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w. Jana od Krzy a 
 

 

Tytu  pracy zawiera w gruncie rzeczy pytanie: „Na czym polega rozwój du-
chowy wed ug w. Jana od Krzy a?”, na które odpowiem w dalszej analizie. 
U podstaw tego pytania znajduj  si  dwa podstawowe kryteria: 1) teoriopoz-
nawcze – wskazuj ce na istnienie podstawowej opozycji podmiot–przedmiot, 
2) ontologiczne – które mówi o istnieniu jakich  bytów lub hierarchii bytowej.  

Sformu owanie „rozwój duchowy” wskazuje, co prawda w sposób nieostry 
jednak intuicyjnie oczywisty, na pewien pogl d i rodzaj ludzkiego dzia ania. Przez 
to sformu owanie nale y rozumie  pog bianie si  pewnych warto ci przyj tych 
ogólnie jako religijne, cho  z pewno ci  obecnych tak e w innych dziedzinach 
kultury i uznanych za pozytywne. Zreszt  termin „duchowy” przede wszystkim 
wi e si  z religi  chrze cija sk , oczywi cie nie tylko, jednak w g ównej mie-
rze jest zwi zany z t  w a nie tradycj 1. Rozwój duchowy, zatem, odnosi si  do 
specyficznej aktywno ci ludzkiej wskazuj cej na jak  przemian , która, w do-
my le, sugeruje wzrost jakich  w asno ci, które w mniejszym lub wi kszym sto-
pniu s  jeszcze niepe ne. Jak si  wydaje, jest to zwi zane z wysi kiem pracy nad 
sob  oraz ma na celu d enie do wy szych warto ci, których potrzeb  realizo-
wania cz owiek posiada niejako z natury2. Przedmiotem tej pracy jest ukazanie 
tego procesu w wietle pogl dów XVI-wiecznego mistyka hiszpa skiego z zako-
nu karmelitów w. Jana od Krzy a.  

 
 
 
 

                                                           
1 Por. J.W. Gogola, Wyzwania dla laikatu p yn ce z duchowo ci Karmelu, [w:] ten e, Mistycy 

i mistyka Karmelu, Kraków 2007, s. 419–420. 
2 S. Kowalczyk, Podstawy wiatopogl du chrze cija skiego, Wroc aw 1986, s. 55. 
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1. Zarys problemu duchowego rozwoju cz owieka 
 

Jak pisze Salvador Federico Ruiz, wybitny badacz pism wi tojanowych, je-
go dzie o da si  uj , jednym, spinaj cym jak klamra zdaniem: zjednoczenie 

cz owieka z Bogiem3. W a ciwie zdanie to okre la ju  „met ” drogi duchowej, 
jednak wskazuje równie , e istnieje na jej pocz tku separacja, oddalenie mi -
dzy osobami, której przezwyci enie jawi si  w a nie jako zadanie dla cz owie-
ka. Spotkanie tych dwóch osób jest nie tylko nast pstwem aktywno ci cz owieka 
zmierzaj cego do jakiego  nieruchomego punktu, d enie jest obopólne i polega 
na wzajemnej wspó pracy4. Naszym zadaniem jest w a nie ukazanie owego d -
enia. Proces ten przebiega w sposób stopniowy. w. Jan od Krzy a korzysta 

z trzech podzia ów, które dzieli z kolei na5: 
— trzy stany: pocz tkuj cych, post puj cych, doskona ych; 
— trzy drogi: oczyszczaj ca, o wiecaj ca, jednocz ca; 
— stopnie mi o ci rozumiane jako: trudy umartwie , ból roz ki, duchowe na-

rzecze stwo i ma e stwo. 
W systemie etycznym Mistyka Karmelita skiego droga duchowa cz owieka 

ujawnia si  z perspektywy oddalenia mi dzy nim a Bogiem. Zadanie, jakie stoi 
przed nim, uwarunkowane jest poprzez wyszczególnienie elementów natury 
ludzkiej. Cz owiek w pismach w. Jana od Krzy a ukazuje si  jako byt wielowy-
miarowy i wieloaspektowy. Ró norodne aktywno ci i prze ycia, jakie charakte-
ryzuje ludzkie dzia anie, wskazuj  na jego z o on  natur . Ka dy z nas jest ob-
darzony aparatem w asno ci psychofizycznych, który przes dza o ca ej ró no-
rodno ci i wyznawanych warto ciach. Wolna wola, czyli mo liwo  wolnego 
wyboru, determinuje w du ej mierze sposób bycia jednostki, a co za tym idzie, 
zarazem w a ciwe sobie ukszta towane wn trze. St d proces rozwoju duchowe-
go mimo ogólnego schematu i pewnych koniecznych podobie stw, bo wynikaj -
cych z tej samej natury, realizuje si  w odmienny sposób dla pojedynczej jed-
nostki, przybieraj c za ka dym razem sw  indywidualn  form . Z tego powodu 
w. Jan od Krzy a dokonuje niekiedy drobiazgowych podzia ów by dok adnie 

ukaza  te miejsca i sfery aktywno ci, które s  przyczyn  separacji cz owieka od 
Boga i uniemo liwiaj  mu powrót do ród a. 

Mistyk hiszpa ski w organizmie psychofizycznym wydziela elementy, gru-
puj c je do jednej z dwóch dziedzin. Nie jest przy tym specjalnie oryginalny, 

                                                           
3 S.F. Ruiz, wi ty Jan od Krzy a – pisarz, pisma, nauka, t um. J.E. Bielecki, Kraków 1998, s. 365. 
4  Tam e. 
5  Tam e, s. 638. Zob. tak e S. Mojek, Do wiadczenie Boga wed ug w. Jana od Krzy a, [w:] Bóg 

i cz owiek w do wiadczeniu religijnym, red. W. S omka, Lublin 1986, s. 186–190, z tym e 
S. Mojek stosuje tylko jeden z podzia ów zaproponowanych przez w. Jana od Krzy a. 
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korzysta bowiem w g ównej mierze z tradycji arystotelesowskiej wraz z uzupe -
nieniami od Platona i Augustyna6. Mianowicie wyró nia w cz owieku dziedzin : 
— Poznawcz , która nie ma bezpo redniego zwi zku z warto ciami stricte reli-

gijnymi, cho  ukazuje w pewnym stopniu kondycj  duchow  cz owieka. Po-
siada natur  odzwierciedlaj c  bardziej pasywn  z tych dwóch dziedzin. 
Obejmuje pi  zmys ów nazywanych w adzami, b d cych najbardziej ze-
wn trznymi organami wraz z przys uguj cymi im odpowiednio funkcjami. 
Po ród nich najwi ksze znaczenie maj  wzrok i s uch. Do w adz zmys o-
wych zalicza tak e wyobra ni , fantazj  i pami , nazywaj c je zmys ami 
wewn trznymi. Nad dziedzin  poznawcz  króluje intelekt (nazywany tak e 
umys em lub rozumem), który scala i porz dkuje oraz ku któremu d  
wszystkie powy ej wymienione; 

