie istotowej odrebnosci mitosci, jaka jest ,,przesigknieta”
mocg dziatania Boga. Pisze, ze z dusza oczyszczong Bog postepuje ,,poufa-
le” (Dz. 120), zlewajac taski, aby ta mogta si¢ cieszy¢ zjednoczona z Nim (por.
Dz. 121, 136). Wytlumaczeniem tej niezwyklej tacznosci 1 ,,niepojetych poufato-

sci” (Dz. 885), uzdalniajacych do obcowania ze soba, jest jedynie osobowa mito$¢.
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Analizujac $wiadectwo $§w. Faustyny mozna zauwazy¢, iz fenomenem zjed-
noczenia w akcie mitosci jest rowniez fakt, iz mitoscig ogarniata ona wszystkich
ludzi. Nie rezerwowala jej tylko dla siebie 1 na swoj uzytek. Mitos¢, wedtug niej,
to sam Jezus, ktérego widziata w ludziach dzwigajacych cigzar trudow i zycio-
wych doswiadczen*®. W kazdej z siéstr dostrzegata obraz Boga, a wszystko to,
co byto zwigzane z ich trudami, odczytywata jako ,,dopust Bozy”, dobro dla nich,
aby mogtly oderwac si¢ od tego, co ziemskie, oczysci¢ dusz¢ 1 wzmocni¢ wiare.
Siostra Faustyna patrzyta z mito$cig przez pryzmat Bozego mitosierdzia na kaz-
dego cztowieka, jak np. w spotkaniu przy furcie klasztornej z ,,wynedznialym
mtodziencem”, proszacym o positek (Dz. 1312). Przychodzac mu z pomoca, zo-
baczyta w nim Chrystusa w nowym spojrzeniu ,,czystszg mitoscig” (Dz. 1313),
tj. widzac nowe oblicze mitosci jako mitosiernej, czynionej dla drugiego cztowie-
ka, ze wzgledu na godnos¢ i mito§¢ zawarta w ludzkiej osobie (por. Dz. 1297).

Reasumujac nalezy stwierdzi¢, ze milos¢ to stowo-klucz, ktore przewi-
ja sie w zapiskach $w. Faustyny, dajac jej motywacje dla calej postawy wobec
zycia wewnetrznego. To nic innego, jak catkowite poddanie si¢ powotaniu w ak-
tualizowaniu si¢ go kazdego dnia. Droga do jej mistycznego zjednoczenia jest
najpierw przyjecie postawy ,,oblubienicy” oczekujacej na ,,Oblubienca”, ktora
catkowicie oddaje si¢ mitosci ptyngcej z mitowania Go. Co za tym idzie, ocze-
kiwaniem jest owo trwanie w ustawicznym postgpowaniu po ,,drogach Bozych”
(Dz. 142) na czas ,,zlaczenia” (Dz. 218) w momencie $lubow wieczystych (por.
Dz. 239, 1056). Nalezac catkowicie do Oblubienca, przyjmuje wszystko to, co
Go dotyczy (por. Dz. 92, 184; zob. 1418; LT 258), dazac do ciaglego upodab-
niania siebie do Umitowanego. Nawet w chwilach trudnych odczuwa to, ze nie
jest sama, bo sam Bog si¢ o nig troszczy (por. Dz. 244, 1770, 220). Sw. Fausty-
na stwierdza, ze zawsze pragne¢ta by¢ $wigta, a wigc pragneta kocha¢ Boga taka
mitoscig, jaka, bez Jego pomocy, zaden cztowiek nie jest w stanie osiggnac (por.
Dz. 1371). Chciata, aby to pragnienie, dojrzewajac w niej w miar¢ rozwoju mi-

tosci, osiggajac w jej wnetrzu apogeum, stato si¢ udziatem wszystkich ludzi.

465 por. A.M.N. Tokarska, Doswiadczenie mistyczne, s. 168.
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Autorka Dzienniczka konsekwentnie ukazuje fakt, ze mitos¢, bedaca
w swej istocie ofiarg, jest takze nieustannym dzigkczynieniem Bogu za wszyst-
kie taski, az po kres jej zycia (por. Dz. 1286) oraz w wiecznosci (por. Dz. 1653).
Samo nazywanie Boga ,,Oblubiencem” zmierzajace do mitosnego zjednocze-
nia w akcie mitosci, to ciggly, duchowy proces. Cata rzeczywistos¢ odkrywania
obecno$ci Boga w jej zyciu rozwija si¢ w miare tego, jak wchodzi z Nim w za-
zytos¢ bezposredniej obecnosci. Konsekwencja swoistego pofgczenia dwoch
serc jest ztozenie jej serca ,,na pateng, na ktorej jest ztozone Serce Jezusa”,
a wigc ofiarowanie si¢ razem z Oblubiencem Bogu Ojcu jako ofiara milo$ci
(por. Dz. 239; zob. 252, 348, 389, 1543).

Permanentne kontemplowanie obecnosci Boga w sercu prowadzi ja
do weryfikacji wlasnych jej pragnien (por. Dz. 266). Od chwili, kiedy styszy
stowa, iz najbardziej ,,przypodoba” si¢ Jezusowi Chrystusowi ,,przez rozwaza-
nie Jego bolesnej meki”, cata swoja istotg pragnie upodobniania si¢ do Niego
wlasnie poprzez cierpienia (por. Dz. 268; zob. 66, 76, 440). Zrozumiata do gle-
bi Jego stowa, ktore starala si¢ realizowa¢ w akcie czynnej postawy miloSci
przeobrazajacej ,,oblubienice” w ,,Oblubienca” (por. Dz. 268; zob. Dz. 348,
389, 1418, 92).

Mistyczne zjednoczenie z Jezusem-Oblubiencem stanowi wiec nastep-
ny krok w do$wiadczeniu duchowym §w. Faustyny. Czynigc wszystko, aby si¢
z Nim utozsamié, wigze swoje zycie w §cistym zwigzku z Jego cierpieniem.
Swoiste zespolenie mitosci ptynace z przezywania Mgki Chrystusa rodzi w niej
pragnienie uczestnictwa w Jego cierpieniach, aby w ten sposdb, do§wiadczajac
je w sobie, catkowicie upodobni¢ si¢ do Niego (por. Dz. 1418). Utozsamie-
nie si¢ z Chrystusem sprawia przezywanie z Nim bolu, ktore przeszywa calg
jej osobe — dusze i ciato (por. Dz. 976; zob. 1054, 1082, 1140), zespalajac tym
samym w cierpigcg jednos¢. Zjednoczenie z Chrystusem cierpigcym w Jego
mece, odczuwanie Jego pigciu ran w ciele, prowadzi ja do do§wiadczenia du-

chowych stygmatow (por. Dz. 1055)*°,

466 70b. J. Machniak, Asceza, s. 70-72. Asceza krzyza staje sie dla s. Faustyny wezwaniem
do gloszenia Milo$ci milosiernej catemu $wiatu.
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Wazna jest tu jeszcze jedna, istotna uwaga, jaka czyni w tym kontekscie
$w. Faustyna, moéwiac: ,,ofiara serca mojego, ale przez ran¢ Serca Jezusowe-
g0”. Zapowiada mitos$¢, ktora jest ofiarg cierpienia, a wigc upodabniania si¢
do ,,Oblubienca”. Stad tez pojawia si¢ tu wyrazna symbolika serca jako miej-
sca przezywania spotkan z Nim (por. Dz. 642, 162, 193, zob. 135, 138, 163,
175, 220, 238, 267, 318, 357, 373, 445, 467, 504, 591, 593, 650, 832, 871,
929, 945, 960, 961, 1011, 1133, 1221, 1302, 1346, 1393, 1450, 1629, 1806
i1in.). W zapiskach Dzienniczka symbolika ta ma ogromne znaczenie w po-
kazaniu ,,fali milosci” (Dz. 268; zob. 1807) ogarniajacej calg jej istot¢ coraz
wiekszym ogniem (,,zarem”) mitosci (por. Dz. 459, 587; zob. 1776, 178, 751,
1392, 439, 1050). Ogotocona z czysto ludzkich aktéw, siostra Faustyna pragnie
tylko tego, najpetniejszego zjednoczenia, od ktorego oddziela ja juz tylko zasto-
na doczesnosci (por. Dz. 807, 995, 1230; zob. 1298, 1479) i $miertelnos¢ ciata.
,Juz pragne by¢ rozwigzana z ciata tego” — mowi (Dz. 1729; por. 1393, 1239;
LT 171, 229, 297).

S. Urbanski podkresla w zwigzku z tym, ze $w. Faustyna Kowalska ,,pra-
wie stale i1 intensywnie” zjednoczona byta z Bogiem. Nie oznacza to jednak,

47 W zyciu doczesnym

1z zjednoczenie to obejmowato wszystkie jej wladze
cztowieka niemozliwe jest bowiem odczuwanie zjednoczenia z Bogiem we
wszystkich wymiarach jednoczesnie, w sposob ciagly. Taki stan mozliwy jest
dopiero poza rzeczywistoscig ziemska. Istota zjednoczenia jest mitos¢ wa-
runkujaca zréwnanie osoby mitujacej z osobg mitowang na sposéb tworzenia
miedzy nimi jednosci. Jest to zatem intensywne przezywanie jednos$ci, angazu-
jace calg istote s. Faustyny i wrecz utrudniajace powrdt do stanu normalnego.
Jest to uczucie cigglego wracania ,,z prawdziwego zycia do $mierci” (Dz. 970;
por. 767, 1582), powrotu z zaswiatéw (por. Dz. 104).

Zjednoczenie jawiagce si¢ jako zrownanie mitujacych osob, ,,to spotka-

nie 1 zlgczenie si¢ tych dwoch duchow, to jest Bog-Duch 1 dusza-stworzenie”

(Dz. 729; zob. 454, 911, 1141), ktore zrozumie tylko Mito§¢ (por. Dz. 885).

467 3. Urbanski, Zycie mistyczne, s. 153,
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Ztaczenie w akcie mito$ci wytwarza pomigdzy nimi silng wi¢z pozwalajaca
wrecz wzajemnie si¢ przenikac (zob. Dz. 244, 411, 454, 480, 883, 339, 629; LT
279, 115). Siostra Faustyna w tym kontekscie wyznaje: ,,staram si¢ dla Jezusa
by¢ zawsze Betanig, aby mogt wypoczac po wielu trudach” (Dz. 735). Lub na
innym miejscu: ,,napetnit mnie Pan swoim ogniem mito$ci” (Dz. 490; por. 577,
947, 1488); ,,duch moj zatongt w Panu” (Dz. 802; por. 870, 1056).

W toku podjetych badan dotyczacych fenomenu mistycznego zjednocze-
nia w akcie mito$ci mozna odnie$¢ wrazenie, iz to Bog oczekuje na wysitki ze
strony $w. Faustyny. Taki stan rzeczy wynika z faktu, iz mamy tu przedstawio-
ng przez nig do$¢ realistyczng relacje z jej zycia duchowego. Widzimy caty
dynamizm jej dzialan podejmowanych ciggle na drodze coraz glebszego zjed-
noczenia z Bogiem. Naturalnie, §w. Faustyna jest tylko cztowiekiem, a wigc
patrzac z perspektywy bytu skoficzonego, jest to zjednoczenie Boga z osobg
ludzka. Cztowiek zadng miarg nie ma takiej sity, ani sposobnos$ci, aby dokona¢
sam z siebie 1 wlasnym tylko wysitkiem osobowego spotkania z Nim, nie mo-
wigc juz o doswiadczeniu zjednoczenia. To wtasnie Bog powotuje, odnawia,
przemienia i jednoczy ze Soba, a czlowiek dostosowuje si¢ do Jego dziatania,
wyrazajac przez to wlasng wolng wolg.

Dlatego tez, $w. Faustyna okres§la wnetrze wlasnej duszy jako wspaniaty
$wiat, ,,w ktorym mieszka Bog, [...]” 1 dodaje — ,,Bog pracowat w duszy mo-
jej [...], doprowadzil wole moja do najscislejszego zjednoczenia” (Dz. 582;
por. 1767). W zwigzku z tym poczuciem, na rok przed $miercig, w liscie do
ks. M. Sopocki pisze: ,,zaczynam wstgpowac na ten trzeci stopien petnienia
woli Bozej” (LT 131)*8. Mozna zatem skonstatowa¢, iz ma pelne rozumienie
wlasnych stanow wewngtrznych, bedacych skutkiem przeobrazania si¢ w co-
raz wyzszy stopien zycia milo$cig. Zauwazamy rowniez, iz to wiasnie Bog
wychodzi z inicjatywa duchowego ,,poslubienia” s. Faustyny (por. Dz. 912).

Widzimy tutaj jej reakcje na stowa: ,,Chce ci¢ poslubi¢ sobie”. Jej dusze ogarnia

468 70b. List do ks. Michata Sopocko, Lagiewniki-Krakow, 11 kwietnia 1937, [w:] Listy,
s. 79-81. W liscie tym $w. Faustyna wspomina réwniez przezywane przez nig swicto Mitosier-
dzia — nie tylko wewnetrznie, ale i zewnetrznie (por. tamze, s. 81).
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lek: ,,przeciez $luby wieczyste mam i przeciez ztozylam ze szczerg i catkowi-
ta wolg” — wyznaje (Dz. 912). Wtedy wtasnie zauwaza wyjatkowa taske, jaka
ja spotyka. Moze juz tylko dziekowac za zdolno$¢ obcowania z Bogiem, za ta-
ske Jego mitosci. Swoisty dialog mitosci $w. Faustyny z Jezusem Chrystusem
przebiegajacy od pierwszego do ostatniego zapisu w Dzienniczku, wskazuje na
obustronne dzialanie, lecz inicjatorem, powtorzmy, jest zawsze sam Bog.

Jedyny w swoim rodzaju typ obecno$ci poprzez uczucie wzajemnej mito-
sci Boga do $w. Faustyny jest nastepstwem jej odpowiedzi na Jego mitos¢. Bog
zatem jest szczegolnym sprawca doskonalo$ci uzdalniajacej Autorke Dzien-
niczka do ciagltego odczuwania Jego obecnos$ci i1 zazytosci z Nim w zupelnie
innym, duchowym juz wymiarze. Majac sposobnos¢, juz w czasie ziemskiego
zycia, widzie¢ majestat Bozy, ogrom chwaty, jakiej nie sposob opisa¢, wyznaje:
,Swiety Pawle, rozumiem cie teraz ze$ nie chciat opisywaé nieba” (Dz. 1604).
Dostrzega w tym rowniez to, jak nedzne i kruche jest uwielbienie ludzkie na
ziemi, ,,jaka jest kropla w poréwnaniu do tej niebieskiej chwaty”4°.

Akt osobowej mitosci prowadzi nasza Mistyczke do poznania najwick-
szego przymiotu Boga — milosierdzia, aby poznajac je, mogta wytrwaé do
konca w postawie czynnej mitosci (por. Dz. 1631), przekraczajacej granice zy-
cia. ,,W wiekuistym szczesciu — deklaruje — nie zapomng o ludziach na ziemi”
(Dz. 1653). Obrazuje to, jak etapy prowadzace ja do zjednoczenia z Bogiem
streszczaja w sobie zawarto$¢ roznych form pobudzania aktywnosci zycia
kontemplatywnego do coraz glebszej mitosci catkowitego przeksztalcenia
w Oblubienca. Mistyczka §wiadoma jest tajemnicy, ktora jg taczy z Bogiem,
jak rowniez tego, ze zostata wybrana: ,ta tajemnica wyrdznia mnie od innych
dusz tu na ziemi i w wiecznosci” (Dz. 824; por. 887, 1119, 1756). Kilkakrotnie
zwraca si¢ do Jezusa z prosba, aby On sam przebostwil calg jej istotg (por. Dz.
1523). Ma $wiadomos¢, 1z tylko w ten sposob jej czyny beda mite Bogu (por.
Dz. 1289; zob. 771) 1 beda miaty warto$¢ wieczng, nadprzyrodzong, a wigc nie-
przemijajaca w czasie (por. Dz. 1242, 1371; zob. 508).

469 70b. 2 Kor 12,1-6.
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Osobowe, a wiec rozumne i wolne oddanie si¢ w akcie mitosci, ,,zato-
nigcie” w niej — jak to juz wezesniej zaznaczyliSmy — dokonuje si¢ poprzez
udzielanie si¢ natury boskiej naturze ludzkiej s. Faustyny, czyli catej jej istocie.
Oczywiscie, nie méwimy tu o zachwianiu jedno$ci bytow — Bég i $w. Fausty-
na stanowig ,,jedno” nie na zasadzie tozsamos$ci bytu, ale na zasadzie jednej,
odwzajemnianej, zespolonej mitosci. Zjednoczenie w akcie mitosci dokonuje
si¢ w Bogu 1 wskutek Jego dzialania, w wolnej woli udzielania si¢ mitosci ze-
spalajacej ,,oblubienice” z ,,Oblubiencem” (por. Dz. 1552; zob. 1826, 1828)*°.