— Uczuciow  stanowi c  bardziej dynamiczny aspekt organizmu psychofizycz-
nego z dwóch wymienionych. Dotyczy wszelkich prze y  emocjonalnych 
i pragnie  w cz owieku oraz zwi zanych z nim odczu  przyjemno ci lub nie-
zadowolenia w stosunku do obiektów podpadaj cych pod zmys y, nie z uwagi 
na ich tre  poznawcz , lecz ze wzgl du na prze ycie obecne w wyniku kon-
taktu z nimi. Z nazwy wymienia tylko cztery takie uczucia, jednak z powodu 
nieuko czenia Drogi na Gór  Karmel podzia  jest niekompletny7. Analo-
giczn  rol  jak intelekt w dziedzinie poznawczej pe ni wola, zawiaduj c 
i uczestnicz c we wszelkich prze yciach i stanach emocjonalnych; 

wi ty Jan od Krzy a dokonuje tak e podzia u o charakterze wertykalnym, 
w którym wyró nia warstwy, wskazuj c na pewne poziomy aktywno ci w cz o-
wieku. Podzia  ów zosta  dokonany poprzez wykorzystanie zwrotów przestrzen-
nych odziedziczonych po tradycji chrze cija skiej8. To uk ad hierarchiczny 
przedstawiaj cy struktur  ontyczn  osoby ludzkiej i obejmuj cy trzy p aszczy-
zny. Schemat nakre la zarazem odgórnie pewne ramy dla przebiegu drogi du-
chowej, jednak nie znaczy to, e sam proces przebiega w taki „liniowy” sposób. 

w. Jan od Krzy a wyró nia trzy poziomy. (1) Pierwszy odnosi si  do sfery 
w adz zmys owych, najbardziej zewn trzna, panuje tu swego rodzaju „zwie-
rz co ” oraz maj  uj cie po dania i pop dy. (2) Drug  stanowi  wy sze w a-
dze rozumowe (duchowe), gdzie przejawia si  aktywno  psychomentalna. 

                                                           
6 Por. S.F. Ruiz, dz. cyt., s. 390–391. 
7 Zob. w. Jan od Krzy a, Dzie a, t um B. Smyrak, Kraków 1998. W pracy u yto nast puj cych 

skrótów: DGK – Droga na Gór  Karmel, NC – Noc ciemna, PD – Pie  duchowa. Cyfra rzym-
ska oznacza ksi g ; cyfry arabskie kolejno najpierw rozdzia , nast pnie po przecinku numer 
punktu w rozdziale; DGK III 17, 2. 

8 Tam e, s. 399–400. Wyra enia: wy szy–ni szy, czyli wertykalny oraz wewn trzny–zewn trzny, 
czyli horyzontalny. 
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(3) Trzeci poziom jest ju  czysto duchowy, ontycznie najwy szy w hierarchii 
ca ej struktury, a zarazem najtrudniej uchwytny. 

To najbardziej wewn trzna p aszczyzna aktywno ci, na której znajduj  swo-
je ostateczne uprawomocnienie porz dek poznawczy i uczuciowy, a wi c maj  
swe ród o w adze rozumowe; w a ciwy podmiot nazywany „substancj  duszy”, 
miejsce gdzie udziela si  sam Bóg i jest „odci ni ty jego obraz”9. 

Wszystkie te podzia y, rozró nienia i aktywno ci, na jakie wskazuje w. Jan 
od Krzy a, nie funkcjonuj  oddzielnie, te wyra nie zarysowane granice czasami 
maj  znaczenie bardziej dydaktyczne, a w rzeczywisto ci czasami zacieraj  si , 
gdy  jak cz sto podkre la, s  przejawem tego samego podmiotu i uczestniczy 
w nich ca y cz owiek10. 

Proces rozwoju duchowego ujawnia swój sens z perspektywy celu, ku któ-
remu zmierza. Jan od Krzy a jako mistyk chrze cija ski umieszcza cel ycia 
chrze cijanina w sposób zgodny z w asnym wyznaniem, którego jest przedstawi-
cielem. Doktryna chrze cija ska11 zak ada istnienie Istoty Najwy szej nazywa-
nej Bogiem, b d cej Pierwsz  Przyczyn  sprawcz  dla wiata i wszelakich by-
tów w nim istniej cych12. Ponadto transcenduje widzialny i niewidzialny wiat, 
który jest tym, co niesko czenie od Boga ró ne. w. Jan od Krzy a transcenden-
cj  Boga ujmuje w taki sposób: „wszelki byt stworzony wobec niesko czono ci 
Boga jest niczym”13, „Nale y [...] zauwa y , e po ród stworze  wy szych czy 
ni szych nie ma adnego, które by bezpo rednio czy o z Bogiem albo mia o 
podobie stwo do Jego bytu”14. Transcendencja Boga wobec wiata jest abso-
lutn  wy szo ci  i ca kowit  wobec wiata odmienno ci . Jednak Bóg jest zara-
zem immanentny15, czyli obecny w wiecie, ujawnia si  jako si a podtrzymuj ca 
byt stworzony w jego trwaniu wraz z ca  ró norodno ci  form w nim istnie-
j cych. Ponadto immanencja Stwórcy ujawnia si  jako troska o powo ane do 
ycia istoty, Bóg bowiem uczestniczy w yciu ka dego cz owieka uwik anego 

w grzech i mier . Najwi kszy wyraz udzielania si  Boga w wiecie mia o wy-
raz w osobie Jezusa Chrystusa Syna Bo ego (Drugiej Osoby Trójcy) wspó istot-
nego Ojcu, który za spraw  Ducha wi tego (Trzeciej Osoby Trójcy) sta  si  
cz owiekiem dla zbawienia wszystkich ludzi. Ten aspekt doktryny chrze cija -
                                                           
9 Zob. L. Borriello, Linie antropologiczne w systemie doktrynalnym w. Jana od Krzy a, [w:] Mi-

styczne do wiadczenie Boga, red. J. Machniak, Kraków 1993, s. 24. 
10 NC II 1, 1. 
11 S. Kowalczyk, dz. cyt., s. 63.  
12 Zob. Leksykon religii, red. H. Waldenfels, t um. P. Pachciarek, Warszawa 1997, has a ‘Bóg’ 

s. 31–32, ‘chrze cija stwo’ s. 65, ‘transcendencja/immanencja’ s. 495–496.   
13 DGK I 4, 4. 
14 DGK II 8, 3. 
15 Por. tam e, ‘transcendencja/immanencja’, s. 495–496. 
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skiej znajdujemy w pismach Mistyka Karmelita skiego jako element po redni-
cz cy w procesie rozwoju duchowego, Chrystus bowiem, jest idea em do na la-
dowania oraz jedynym i wy cznym po rednikiem w zjednoczeniu cz owieka 
z Bogiem i w czeniu go w ycie Trójcy16. Rola Po rednika, jak  wyznacza 
w swym systemie postaci Jezusa Chrystusa, znajduje swój wyraz w cnotach 
teologicznych17. Rzeczywisto  cnót pozwala cz owiekowi uchwyci  to co nie-
osi galne i spowodowa  udzielanie si  Bytu Boskiego. Cnoty teologiczne spe -
niaj  czynn  funkcj  w procesie zjednoczenia, posiadaj c w a ciwo ci pozwala-
j ce to zadanie wykona . Mianowicie: (1) istnieje podobie stwo mi dzy dzia a-
niem cz owieka, zgodnym z tym, co okre la si  mianem cnót teologicznych, 
a Bogiem; (2) cnoty stanowi  dar aski jako konkretne zdolno ci pod postaci  
wiary, nadziei i mi o ci; (3) apogeum w swym realnym przejawieniu osi gn y 
w Jezusie Chrystusie; (4) w cnotach daje si  pozna  sam Bóg; (5) cnoty teolo-
giczne s  istot  wyrzeczenia – podstawy dla transformacji duszy. 

Z perspektywy struktury ontycznej istoty ludzkiej, zasadniczo proces rozwo-
ju duchowego zmierza do odkrycia substancji duszy i zamanifestowania w yciu 
w a ciwo ci dost pnych mu z natury tak, by sta y si  narz dziami Ducha wi -
tego. Warunki definicyjne na o one na cnoty teologiczne wyznaczaj  w sposób 
odgórny pewne ramy post powania na cie ce rozwoju duchowego u w. Jana 
od Krzy a. 

 
 

2. „Noc” w adz zmys owych 
 

Doktryna w. Jana od Krzy a, oparta na idea ach chrze cija skich, ma na ce-
lu przeprowadzenie cz owieka przez ziemskie ycie, a  do zjednoczenia z Bo-
giem. Drog , któr  dusza musi przeby , nazywa „noc ”. Poj cie to doskonale 
oddaje charakter ca ego procesu. Sk ada si  z trzech cz ci, a ka da z nich wi e 
si  z innymi w adzami duszy. Zmierzch to pow ci gni cie zmys ów zewn -
trznych – cielesnych, jak i wewn trznych – fantazji i wyobra ni. Na tym etapie 
jeszcze nie ma kompletnych ciemno ci. Jak pisze, „mo na j  przyrówna  do po-
cz tku nocy, gdy w mroku rozp ywaj  si  wszystkie przedmioty”18. Gdy dusz  
                                                           
16 J.S. Gogola, Misterium wcielenia w yciu duchowym chrze cijanina wed ug w. Jana od Krzy a, 

[w:] ten e, dz. cyt., s. 75. 
17 Por. S.F. Ruiz, dz. cyt., s. 495. Ruiz w ca ej swej pracy u ywa formy ‘teologalne, -a, -y’. Z uwa-

gi na to, e cecha ‘teologalno ci’ lub ‘teologiczno ci’ to sformu owanie synonimiczne, ze 
wzgl du na przyj t  konwencj  pracy b dziemy u ywali tej drugiej formy (zreszt  za w. Janem 
od Krzy a – poniewa  w jego czasach funkcjonowa a tylko jedna forma). Uwaga ta dotyczy 
równie  innych cytowanych autorów. 

18 DGK I 2, 5. 
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ogarn  mroki, jedynym przewodnikiem staje si  wiara, która przeprowadza 
przez najwi ksze ciemno ci, ogo acaj c z wszelkich dozna . Ten trudny okres 
przyrównuje do „pó nocy, zupe nie ciemnej”19. Ostatecznie kresem drogi jest 
Bóg, który na podobie stwo brzasku udziela si  cz owiekowi w duchu, b d c 
„jakby zaraniem ju  wiat a dziennego”20. Odkrywa si  jednak dopiero przy 
ko cu drogi, do tego momentu b d c ca kowit  ciemno ci . Nieco inny podzia  
wskazuje na sposób post powania i ukazuje si  jako „noce” czynne i bierne, 
odnosz ce si  zarówno do w adz zmys owych i duchowych.  

Ponadto symbol „nocy” ma charakter uniwersalny dla pod aj cych cie k  
rozwoju duchowego wszystkich czasów, stanowi c nieodzowny kontekst ycia 
duchowego. Dotyka bowiem wszystkich wierz cych, którzy opowiedzieli si  za 
Chrystusem21. Symbol „nocy” wytycza atmosfer  dla ca ej drogi duchowej, a na-
wet cel drogi, czyli zjednoczenie cz owieka z Bogiem dokonuje si  po ród nocy 
lub najwy ej w przed wicie, decyduje o tym fakt odsuni cia naturalnych punk-
tów podparcia przez cz owieka w d eniu do Boga22.   

Program nocy czynnej wraz z zadaniem, jakie ma zosta  wykonane, w. Jan 
od Krzy a nakre li  w sposób precyzyjny w I ksi dze Drogi na Gór  Karmel23:  
„Nazywamy tu noc  wyzbycie si  upodobania w po daniu wszystkich rzeczy. 
[...] Gdy bowiem dusza wyzbywa si  upodobania w po daniu wszelkich rzeczy, 
zostaje jakby w ciemno ci i bez niczego”. 