Zauwazymy tutaj rowniez jeszcze jeden istotny szczegot z dos§wiadcze-
nia mistycznego zespolenia $w. Faustyny w akcie mitosnego trwania w Bogu.
Przezywajac t¢ niezwykla obecnos¢, kosztujac ja w mitosnym uniesieniu, z tru-
dem potrafi opisac to, co przezywa, poniewaz jezyk ludzki jest zbyt ubogi, aby
opisac to, co daje jej rozkosz przezywania mitosci kochajacego ja Boga na eta-
pie, kiedy ,,utwierdzi si¢ mito§¢ Boska” (Dz. 825). Dlatego tez, to sam Bog
staje si¢ przedmiotem pozadania jej woli (zob. Dz. 1427, 1411). Wyptywa stad
wniosek, ze zjednoczenie jako skutek czynnej mitosci staje si¢ swoistym przy-
stosowaniem §w. Faustyny na zasadzie jedno$ci wzajemnego przenikania si¢
mys$li, uczué, pragnien z Bogiem. Uzdolniona do nadnaturalnej aktywnosci,
przyjmuje postaw¢ czynienia mitosci mitosiernej. Zatem mitos¢ jako forma
mitosierdzia, staje si¢ dla niej konkretnym zadaniem wnikania w tajemnice
glebszego poznawania mitosierdzia Bozego, aby dalej mogta je glosi¢ swiatu

jako ,,posredniczka” migdzy ziemig a niebem (por. Dz. 438, 825).
* % %

Droga zblizania si¢ do Boga wymaga od czlowieka uporzadkowania za-
rowno sfery zmystowej, jak 1 uczuciowej. Zachowanie wtasciwych proporcji,
potrzeba ksztattowania wnetrza, staje si¢ dynamikg dziatan cztowieka, ciggla
formacja siebie. Zycie duchowe domaga sie wewnetrznej spojnosci rozumu

1 woli, a zatem uwalniania si¢ od tego, co tylko zmystowe i zewngtrzne. Proces

470 Na temat rozumienia bycia oblubienica Boga u E. Stein zob. M. Rosik, Na granicy
Swiatla. Biblijne wqtki ,, Wiedzy Krzyza” Edyty Stein, Wroctaw 2006, s. 152nn.
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,»oczyszczania zmystow”, droga, przez ktora przechodzita §w. Faustyna Kowal-
ska, to czas rozeznawania woli Bozej w jej zyciu. Swiadomoséé dokonujacego
si¢ w jej wnetrzu dziatania Boga, to rGwniez wzrost wewngtrznego rozumienia
wiary jako aktu kontemplacyjnego usposobienia umystu dla przezywania rze-
czywistos$ci nadprzyrodzone;j.

Widoczne jest to szczegolnie w jezyku zapisywanych relacji, w wyrazaniu
wiary jako mitosnego poszukiwania Boga. Istotng kwestig jest forma jezykowa
zapisow siostry Faustyny, okreslana czgsto jako zbyt prosta, a nawet nieudolna,
niezbyt skladnie formutowana. W jaki wlasciwy sposob przekazaé rzeczywi-
sto$¢ doswiadczenia obecnosci Boga, skoro zaden jezyk ludzki nie potrafi tego
wyrazi¢? Mozna zaryzykowac teze, ze wlasnie jezyk prosty jest w stanie za-
komunikowac¢ poznanie, o ktorym siostra Faustyna mowi: ,,nikt ani nic nie
potrafi wyrazi¢” (DZ. 691). Bardzo wyraznie ma t¢ $wiadomo$¢, zatem wyra-
7a siebie, t¢ wewnetrzng rzeczywisto$¢ jezykiem zachwytu w formie wiersza
1 piesni uwielbienia, ktora jest obecna w Dzienniczku az do konca jego tresci.

Duchowe doznania w przezywaniu wiary jako wyraz stanu jej duszy, pro-
wadzg ja do dziatan na sposob Boga, wpisujac si¢ w zjawiska nadprzyrodzone
(wizje, przezywanie meki z Jezusem). Wypowiedziany zachwyt wynikajacy
z mitosnej kontemplacji, prowadzi ja przez mito$¢ czynng wprost do dosko-
natego zjednoczenia w akcie mitosci. Fenomen mistycznego zjednoczenia
jest najdoskonalsza forma do§wiadczenia relacji s. Faustyny z Bogiem, dane;j
w zyciu ziemskim. Stanowigc dar Boga, staje si¢ jednym wielkim osobistym
przezyciem oraz mocg uzdalniajagca do doswiadczenia mistycznego przezywa-

nia coraz to glgbszego uczestnictwa w zyciu Boga.
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Rozdzial piagty

MILOSIERDZIE
JAKO ISTOTNA ODSLONA PERSONALIZMU

Jednoznaczne zdefiniowanie fenomenu mifosierdzia nastrgcza wie-
le trudno$ci z uwagi na glebie tresci, jakie w sobie niesie. Réznie bywa
interpretowane i rozumiane: jako faskawosé, litos¢, okazywane drugiej osobie
wspolczucie, ale tez jako filantropia, dziatalnos¢ charytatywna, co$ dorazne-
go 1 zastepczego w rozumieniu oddania sprawiedliwosci ludziom znajdujagcym

si¢ w potrzebie*’!

. Utozsamianie mitosierdzia jedynie z filantropia, czy spra-
wiedliwoscig dotyka tylko marginesu tego, czym mitosierdzie w istocie jest.
Uruchomione w cztowieku glgbsze rozumienie 1 poznanie pelnego znaczenia
mitosierdzia, ukierunkowuje w nim potencjalno$¢ 1 daje motywacje dziatania
w sferze relacji mitosci do odnalezienia w sobie 1 w bliznim dobra. Uwierzy¢
w ,,milo$¢ potezniejsza od zta” — stwierdza Jan Pawel Il — oznacza uwierzy¢
w moc mitosierdzia. Milosierdzie zatem objawia si¢ poprzez mitos¢ w sercach
1 czynach ludzi, bedac sprawdzianem mito$ci aktywizujacej cata osobowos¢ do
czynienia réznorakich dziet*’?.

Pytanie o to, czym jest mitosierdzie w kontek$cie analizy Dzienniczka,

staje si¢ zatem pytaniem zaréwno o Boga, jak i o cztowieka. Sw. Faustyna

Kowalska, stawiajac sobie to pytanie juz na poczatku drogi zycia zakonnego

471 por. J. Krucina, Komentarz do Encykliki Jana Pawta 11 ,, Dives in misericordia”, Wro-
ctaw 1996, s. 90-92. Jan Pawel Il wyjasnia chrzescijanski sens rozumienia mitosierdzia
okreslanego w teologii jako jedna z cnot.

472 por, Jan Pawet 11, Encyklika Dives in misericordia, Wroctaw 1996, nr 6 (,,W swo-
im wilasciwym 1 pelnym ksztalcie mitosierdzie objawia si¢ jako dowarto$ciowanie, jako
podnoszenie w gore, jako wydobywanie dobra spod wszelkich nawarstwien zta, ktore jest
w $wiecie i w czlowieku”).
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(,,kto jest ten Bog?” — Dz. 30), zna juz odpowiedz. Przechodzac z nig etapy
poznawcze, obrazujace droge doswiadczenia mistycznego, widzimy, ze kazdy
z tych etapoéw zawiera w sobie dopetnienie odpowiedzi na to pytanie. Odpo-
wiedz otrzymuje od samego Boga: ,,Jestem mitoscig i milosierdziem samym”
(Dz. 1074). W tym rozdziale podejmujemy zatem prob¢ analizy fenomenu
mitosierdzia, tak od strony analizy samego pojecia, jak 1 — szczegdlnie — mi-
tosierdzia jako odstony fundamentalnego celu i sensu istnienia czlowieka jako

osoby — istoty rozumnej oraz wolne;j.

1. Doswiadczenie kruchosci bytu ludzkiego

Sama ludzka osoba, jak 1 wszystkie inne byty dostepne czlowiekowi
w bezposrednim poznaniu, jest bytem ztozonym z r6znych, konstytuujacych ja
ontycznych sktadowych. Dla ludzkiego ciala, istnie¢ oznacza by¢ formowanym
1 organizowanym przez dusze jako niematerialng form¢ substancjalng. Podstawa
jednosci ztozonego bytu ludzkiego, jego istnienia jest jeden akt zycia. Akt istnienia
(zycia) wyrdznia cztowieka od wszystkich innych substancji materialnych (bytow)
tym, zZe otrzymuje istnienie nie z racji ztozenia z materii 1 formy, ale poprzez du-
sz¢ jako forme niematerialng. Dusza, bedac samoistna, jest takze formg ciata. Na
mocy swego istnienia, udziela istnienia catemu ciahu, organizuje je i ozywia*".

Z dziatania ludzkiej duszy wynikaja zarowno akty psychiczne, intelektu-
alne, jak 1 cielesne cztowieka. Gdyby tak nie bylo — jak zauwaza M.A. Krapiec
— cztowiek nie moglby wyttumaczy¢ swoich wlasnych, wsobnych aktow. Po-
przez cala ludzka, $wiadomg dziatalno$¢, odczuwany jest zwigzek duszy
z cialem. To nie tylko jakas$ ,,ludzka cze$¢”, ale caly cztowiek jest jednym, dzia-
fajacym podmiotem. Akty poznawcze cztowieka dokonujg si¢ na przestrzeni
zycia, w $wiadomosci odczuwania zwigzku duszy z ciatem, chociazby poprzez
fakt mozliwos$ci odtworzenia w pamigci przezywania odleglego poznania, jak

i refleksji nad nim*"*.

473 Por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 137.
474 Por. tamze.
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Bytowos¢ cztowieka konstytuuje istnienie, ktdre nie utozsamia si¢ z jego
istotg (tre$cig), z cechami ludzkiego bytu, z jego naturg. Osoba ludzka nie daje
sobie sama istnienia, poniewaz jest istnieniem niekoniecznym, przygodnym
— istnieniem pochodnym. Jako byt przygodny, ma swoj okre§lony, nieznany
dla siebie czas trwania oraz dzialania. Zyjac w czasie, podlega nieustannym
zmianom: rodzi si¢, trwa, umiera. Aktywnos$¢ poznawcza cztowieka, bytu przy-
godnego, wyraza si¢ zawsze tylko pod jakim$ katem widzenia, tj. w miare
zdobywania wiedzy. Cztowiek nie ma zdolnosci poznawania wielu rzeczy od
razu, podlega stopniowemu procesowi rozwoju intelektualnego. Poznanie jako
podstawowa czynno$¢ osoby ma charakter dynamiczny, wyzwala w niej po-
trzebe cigglego dzialania wyrazajaca si¢ w aktach decyzyjnych. W poznaniu
ujawnia si¢ sposob jego bycia i1 dziatania, a wigc nieustannego ksztattowania
obrazu cztowieczenstwa w relacjach do samego cztowieka, jak 1 do otaczaja-
cej go rzeczywistoscit’™.

Zauwazmy tu, ze aktualnej sytuacji kulturowej oraz duchowej cztowieka,

6 moze skutkowaé

gdzie horyzontalizm stat si¢ pewnego rodzaju stylem zycia®’
powaznymi konsekwencjami w zatraceniu nadziei na sprawiedliwos$¢, racji
godnos$ci bytu czltowieka w otwarciu na transcendencj¢. U podstaw zjawi-
ska horyzontalizmu, nie uwzgl¢dniajgcego transcendentnego wymiaru natury
ludzkiej, lezy tez antropologiczny redukcjonizm, ktory sprowadza ludzka egzy-
stencj¢ do wymiaru jedynie doczesnego. Skutkiem takiego spojrzenia na zycie
jest to, ze ludzie przyjmuja niekiedy postawe wycofywania si¢ z zycia religij-
nego, wchodzac w szerzacy si¢ tzw. ,,praktyczny agnostycyzm i obojetnos¢
religijna™*’’. Przywolana wyzej postawa nasuwa wniosek, ze czlowiek zyje
tylko ciele$nie, zapomina o duszy, brak mu tego — bardzo waznego dla integral-
nego rozwoju psychofizycznego — zaplecza duchowego. Dochodzi na tym tle do
paradoksalnych sytuacji, gdy deklarowanie agnostycyzmu stanowi wyraz po-

stepu, czy wrecz jest znakiem wyzszej swiadomosci®’®. Cztowiek w ten sposob

4715 por. 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 283.
476 por. M. Chmielewski, Ufinos¢ w Boze, s. 3
477 Tamze.

478 por. EiE, 7.
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zatraca warto$ci moralne. Zaczyna ulega¢ modzie ma wilasne ujecie bdstwa.
W tym konteks$cie Jan Pawetl 11 zwraca uwage na fakt egzystencjalnej pustki,
utraty sensu istnienia, lek przed przysztoscia, podsycany ciggtymi wizjami me-
sjanistyczno-apokaliptycznymi konca swiata, gdy cztowiek, zamiast oczekiwaé
na lepsze jutro, zaczyna przyjmowac lek o swoj byt*'.

Tak zatem, w ukazanym tutaj skrétowo zjawisku odstania si¢ gieboki
kryzys antropologiczny, ktory polega na tym, iz w miejsce personalizmu na
polu filozofit zaczyna dominowac¢ nihilizm 1 relatywizm. Cztowiek, przyj-
mujac niejednokrotnie fatszywa wizje relacji migdzyludzkich, zaczyna zy¢
tak, jakby Boga nie byto. Zamyka si¢ na transcendencje, a otwiera na ztud-
ng wizje wilasnego ziemskiego raju utworzonego przez technike i nauke.
Trawiony lekiem 1 niepokojem, nie potrafi odnalez¢ pewnego dla siebie
miejsca. Jednakze, pomimo tych niepokojacych zjawisk laicyzacji spote-
czenstwa, mozna roéwniez dostrzec ludzi poszukujacych nadziei w wierze
religijnej. Dostrzegalna jest ,,powszechna potrzeba duchowos$ci” 1 rozumie-
nie kruchos$ci ludzkiego bytu jako sensu i celowosci dzialania, a nie jako
beznadziejnego kresu istnienia®®’.

Wyptywa stad wniosek, ze cztowiek zostat w sobie samym swoiscie
podzielony. Z jednej strony pojawia si¢ zalewajacy go konsumpcjonizm i he-
donizm, ostatnio okreslany terminem apateizm (z polaczenia stow apatia

81 a z drugiej strony — cztowiek szukajacy sensu i nadziei w zy-

I ateizm)
ciu w osobowej przyjazni z Bogiem. W zwiazku z tym nalezy podkresli¢, ze
u podstaw nadziei cztowieka wewnetrznie rozdartego jest prawda o mitosier-
dziu Boga. Dlatego tez, papiez Benedykt X VI, wskazujac na potrzebe¢ dialogu
stwierdza, ze zadne spoteczenstwo, nawet najbardziej rozwinigte, nie moze

poprawnie funkcjonowac bez braterskiej stuzby ozywianej mitoscig. Bez mi-

479 Zob. M. Chmielewski, Ufnos¢ w Boze, s. 3-4. Zob. réwniez EiE 8.

480 por. M. Chmielewski, Ufnos¢ w Boze, s. 5. Zob. takze: A. Siemieniewski, Poszukiwa-
nie ezoterycznych duchowoSci, [w:] Kosciot w zyciu publicznym. Teologia polska i europejska
wobec nowych wyzwan, Lublin 2004, t. 11, s. 175-183.