„I tak jak w adza wzrokowa za po rednictwem wiat a niejako ywi si  i na-
syca przedmiotami, a z braku wiat a nic nie widzi, tak równie  za po red-
nictwem po dania ywi si  i nasyca tymi wszystkimi przedmiotami, których 
mo e kosztowa  swymi w adzami. Z chwil  za  zgaszenia tego po dania, lub 
umartwienia go, przestaje dusza nasyca  si  upodobaniem w tych rzeczach i po-
zostaje pod wzgl dem po dania w ciemno ci i bez niczego”. 

Charakter tego etapu drogi duchowej, jego zakres i przedmiot, zosta  przed-
stawiony w powy szych fragmentach. Pierwszy opisuje go ogólnie, natomiast 
drugi stanowi jego bardziej szczegó owe rozwini cie, precyzuj c natur  tego 
zjawiska. Zreszt  dalej Jan od Krzy a wyszczególnia wszystkie zmys y, traktu-
j c w ten sposób ka dy z osobna, gdzie przedstawia problem, zadanie i efekt 
ko cowy w stosunku do ka dej w adzy24. Mamy tutaj aktywno  podmiotu prze-
jawiaj c  si  na poziomie zmys owym. Owa aktywno  jest „po daniem”, któ-

                                                           
19 Tam e. 
20 Tam e. 
21 J.W. Gogola, Misterium wcielenia..., s. 71. 
22  J.W. Gogola, Karmelita ska mistyka..., s. 15. 
23 DGK I 3, 1. 
24 DGK I 3, 2. 
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ra przejawia si  pod postaci  trwa ej sk onno ci, nazywanej przez w. Jana od 
Krzy a „upodobaniem”. To afekt, który jak to zosta o wcze nie okre lone, przy-
nale y do porz dku uczuciowego i stanowi dynamiczny aspekt duszy. Cz owiek 
sk ania si  w kierunku tego, co stworzone, ulegaj c mu. Lekarstwem, jak podaje 
Mistyk Karmelita ski, jest „wyzbycie si ”, czyli wyrzeczenie si  tego, co pod-
pada pod zmys y polegaj ce na zatrzymaniu afektu, przeci ciu lgni cia do 
przedmiotu przys uguj cemu danej w adzy, i skierowanie go na Boga. Wy-
rzeczenie si  obiektów zmys owych jest czym  niezb dnym, by cz owiek móg  
dost pi  zjednoczenia z Bogiem25. 

W innym miejscu wskazuje na przyczyny sk aniania si  ku rzeczom zmy-
s owym. Dusza ulega grze w asnych nami tno ci, gdy  jak pisze w. Jan od 
Krzy a, jest „za lepiona”, tzn. nie „widzi”, co si  z ni  dzieje. Wydaje si  nie 
„widzie ” swojej sytuacji i nie wiedzie  o tym, e b dzi. Autor Drogi na Gór  

Karmel daje nam takie wyja nienie – „po danie za lepia i zaciemnia dusz , 
gdy  jako takie jest lepe; poniewa  samo w sobie nie ma adnego pozna-
nia…”26. Nie ma wi c sk d si  dusza „dowiedzie ” i dlatego ulega pokusom. 
Ten rodzaj zapomnienia o pierwotnej niezale no ci od zmys ów i stanie cz-
no ci z Bogiem jest efektem tego, e „przylgni cie duszy do stworzenia równa j  
z tym stworzeniem, i im mocniejsza jest ta sk onno , tym wi cej równa j  
i czyni podobn  do niego…”27. 

Uleganie po daniom w adz zmys owych, oprócz braku post pu na cie ce 
duchowej, posiada swoje negatywne konsekwencje, które w. Jan od Krzy a 
okre la jako szkody. W S owach wiat a i mi o ci w jednym z punktów tak kla-
syfikuje skutki nieopanowania: „Pi ciorak  szkod  wyrz dza duszy jakakolwiek 
nami tno : niepokoi j , zam ca, brudzi, os abia i za lepia”28. Do tego szeregu 
szkód autor dodaje jeszcze, e po dania pozbawiaj  ducha Bo ego, a ponadto 
dr cz  i m cz 29. 

W I ksi dze Drogi na Gór  Karmel, Mistyk szeroko opisuje wiele sytuacji, 
gdzie zezwolenie pokusom zmys owym prowadzi do niekorzystnych skutków. 
Dusza „niepokoi si ”, gdy opiera si  na rzeczach przemijaj cych. Obawa zmie-
nia si  w ból, kiedy tego nie mo e dosi gn , czego pragnie: „im wi ksze […] 
po danie, tym wi ksze um czenie; i tym wi cej um czenia, im wi cej po da  
usidl  dusz ”30. Mistrz Karmelu wskazuje, i  jest to proces post puj cy, podaj c 

                                                           
25 DGK I 4, 1. 
26 DGK I 8, 3. 
27 DGK I 4, 3. 
28  w. Jan od Krzy a, S owa wiat a i mi o ci: 112, [w:] ten e, dz. cyt., s. 110. 
29 DGK I 6, 1. 
30 DGK I 7, 2. 
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przyk ad Salomona, u którego uzale nienie zmys owe zwi ksza o si  w miar  
pragnie 31. Kluczowy wydaje si  fakt zaspokojenia dzy, by mog o doj  do 
pog bienia si  uzale nienia. Si a pragnie  nie jest sta a, mo e si  zarówno 
zwi ksza  lub zmniejsza , przy biernej postawie cz owieka nast powa  b dzie 
to pierwsze. Konsumpcja obiektu pragnie  daje chwilowe wytchnienie w cier-
pieniach, jednak stwarza mo liwo  do pojawienia si  jeszcze wi kszej dzy, 
powoduj ce pog bienie ju  obecnej sk onno ci. 

Jan od Krzy a ukazuje tak e korzy ci, jakie p yn , gdy cz owiek pokona 
w sobie pragnienia ni szej natury. Odwracaj c si  od sk onno ci zmys owych, 
stopniowo umacnia si  w tym, co pozytywne i pomocne na cie ce duchowej. 
„Wielk  korzy ci  duszy w ród tej nocy jest to, e wiczy si  […] w cierpliwo-
ci i d ugomy lno ci. Wyrabia w sobie równie  cnot  m stwa […] i umacnia si  

w sobie”32. Zyskuje rado  i pociech  z ka dego czynu, gdy jej zmys y s  „uci-
szone”. Ci g e zatroskanie o Boga powoduje, e zapomina o sobie i wyzbywa 
si  mi o ci w asnej; pog bia si  jej czysto , spokój, oraz pami  do spraw du-
chowych33. Ponadto wzrasta we wszystkich cnotach moralnych, kardynalnych 
i teologicznych34. Te wszystkie dobra, których jest udzia em, nie s  jednak w pe - 
ni doskona e. Dzia ania duszy nie posiadaj  jeszcze tej lekko ci i wolno ci, kie-
dy jest ju  narz dziem Ducha wi tego. 