481 por. M. Chmielewski, Ufinos¢ w Boze, s. 4-5; zob. Z.J. Zdybicka, Alienacja zasadnicza:
cztowiek bogiem, [w:] Filozofia — wzloty i upadki, red. A. Gudaniec, A. Nyga, Lublin 1998,
S. 23nn.
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tosci cztowiek oddala si¢ od innych ludzi oraz od odpowiedzialnosci za los
ludzkosci. To wtasnie mito$¢ rodzi pokdj w sercach zranionych, opuszczo-
nych, pozbawionych nadziei. Mito$¢ przywraca wiar¢ w mitosierdzie Boze.
Wazne jest, aby wlasnie przez pryzmat mitosci do blizniego nies¢ przekona-
nie, ze krucho$¢ bytu to nie czas zycia cztowieka i1 zatracenie jego godnosci,
ale czas jako zadanie odnawiania tej godnosci w imi¢ szcze$cia wiecznego
z Bogiem*®,

Czlowiek zatem moze na nowo zaistnie¢ w swoim osobowym, podmio-
towym charakterze, ufajac mitosierdziu Bozemu, w ktérym Boég obdarowat go
personalnie pojmowang naturg, tj. zdolno$cig poznawania, decydowania oraz
mitowania (por. DM 4-6). W zwiazku z tym poczuciem §w. Augustyn pisze:

,hiespokojne jest serce nasze, dopoki w Tobie nie spocznie”*8®

, a zatem osta-
tecznym, prawdziwym 1 trwatym szcze$ciem cztowieka moze by¢ tylko Bog.
Céz to moze oznaczac¢ dla cztowieka? Szczescie, do ktorego zmierza byt ludzki,
nie oznacza osiggni¢cia jakiegos stanu emocjonalnego zadowolenia. Szczescie
bedace pelng aktualizacja osobowej potencjalnosci dokonuje si¢ poprzez zjed-
noczenie intelektu i woli cztowieka z Osobg Transcendentng — petnig mitosci,
dobrem zaspokajajacym wszelkie ludzkie dazenia*®*,

Obiektywnie patrzac, cztowiek moze poznac cel ostateczny, moze rozpo-
zna¢ to, ze ma jaki$ okreslony czas swojej egzystencji. Znajac cel ostateczny,
subiektywnie ma wrazenie, ze to on sam wybiera cel, nadajac sens swojemu
bytowi. Biorgc pod uwage kondycje bytu ludzkiego jako zmierzajacego ,.ku
$mierci™*®®, nalezy stwierdzi¢, ze zyjac, aktualizuje siebie, przy czym sama
$mier¢ jako wydarzenie osobowe dopetnia ostatecznie ziemskie bytowanie.
Zycie na ziemi nie jest wiec absolutnym kresem ludzkiego istnienia. Peni ak-
tualizacji bytu ludzkiego nie stanowi tez spoleczno$¢ ludzka, ani $wiat rzeczy.

Cztowiek jako swiadomy podmiot swojego istnienia skierowany jest ku pod-

482 por. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska Afiicae munus, Rzym 2011;
por. H. Wejman, Milosierdzie jako istotny element duchowosci chrzeScijanskiej, Szczecin
1997, s. 100-105.

483 Sw. Augustyn, Wyznania, thum. Z. Kubiak, Krakow 2003, s. 25.

484 Por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 394-395.

485 70b. M. Heidegger, Bycie i czas, tam. B. Baran, Warszawa 2008, s. 6. 8-9.
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miotowosci absolutnej, z ktorej wyptywa jego istnienie 1 do ktdrej w aspekcie
calego osobowego dynamizmu, zmierza*®.

Sw. Faustyna Kowalska kres bytowania ziemskiego nazywa upragnio-
ng taska, wyczekiwang jako ,,zatonigcie w Bogu na wieki” (LT 218). Spokdj
wyczekiwania jest skutkiem tego faktu, iz byla przygotowana, tj. ,,zaopatrzona
Swietymi sakramentami”. W innym miejscu napisze o umierajacej wspot-
siostrze: ,,$licznie umierata” (LT 230), wsparta modlitwa wszystkich siostr
i kaptana, az ,,zasneta na wieki [...], wcale nie bylo wrazenia $mierci”. Ogar-
nigta mitoscig bliskich, wyczekuje mitosci mitosiernego Boga. Przygotowanie
siebie na to niezwykte spotkanie, w ktérym juz zaistnieje w wiecznos$ci jest
— w jej przekonaniu — gtownym zadaniem catego zycia. W takim duchowym
podejsciu, $w. Faustyna w liscie do ks. Michata Sopocki opisuje spotkanie z jej
zmarla, zaprzyjazniona z siostra z choru*®’, ktora odwiedzita ja po $mierci dwa
razy. Przychodzac do niej po $mierci (zob. LT 165), nie tylko data zna¢ o sobie,
ale tez o tym, czego potrzebuje. Wiara w zycie wieczne jest nie tylko nadzieja
dla cztowieka, ktorego granice zycia sg ograniczone czasem. Przyjazn ludzka
ma swoje przelozenie w wiecznos$ci — ,,przyjazn w Bogu zawarta, nie konczy
si¢ ze $miercig, ale trwa” (LT 165). Siostra Faustyna w dalszej cz¢$ci Listow

pisze do s. Ludwiny*e®

, ze kazda chwile zycia nalezy wykorzysta¢, poki si¢
zyje (por. LT 273, 274). Jest to bowiem czas darowany przez Boga, czas, ktory
nalezy przezy¢ w sposob duchowo dojrzaly. Nawet te chwile cig¢zkie i trudne,
niezrozumiate dla cztlowieka, stajg sie¢, jak niezachwianie wierzy, bogactwem na
zycie wieczne (por. LT 278).

Dojscie do owego bogactwa staje si¢ mozliwe poprzez odpowiednio rozu-

miane cierpienia doczesne. Cierpienie rozumie jako ,,monet¢”, o ktorg ubiega

486 7ob. G. Marcel, Homo viator. Wstep do metafizyki nadziei, ttum. P. Lubicz 1984, s. 151
(,,Znajdujemy si¢ tu doktadnie w tym punkcie — pisze Marcel — w ktérym lojalna mysl prze-
ksztalca si¢ w De profundis, a tym samym otwiera si¢ na transcendencje. [...] Tak, wtasnie tu
wylania si¢ inwokacja, tu potwierdza si¢ odwotanie do absolutnego 7y ”).

487 List do ks. Michata Sopocko, Krakow, 24 grudnia 1937, [w:] Listy, . 94-98. Sw. Fau-
styna wiele razy, rowniez w Dzienniczku, wspomina o kontaktach z duszami zmartych (zob.
Dz. 21), wspodlczuje tez tym, ktdrzy nie wierzg w zycie wieczne (zob. Dz. 780, 781).

488 List do s. Ludwiny Gadziny (bez daty) z roku 1938, [w:] Listy, s. 158-159. Piszac to
s. Faustyna sama byla powaznie chora. Przebywata w szpitalu w Pradniku.
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si¢ cztowiek. Tg moneta — jak wyjasnia jednej z siostr ( LT 240) — jest wlasnie
cierpienie. Drobne codzienne cierpienia — jak dodaje — ztaczone z cierpieniem
Jezusa, stajg si¢ najcenniejszg ,,moneta” o nieskonczonej wartosci. Za nig — jak
powtarza — mozna kupi¢ ,,dusze nie§miertelne, dusze biednych grzesznikow”
(LT 240). Cierpienie staje si¢ zatem nadzieja, ,,jasnym promieniem”, ktdrego
,»stodycz” pozna¢ mozna w godzinie $§mierci (zob. LT 258, 259).

Osobowa otwarto§¢ na transcendencjg¢, gotowoS¢ przyjecia nadziei
w miejsce lekow i1 niepokojow, staje sie¢ odpowiedzig na ufno$¢ w Boze mi-
tosierdzie. Krucho$¢ bytu ludzkiego nabiera glebszego sensu w perspektywie
przekonania o istnieniu wiecznosci. To od cztowieka zalezy, aby wtasciwie
wykorzysta¢ dany mu czas, ,ktérego Bog uzycza” (LT 226). Siostra Fausty-
na pisze: ,,wieczno$¢ — kto pojmie 1 zrozumie chociaz to jedno stowo, ktére od
Ciebie pochodzi, o niepojety Boze, to jest wieczno$¢” (Dz. 578). Tym wiec,
czym bedzie zyta w wiecznosci, zaczyna zy¢ w doczesnosci (por. Dz. 887).
Czas zycia, czas bytowania cztowieka ma wigc sens, gdy patrzy nan oczyma
wiary 1 zaufania wzgledem Boga, wierzac, ze jest czyms$ wiecej, niz pozosta-
te istoty. Ma zycie wieczne, pomimo swej ograniczonosci i grzesznosci, ale tez
ufnos¢ we wszechmoc mitosierdzia Boga, ktora pozwala mu przezwycigzac tru-
dy zycia (zob. Dz. 423, 1654).

Z mistycznego $wiadectwa §w. Faustyny Kowalskiej wyptywa wniosek,
ze zaproszenie cztlowieka do zaufania juz nie wlasnym sitlom, lecz w oparciu
0 moc zawierzenia wezwaniu ,,ufam”, ma by¢ tym, czego ludzko$¢ najbar-
dziej potrzebuje. Zwrot ,,ufam”, ktéry nakazat jej umiesci¢ Jezus jako napis
bedacy czescig polecenia malowania obrazu — wizerunku Jezusa Mitosier-
nego (por. Dz. 4), pojawia si¢ w zapiskach polskiej Mistyczki bardzo czesto
(zob. np. Dz. 23, 24, 73, 84, 101, 133, 182, 187). Odmiana tego terminu w for-
mie rzeczownikowej ,,ufno$¢” (zob. np. Dz. 4, 23, 54, 69, 98, 244, 275)
pojawia si¢ az 127 razy, z czego 37 razy mowi sam Jezus, natomiast jako cza-
sownik ,,ufa¢” (zob. np. Dz. 23, 150, 908, 1730, 1748), uzyty jest 102 razy
(w tym 10 razy przez samego Chrystusa). M. Chmielewski w swoich bada-

niach zauwaza, iz trudno jest doszuka¢ si¢ definicji tego pojecia, dlatego tez
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warto przyjrze¢ si¢ temu, jak je charakteryzuje sama s. Faustyna. Ufa¢ wigc, to
utozsamic¢ si¢ catkowicie z wolg Bozg (por. Dz. 1574). W jej okresleniu termin
ufa¢ wystepuje zasadniczo w dwoch funkcjach. Pierwsza z nich, w znacze-
niu powierzenia siebie, wynika z wezwania i zachgty Boga, druga, najliczniej
wystepujaca w Dzienniczku, to jej osobiste zapewnienia i wyznania, iz ,,ufa”
Bogu, dziataniu taski i mocy Jego mitosierdzia®®®.

W podejmowanych tutaj analizach istotne jest rdwniez przyjrzenie si¢
heroiczno$ci §w. Faustyny w jej postawie ufnosci (zob. Dz. 7, 758, 1310). Dla-
czego? Wiasnie z uwagi na krucho$¢ bytu ludzkiego, czasowa ograniczono$¢
istnienia, a wigc szanowania czasu, jaki jest jej dany, zdazenia w powierzo-
nym jej ratowaniu dusz. Jak sama stwierdza, Smier¢ jest straszna, ale daje
zycie wieczne (por. Dz. 32, 423), dlatego tez cztowiek winien si¢ przygoto-
wac, aby stang¢ przed Bogiem z osobistg ufno$cig w mitosierdzie (por. Dz. 72,
1241, 291). Utnos$¢, ktorej brakuje cztowiekowi pograzonemu w grzechu (por.
Dz. 72), nie wylacza go jednak z udzialu w mitosierdziu Boga, dostepnym dla
kazdego — ,,chociazby grzechy dusz czarne byly jak noc” (Dz. 378, 1059).

Sw. Faustyna jest $wiadoma faktu, Zze otrzymuje od Jezusa ,,narzedzie” uf-
nosci, jakim jest modlitwa ,koronki”, ktorg przekazat jej sam Jezus Chrystus”
(Dz. 1541). Z odmawianiem tej modlitwy zwigzana jest obietnica otrzymania
milosierdzia w godzing $mierci, a wigc uzyskania ratunku jeszcze przed faktem
$mierci. Skuteczna moc tej modlitwy ma si¢ sta¢ dla czlowieka przedmiotem za-
ufania, by moc przej$¢ w spokoju ducha ten czas, w ktdrym jeszcze moze by¢
,uratowana”. Ufno$é wszak, jak uczy nasza Swieta, to rowniez zaparcie si¢ siebie,
wiasnych oczekiwan, a zdanie si¢ wylacznie na wole Boga. Czas zycia ludzkiego,
wlasnie z uwagi na krucho$¢ i ograniczono$¢ czasowa, ma si¢ staé postawg za-
ufania mitosierdziu Bozemu, zrozumienia prawdy, ktorg Bog przekazuje $wiatu.
Zeby w pehi zrozumieé, czym jest mitosierdzie — poucza ona — cztowiek najpierw
sam musi si¢ w nim ,,zanurzy¢”, a wiec stac si¢ ,,odbiciem” Boga przez mitosier-

dzie, odzwierciedlajac Jego mitosierdzie w sobie (zob. Dz. 1745, 1747, 1749).

489 7ob. M. Chmielewski, Ufnos¢ w Boze, S. 6.
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Dla autorki Dzienniczka, ufno$¢ oznacza catkowite zawierzenie Bogu,
Jego mocy, aby z Nim 1 w Nim przezwycigza¢ wszystkie trudnosci, cierpienia,
dla zbawienia zaréwno siebie, jak 1 bliznich (por. Dz. 72, 1318). Czynigc z sie-
bie ,,ofiar¢ za grzesznikow” (zob. Dz. 135, 309, 384, 908), $w. Faustyna te ufnos¢
rozciagga w konsekwencji na caty §wiat 1 wszystkich ludzi (por. Dz. 206, 346,
355). Obdarzona dodatkowo taska udziatu w cierpieniu Jezusa, pokazuje $wia-
tu, iz ma ono gleboki sens. ,,Cierpienie jest wielkg taska” — pisze (Dz. 57). Przez
nie czlowiek upodabnia si¢ do Zbawiciela. Pragnie wigc wspotczu¢ w cierpie-
niach bliznich (por. Dz. 57), idac za gltosem: ,,z cierpien twoich — zapewnia j3
Jezus Chrystus — begdg korzysta¢ inne dusze. Przeciagte cierpienie twoje da im
swiatto 1 site do zgadzania si¢ z wolg moja” (Dz. 67).

Jak wynika z lektury pism §w. Faustyny Kowalskiej, cierpienia nie moz-
na rozumie¢ jako kary, zla fizycznego, ale jako specyficzng droge do Boga
(por. Dz. 46, 109) oraz upodobnienie si¢ do Niego (por. Dz. 268, 324). Zro-
zumie¢ je wiec mozna tylko z perspektywy tajemnicy Krzyza, meki Jezusa
Chrystusa (por. Dz. 446). On sam tylko moze nauczy¢ cztowieka pokochaé
cierpienie, zrozumie¢ jego cel i sens (por. Dz. 1626; LT 211, 223). Cierpie¢
z mito$ci dla cztowieka (por. Dz. 1643), to widzie¢ osobowe dobro w wiecz-
nosci (por. Dz. 1184), rozumie¢, ze to co z pozoru jest przemijajace 1 kruche,
w istocie swej jest wieczne. Czas ziemskiego bytowania — przekonuje dalej —
jest darem, bo dokad cztowiek zyje, ma mozliwos$¢ uczenia si¢ mitowania Boga
oraz uwierzenia w mitosierng mito$¢ (por. Dz. 1191). Dla cztowieka wierza-
cego w Boze mitosierdzie, mowi Swigta Faustyna, niczym sg cierpienia tu, na
ziemi, w porownaniu z radoscia, jaka czeka w niebie (por. Dz. 596). Cierpie-
nie, tak jak 1 sama $mier¢, moze sta¢ si¢ radosnym wydarzeniem zakonczenia
etapu ziemskiej egzystencji. Ufnos¢, do jakiej zaprasza $w. Faustyna, to wiara,
ze Boskie zycie jest juz zawarte w ludzkiej duszy (por. Dz. 1393).

Swiadomo$é koniecznosci faktu $mierci w znaczeniu konca zycia w cie-

1e**°, a wigc tym samym zakonczenia aktualizowania si¢ ludzkiej osobowosci,

490 por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 443-444. Faktem jest to, ze $mier¢ dotyka catego
cztowieka, a sam akt §mierci moze by¢ pojety biernie lub czynie. Dusza, tracac ciato, nie traci
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prowadzi do odkrycia sensu istnienia oraz pragnienia dojs$cia do Absolutu. Warto
w tym miejscu zaznaczy¢, ze akt istnienia konstytuujacy cztowieka jako osobe
wraz z faktem $mierci nie zostaje przerwany, lecz przemieniony. Oczywiscie,
w tym stanie rzeczy nie mozemy mowi¢ nadal o osobie ludzkiej — brak jest tu
cztowieka jako natury, ktora pozwala mu bytowac i dziata¢ jako osoba w ca-
tym swym dynamizmie sprawczym. Idac dalej, za tak pojeta koncepcja Smierci
jako ,,dokonczeniem”, a nie ,,przerwaniem” zycia osobowego, M.A. Krapiec
formutuje tezg, iz tylko moment §mierci stanowi ostateczny akt dopehienia si¢
ludzkiej osobowosci co do sensu bytowania w podjeciu ostatecznego wybo-
ru bycia z Bogiem. Dopetnienie ludzkiej osobowosci w sensie dynamicznym
1 psychologicznym, zwigzane z wydarzeniem (faktem) $mierci jest wiec osta-

tecznym zakonczeniem wszystkich zmiennych procesow zyciowych®®?.