Proces wykuwania cech pozytywnych jest zwi zany z wysi kiem i wyrze-
czeniami, poniewa  cz owiek niejako „z natury” posiada pewne sk onno ci do 
obiektów zmys owych, gdy  „po grzechu pierworodnym dusza jest rzeczywi cie 
jakby niewolnic  w tym ciele miertelnym, poddana naturalnym nami tno ciom 
i po daniom”35. Natomiast wypracowywanie cnót polega na odrzucaniu wro-
dzonych przywar poprzez afirmacj  cech im przeciwnych w my li (modlitwie 
wewn trznej)36 i dzia aniu („dzie a spe nione w osch o ci i trudno ciach ducha”37). 

Mo na zauwa y , e funkcjonuje tutaj swego rodzaju „mechanizm”, który 
sprawia pog bianie cech negatywnych b d  pozytywnych i tym samym wyst -
puje regres lub progres w procesie doskonalenia duchowego. To pierwsze nast -
pi, gdy dusza nie oprze si  swym pierwotnym sk onno ciom zmys owym, nato-
miast to drugie, b dzie konsekwencj  powstrzymywania lgni cia do obiektów 
zmys owych. Powstrzymywanie za  to inaczej przekszta canie wad w cnoty po-

                                                           
31 DGK I 8, 6. 
32 NC I 13, 5. 
33 NC I 13, 6. 
34 Tam e. 
35 DGK I 15, 1. 
36 PD 17, 2. 
37 PD 30, 2. 
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przez negowanie. W procesie odrzucania cech negatywnych, „automatycznie” 
pojawia si  dope nienie w postaci cechy pozytywnej, gdy  wady i cnoty to: b d  
proste pary opozycji (np. „cierpliwo ” – „niecierpliwo ”), b d  w asno ci, 
którym mo na wskaza  warto  przeciwn  metod  bardziej opisow  (np. „m -
stwo” – „brak odwagi”). 

Jak si  wydaje, mo na wskaza  na warunek, jaki musi zosta  spe niony, aby 
mog a zaistnie  korzystna b d  niekorzystna zmiana w cz owieku. Mianowicie 
dotyczy to sposobu odnoszenia si  jednostki do obiektów zmys owych. Owe „od-
noszenie” mo e by  wiadome, powoduj ce inne skutki od, nazwijmy to, przy-
padkowego – wynik ego z nieuwagi. Jak pisze w. Jan od Krzy a: „Poszczególne 
bowiem upadki nie szkodz  duszy tak, jak dobrowolne przylgni cie do jakiej  
rzeczy”38. Bo ka de wiadome dzia anie jest potencjalnym zarodkiem do powsta-
nia sk onno ci. Natomiast wiadome akty, które si  powtarzaj , przekszta c  si  
w konsekwencji w nawyki objawiaj ce si  upodobaniem do okre lonych przed-
miotów, sytuacji lub zachowywania w szczególny sposób39. Za  te wszystkie po-
ruszenia duszy wywo ane mimochodem, czyli niedobrowolne, nie zostawiaj  w 
niej ladu40: „Bo poszczególne akty ró nych po da  nie sprawiaj  tyle z ego, je li 
sam nawyk jest opanowany”41. Ze s ów owych wynika, e wiele aktów uczynio-
nych mimowolnie mniej szkodzi ni  kilka nawyków niedoskona o ci.  

w. Jan od Krzy a przedstawia gradacj  wykrocze  uczynionych dobrowol-
nie. Najwi kszymi s  te, które dotycz  grzechu ci kiego – szkodz  najbardziej, 
gdy  pozbawiaj  cz owieka aski w tym yciu, a w przysz ym chwa y u Boga42. 
Ponadto wyró nia te z zakresu grzechów powszednich i niedoskona o ci, które 
„sprawiaj  w duszy cz ciowe szkody wed ug stopnia umniejszenia aski”43. Po-
wy ej nakre lone „po dania naturalne” nie podpadaj  nawet pod kategori  nie-
doskona o ci. Cz owiek wykonuj c to, co konieczne ze wzgl du na egzystencj , 
wype nia tym samym wol  Boga. 

Aby dope ni  rozwa a  dotycz cych nocy zmys ów, nale y wspomnie  je-
szcze o wewn trznych w adzach zmys owych: fantazji i wyobra ni44, z czego ta 
pierwsza jest twórcza w stosunku do tej drugiej45. Jednak w toku wywodu, cz -
sto pos uguje si  ogólnie poj ciem wyobra ni na okre lenie zmys ów wew-

                                                           
38 DGK I 11, 4. 
39 DGK I 11, 3–4. 
40 DGK I 11, 2–3. 
41 Tam e. 
42 DGK I 12, 3. 
43 Tam e. 
44 DGK II 10, 3. 
45 Tam e, s. 222, przypis 14. 
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n trznych, bez szczegó owych rozró nie . Jan od Krzy a podaje nam takie okre-
lenie tre ci pojawiaj cych si  w tych zmys ach: „S  to kszta ty, które przez 

obrazy czy formy cielesne przedstawiaj  si  zmys om”46. Udzielaj  si  im dwo-
jakiego rodzaju twory: nadprzyrodzone, przedstawiaj ce si  zmys om wew-
n trznym bez ich czynnego dzia ania, i naturalne, wytworzone „swoj  zdolno-
ci  aktywn ”47. Pe ni  funkcj  pomocnicz , wspomagaj c rozum w jego dys-

kursywnym dzia aniu, jak „archiwum przechowuj ce obrazy”. Mog  tak e 
wspiera  dusz  wzbudzaj c pobo no  i nastrój duchowy poprzez wyobra enia 
wydarze  biblijnych, postaci wi tych lub Boga. Jednak zmys y wewn trzne s  
u omnym narz dziem, gdy  „wyobra nia nie mo e tworzy  sobie innych rzeczy 
poza tymi, których za pomoc  zewn trznych zmys ów do wiadczy a”48. Pocz t-
kuj cy na tym etapie drogi czyni  u ytek ze zmys ów wewn trznych z powo-
dzeniem dla siebie. W tym jednak tkwi niebezpiecze stwo, mog ce zahamowa  
dalszy rozwój duchowy. w. Jan od Krzy a poucza, ostrzegaj c, e „wszystkie 
rzeczy stworzone nie s  w adnej proporcji z bytem Bo ym”, a „ci, którzy wyo-
bra aj  sobie Boga pod postaci  jakiej  rzeczy […] oddalaj  si  bardzo znacznie 
od Niego”49.  