2. Milosierdzie — osobowe doswiadczenie (ad intra)

i wyzwanie spoleczne (ad extra)

Terminu milosierdzie, jak juz wczesniej sygnalizowali$my, interpretowa-
nego 1 wyjasnianego w zaleznos$ci od podejs$cia znaczeniowego na roznorakich
polach refleksji kulturowych czy naukowych, nie sposéb sprecyzowac jed-
noznacznie (podobnie zreszta, jak 1 stowa milos¢). Mitosierdzie w znaczeniu
cnoty moralnej — czysto ludzkiej, usposabia cztowieka do rozumienia cierpie-
nia, przynoszenia ulgi, szukania rozwigzan pomocy, rOwniez przez pryzmat
wiezi uczuciowej w dostrzeganiu potrzeb osdb cierpigcych. Odczuwajac cier-
pienie innych, cztowiek widzi w nich poniekad siebie samego i dostrzega, ze
to, co dotyka bliznich, wcale nie musi by¢ obce jemu samemu. Rodzaca si¢

obawa, aby cierpienie, czy tez jaka$ inna trudna sytuacja nie dotkngty wprost

swego bogactwa wewngetrznego, ani nie traci relacji do materii, mogac w odpowiednich wa-
runkach zorganizowac¢ sobie ciato z materii.

491 por. Tenze, Odzyskaé Swiat realny, s. 577-578. Krapiec rozrdznia tu $mieré w sensie
biernym — rozktadu organizmu ludzkiego dokonujacego si¢ poza swiadomoscig i w sensie
czynnym — pojetej jako realne przezycie ludzkiego ducha, pozaczasowe, dokonane juz auto-
nomicznie w sferze ducha.
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jego samego, wywoluje niejednokrotnie potrzebe wyjscia z pomoca. Z postawy
biernej cztowiek przechodzi do dziatania i tak rodzi si¢ konkretny cel — nie-
sienie pomocy. Tak rozumiane milosierdzie, bedace wynikiem silnej mitosci,
nazywane jest rowniez dobroczynnoscig — pragnieniem dobra blizniego, lub tez
uczynkami, zaréwno co do ducha, jak i co do ciata. Ludzkie milosierdzie ogra-
niczone jest jednak czynnikami oraz motywami dziatan wlasciwymi naturze
ludzkiej*?.

Milosierdzie, jak zauwaza A. Andrzejuk, analizujac mys$l §w. Tomasza
z Akwinu, jest forma mitosci wyrazajacej si¢ w ,,zaradzaniu” zhu bliznich.
Dostrzeganie samego problemu istniejgcego zta w drugim cztowieku nie jest
mitosierdziem — caritas, ani tez odmiang przyjazni, czyli wzajemnego okazy-
wania sobie dobroci, lecz wyzsza forma dilectio jako przyczyna mitosci*®®. Tak
rozumiane mitosierdzie wyraza si¢ specyficzng stuzbg §wiadczenia mitosci nie
przez pryzmat samospeinienia lub innej formy szczes$cia wiasnego, lecz z po-
wodu dostrzeganego zta. Uporzadkowanie znaczenia roznych jego postaci —jak
dalej zauwaza ten Autor — moze shuzy¢ jako zasada etycznego chronienia rela-
cji osobowych, z ktorych ,,najwigksza jest mito$¢”. Mitosierdzie, specyficzna
odmiana mitos$ci, ktorej cztowiek w petni udzwignaé nie moze, gdyz nie jest
absolutem, jest stuzbg drugiemu cztowiekowi (osobng gatunkowo mitoscig di-
lectio). Wynika ono z nadprzyrodzonej mocy Boga danej jako dar Jego mitosci,
stawiajac przed cztowiekiem okre$lone zadanie otwartoéci na czyny mitosci®®.

W S$wietle tych uwag, wracajagc ponownie do mistycznego przestania
sw. Faustyny Kowalskiej, podkreslmy jej swiadectwo, wedtug ktorego to Bog
jest ,,Mitoscia wiekuistg i Mitosierdziem™ (Dz. 278, 281). Dlatego tez Bog
udziela jej $§wiatla poznania swoich przymiotow (por. Dz. 180), takich jak:
swietos¢, sprawiedliwos¢, mitos¢ 1 — wilasnie mitosierdzie. Przymioty Boga

wynikajace z Jego §wigtosci ,,rozlane” na kazda zyjaca dusze, taczg stworzenie

492 7ob. L. Temperini, Mifosierdzie, [w:] Leksykon Duchowosci Franciszkariskiej, red.
M. Michalczyk, Krakow—Warszawa 2006, s. 859.

493 Zob. A. Andrzejuk, Prawda o dobru, s. 241-242. ., Akwinata rozpatruje mito$¢ w po-
rzadku bardziej etycznym niz antropologicznym. Dilectio nazywa aktem mitosci, za$ przyjazn
sprawnoscig lub cnotg nabyta” (tamze, s. 242). Por. STh II-11, q. 223, a. 1.

494 7ob. A. Andrzejuk, Prawda o dobru, s. 243.
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ze Stworcg. Bog dat poznaé §w. Faustynie, ze najwickszym z nich jest mito$¢
1 mitosierdzie. Milosierdzie jest wiec czym$ wyjatkowym, innym niz jakie-
kolwiek ludzkie relacje. Jest motywem mitosci Boga do kazdego cztowieka.
Mozna zatem za siostra Faustyng powiedzie¢, ze samo w sobie, mitosierdzie
jest sposobem okazywania mito$ci Boga swojemu stworzeniu.

Nawiagzujac do przestania polskiej Mistyczki zauwazmy, ze w tradycji
chrzescijanskiej znajdujemy wiele modeli mitosierdzia. W czasach wspolcze-
snych okreslane jest ono w modelu personalistycznym, zwrdconym szczegdlnie
ku godnosci cztowieka, a nie jak wezesniej, do potrzeb czysto egzystencjalnych.
Wszystkie one tacza si¢ z mitoscig we wzajemnych zwigzkach migdzyludzkich,
ktorych osia jest osobowa godno$¢*®®. Jan Pawet Il zwraca uwage na ,,precyzyjny
stosunek sprawiedliwos$ci do tej mitosci, ktora objawia sie jako mitosierdzie”*®®,
wskazujac na role mitosci, ktora, przekraczajac miarg sprawiedliwosci, staje si¢
mitosierdziem. Czlowiek bardzo czgsto ocenia milosierdzie zbyt zewnetrznie,
uwazajac je za ponizenie uwtaczajace godnosci ludzkiej pomiedzy tym, ktory
je okazuje, a tym, ktory je odbiera. Mitosierdzie pojete wiasciwie, opiera si¢ na
przezyciu szczeg6lnego dobra — wspolnej radosci dawcey 1 biorcy. Doswiadcze-
nie mitosierdzia sprawia, iz cztowiek zauwaza siebie oraz wtasne czyny w calej
prawdzie 1 pokorze. Mitosierdzie ma wewnetrzny ksztalt mitosci, stajac si¢ dru-
gim jej imieniem, sposobem walki ze ztem, w ktore uwiktany jest cztowiek®®’.

Rosngce wcigz egzystencjalne zagrozenia cztowieka — rozdzwigki spo-
teczne, ekonomiczne 1 militarne, sprawiajg poczucie leku o losy catej ludzkosci.
Rosngcy stan nierownosci miedzy ludzmi wchodzi w niepojeta skrajnos¢, gdzie
przy tak szybkim rozwoju mys$li technicznej, ekonomii, cywilizacji, przy jedno-
czesnym ogromnym bogactwie, s rowniez ludzie pozbawieni §rodkow do zycia,
zyjacy w ngdzy moralnej 1 egzystencjalnej. Taka radykalna niesprawiedliwos¢
wskazuje na ogromne wady w systemach politycznych i ekonomicznych, skie-

rowanych przeciw wolnosci cztowieka*®®,

4% Por. DM 7.

496 Tamze, 5.

47 por, tamze, 7.

4% por. tamze, 11; zob. Tenze, List Apostolski Tertio Millenio Adveniente, nr 12.
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W zwigzku z tym nalezy podkresli¢, ze mitosierdzie, bedac przejawem
mitosci Boga, w szerszym znaczeniu oznacza kazde Boze dzialanie ad extra.
Skierowane jest do calej ludzkiej spotecznosci znajdujacej si¢ w roznej kon-
dycji spotecznej i religijnej. Skierowane jest zarowno do wierzacych, jak
i niewierzacych w Jego istnienie*®®, bedac dostgpnym dla kazdego, kto chce
zaistnie¢ w Jego mitoSci mitosiernej. Oznacza to, ze mitosierdzie prawdziwie
chrzescijanskie nie przeradza si¢ w odwet, ani nie zastepuje sprawiedliwo-
sci. Wrecz przeciwnie, domaga si¢ i zobowigzuje do przestrzegania wlasciwie
pojetej sprawiedliwosci w imi¢ mitosci czlowieka. Mitosierdzie domaga si¢
zatem prawdy o nim, wiasciwego odczytania jego wewnetrznej glebi. Tylko
wlasciwe jego rozumienie pomaga w odnalezieniu sensu zycia w godnosci, po-
koju i sprawiedliwo$ci oraz w zwrocie do mitosci Boga, od ktorej cztowiek we
wspolczesnej kulturze sie oddala®®.

Przedmiotem mitosierdzia Bozego jest — jak zauwaza Jan Pawet Il — goto-
wo$¢ i moc przebaczenia cztowiekowi w jego ludzkiej, grzesznej nedzy. Zaden
grzech cztowieka, zadna zdrada, ani nedza ludzka — jak podkresla takze sama
sw. Faustyna Kowalska — nie jest w stanie przewyzszy¢ mocy mitosierdzia Bo-
zego, ktore, jako doskonatos$¢ nieskonczonego Boga, jest rowniez nieskonczone
i niewyczerpane (por. Dz. 1448)°%!, Ograniczyé to mitosierdzie moze sam czto-
wiek przez trwanie w oporze, braku dobrej woli, braku gotowo$ci otwarcia na
nawrocenie, a zatem ponownego zwrdcenia si¢ ku Bogu. Bog, ktory jest petnia
mito$ci, szczesciem samym w sobie, nie potrzebuje — jak podkresla t¢ rzeczy-
wisto$¢ siostra Faustyna (Dz. 1741) — szczg$cia innych stworzen, lecz wiasnie
z wielkiego, niezglebionego mitosierdzia powotat do bytu caly rodzaj ludzki
(por. Dz. 1743), obdarzajac go naturg i taska. Powotujac do istnienia rodzaj
ludzki, dat mu udziat w swoim wiekuistym szczesciu 1 w swym zyciu we-
wnetrznym, czynigc to wszystko jedynie ze swego milosierdzia (zob. Dz. 1741,

1743, 949, 85).

499 por. DM 7.
500 poyy tamze, 15.
501 por. tamze.
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Polska Swicta zauwaza przy tym, ze tajemnica mitosierdzia Bozego ma
odniesienie do kazdego cztowieka i1 do catego sSwiata, w ktorym czlowiek nie-
jednokrotnie si¢ gubi 1 nie umie, lub tez nie jest w stanie Boga przeprosi¢
(por. Dz. 1744). Tajemnica ta skierowana jest takze ad intra — do wnetrza czto-
wieka, aby ten jako przeobrazony duchowo, mégt zaistnie¢ ad extra, ogarniajac
wszystkich ludzi. Tak zatem, osoba siostry Faustyny Kowalskiej nierozerwal-
nie taczy si¢ z mitosierdziem Bozym, ktére — przypomnijmy — uwazata zawsze
za najwigkszy przymiot natury Boga (zob. Dz. 301, 163, 180, 301, 522, 835).

W zapiskach Dzienniczka $w. Faustyna w sposob opisowy, prostym jezy-
kiem mistyki, zostawita odpowiedz na pytanie, jak nalezy rozumie¢ mitosierdzie
1 jakiego mitosierdzia oczekuje od cztowieka Bog. Wezytujac si¢ w wezwania
»litanii” do mitosierdzia Bozego, ktérg napisata, mozemy dostrzec, jak sama
mitosierdzie rozumiala. Pisze, ze w mece Jezusa, widzac cate morze mitosier-
dzia (por. Dz. 948), ogarnia j3 lek na mysl, ,,co bedzie z grzesznikami, jezeli nie
skorzystaja z meki Jezusa”. Pisze zatem t¢ modlitwe jako ratunek dla cztowie-
ka, wskazujac na wielka wage szczerej ufnosci, z jakg ten ma si¢ zwraca¢ do
Boga (por. Dz. 949).

Tres$¢ przywolanej tu litanii jest wyrazem bogactwa wnetrza §w. Faustyny.
Tym, co odkrywa jej wnetrze, jest doswiadczenie 1 coraz glgbsze rozumienie
istoty mitosierdzia ad intra, ktére wynika z troski o cztowieka nierozumieja-
cego wagi skutkoéw wlasnych (niewtasciwych) wybordéw. Aby wigc wyjs¢ z ta
modlitwa do ludzi, jak tez z wczes$niej zaproponowang $wiatu ,.koronka”, kult
mitosierdzia staje si¢ jej zyciowa, fundamentalng postawa. Ma by¢ — jak to
sama okresla — ,,przesigknigta mitosierdziem” (Dz. 167, 767). Odczytuje tutaj
oraz rozumie to, ze jej serce ma si¢ sta¢ swoistym ,,kanalem”, przez ktéry be-
dzie ptyna¢ mitosierdzie do innych ludzi (por. Dz. 163). Majac je ,,wycisniete
na sercu i duszy jako piecze¢” (Dz. 1242), mitosierdzie staje si¢ jej tozsamo-
scig. Ona sama jest nim cata na wzor Jezusa Chrystusa i tego tez pragnie dla
swoich bliznich (por. Dz. 528).

Zrédto pochodzenia mitosierdzia §w. Faustyna wigze $cisle z wnetrzem

(,,glebokoscig”) Boga. Dlatego w swoich duchowych opisach czesto uzy-
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wa okre$lenia ,,wyjscie”, ,,wychodzenie” milosierdzia z Jego ,,wnetrzno$ci”
(zob. np. Dz. 299, 420, 699, 1007, 1517). Zeby lepiej zrozumie¢ znacze-
nie stosowanego przez nig takiego okreslenia miejsca w Bogu, nalezy dodac,
iz s. Faustyna sprowadza je do zrédla wszystko, co istnieje (por. Dz. 699,
1553), pochodzi i jest zawarte we ,,wnetrznosciach” Boga, a wigc w Jego nie-
zglebionej Istocie (por. Dz. 1076). Stowem tym okre$la rowniez wtasng glebie
odczuwania i przekazywania Bozego mitosierdzia (por. Dz. 491) oraz wskazu-
je na uprzywilejowane miejsce spotkania z Bogiem (zob. Dz. 411, 478, 883).
Doswiadczajac bardzo osobiscie milosierdzia, cata nim przepetniona, moze juz
prosi¢ o nie Boga z wtasnego wnetrza ad extra — dla ludzi. Dlatego, z wtasciwag
sobie pokora, pisze: ,,Jezu moj, naucz mnie otwiera¢ wnetrznosci mitosierdzia
1 mitosci kazdemu” cztowiekowi (Dz. 755; por. 1007, 1486).

W tym obszarze refleksji podkresli¢ nalezy fakt, ze osobiste doswiad-
czenie mitosierdzia s. Faustyny przektada si¢ rowniez na troske o jej ojczyzne
— Polske. Sw. Faustyna pisze: ,,gdy siec modlitam za Polske”, ustyszatam od
Jezusa zapewnienie, ze wywyzszy On Polske ,,w potedze 1 §wigtosci. Z niej
wyjdzie iskra, ktdra przygotuje §wiat na ostateczne Jego przyjscie” (Dz. 1732).
Sama ma zatem §wiadomos$¢ misji warunkujacej wykonanie tej obietnicy, a jej
ojczyzna ma by¢ postuszna Bozej woli w przyjeciu 1 szerzeniu mitosierdzia.
W tym celu, wstuchuje si¢ w kazde stowo Boga, aby przybliza¢ cztowieko-
wi ratunek plynacy z Jego mitosierdzia. W tym dziele siebie samg nazywa
»iskierka” (Dz. 507), pochtoniety i zyjaca catkowicie w mitosci Boga. Czer-
pie to doswiadczenie z samego Jego zrodta. Poprzez modlitwe uczy si¢ niesc
ulge 1 pomoc innym ludziom. W modlitwie dojrzewa jej wnetrze — jak pisze
—,,Z glebokosci” (Dz. 835), by moc ostatecznie swiadomie powiedziec, ze zna-
lazta doskonaly sposob uwielbiania mitosierdzia Bozego (por. Dz. 835). Tym
doskonalym sposobem, jak juz wielokrotnie byta o tym mowa, jest jej ofia-
ra cierpienia (por. Dz. 1645), ktora, stajac si¢ nieustajgcg modlitwa, przybiera
w jej zyciu rozne formy ekspiacyjne. Zauwazamy je juz na poczatku zapiskow
(zob. np. Dz. 25, 252), chociaz wtedy nie rozumiata jeszcze w pelni tej formy

swojej postugi i postannictwa.
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Stosowana przez §w. Faustyne terminologia —,,gtebokos¢”, ,,wnetrznosci”,
»iskierka”, pomimo prostoty, posiada gteboki sens antropologiczny. Wskazuje
bowiem na rozw0j w niej przymiotéw poznania wlasnego wnetrza (aktéw woli
1 intelektu) juz w mitosierdziu samego Boga (zob. Dz. 836). On sam potwierdzit
te prawde, proszac, aby przekazata ja calemu $wiatu, méwiac — ,,nie znajdzie
ludzkos$¢ uspokojenia”, jesli nie zwrdcei si¢ z ufnoscig do mitosierdzia Bozego.
Oznacza to, ze Bog dostrzega kondycje cztowieka pograzonego w Igku, w bra-
ku poczucia bezpieczenstwa wlasnego istnienia, nieszanowania godnosci osoby
ludzkiej. Wie rowniez, ze cztowiek sam nie radzi sobie z tym wszystkim, w co
sam w slabosci swej natury si¢ zanurza. Ofiaruje wigc §wiatu ratunek — dar oso-
by siostry Faustyny, aby przez nig da¢ §wiatu oredzie mitosierdzia. Posytajac
ja do calej ludzkosci (ad extra) z darem swego mitosierdzia jako pomoc, pod-
kresla, ze Jego zamiarem nie jest kara, lecz ratunek dla ,,zbolatej ludzkosci”,
przytulenie — jak méwi §w. Faustyna — do milosiernego ,,Serca Boga”. Zatem,
odpowiadajac na polecenie Jezusa, aby mowi¢ §wiatu o mitosierdziu, bierze,
jak pisze: ,,w re¢ce te dwa promienie, ktore wytrysty z mitosiernego Serca [...] —
to jest krew 1 woda — 1 rozsiewa na calg kule ziemska” (Dz. 836).

W tym konteks$cie nalezy tutaj ponownie — za s. F. Kowalskg — zapytac
o to, jak ta skromna, niewyksztatcona zakonnica, przy braku wszelkich $rod-
kow, majac tylko wiare 1 wolng wole, ma tego dokonac 1 sprosta¢ prosbie
samego Boga, ktory, podkre§lmy, poréwnuje ja do prorokow Starego Testamen-
tu? (zob. Dz. 836, 1588). Co odczuwa, gdy wiele razy styszy wezwania do
wypehienia zadan danych jej przez Boga, zadan przerastajacych jej zdolnosci
1 ludzkie tylko mozliwosci?

Pierwszym z tych zadan byto namalowanie obrazu Jezusa milosiernego
(por. Dz. 47) z podpisem ,,Jezu ufam Tobie”. Drugie wezwanie dotyczyto wal-
ki o zbawienie dusz przez zach¢canie do ufno$ci w moc mitosierdzia Bozego
w tym — jak zaznacza w Dzienniczku — 1 przysztym zyciu (por. Dz. 1452, 699).
Trzecim zadaniem bylo natomiast to, aby si¢ stata ,,sekretarkg” 1 ,,apostotka”
Jego mitosierdzia (Dz. 1160). Jezus, czynigc z siostry Faustyny ,,sekretarke”

swego mitosierdzia, powiedziat do niej wprost, iz nie tylko obowiazuje ja pisa-
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nie i gloszenie mitosierdzia, ale przede wszystkim ma wypraszac¢ taski ludziom,
aby to oni wielbili ten Jego przymiot (por. Dz. 1160). Wszystkie te wezwania
ad extra wypraszajace milosierdzie dla siebie 1 §wiata (por. Dz. 435; LT 261),
juz na wstepie uswiadamiaja, ze ich wykonanie znajduje si¢ poza jej zasiegiem.
Dlatego swoja wlasng postawa ma uzdalnia¢ innych do podjecia pracy nad swo-
im uswiecaniem, tak jak czyni to ona.

Istotne przy tym jest to, ze majac $wiadomos¢ swojej niedoskonatosci, sama
stwierdza, ze nie jest zdolna do spelienia Bozych polecen (zob. Dz. 435, 437),
poniewaz nie tylko nie potrafi malowac i nie zna si¢ na tym, ale rowniez nie po-
trafi poprawnie pisa¢. Trudnosci te wynikajg z braku nie tylko wiedzy na temat
podstawowej sktadni 1 pisowni (zob. Dz. 839), ale takze z braku podstawowe-
go narzedzia do zapisywania tego wszystkiego, co Jezus jej nakazuje — ,,pidra
dobrego nie mam” — wyznaje (Dz. 839). Przeszkode tez stanowi fakt, iz pisze
w ukryciu, w tajemnicy przed ludzmi. Dlatego czgsto musi przerywaé pisanie
1 wraca¢ do niego dopiero po jakims$ czasie. Przy tym wszystkim jednak pokusa,
aby odsuna¢ si¢ od tych wszystkich zadan i1 natchnien, wzmaga w niej wewngtrz-
ng walke (por. Dz. 52, 53, 54). Przynaglajaca odpowiedz przychodzi od samego
Boga, ktory mowi do niej, ze rozliczy ja w dzien sadu (por. Dz. 52) oraz od jej
spowiednika, o. Andrasza, ktory udziela jej stosownych rad (por. Dz. 55, 444).

Sw. Faustyna zaczyna rozumieé, ze na prézno sie broni, wymawia-
jac sie swoja nieudolnoscia, trudnosciami i brakiem zdolno$ci (zob. Dz. 435,
436, 444). Zadziwia ja, ze Bog, nie zwracajac uwagi na jej argumenty, udzielit
jej $wiatta poznania tego, jak wazne sg te wezwania dla Niego 1 dla ludzkosci
(por. Dz. 437, 443). Znamienne s3 tutaj Jego stowa: ,,maluj obraz w duszy swo-
jej” (Dz. 49), poniewaz On sam tam przebywa. A zatem, owo pierwsze zadanie
musi si¢ dokona¢ w pokonaniu trudnosci ad intra, w niej samej, w wierze i uf-
nosci co do tego, iz to sam Bdg dziala, a ona ma by¢ postuszna Jemu oraz
spowiednikowi, ktory pomoze jej speini¢ Boskg wole (por. Dz. 54).

Wiara 1 ufno$¢ pomaga jej zatem w pokornym zauwazeniu tego ducho-
wego faktu, ze to sam Bog przemawia do ludzkich wngtrz, a jej stowa sg tu

w istocie bez znaczenia. Wlasnie przez wiarg, pokore i mitos$¢ zrodzito sie
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w niej osobowe do§wiadczenie ad intra mitosci do Boga, ktdra w niej wszyst-
ko pokona i pomoze wytrwa¢ w kazdej cigzkiej probie. Zadanie, jakie dla niej
przeznaczyt Bog, to zdobywanie dla Niego dusz, ktore swojg wiasng modlitwa
1 ofiarg ma zachecac¢ do ufnosci w Boze mitosierdzie. Zadanie to taczy si¢ Scisle
z poleceniem namalowania obrazu Jezusa Mitosiernego, ktéry ma by¢ czczony
na catlym $wiecie (por. Dz. 47-48; zob. 1690). Droga, jaka przeszta s. Faustyna
do tej niezwyklej misji ad extra, dla §wiata, rozpoczeta si¢ wtasnie od wypet-
niania polecenia Jezusa spisania tego wszystkiego, co dane jej byto poznac
o Bozym mitosierdziu i jego duchowym znaczeniu (por. Dz. 1693).

Z analizy pism $§w. Faustyny Kowalskiej wynika, ze B6g méwi o swoim
wlasnym mitosierdziu oraz o tym, ze wszystkie Jego dzieta sg ,,ukoronowa-
ne mitosierdziem” (Dz. 300, 301). Jej osobowe ad intra, wtasciwe odczytanie
mitosierdzia, mozna dostrzec w jej czynach. W jednym z nich, np. kiedy poda-
je szklanke wody osobie, od ktorej doznata wiele przykros$ci (zob. Dz. 1695),
nie czyni jej] wymowek, jak zrobitaby dawniej, lecz juz glebiej rozumie samag
istote czynu milosierdzia (por. Dz. 66). Bog nazywa ja w tym momencie praw-
dziwa Jego ,,corka” (por. Dz. 1695; zob. 167, 699, 1145, 1597). Tak wigc czyny
mitosierdzia w zyciu s. Faustyny to po prostu ludzkie spojrzenie na drugiego
cztowieka bgdacego w potrzebie przez pryzmat godno$ci danej mu od Boga.
W istocie przekonuje si¢, ze nie chodzi tu o samg tylko jalmuzne, lecz ustuze-
nie swoja osobg tak, jakby to czynila samemu Bogu (por. Dz. 1377).

Jej dojrzata, wewnetrzna glebia widzenia potrzeb drugiego czlowieka
1 godnego traktowania (zob. Dz. 1587, 1528) sprawia, ze cata — jak wyzna-
je — pragneta przemieni¢ si¢ w mitosierdzie (por. Dz. 163), by w ten sposob
Boze milosierdzie przeszto przez jej serce 1 dusze do bliznich. Pomoc mialy jej
w tym ,,¢wiczenia ogolne” (Dz. 163), w ktorych, aby uwielbi¢ niezglebione mi-
tosierdzie Boze, stanowiace ,,najwiekszy przymiot Boga” (Dz. 163), prosi, aby
jej oczy, stuch, jezyk, rece, nogi 1 serce byly milosierne, aby tak przemieniona,
cata bedac mitosierdziem, odczuwata bliznich we wszystkich ich cierpieniach
1 mogla ustuzy¢ nawet tym, o ktérych wie, ze beda naduzywac jej dobroci. Zo-

stawiajac te wskazoéwki, w jaki sposdb rozumie mitosierdzie, daje ponadczasowa
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odpowiedz, ze jest to wartos¢ wspolna, dostepna wszystkim ludziom, a przez
to nieodzowna, zarowno dla osoby czynigcej dobro, jak i1 blizniemu bgdacemu
w konkretnej, egzystencjalnej potrzebie (por. 302).

Wspomniane ¢wiczenia, ktore mozna rozumie¢ jako praktyki mitosierdzia,
mogg zaistnie¢ w cztowieku w ,,trzech stopniach mitosierdzia” — jak je okresla
sama s. Faustyna — dodajac, ze sam Jezus nakazat jej si¢ w nich ¢wiczy¢. Sa
nimi: 1) czyn milosierny, 2) stowo mitosierne, kiedy niemozliwy jest czyn oraz
3) modlitwa (por. Dz. 163, 742). W tych ,trzech stopniach” wyptywajacych
z mitoséci cztowieka ku Bogu zawiera si¢ petnia mitosierdzia (por. Dz. 742).
W praktyce oznaczato to dla s. Kowalskiej przemiane catej siebie w mitos¢
(por. Dz. 726), aby mogta nie$¢ czyny mitosierdzia, z jakimi pospieszy ku bliz-
nim, bez wzgledu na czas 1 osobe¢ (por. Dz. 89, 632).

Otrzymane wskazowki stanowignie tylko styl jej zycia, sposéb praktykowa-
nia mitosierdzia, lecz rowniez jej odpowiedz ad extra, dla $wiata w powinnos$ci
odpowiedzi na potrzeby innych ludzi. Potrzeby to rowniez wymog, styl zycia
w bardzo szeroko rozumianym zakresie — doczesnym 1 wiecznym, dla siebie
1 $wiata (zob. Dz. 435, 178, 1182). Siostra Faustyna swiadoma, ze jezeli ma wy-
petni¢ dar mitosierdzia Bozego powierzonego jej dla §wiata, to ona pierwsza ma
by¢ wzorem 1 przyktadem czynienia mitosierdzia bliznim (por. Dz. 742). Swo-
im przyktadem catkowitego zaufania mitosierdziu Bozemu, niesie t¢ ufnos¢ tym,
ktérym jej brak. Wskazujac na czyny milosierdzia uczy takze przekonania oraz
zaufania w ich skuteczno$¢. Swoj czyn mitosci mitosiernej posuwa tak daleko,
1z ofiaruje si¢ cata w unizeniu jako ,,ofiara” za grzesznikéw dla wypraszania ta-
ski mitosierdzia 1 ratowania dusz od ,,unicestwienia” (zob. Dz. 504, 505, 507).

Sw. Faustyna zatem sama zyje milosierdziem, promieniuje nim, wypet-

592 Ujmuje je zatem bardzo personalistycznie®®®

nia je oraz glosi §wiatu . Wiaze
si¢ ono $cisle z mitosierdziem Osoby Boga, aby przez Jego moc 1 wskazowki,

przez dobre stowo, czyn oraz modlitwe okazywac bliznim pomoc w ich trudach,

%92 Sam Jezus nakazat s. Faustynie, aby zawsze patrzyta w milosierne serce Jego i odbijata
Jego litos¢ we wlasnym swoim sercu oraz czynie: ,,abys ty, ktora glosisz swiatu mitosierdzie
moje sama nim ploneta” (Dz. 1688).

93 por, M.E. Siepak, Postawa milosierdzia [w:] www.faustyna.pl., strona ZBMP, (2012.07.14).
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a konajacym przyj$¢ z pomoca ratowania ich dusz (zob. Dz. 745, 1211, 1682,
1684, 1690). Zdaje sobie przy tym w pelni sprawe z faktu, iz to nie ona, lecz
sam Bog czyni milosierdzie: ,,mitosierdzie jest Jego czynem” (Dz. 651). Sta-
jac si¢ sama ,,narzedziem” milosiernego Boga, wypetia wnikliwie zadania jej
powierzone. Jej czyny zatem byty dla niej miarg mitosci ku Bogu i ku bliznim,
niosgc im mitosierdzie — jak je nazywa — , kwiatem mitosci” (Dz. 651; por. 949),
lub ,,czynem mitosci” (Dz. 651). Swiadoma wlasnej stabosci, prosi Boga, aby
uczynit jej serce tak wielkim, aby moglo pomiesci¢ ,,potrzeby wszystkich dusz
zyjacych na catej kuli ziemskiej” (Dz. 692).

Konkretne czyny milosierdzia, ktére sg odpowiedzig dawang Bogu za
okazane przez Niego mitosierdzie, stanowig dla siostry Faustyny dobrowolny
dar swiatu z siebie samej. Jest to dla niej zawsze osobowe spotkanie dawcy
niosgcego dobro mitosierdzia z jego biorcg. Dawca pierwszym jest zawsze
sam Bog. Stanowi On niewyczerpane 1 niezglebione Zzrodto milosierdzia. Jest
ono nigdy niezglebione, jak niezglebiony jest sam Dawca (por. Dz. 692). To
wlasnie powod, dla ktorego zadnym stowem ani czynem, zadng rzeczywisto-
Scig cztowiek nie jest w stanie wyrazi¢ tego, czym jest mitosierdzie Boze (por.
tamze). Nie mozna go ani zglgbi¢ ani zdefiniowa¢. Mozna go do$wiadczy¢
ze zrodla samego Boga. Wynika stad, ze mitosierdzie, ktorego zrodto, motyw
1 wzor tkwiw Nim, zaktada $cista, osobowg relacje dawcy do biorcy oraz biorcy
do dawcy. Sw. Faustyna okresla ten fakt bardzo czytelnie, jasno méwiac, iz Bog
postepuje z cztowiekiem tak, jak czlowiek postgpuje z bliznimi (por. Dz. 692).

Rzeczone powyzej praktyki milosierdzia nie majg ogranicza¢ si¢ do ek-
spiacji za wyrzadzone niewiernosci 1 niegodziwosci zycia, czy tez obwinianie
siebie i1 innych. Istotg apostolstwa milosierdzia jest — poucza §w. Faustyna —
zbawienie czlowieka, ktory z faktem stworzenia zostat wprowadzony w krag
Bozej mitosci. Doswiadczajac mitosierdzia, czerpiagc site ze zbawczego dzia-
tania odkupienia, winien on niejako przez osobiste doswiadczenia mitosierdzia

od Boga i ludzi, przekazywaé to dowiadczenie innym°®*,

S04 Zob. M. Kroczak, W promieniach milosierdzia, [w:] www.faustyna.pl., strona ZBMP
(2012.07.14). W tradycji Kosciota istniejg katalogi podstawowych uczynkéw mitosierdzia
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Polska Mistyczka dodaje takze to, ze fakt mitosci Boga do cztowieka odsta-
nia swoistg niemoc Bozego mitosierdzia, tzn. niemozliwos$¢ zaistnienia w zyciu
cztowieka w przypadku, gdy ten ostatni nim gardzi, $wiadomie 1 dobrowolnie
je odrzucajac (por. Dz. 1447, 1486, 1032). Mito$¢ Boza jest ,.kwiatem” — jak
moéwi s. Faustyna — a mitosierdzie jej owocem (por. Dz. 949). Czlowiek, przez
akt stworczy, zaistnial w miloéci Boga i do tej mitosci jest uzdolniony. Swiad-
czy o tym jej osobowe do$wiadczenie mitosierdzia ad intra i ad extra, ktore
mozna odczyta¢ juz w samych tytutach, jakimi opatrzyta I i Il zeszyt Dzien-
niczka. Pierwszy zeszyt zatytulowala — Milosierdzie Boze w duszy mojej.
Skoncentrowata si¢ w nim na przemianie wlasnego wnetrza, wyrzeczenia woli
1 zaufania Bogu. W drugim zeszycie — Mifosierdzie Panskie wyspiewywac na
wieki bede otworzyta si¢ na blizniego 1 na caly swiat. Tak wiec ,,kwiat” mito-
Sci ad intra z czg$ci pierwszej wydaje ,,owoc” w czesci drugiej, ad extra — dla
swiata. Ogarniajgc sercem caty swiat w tgcznosci z Chrystusem mitosiernym
(por. Dz. 743, 745) przez modlitwe 1 ofiare, bronig, jakg jest mitosierdzie, spet-
nia siebie samg w woli Boga (por. Dz. 476), nawet wtedy, gdy za jej szczera
mitos¢ ludzie odptacaja niewdziecznoscig (por. Dz. 746). Zaczynajac, z przy-
zwolenia Jezusa, jako ,,sekretarka” mitosierdzia (por. Dz. 965; zob. 1275, 1605,
1683), rzetelne spisywanie oraz wyjasnianie, czym ono dla cztowieka jest, staje
si¢ jego ,,szafarka” 1 ,,apostotka” w tym celu, aby o nim mowic 1 gtosic¢ je (zob.
Dz. 570, 965, 1275, 1605, 1693), gdyz — jak sama dodaje — nic ja z tego zada-
nia zwolni¢ nie moze (por. Dz. 998).