Inn  kwesti  jest potrzeba obecno ci form i kszta tów w celu wzbudzenia 
modlitwy i nastroju duchowego. Jak zosta o powiedziane, cz owiek nie mo e si  
bez nich oby  na pocz tku; wyrabia sobie jednak do nich sk onno , pos uguj c 
si  nimi. Zmys y wewn trzne potrafi  odtworzy  wszystkie obrazy i do wiad-
czenia, one to bowiem „przechowuj  si  tam i odbijaj  jak w zwierciadle”50. 
Cz owiek wzrasta i yje w wiecie po ród ró norakich form i kszta tów, dzia a-
j c na przedmiotach fizycznych pos uguje si  wyobra eniami. Cz sto za , wy-
korzystuj c obrazy wywo ywane za pomoc  zmys ów wewn trznych, mo e 
„wybiec” w przysz o , by „zobaczy ” efekt ko cowy i zwi zane z tym korzy-
ci. Natomiast na cie ce duchowej, musi w pewnym momencie odrzuci  ten 

„samonap dzaj cy si ” mechanizm. Jan od Krzy a stwierdza kategorycznie: 
„Niech dusza uwa a to za pewne, e im wi ksze ma przywi zanie do posiadania 
jakiego  obrazu, czy innego rodka, tym niedo nej b dzie si  wznosi  ku Bogu 
jej pobo no  i modlitwa”51. 

                                                           
46 DGK II 12, 3. 
47 Tam e. 
48 DGK II 12, 4. 
49 DGK II 12, 4–5. 
50 DGK II 16, 2. 
51 DGK III 35, 6. 
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O powszechno ci tego przyzwyczajenia wiadczy ilo  miejsca, jakie temu 
problemowi po wi ci  autor w III ksi dze Drogi na Gór  Karmel52. Jest oczywi-
ste, maj c na uwadze co zosta o powiedziane o tworzeniu si  nawyków, e „wy-
pracowana” sk onno  do jakiej  szczególnej formy mo e by  bardzo silna. Zro-
zumia a zatem wydaje si  wa no  „umartwie ” zmys ów zewn trznych w roz-
woju duchowym. 

 
 

3. „Noc” w adz duchowych 
 
Przedmiotem rozwa a  w rozdziale trzecim b d  wy sze w adze duszy 

i rodki, za pomoc  których mog  zosta  wprowadzone w „noc”. Na wy sz , ro-
zumow  cz  duszy, sk adaj  si  trzy w adze: rozum, pami  i wola. S  one 
przeznaczone do zajmowania si  sprawami Bo ymi i duchowymi53. „Noc ” dla 
tych w adz b dzie oderwanie si  od rzeczy doczesnych, przyrodzonych, a tak e 
uciszenie swojej w asnej aktywno ci przy pomocy przys uguj cych im odpo-
wiednio trzech cnót teologicznych: wiary, nadziei i mi o ci. Swoisty program 
tego, co ma si  wydarzy , znajdujemy w II ksi dze Drogi na Gór  Karmel54.  

„Maj c z kolei mówi  o trzech w adzach duszy: rozumie, pami ci i woli 
w tej nocy ducha, która jest rodkiem do boskiego zjednoczenia, najpierw nale y 
wyja ni  w tym rozdziale, jak trzy cnoty teologiczne: wiara, nadzieja i mi o   
dotycz ce bezpo rednio wspomnianych w adz jako w a ciwe ich przedmioty 
nadprzyrodzone, za po rednictwem których dusza czy si  z Bogiem  sprawia-
j  pró ni  i ciemno , ka da w odpowiadaj cej sobie w adzy”. 

„Wspomniane trzy cnoty teologiczne sprawiaj  pró ni  w trzech w adzach 
duszy. Wiara sprawia w rozumie ciemno  i pró ni  poj  rozumowych; na-
dzieja sprawia w pami ci z wszystkiego posiadania; mi o  sprawia pró ni  
w woli i ogo aca j  z wszelkiego afektu i radowania si  tym wszystkim, co nie 
jest Bogiem”.   

Rozum wysuwa si  przed inne w adze. Aspektom poznawczym intelektu 
i wprowadzeniu go w „noc”, w. Jan od Krzy a po wi ci  prawie ca  II ksi g  
Drogi na Gór  Karmel. Podczas „nocy” zmys ów dusza sz a po ród „mroków”, 
jednak dociera o do niej „ wiat o” od czynnych jeszcze w adz. Za  „noc” du-

                                                           
52 DGK III 35–39. 
53 DGK II 4, 2. 
54 DGK II, 6, 1–2. 
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cha55 wprowadza j  w ca kowit  ciemno  – „pozbawia wszelkiego wiat a tak 
w rozumie, jak i w zmys ach”56. 

Rozum ze swej natury charakteryzuje dzia anie, docieka dopóty, dopóki nie 
rozwi e problemu, którym si  zajmuje, d c do zadowalaj cego go wyniku. 
Przedmiot rozumowania przy ko cu procesu musi by  jasny i nie budz cy ad-
nej w tpliwo ci, inaczej zostanie poddany dalszemu badaniu, a  do znalezienia 
mo liwego rozwi zania. Uspokoiwszy si  co do jednego, szybko szuka nast -
pnego obiektu swoich docieka . Ta wrodzona aktywno  musi zosta  uciszona, 
gdy  „droga do Boga nie polega na mnogo ci rozwa a ”57. Wszelkie wiczenia 
umys owe s  „bezu ytecznym ko owaniem, chocia by dosi ga y tak wznios ych 
rozwa a  jak anielskie”58.  