Znamienne w tym kontekécie jest wyznanie polskiej Swigtej, za pomo-
cg ktorego mozna tez sprecyzowac jej osobowe doswiadczenie mitosierdzia:
»trzeba wpierw Tobg zy¢, aby Cig¢ w innych pozna¢” (Dz. 503), ,,wszystko si¢
zaczyna z mitosierdzia Twego i na mitosierdziu Twoim si¢ konczy” (Dz. 1505).
Oznacza to, ze milosierdzie jest — wedlug niej — cudem przygotowanym dla

cztowieka, ktéry z wiarg 1 ufnoscig przystepuje do sakramentu pokuty, a mo-

wobec potrzeb ciala i duszy. Zgodnie ze wskazaniem $w. Faustyny, nauczycielem tych po-
staw jest sam Jezus Chrystus, ktorego mozna kontemplowa¢ w obrazie ,,Jezu ufam Tobie”
i czerpa¢ z ufno$cig Jego mitosierdzie (zob. Dz. 1074).
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wigc stowami Jezusa zapisanymi w Dzienniczku — przystgpuje do ,.trybunatu

mitosierdzia” (Dz. 1448).

3. Personalny charakter eschatologii doznan mistycznych

Tajemnica mistycznego zjednoczenia ludzkiej duszy z Bogiem dokonu-
jaca si¢ w glebi istoty cztowieka (traktowal o tym rozdziat czwarty niniejsze;
pracy) sprawia, ze dusza znajduje si¢ w najintymniejszym miejscu relacji ze
Stworcg. Dzigki swym naturalnym wiadzom, dusza w swej istocie wchiania
sig poniekad w byt Boga, wychodzac z wtasnej glgbi na spotkanie Swiata do-
tad nieznanego®®. Relacyjny wymiar rzeczywisto$ci, w jakiej sie znajduje,
stwarza w niej — w integralnie pojmowanej osobie cztowieka — rowniez rela-
cje wolnosci wyboru w perspektywie Smierci. Przyjmujac zatem rzeczywistos¢
dopetnienia ziemskiego bytowania, pragnie przyjac, a wigc przygotowac si¢ na
wydarzenie ostatecznego spotkania z Bogiem.

Eschatologia (z gr. ta eschata —,rzeczy ostatnie”), ktorej przedmio-
tem sg osobowe wydarzenia czekajace zar6wno zyjacych, jak 1 zmartych, nie
dajace si¢ zamkna¢ w ramach czasu ani w zadnych obrazach jest tutaj termi-
nem kluczowym. Rozrdznia si¢ eschatologi¢ indywidualng, wskazujaca na
ostateczny los cztowieka oraz powszechna, obejmujaca los ludzkosci i ca-
tego kosmosu. Pierwsze skojarzenie, jakie nasuwa si¢ wraz z wydarzeniami
eschatologicznymi prowadzi do prawdy Scistego powiazania z przesztoscia,
w $wiadomosci zmierzania ku temu, co ostateczne®®. Jak zatem mozna od-
czyta¢ to nowe rozumienie bytowania cztowieka na progu ogarniajacego dwa
wydarzenia — zycia oraz przejscia do zycia? W aspekcie doznan mistycznych,
a wigc przygotowania si¢ na to donioste wydarzenie, nie jest ono jakims$ tajem-
niczym, mrocznym fatum, lecz zwienczeniem pragnienia 0sobowo-osobowego

spotkania z Bogiem.

%05 por, E. Stein, Swiatlosé, t. 11, s. 151-153.
508 3. Lanckowski, Eschatologia, [w:] P. Dinzelbacher, Leksykon mistyki, s. 74.

234



Rozwojowi zycia duchowego czlowieka towarzyszg dwa ideaty. Jednym
z nich jest osiggni¢cie mitosnego zjednoczenia z Bogiem jeszcze w czasie
ziemskiego zycia, drugim za$ — osiggnigcie szczescia wiecznego w perspekty-
wie wiecznosci. W miare uptywu czasu ziemskiej egzystencji, powigksza si¢
bogactwo duchowe, w ktorym pojawia si¢ moment rozbudzonej tgsknoty do-
pehienia konca bytu ziemskiego, aby juz bez ograniczen ontycznej struktury
ziemskiej zaistnie¢ w wymiarze duchowym. Taka ewentualno$¢ staje si¢ wrecz
bardzo realna — mistyk trawiony ogniem mito$ci, juz w bycie ziemskim kosztuje
przedsmaku zycia wiecznego. Czlowiek jako istota powotana do zycia w prze-
strzeni duchowej jest przygotowany do opanowania siebie tak glgboko, jak to
tylko mozliwe. Z tej perspektywy dopiero odnajduje swoje wlasciwe miejsce
w $wiecie oraz cel istnienia, lecz w ziemskim zyciu nie ma mozliwosci pelnego
przenikniecia swego wnetrza®. Jak juz wcze$niej zostato wspomniane, w pro-
cesie zblizania si¢ do Boga osoba ludzka, pociggnieta przez Niego, jednoczy si¢
w glebi swojego wnetrza 1 dotartszy tam, juz niczego bardziej nie pragnie, jak
tylko zerwania tej ostatniej zastony, ktora oddziela swiat zycia ziemskiego od
wiecznego trwania w niewyobrazalnej rzeczywistosci nieba. Sw. Jan od Krzyza
okresla to nowe zycie zrodzone ze ,,$mierci”’ wlasnego ,,ja”’, mianem ,,zZywego
plomienia mitosci™%, ktéry jest nagroda za wytrwanie w dhugiej drodze nocy
1 krzyza.

W opisach swojego Dzienniczka $w. Faustyna Kowalska przekazuje ob-
razy wydarzen eschatologicznych, takich jak: ,,$§mier¢”, ,,sad Bozy”, ,,niebo”,
»czysciec”, ,,piekto”. Przekazuje tez bogactwo wypowiedzi $§wiadczacych
o tym, ze cale swoje zycie przezywala de facto w wymiarze eschatologicznym.
Mysli, pragnienia i tesknoty odnosita do wartos$ci nieprzemijajacych, ktore
moga si¢ wypehi¢ jedynie w Bogu. Przez poznanie mitoSci ptynacej wprost

od Niego, tak do niej, jak 1 do kazdego cztowieka, pragneta ta mitoscig ptonag¢

507 por, E. Stein, Swiattos¢ w ciemnosci, t. 11, s. 158-159.

%8 Por. tamze, s. 186-187. Tym zywym plomieniem mitosci jest Osoba Ducha Swigtego,
w ktorym dusza czuje, ,,jak strumienie wody zywej ptyng z jej wngtrznosci”. Dusza staje si¢
Jego moca przemieniona w Boga (ZPM 1, 2-6). Przemiana jest stata, habitualna — dusza pto-
nie nieustannym ogniem miloéci. Por. ZPM (prolog) Inn.
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do konca. Dlatego bardzo czgsto w mowi o pragnieniu zapalenia w niej ognia
mitosci, ktory wypetiajac jej serce, pozwoli jej catej ,,zaptong¢” dla Boga
(por. Dz. 371).

Odczucie, a tym bardziej zakomunikowanie tego niepojetego ognia mi-
tosci oraz szczgécia z nim zwigzanego, czyli dojscia do apogeum ludzkich
mozliwosci, nie byloby mozliwe do przezycia w warunkach ziemskiej egzy-
stencji bez pomocy taski Boga (por. Dz. 439). Mistyczka Faustyna okresla ten
stan jako uczucie oderwania duszy od ciata (zob. Dz. 439, 1056), czujac si¢
,porwang przez Wszechmocnego jak pytek w przestworza nieznane”. W tym
$wietle dzien $mierci staje si¢ dniem upragnionym (Dz. 696). Swicta pragnie
cierpie¢ 1 kona¢ w tesknocie za Nim (Dz. 856). Ogien ten, ktory sprawia w niej
pragnienie ogladania juz na wieki Boga, nazywa zarem wieczystej mitosci (por.
Dz. 1230, 1304, 1776). Dalej mowi: ,,zycie jest $miercig ustawiczng, bolesng
1 straszng, a zarazem jest glebig prawdziwego zycia i1 szczescia niepojetego”
(Dz. 856, 860) Tym, czym bedzie zy¢ w wiecznosci, pragnie zy¢ juz teraz (por.
Dz. 887). Pomimo mtodego wieku, pragneta wydarzenia przejscia do zycia
w wieczno$ci. Oczekiwata zatem na t¢ chwile z tesknota spotkania z Bogiem.
Pisata: ,,0 $mierci, postancu Bozy, kiedy mi zwiastujesz t¢ upragniong chwile,
przez ktérg si¢ zjednocze na wieki z Bogiem moim?” (Dz. 1573).

A zatem, rzeczony powyzej ,,ogien mitosci” jest tym ostatecznym momen-
tem, w ktorym dusza, niczym ,,zywa pochodnia”, z ogromng tesknotg upatruje
uwolnienia jej ze $miertelnej, ontycznej struktury. Znajdujac si¢ jakby na pro-
gu szczescia, czuje site zycia wiecznego w Bogu. Dostrzega tez nedze zycia
doczesnego 1 prosi o dopelnienie zjednoczenia 1 zamieszkania w krolestwie

Boga®®

. Ogromna tgsknota przenika ten stan cztowieka tak mocno, ze — jak za-
pewnia §w. Faustyna — zdziwienie bierze, ze w tym momencie sama dusza nie
odlaczy si¢ od ciata, spieszac na spotkanie z Bogiem (por. Dz. 807). Tesknota ta

jest tak wielka, ze wrecz cata moc duszy ,,rwie si¢” do Boga. Jest to ostateczny

599 Por. tamze, s. 191. 199. Por. Jan od Krzyza, Dziela, s. 711. W zyciu wiecznym pozna-
nie duszy ,,bedzie najglebsze, a jej mito§¢ niezmierna. Tam bowiem da jej Bog zdolno$¢ i site
do jednego i do drugiego, doskonalac jej rozum swojg madro$cia, a jej wole swojg mitoscia”
(PD 39,14).
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akt zjednoczenia w milos$ci, usuni¢cia zastony oddzielajacej dusze od widzenia
Boga ,.twarza w twarz” (por. Dz. 807, 841, 1479).

Dodajmy, ze w przywotanym tutaj kontekscie Jan Pawet II w encyklice
o Bozym Mitosierdziu, w odniesieniu do Stworcy, ktory sam jest Mitoscig mi-
tosierna, odstania sens mitosierdzia jako znaku eschatologicznego zwycigstwa
mitosci nad grzechem i $miercia czlowieka w jego ziemskiej egzystencji®™C.
Takim ratunkiem, uwierzeniem na nowo w sens mitosci, jest ufnos¢ w Boze
mitosierdzie, ktore stanowi skuteczne remedium na bolaczki wspotczesnego,
zagubionego cztowieka. Swiattem sg tu stowa Chrystusa, ktore wskazuja na
mito$¢ 1 czyny czlowieka, ktore §wiadczy¢ beda o nim w godzinie prawdy
przejscia z ziemskiego zycia. Cata wiara 1 nadzieja czlowieka winna by¢ skon-
centrowana na mito$ci mitosiernej Boga, mitosci potezniejszej od §mierci (por.
Dz. 379). Zatem — w kontek$cie mysli §w. Faustyny Kowalskiej — nalezatoby
spojrze¢ na eschatologi¢ nie z perspektywy konca istnienia, ale w horyzoncie
nowego spojrzenia na egzystencje cztowieka przez sens nowego doswiadczenia

11 Chwila, w ktorej cztowiek konczy ziemskie bytowa-

drogi, w ktorg wyrusza
nie, to czas, jak pisze Mistyczka, ,,przej$cia do zycia prawdziwego” (Dz. 321).

Siostra Faustyna Kowalska przy tej porcji refleksji stwierdza, ze mi-
to$¢ znosi wszystko, przetrwa nawet $§mier¢ (por. Dz. 46), ,,a nic tej mitosci
potozy¢ tamy nie moze, ani $mier¢ ani miecz” (Dz. 340). Czujac si¢ juz ,,cat-
kowicie przeistoczona przez mito§¢ Boza” pragnie, aby nie tylko ona (jako
podmiot doznan), ale rowniez jej czynnos$ci (osobowe akty) byty przebdstwione
(por. Dz. 1371). Pragnie wigc, aby to, co czyni teraz, a zatem wszystkie jej wy-
sitki w dziele milosierdzia, miaty wymiar wieczny (por. Dz. 1371; zob. 1486,
1466), a wigc przekroczyly temporalne ramy, znane cztowiekowi z perspek-
tywy postrzegania jego doczesno$ci. Ludzka dusza zatem, znajdujac si¢ w tak

niezwyktej rzeczywistosci ,,serca przepetnionego zarem mitosci” (Dz. 1304)

jest w takim stanie, iz nic juz nie moze jej dac¢ szcze$cia na ziemi 1 ,,mimo

>1070b. DM 8.

11 Analize ,.$mierci jako osobowego spehiania egzystencji” — na przykladzie ustalef
J.B. Lotza — przeprowadza K. Wolsza w swej pracy: Czlowiek w horyzoncie bycia i warto-
sci. Historyczno-systematyczne studium filozofii Johannesa B. Lotza, Opole 2007, s. 254-260.
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wszystkich task ustawicznie teskni za wieczystym polaczeniem si¢ ze swoim
Bogiem” (Dz. 1303). A zatem, pragnie juz tylko jednego: ,,wyzwoli¢ si¢ z cie-
lesnych wiezow” (Dz. 1304).

Personalny charakter eschatologii doznan mistycznych u siostry Fausty-
ny wigze si¢ Scisle z jej przezywaniem relacji zycia doczesnego w drodze do
wiecznosci, wlasnie w perspektywie mitosierdzia Bozego. Wydaje si¢ zatem,
ze punktem kulminacyjnym tej zalezno$ci przenikajacej si¢ mimo skonczono-
$ci bytowania ziemskiego, jest jej pierwszy zapis w Dzienniczku dotyczacy task
ptynacych z obrazu Jezusa Mitosiernego (por. Dz. 1). W ostatnich za$ zapiskach
$w. Faustyna rowniez nawigzuje do mocy mitosierdzia ptynacej z Serca Jezusa
(por. Dz. 1803). Moc pierwszego spotkania, dajaca jej uthos¢, jasne widzenie
1 poznanie Boga, w ktorym jest wszystko ,,mate” w poréwnaniu do wielkosci
Jego milosierdzia, konczy w ostatnim, szostym zeszycie stwierdzeniem — ,,wi-
dze to jasno” (tamze).

Siostra Faustyna Kowalska miata t¢ §$wiadomos$¢ przysztego postannictwa,
ktore — podjete na ziemi, bedzie kontynuowata w wiecznosci. Misja powierzona
jej przez Boga za zycia, na dobre zacznie si¢ po $mierci (por. Dz. 281). Jej pew-
no$¢, iz Osoba Boga jest Mitoscig i Mitosierdziem, prowadzi ja do prawdy,
ze kazdy cztowiek-osoba, dopdki zyje, o ile tylko nie bedzie ,,stawia¢ oporu
dziataniu Bozemu” (Dz. 283), moze sta¢ si¢ Swietym. Nazwana przez Jezusa
,wybranka” (Dz. 400, por. 824, 969) na catg wieczno$¢, widzac jeszcze za zy-
cia miejsce przeznaczone dla niej w niebie (por. Dz. 683), jak tez uczestniczac
juz w wewnetrznym poznaniu Boga w Jego swigtosci (zob. Dz. 1048, 1049),
wie, ze to wszystko, co dane jej bylo doswiadczy¢, bedzie trwaé wiecznie
(zob. Dz. 697, 1427, 1489, 1743).

Zycie $w. Faustyny nie kofczy si¢c zatem — sama wyraza takie przeko-
nanie — z momentem biologicznej $mierci. Rozpocznie si¢ bowiem nowy
etap, w nowym wymiarze i w innym sposobie dziatania. Dlatego w liscie do

bt. ks. M. Sopocki®? pisze, ze wiasnie ,,mitos¢ przetnie pasmo jej doczesne-

512 List do ks. Michala Sopocko, Krakow, 20 wrzesnia 1936 r. [w:] Listy, s. 52-54. Sw. Fau-
styna prosi ks. M. Sopoc¢ko, aby zmienit intencj¢ modlitwy i nie modlit si¢ o jej wyzdrowienie,
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go zycia” (LT 68), bo milos¢ nie konczy si¢ ze $miercig, lecz z tym momentem
przejdzie do ,,patacow Oblubienca swego” (LT 70). Przejscie do nowego zycia
zacznie jej nowe zycie rozpoczete na ziemi, wigc teraz —jak pisze —jest ,,spokojna
1 swobodna jak krolowa” (LT 72), zupetnie zdana na wole Boza.

Bog zatem, udzielajac si¢ na nowy sposob czlowiekowi w perspekty-
wie powrotu do swojego zrodia istnienia, wskazuje tez droge 1 sens. Dwoch
rzeczy cztowiek nie moze ani przezy¢ na nowo, ani tez odtworzy¢ w swojej
swiadomosci — narodzin i $mierci. Nie majac zatem mozliwosci poznawczych

13 moze stale przezywaé procesy zyciowe, zarow-

przezycia wlasnej $mierci
no w wymiarze ciata, jak i ducha. Moze réwniez przezy¢ proces umierania,
ktory opisuje sw. Faustyna jako wilasne przezycie ,,cierpienia przed$miertelne-
g0”, ,,skosztowanie” cierpien $mierci (Dz. 321). Jest to, jak wida¢, specyficzna
mistyka doznawania cierpienia oraz misja eschatologicznego przestania mito-
sierdzia cztowiekowi.

W chwilach cierpienia (,,duszenia” — jak opisuje dalej), pomimo ufnosci,
przychodzi rowniez lgk i nawet spowiedz staje si¢ bardzo trudna. W takich wia-
$nie momentach, zauwaza jak wazny jest ten sakrament, ktorego — jak poucza
Swieta — nie nalezy odktadaé na ,,ostatnia godzing” (Dz. 321). W procesie umie-
rania s. Faustyna widzi cigzkg walke dokonujacg sie w cztowieku: lek konania,
boles¢, calg gorycz (por. Dz. 835). Jest §wiadoma, jak wazna staje si¢ wtedy

modlitwa, ktéra stanowi dla umierajagcego pomoc. Dusza, przygotowana na

spotkanie z Bogiem, wregcz oczekuje na $mier¢. Ostatni dzien zycia ziemskiego,

lecz o ,,godzing §mierci szczgsliwej [...]. Por. tamze, List z dn. 12 pazdziernika 1936 r. Czyz
Ojciec nie wie — pyta tu — jak gorgco pragne si¢ z Bogiem potaczy¢ i czemuz mnie wstrzy-
muje modlitwg swoja” (LT 80). W liscie tym pisze takze o odczuwanych w kazdy pigtek
gwattownych cierpien pigciu ran Jezusa w swoim ciele, przezywajac w ten spsoob Jego Meke
(por. tamze, s. 57).

13 Por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 434. M.A. Krapiec przytacza rowniez hipoteze
K. Rahnera ukazujacg szersze wchodzenie ducha w swiat materii, thumaczac tym ,,specjalny
status cztowieka jako bytu psychosomatycznego”. Zatem, duch ludzki ksztattujac sobie cia-
lo w tonie matki we wspdtudziale rodzicow, dochodzi do ,,obiektywnego poznania materii
w stanie zalagzkowym i tenze sam duch ostatecznie dochodzac do pelni samoswiadomosci
W momencie $mierci, zwigze si¢ z samym sednem racjonalnie uktadajacej si¢ materii”, nada-
jac tym ostateczne osobowe oblicze (zob. tamze, s. 456). Zob. K. Rahner, Zur Theologie des
Todes, Freiburg i. Br. 1958, s. 17-23.
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to dla niej dzien upragniony — w nim dokona si¢ pelnia mitosci (por. Dz. 825,
zob. Dz. 343, 835, 1795). Przezywanie styku progu zycia z wiecznos$cia, daje
jej jeszcze jedna perspektywe przekazania ludziom tego, jak wazne jest rozu-
mienie kresu zycia. Pyta przy tej okazji, czy mozliwe jest doznawanie pokoju
ducha, aby moc ,,$mierci $§mialo spojrze¢ w oczy” (Dz. 697). Siostra Fausty-
na odpowiada twierdzaco — nawet wtedy, gdy w naturalnym odruchu ludzkie;j
niepewnosci ogarnia cztowieka lek, winien zwrdci¢ si¢ z ufnoscig do mitosier-
dzia Bozego, poniewaz — jak przekonuje — nic sta¢ si¢ nie moze bez zezwolenia
Boga (por. Dz. 697, 1036). Silg jest rowniez mito$¢, jaka czlowiek za zycia miat
wobec Boga. To wtasnie mitos¢ odnajduje droge powrotu i pokonuje Iek (por.
Dz. 1022; zob. 1023, 1029). Wskazana tu postawa zaufania wigze si¢ z moca
modlitwy (por. Dz. 880, 1035) oraz wiarg w moc sakramentdéw. Dlatego tez
sw. Faustyna podkresla szczeg6lne znaczenie przyjmowania przez chorych
i cierpiacych Komunii Swietej (zob. Dz. 876, 878, 1037).

Relacjonowane przez polskg Mistyczke przed$miertne cierpienia, choc
cigzkie 1, zdawaloby sie, nie do przezycia (por. Dz. 696), moga by¢ zapowiedzig
jeszcze ciezszych cierpien $miertelnych. Sw. Faustyna przekazuje zatem dostow-
nie wymiar eschatologiczny mistycznego do$wiadczenia wizji cierpien, jakie
dusze, ktore odrzucity Boga 1 Jego mitosierdzie, doznajg po $mierci. Pierwszym
przekazem, a zarazem wydarzeniem ztgczonym nierozlacznie z chwilg zaist-
nienia $mierci, a wigc przejscia do wiecznosci, jest spotkanie z Bogiem, czyli
stawienie si¢ duszy na sadzie Bozym (por. Dz. 36). Dusza zobaczy siebie ,,0cza-
mi” Boga, czyli ,,tak jak Bég na nig patrzy” i ujrzy jasno wszystko to, co si¢
Bogu w niej nie podoba (por. Dz. 36). Kazdy czyn, kazde stowo wypowiedzia-
ne za zycia, bedzie miato znaczenie w wiecznos$ci (por. Dz. 274; zob. 273, 279).
Wyjasnia tu, ze sad nad dusza ludzka dotyczy osadu sumienia i poznania doko-
nanego przez samego Boga tej wlasnie konkretnej duszy, a nie tego, jak t¢ osobe
osgdzali inni ludzie w doczesnos$ci (zob. Dz. 1456, 1470).

Mistyczne poznanie, w ktorym s. Faustyna mogta rozpozna¢ stan swej
wlasnej duszy, sprawia w niej pragnienie stuzby tym, ktérzy sg jeszcze w drodze

ziemskiego zycia. Swiadomos$¢ waznosci podzielenia si¢ tym doswiadczeniem
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pomaga jej ,,powroci¢” na ziemig, aby przez dzieto gloszenia mitosierdzia po-
moc ludziom unikngé cierpienia po $mierci. Majac zatem dalsze poznanie
ogromu cierpienia dusz czyscowych (por. Dz. 20) oraz wiecznego cierpienia
dusz potegpionych (por. Dz. 741), wie jak wazna jest misja gltoszenia prawdy
o mitosiernym Bogu (por. Dz. 425 )*4,

W tym kontek$cie pojawia si¢ rowniez specjalne polecenie przeka-
zania informacji na temat realnego istnienia piekta, ktére to polecenie, jak
mowi, spisuje z ,,rozkazu Boga” (Dz. 741) oraz siedem mak piekielnych ni-
gdy niekonczacych si¢, a wigc ogrom, bezmiar cierpienia dusz, dla ktérych
juz nie ma zadnego ratunku®®®. Siostra Faustyna ma nie tylko o nich mowicé,
ale B6g nakazuje jej zapisac, dodajac: ,,to com napisata, jest stabym cieniem
rzeczy, ktore widziatam” (Dz. 741). Nie pisze tego wszystkiego, aby wystra-
szy¢ czlowieka, lecz aby przestrzec 1 uczuli¢ na krétki czas zycia ziemskiego,
a wiec na §wiadomos¢ dokonywanych przez cztowieka wyborow 1 ich skut-
ki w wymiarze wiecznym. Pokazujac te wizje pisze, ze wtasnie w piekle jest
najwiecej dusz, ktore nie wierzyly w jego istnienie, dlatego tez — jak zapew-

nia — ,,ustawicznie wzywam mitosierdzia dla nich” (Dz. 741), aby powaznie

514 Sw. Faustyna Kowalska ma tez poznanie réznicy pomigdzy duszami wybranymi przez
Boga, ktére w jaki$ sposob stawiaty opér dziataniom Ducha Swigtego i stwierdza, ze kary dla
nich beda dotkliwsze: ,,dusza szczegolnie wybrana przez Boga (Dz. 134) [...] odznacza¢ si¢
bedzie wszedzie: jak w niebie, tak w czysécu czy w piekle. W niebie odznaczy si¢ od innych
dusz wigksza chwala, jasnoscia i glgbszym poznaniem Boga; w czy$écu — glebsza bolescia,
bo glebiej zna, gwattowniej pozada Boga; w piekle — bedzie cierpie¢ wigcej niz inne dusze,
bo glebiej zna, kogo utracita; ten stygmat wylacznej mitosci Bozej w niej si¢ nie zaciera” (Dz.
1556). Cierpienia czyScowe to pokuta za grzech cztowieka, wyptacenie si¢ sprawiedliwosci
Bozej (zob. Dz. 412), ,,wi¢zienie cierpigcego” (Dz. 20); najwigkszym ich cierpieniem jest te-
sknota za Bogiem. Cierpienie czyScowe si¢ kiedys$ skonczy, natomiast meki piekielne, ktorymi
dreczone sg dusze potgpione — jak podkresla — nie maja konca (zob. Dz. 24, 99, 101, 540, 741).

515 S. Faustyna opisuje tu siedem mak piekielnych: pierwsza meka jest samo miejsce pie-
kta jako ,,wielkiej kazni”, miejsca utraty Boga; ,,drugie — ustawiczny wyrzut sumienia; trzecie
— poczucie, ze nigdy si¢ juz ten los nie zmieni; czwarta meka — jest to ogien, ktory bedzie
przenikat duszg, ale nie zniszczy jej, jest to straszna meka, jest to ogien czysto duchowy,
zapalony gniewem Bozym; pigta me¢ka — ustawiczna ciemnos¢, straszny, duszacy zapach,
a chociaz jest ciemnos¢, widzg si¢ wzajemnie szatani i potepione dusze, i widzg wszystko zto
innych i swoje; szosta me¢ka — ustawiczne towarzystwo szatana; siddma meka — straszna roz-
pacz, nienawi$¢ Boga, zlorzeczenia, przeklenstwa, bluznierstwa. Sg to meki, ktére wszyscy
potepieni cierpig razem, ale to nie jest koniec mak. Sa meki dla dusz poszczegdlne, ktore sg
mekami zmystow: kazda dusza czym grzeszyla, tym jest dregczona w straszny i nie do opisa-
nia sposob”.
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potraktowali takg ewentualnos¢, czyli ignorancji piekta jako realnej, ducho-
wej rzeczywistosci.

W przywotywanym wielokrotnie doswiadczeniu eschatologicznej rze-
czywistosci istnienia ,,0jczyzny”, ,,domu w niebie” (Dz. 897) $§w. Faustyna
Kowalska precyzuje raz jeszcze wymiar istnienia ziemskiego w perspektywie
wiecznosci: ,,zycie na ziemi to jedno konanie, [...] 0jczyzna moja to niebo. Wie-
rze¢ w to niezbicie” (Dz. 1589)°*°. Poznanie to dato jej tez $wiadomos¢ istnienia
etapow zycia dusz ludzkich: ,,zrozumiatam, jak $cista jest tacznos¢ tych trzech
etapow zycia dusz, to jest ziemia, czys$ciec, niebo” (Dz. 594). Zatem, jak po-
ucza, nie nalezy bac si¢ $mierci, ale przygotowac si¢ na nig jako wydarzenie
osobowego szczescia ,,w objeciach Stworcy” (Dz. 439).

W zwigzku z licznymi doznaniami eschatologicznej relacji z Bogiem,
w ktorych dane byto $w. Faustynie poznanie mistycznego obcowania w $wie-
cie ziemskim oraz w wiecznosci, wyznaje: ,,przesztam wewnetrznie wszystko
to, co bede przechodzi¢ w wieczno$ci”. Doznata wiec uczestniczenia w ,,za-
proszeniu” Boga do obcowania z Nim (por. Dz. 440). Widzi tu szczescie
nieba (por. Dz. 777) przygotowane dla dusz, dlatego pisze: ,,0 dusze watpia-
ce, uchyle wam zastony nieba, aby was przekona¢ o dobroci Boga, abyscie juz
wiecej nie ranity niedowierzaniem najstodszego Serca Jezusa. Bog jest Mitoscia
1 Mitosierdziem™ (Dz. 281).

Poznanie eschatologiczne, jakie dane byto $w. Faustynie w do§wiadczeniu
doznan mistycznych, obecnych w catym jej Dzienniczku orazw Listach, przepla-
tasi¢ z realiami jej zycia duchowego. Nie mozna ich od siebie oddzieli¢, poniewaz
tacza si¢ w pewna cato$é, obrazujac penie jej rzeczywistosci duchowej. Swie-
ta egzystuje niejako w dwoch rzeczywistosciach, ktore precyzuje nastgpujaco:
,»pomiedzy niebem a ziemig — milcze, bo cho¢bym moéwita, kto zrozumie mowe

moja? Wieczno$¢ odstoni wiele rzeczy, o ktorych teraz milcze” (Dz. 1119). Do-

516 Sw. Faustyna opisuje takze niebo okre$lajac je jako stan: ,,Widze anielskie chory, kto-
re nieustannie oddajg Ci czes¢, i wszystkie Moce niebieskie, ktére Ci¢ nieustannie wielbig
i nieustannie mowia: Swiety, Swiety, Swicty” (Dz. 80). Siostra Faustyna juz w zyciu ziem-
skim czuje si¢ mieszkankg nieba: ,,poznalam, ze nie jestem z tej ziemi [...]. Obcowanie moje
jest wigcej w niebie nizeli na ziemi” (Dz. 107).
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strzeganie wigc tacznosci prawdy skonczonej i ludzkiej wolnosci z momentem
konca ziemskiej egzystencji jest mysleniem o wlasnym istnieniu, ktorego for-
ma, przestajac by¢ relacjg do §wiata, staje si¢ relacjg wobec Boga. Z momentem
biologicznej $mierci — podkresla M.A. Krapiec — ludzka jazn uzyskuje moz-
liwo$¢ pelnego wypowiedzenia, ukonstytuowania siebie ku transcendentnemu
. Ty”, ujawniajac milosé whasnego ,ja”. Smieré, bedac nieuchronnym wyda-
rzeniem konca bytowania ciala jest wolnym spotkaniem cztowieka z Bogiem,
dajac siebie jako wlaczenie w oddziatywanie tajemnicy wiecznosci®Y'.
Odpowiadajac raz jeszcze na pytanie zawarte na poczatku Dzienniczka:
,.kto jest ten B6g?”, $w. Faustyna udziela tej odpowiedzi samg soba, tj. wlasng
postawg otwartosci na mito$¢ mitosierna, ktéra stanowi cel ukierunkowania ca-
tej zyciowej potencjalnosci na to wszystko, co wieczne i niezniszczalne. Nie
zawlaszczajac dla siebie niczego z tego, czego doswiadczyla, zostawia otwar-
ta dla kazdego czlowieka odpowiedz na to pytanie, aby kazdy mogt sam na
nie odpowiedzie¢, obierajac droge ku Bogu. Swoista piesnh mitosierdzia, jaka
sw. Faustyna Kowalska wyspiewuje ,,przed niebem 1 ziemig” (Dz. 825), nadaje
jej ,,odrebng piekno$¢ duszy”, ktora odrdznia ja od ,,pigknosci dusz innych”. Pod
koniec zycia — jak wspomniano wyzej — wys$piewuje hymn mitosierdzia wien-
czacy jej piesn uwielbienia zyciem Boga (por. Dz. 1750), w ktérym wzywa caty
wszechswiat do wiaczenia si¢ w to uwielbienie (zob. Dz. 1749). Ta piesn trwa
(por. Dz. 283), a wezwanie pozostawione przez s. Faustyne pozostaje ciagle
otwartym zaproszeniem do ,,wy$piewywania milosierdzia Bozego na wieki”

(Dz. 522; por. 1231).