Przyrodzon  zdolno ci  rozumu jest mo liwo  uchwycenia i „zapiecz -
towania” relacji mi dzy przedmiotami za pomoc  poj . Tworzy równie  s dy 
mówi ce o stosunkach mi dzy poj ciami. W ten sposób buduje sobie obraz rze-
czywisto ci, oczywi cie tej zmys owej, bowiem poza ni  sam nie wykracza. 
Cz sto „s dzi” zbyt pochopnie, tworz c tym samym nieprawdziw  „wizj ” 
wiata. Myli si  w sprawach dost pnych mu, zatem tym bardziej nie ma jasnego 

i w a ciwego rozeznania w rzeczywisto ci duchowej, która jest w „ adnej pro-
porcji” do zmys owej. Dlatego musi si  wyrzec wszystkiego „co mo e osi gn  
w asnymi si ami […], nie opieraj c si  na adnej rzeczy, któr  poznaje, smakuje, 
czuje czy wyobra a sobie”59. Post p na cie ce duchowej nie polega na kreowa-
niu swojej wizji wiata. Wej cie na ow  cie k  „oznacza zej cie ze swej drogi”, 
a w a ciwie „odrzucenie w asnego, ograniczonego sposobu post powania […] 
jest doj ciem do tego, co nie ma ograniczenia”60. Takie w a ciwo ci posiada 
wiara, która jak mówi Mistrz Karmelu – „jest jedynym proporcjonalnie najod-
powiedniejszym rodkiem” po czenia rozumu z Bogiem i bezwzgl dnie musi 
si  jej ca y powierzy 61. To, co czyni j  doskona ym rodkiem, jest podobie -
stwo do Boga. Bóg jest niesko czonym, w Trójcy Jedynym „i wiara takim [w a-

                                                           
55 Sformu owanie „«noc» ducha” jest dwuznaczne, w tym rozdziale odnosi si  do oczyszcze  

w adz duchowych (rozumowych), odbywaj cych si  na sposób czynny (czyli aktywny w nich 
jest cz owiek). Natomiast podczas biernej „«nocy» ducha” oczyszcza sam Bóg i dotyczy to sta-
nu kontemplacji, który omawia  b dziemy w nast pnym rozdziale. Czasami te rozró nienie za-
ciera si   u w. Jana od Krzy a. 

56 DGK II 1, 3. 
57 DGK II 7, 8. 
58 Tam e. 
59 DGK II 4, 2. 
60 DGK II 4, 5. 
61 DGK II 9, 1. 
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nie] nam Go przedstawia”62. Ponadto posiada w sobie moc post pow , gdy  „im 
wi ksz  wiar  ma dusza, tym wi cej jest z Bogiem zjednoczona”63. „Wlewa swe 
«nadmierne wiat o», którym s  prawdy objawione przez samego Boga, a one 
jako takie s  ponad wszelkie wiat o przyrodzone i przekraczaj  bezwzgl dnie 
wszelkie ludzkie zrozumienie”64. Tym samym „nadmierne wiat o” wiary staje 
si  dla duszy „ciemnym mrokiem”, gdy  zachowuje si  jak s o ce, które gasi 
inne wiat a. Przyt acza za  naturalne „ wiat o” rozumu „poniewa  to co jest 
wi ksze, wch ania i zwyci a to co jest mniejsze”65. Konkluzj  do powy szych 
rozwa a  mo e by  stwierdzenie, i  wiara jednocze nie zaciemnia i o wieca, 
a im bardziej zaciemnia rozum w jego naturalnym stanie, tym bardziej o wieca 
go boskim promieniem. Rozum podnosi si  ze stanu przyrodzonego w stan nad-
przyrodzony, potencjalnie ca y czas w nim obecny, który uaktualnia dopiero 
wiara, b d c czynnikiem sprawczym w tym procesie. 

Zatem aby dusza mog a wej  w t  „noc” ducha, koniecznie musi pozbawi  
si  wszelkiego „naturalnego wiat a”, trwa  w kompletnej „ciemno ci” pow ci -
gaj c sw  intelektualn  aktywno . Podobnie jak rozum, pozosta e dwie w adze 
duchowe musz  wyzwoli  si  ze swych przyrodzonych tre ci. Zadanie to jest 
o tyle atwiejsze, gdy  wszystkie w adze funkcjonuj  we wzajemnym powi za-
niu ze sob : „Jest bowiem rzecz  niemo liw , eby cz owiek duchowy, je li na-
le ycie ukszta tuje swój rozum, […] nie zosta  równocze nie pouczony o post -
powaniu pozosta ych dwu w adz i pozosta ych dwu cnót. Dzia ania bowiem jed-
nych zale ne s  od drugich”66  st d post p poczyniony w jednej dziedzinie or-
ganizmu psychicznego wp ywa pozytywnie na „ca ego” cz owieka.  

Pami  spe nia rol  „schowka”, w którym znajduj  si  wszelkie kszta ty, ob-
razy i pojmowania rozumowe. Rozporz dza zmys ami fantazji i wyobra ni, sa-
ma b d c niejako na us ugach rozumu. Przechowuje wszystko to, co ten rozwa a 
i os dza, a w razie potrzeby przedstawia, odbijaj c „jakby w zwierciadle”67. 
Cnot  teologiczn , za pomoc  której w adza pami ci ma zosta  wprowadzona 
w „noc”, jest nadzieja. wi ty Doktor tak j  charakteryzuje: „Nadzieja bowiem 
odnosi si  do tego, czego si  jeszcze nie posiada, gdy  posiadanie wyklucza 
nadziej ”68. Mamy przedstawiony warunek do ogo ocenia pami ci i utrzymaniu 
w „pró ni”. Ponadto, w innym miejscu wskazuje na tak  zale no  – „Im mniej 

                                                           
62 Tam e. 
63 Tam e. 
64 DGK II 3, 1. 
65 Tam e. 
66 DGK III 1, 1. 
67 DGK II 16, 2. 
68 DGK II 6, 3. 
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[…] posiada si  innych rzeczy, tym wi cej ma si  zdolno ci i mo liwo ci 
w odniesieniu do nadziei, a co za tym idzie, wi cej nadziei”69. Daje to nam 
jasno do zrozumienia, co si  wi e ze stopniowym, coraz wi kszym „zaciem-
nianiem” tej w adzy. 

Ostatni  w adz  w systemie w. Jana od Krzy a, ze wzgl du na kolejno  
wyk adu, a nie z uwagi na mniejsz  wa no , jawi si  wola70.  