* * %

Mistyczna droga $w. Faustyny Kowalskiej odstania glebi¢ jej postan-
nictwa. Stajac si¢ cata jednym wielkim dzielem Mitosci, powotana zostaje do
poznania peini mitosierdzia, aby dalej przekazywac je swiatu. Powierzone jej

narzedzia milosierdzia: koronka, litania i inne formy (czyn, stowo, modlitwa),

517 Por. M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 453.
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maja da¢ nowe zycie cztowiekowi, nadajac sens jego dziataniom oraz ostatecz-
nie definiujgc cel istnienia. Siostra Faustyna widzac zadanie, do jakiego zostata
powotana oraz czujac wewnetrzng odpowiedzialnos¢ za drugiego cztowieka,
pragnie tylko tego, aby dzieli¢ si¢, jak mowi, cudem mitosierdzia. Swoim zy-
ciem pokazuje droge, ktora prowadzi do prawd transcendentnych. Krucho$¢
zycia widzi nie przez pryzmat jego skonczonosci, ale jako proces ciagtego
dazenia ku Bogu. Jej zycie zaczyna si¢ z chwilg powrotu do Boga, z ktorym
zjednoczona na ziemi, bedzie trwa¢ w szczgsciu wiecznym. Rozpoczete apo-
stolskie dzieto mitosierdzia — jak sama jest o tym przekonana — dopiero si¢
rozpoczyna. Perspektywa eschatologicznego szczgs$cia jest otwarta dla kazde-

go, kto zechce zblizy¢ si¢ do Mitosierdzia Bozego.



ZAKONCZENIE

Zadanie podjete w dysertacji w temacie Antropologia doswiadczenia
mistycznego. Studium na podstawie pism sw. Faustyny Kowalskiej, nie bylo
proste do zrealizowania. Przyczyny tego stanu rzeczy nalezy upatrywac za-
rowno w znikomej ilosci opracowan traktujagcych, w ujeciu filozoficznym,
o przedmiocie badan, jak rowniez w fakcie bardzo rozleglego zakresu pod-
jetego zagadnienia, balansujacego na pograniczu zainteresowan teologii,
filozofii oraz psychologii. Zagadnienie mistyki, znajdujace si¢ w kregu zain-
teresowan mysli filozoficznej, stwarza w probach analizy powazne problemy.
Zauwazamy, 1z ta problematyka, ciagle przeciez aktualna, sama w sobie jest
wcigz poznawana, a samo bogactwo do§wiadczenia mistycznego odkrywane
jest ciggle na nowo.

Problem pracy sprowadzat si¢ — w aspekcie antropologii filozoficznej
oraz teologii — do wskazania sposobu odstaniania si¢ poznawczego zrodta sze-
roko rozumianego doswiadczenia mistycznego. Celem dysertacji byta analiza
doswiadczenia mistycznego oraz proba odpowiedzi na pytanie, jaka rol¢ pelni
mistyka w zyciu poznawczym, wolitywnym oraz emocjonalnym osoby ludz-
kiej. Gléwnym zrodiem odniesienia badan naszej pracy byty pisma §w. siostry
Faustyny Kowalskie;.

Tre$¢ pracy pozwolita ukaza¢ — na przykladzie s. Faustyny Kowalskiej
— przynajmniej w jakim$ zakresie, nieopracowanym dotychczas w aspekcie
filozofii mistyki, dynamizm duchowego dziatania czlowieka, ktoéry prowadzi
go do niezwyktej, osobowo-osobowej relacji mistycznej przemiany. Wybor
zastosowanej w badaniach metody okazal si¢ trafny, pozwalajac na uzyska-
nie odpowiedzi na przedtozone we wstepie pracy cele. Szukanie rozwigzan

w punktach stycznych dziedzin teologii i filozofii okazato si¢ nieodzowne.
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Analizujac teksty zrodtowe §w. Faustyny zawarte w jej Dzienniczku oraz
W Listach, zauwazyliSmy pewne prawidlowos$ci jej wewnetrznego rozwoju.
Sa one bardzo istotne dla antropologii doswiadczenia mistycznego oraz same-
go — filozoficznego i teologicznego — poznania Boga. To wlasnie poglebiane
osobowe relacje stwarzatly w niej coraz to nowy potencjal w przemianie sie-
bie, w pracy nad soba, az do calkowitej zaleznosci od dziatania Boga. Zawarta
w rozprawie analiza ukazuje ponadto dziatania s. Faustyny na sposob jakby
samego Boga, co oznacza wyjscie z niedoskonato$ci wlasnej aktywnosci —
w udzielajaca si¢ mitos¢ osobowego Absolutu.

Badania zawarte w pigciu rozdziatach niniejszej pracy, mozna skrotowo
okresli¢ jako swoisty antropologiczny cigg myslowy, zmierzajacy do ukazania
specyfiki mistycznego poznania Boga. Nastepujace po sobie rozdzialy wyzna-
czaly takie oto gtowne pola analiz: mistyka — zarys ogolny, realizm poznania,
wolno$¢i akty decyzyjne, mito$¢ jednoczaca kluczem wyrazania podmiotowego
,Ja~ oraz mitosierdzie jako szczeg6lne doswiadczenie eschatologii — rozumnych
1 wolnych — przezy¢ mistycznych. W tak ujetej strukturze, poruszanie si¢ w ob-
rebie antropologii doswiadczenia mistycznego polskiej Mistyczki byto mozliwe
1 — jak si¢ wydaje — adekwatne w ujeciu tresciowego przestania jej pism. Byt
to zabieg wregcz konieczny, rowniez ze wzgledu na zasadnicze zawgzenie analiz
tylko do pism $w. Faustyny Kowalskiej. Swiadectwa innych mistykow ($w. Jana
od Krzyza, $w. Teresy z Avila, §w. Teresy Benedykty od Krzyza) byly istotne,
ale stanowily tylko poznawcze tlo dla uchwycenia jakosci i specyfiki jej ducho-
wego doswiadczenia.

W rozdziale pierwszym, przedstawiajac ogélny zarys mistyki, probo-
waliSmy przedstawi¢ jej powszechnos¢ oraz ciagla, badawcza atrakcyjnosc.
Zauwazajac problemy, jakie pojawiaja si¢ w interpretowaniu tego zjawiska,
wskazali$my na filozoficzng 1 teologiczng mysl chrzescijanska, sygnalizujac tak-
ze jej no$nos¢ w tle tresci pochodzacych z Objawienia. Konieczna i nieodzowna
stata si¢ tutaj analiza mysli teologii chrzescijanskiej jako podstawy metodolo-
gicznej do dalszych badan w aspekcie filozofii mistyki. Wniosek z badan w tym

rozdziale pracy dat nam dwie wskazowki, ktére rzutujg na dalsze poszukiwania
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w zarysie antropologii doswiadczenia mistycznego. Pierwsza, lansowana przez
mistyke Wschodu, wskazuje na rozumienie mistyki jako bezposredniego dozna-
nia Boga, wyprowadzajac ja poza ludzka §wiadomos¢, a wige 1 poza intelekt.
Jest to btedne rozumienie do§wiadczenia mistycznego. Druga postrzega misty-
ke jako forme ludzkiej egzystencji, a to domaga si¢ rzetelnosci badan dziejow
teorii doswiadczenia mistycznego poprzez $wiadectwa zapisane przez wioda-
cych w tym aspekcie mistykdéw: sw. Jana od Krzyza, sw. Teres¢ od Jezusa oraz
sw. Terese Benedykta od Krzyza. Wnioskiem tego rozdziatu jest zatem wskaza-
nie na koniecznos$¢ ujecia antropologii doswiadczenia mistycznego jako formy
poznania poprzez relacje osobowe (intelektualne 1 wolitywne) zachodzace mig-
dzy Osobg Boga a osobg cztowieka.

W rozdziale drugim oméwilismy wplyw relacji osobowych na nabywanie
przez s. Faustyne szczeg6lnego rodzaju poznania mistycznego, ksztattujacego
si¢ w warto$ciowaniu wyborow i dziatan zyciowych. Widzimy, jak w perspek-
tywie otwartosci na prawdg, urealniajg si¢ w niej akty poznawcze Boga jako
»przedmiotu” odniesienia w pelni do tej relacji. Relacje nawigzane w aspekcie
przezy¢ mistycznych nabierajg specyfiki relacji osobowych, stajac si¢ fundamen-
tem nabywania indywidualnej doskonatosci. Zapoczatkowana przez Boga relacja
dialogu otwiera $w. Faustyne na dalsza, glebsza interpretacje tego wszystkie-
g0, co znajduje si¢ w jej percepcji zmystowej. Z pomocg przychodzi tu wejscie
w kontemplacje mitosci Boga do niej samej. Zauwazamy, w jak wielkim stop-
niu polecenia 1 wskazéwki samego Boga staty si¢ dla §w. Faustyny principium
wszelkich dalszych jej dziatah w pracy nad sobg. Doswiadczenie prawdy o Bogu
poprowadzito ja do odczytania wezwania jako przyjecia zobowigzania, ktore
winna wykonac.

Rozdziat trzeci pokazuje ksztaltowanie si¢ osobowej wolnosci w po-
dejmowanych przez §w. Faustyne dziataniach. Jezus Chrystus, wnoszac w jej
doswiadczenie poznawcze samego siebie jako realne istnienie, pobudzal
jej wole do wypelnienia postannictwa, ktére dla niej przeznaczyt. Widzimy tu,
ze calg swoja postawg petng ufnosci, modlitwy, kontemplacji, uruchamia swoja

osobe na $wiadome przezywanie relacji 1 wynikajacych z nich aktow decyzyj-
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nych. Zauwazamy rowniez fakt, ze to Bog daje jej mozliwo$¢ poznania siebie
jako Istnienia, wprost dziatajac w jej wnetrzu. Wolna decyzjg przyjecia tej wy-
jatkowej obecnosci 1 dzialania Boga w jej zyciu, przyjmuje wszystko z wiarg
petng mitosci. Jej akty wolitywno-poznawcze przejawiaja si¢ takze w formie
dojrzalego wyrazania wlasnych uczuc.

W analizach rozdzialu czwartego niniejszej rozprawy dostrzegamy
to, w jaki sposob osobowo-osobowe relacje pogltebiane w Swiadomosci ak-
tow decyzyjnych, otworzyly w §w. Faustynie Kowalskiej przestrzen mitosci
rozumianej jako realne istnienie samej Istoty mitosci. Swiadoma znaczenia
specyficznego wybrania, w osobiste] wolno$ci wszystkie dziatania skupita
wokot celu zmierzajacego do bezposredniej mitosci w akcie zjednoczenia mi-
stycznego. Udzielajace si¢ jej poznanie ,,oblicza Boga” jako pelnego mitosci
1 mitosierdzia, stawia przed nig rodzaj zobowigzania, aby je prezentowaé dru-
giemu czlowiekowi. Pragnie zatem, aby kazdy cztowiek bez lgku zapragnat
odnowienia ,,0blicza” Boga w sobie — w akcie zwrocenia si¢ do Jego mito-
sierne] mitosci. Takie ujecie mitosci, jako realnej, osobowej rzeczywistosci,
pozwolito jej wypracowac swoistg hierarchi¢ postaw mito$ci mitosiernej. Od-
czuwata empati¢ Boga do czlowieka, a odbierajac t¢ empati¢, dziatata ,,na
sposob” samego Boga.

Rozdzial pigty traktuje o swoistym wyspiewaniu przez s. Faustyne Ko-
walskg mitosierdzia, ktére stanowi wskazanie na zwienczenie wypehiania
zadania powierzonego jej przez Boga. Ksztatltowana w osobistym prowadzeniu
jej przez Jezusa, spokojna i ufna, ogarnia wraz z Nim wszystko to, co On, jako
Boég, kocha 1 czego pragnie. Powierzone jej zadanie polska Mistyczka przed-
stawia w perspektywie eschatologicznej wizji szczescia wiecznego. W tym
aspekcie, wchodzac juz w wymiar do$wiadczanego czynnego milosierdzia,
pragnie calg sobg stuzy¢ Bogu przez stluzbe cztowiekowi: tak w doczesnosci,
jak 1 w wieczno$ci. Wskazanie na zwrdcenie si¢ cztowieka do mocy Bozego
mitosierdzia, jako jedynej drogi, celu ziemskiego bytowania, staje si¢ dla niej
centrum poznawczym, ktére umozliwia kazdemu cztowiekowi bezposrednie

ogladanie Boga.
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W doswiadczeniu mistycznym, przekazanym przez s. Faustyng w jej za-
piskach przezy¢ duchowych, jak rowniez w przytaczanych w tej pracy innych
przyktadach zycia mistycznego, mozna dopatrzy¢ si¢ pewnych cech wspolnych
odczuwanych przez mistykow doznan, a takze wyodrebni¢ pewne elementy spe-
cyficzne, obrazujace strukturg jej wewnetrznego doswiadczenia. Na przyktadzie
swiadectw §w. Faustyny widzimy, iz inicjatorem przywotanej tutaj relacji i dal-
szego dziatania mistyka, jest sam Bog. To On wybiera, a wybor podyktowany
jest wypehlieniem konkretnego zadania. Wybranie taczy si¢ rowniez z bezpo-
srednig opieka Boga oraz z pomoca w dynamicznej formie przeobrazajacego
dziatania. Zréznicowane przezycia oraz sposéb ich wyrazania sg odrebne dla
danej osobowosci mistycznej, poziomu intelektualnego, jak tez czynnika kul-
turowego. Nie sg one jaka$ mechaniczng, jedng formg dla wszystkich osob.
Rd&znig si¢ stopniem intensywnosci, glebig przezy¢, formg wyrazu, §wiadczac
dobitnie o trudno$ci wyrazenia wprost, jaka jest ich istota.

Na przyktadzie antropologicznego aspektu natury poznania §w. Faustyny
Kowalskiej widzimy, iz najprostszym wyrazem jej wewnetrznej glebi staje sie
forma piesni, wierszowanych zwrotéw, wreszcie hymnu na cze$¢ przymiotow
Boga. Wazne i istotne dla calego jej postepu na drodze poznania mistycznego
jest zycie religijne, wytrwata modlitwa, ufno$¢ w moc 1 obecno$¢ Bozego dziata-
nia, a takze proces oczyszczania zmystowego. To one daja site¢ woli do przejscia
wszelkich trudow i przeciwnos$ci w tej niezwyklej drodze, zmierzajacej przez
zjednoczenie mistyczne, do duchowych ,,zaslubin”. Staje si¢ to mozliwe przez
mito$¢ 1 w milos$ci, przez ktorg upodobnita si¢ do Umitowanego.

Akty mito$ci, stanowigce czynnik scalajacy w jej zjednoczeniu z Bogiem,
daty naszej Swictej nowy sposob widzenia i odczuwania rzeczywistosci. Po-
znawcza 1 wolitywna droga §w. Faustyny odkrywa pelne, prawdziwe oblicze
cztowieka — jego godnosci, w ktorg wyposazyl go sam Bog 1 ktorg moze reali-
zowac w ziemskiej egzystencji. Doznanie przez intelekt Boga jako samoistnego
istnienia, stwarza w siostrze Faustynie ciggly proces poznawczy doswiadcze-
nia mistycznego, w ktorym dostepuje catkowitego przeobrazenia duchowego.

Proces poznawczy nie konczy si¢ wraz z kresem zycia ziemskiego, rozpoczy-
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na bowiem etap ostatecznego poznania Boga juz w wieczno$ci. Relacje, ktore
zapoczatkowat Bog 1 je utwierdzil, trwajg juz bez jakichkolwiek ludzkich, ze-
wnetrznych zaposredniczen. Dzigki nim cztowiek uswiadamia sobie mozliwos¢
przekraczania granic swoich mozliwosci w oparciu o wiar¢ w moc i1 mitos¢
dziatajacego w nim Boga.

Antropologia doswiadczenia mistycznego zawsze dotyka wewngtrznej
tajemnicy dziatajacego Boga w gitebi cztowieka, dlatego tez, jako taka — z fi-
lozoficznego punktu widzenia — jest obiektywnie trudna do uchwycenia oraz
jednoznacznego zinterpretowania. Pokazuje to jednak, ze mistyka, stanowigc
ciggle aktualny badawczo temat, poszukuje odpowiedzi na odwieczny problem

duchowego gtodu cztowieka, ktory jest istotg przygodna.
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