Jakiekolwiek dzia anie duszy nosi w sobie pi tno tej w adzy: „Si a duszy po-
lega na jej w adzach, nami tno ciach i po daniach. Wszystkim tym za  za-
rz dza wola. Gdy wi c wola podnosi do Boga te w adze, nami tno ci i po -
dania, a odrywa od wszystkiego, co nie jest Bogiem, wówczas zachowuje dla 
Boga si y duszy. Dochodzi ona wtedy do mi owania Boga ze wszystkiej si y 
swojej”71. Za ca  psychomentaln  aktywno ci  cz owieka stoi dzia anie woli. 
Je li sk ania si  ona ku temu co zmys owe lub funkcjonuj  inne w adze ducho-
we, wype niaj  j  nami tno ci i po dania, cho by ledwo uchwytne i bardzo 
subtelne. Ze s ów w. Jana od Krzy a wynika, e przedmiot w konsekwencji 
determinuje jako  afektu. Gdy  je li przedmiotem woli stanie si  Nad-
przyrodzony Bóg, a konkretnie, przys uguj ca jej cnota teologiczna, któr  jest 
mi o , to przejmie jej w a ciwo ci, sama niejako staj c si  mi o ci . Wszystkie 
wtedy aktywno ci b d  jakby „zabarwione” tym uczuciem, a skupienie si  na 
tym co nadprzyrodzone sublimuje afekt wraz z jego jako ciow  zmian . Dlatego 
te  cnota teologiczna – mi o  – sprawia skupienie wszystkich nami tno ci w je-
dnym punkcie, którym jest Bóg. Wprowadza wol  w „noc” i jest rodkiem do 
„ogo ocenia” tej w adzy, opró niaj c ze wszystkiego, co nie jest Bogiem. „Przez 
mi o  bowiem powinien cz owiek w adze, po dania, czyny i odczucia swej 
duszy wype nia  Bogiem, by do tego d y y wszystkie zdolno ci i wysi ki jego 
duszy…”72. Nadaje przy tym warto  wszelkim dobrym uczynkom powoduj c, 
e nie zostaj  spe nione z „obowi zku”. 

Nale y zauwa y , e istnieje pe na wspó zale no  mi dzy wszystkimi trze-
ma cnotami i w adzami, jak ju  to zosta o wspomniane przy omawianiu w adzy 
pami ci. ledz c rozwa ania dotycz ce w adz duszy, mo na zobaczy  podobne 
tendencje zwi zane z przeobra aniem danej w adzy za pomoc  odpowiadaj cej 
jej cnoty. Tak jak wszystkie w adze duszy s  wspó zale ne od siebie, tak wszy-
stkie trzy cnoty teologiczne równie  wzajemnie na siebie oddzia uj . Konsek-

                                                           
69 DGK III 15, 1. 
70 Cho  wydaje si , i  w systemie w. Jana od Krzy a w adza pami ci spe nia mniej istotn  rol . 

Podobna sugestia odnosi si  do cnoty nadziei, na co wskazuje S.F. Ruiz: „Nadzieja za  s u y 
niejako za t o dla dialogu wiary i mi o ci…”. Zob. S.F. Ruiz, dz. cyt.,  s. 583. 

71 DGK III 16, 2. 
72 DGK III 16, 1. 
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wentnie, je li dokonuje si  rozwój jednej, musz  si  tak e i pozosta e dwie po-
g bia . Tak wi c, gdy dusz  wype nia wiara w Boga, to coraz bardziej wzmaga 
si  jej mi osne pragnienie z czenia z Nim i tym samym musi wzrasta  nadzieja, 
e tak si  stanie. Odwrotnie, je li za  nie b dzie prawdziwej, mocnej wiary 

w Boga, to w takim samym stopniu nie mo e by  mi o ci i nadziei. 
Jan od Krzy a wspomina o tych powi zaniach w toku swojego wyk adu73. 

W jednym miejscu mówi o tym wyra nie, przedstawiaj c zarazem, jak dokonuje 
si  post p duchowy: „Im wi cej wi c dusza wchodzi w ciemno  i odrywa si  
od wszystkich rzeczy zewn trznych i wewn trznych, jakie mo e pozna 74, tym 
g biej wype nia j  wiara, a co za tym idzie mi o  i nadzieja”75. Dalej w tym 
samym akapicie podkre la dobitnie: „Te trzy cnoty teologiczne cz  si  bowiem 
ci le ze sob ”. Ca y rozdzia  szósty II ksi gi Drogi na Gór  Karmel w podobny 

sposób przedstawia to zagadnienie, z tym, e autor nie wspomina tutaj o wza-
jemnym oddzia ywaniu lecz o konieczno ci zamanifestowania si  wszystkich 
trzech cnót w rozwoju duchowym cz owieka. Jan od Krzy a podkre la, e wiara, 
nadzieja i mi o  s  rodkiem do opró nienia i oczyszczenia odpowiadaj cych 
im w adz duszy, ich nadprzyrodzonymi przedmiotami, i e wszystkie razem s  
„ rodkiem i przygotowaniem duszy do zjednoczenia z Bogiem”76. 

Podsumowuj c, nale y zauwa y , e w. Jan od Krzy a wyra nie odró nia 
grup  podmiotu, który si  realizuje za spraw  w adz rozumowych (duchowych) 
b d cych w powi zaniu z w adzami zmys owymi oraz grup  przedmiotow , 
czyli wszelkie mo liwe obiekty, które mog  stanowi  tre  poznawcz  dla danej 
w adzy. Praktyczny sposób podej cia wobec tych obiektów jest podobny jak 
w przypadku w adz zmys owych i polega na oderwaniu si  od nich, wyrzeczeniu 
si  ich lub wzgl dnie, zachowaniu bierno ci w stosunku do nich. rodkiem do 
tego celu s  cnoty teologiczne, które jawi  si  jako wzorcowe aspekty samych 

                                                           
73 DGK II 29,6;  III 15, 2; III 16, 6. 
74 Aspekt przedmiotowy, czyli ilo  i ró norodno  mo liwych obiektów, jakie mog  si  pojawi  

we w adzach duchowych, jakie w. Jan od Krzy a wymienia, jest bardzo du a,  dzieli je przy 
tym szereg kategorii i podkategorii. W przypadku w adzy rozumu DGK II 10, 2–4, pami ci 
DGK III 1, 2, woli DGK III 17, 2. Stosuje oczywi cie odpowiednie gradacje warto ci, sugeru-
j c, i  jedne s  bardziej po dane, gdy  „maj  co  z ducha”, inne wr cz przeciwnie. Generalnie 
mo na je podzieli  na przyrodzone i nadprzyrodzone (w tym rozró nieniu w. Jan od Krzy a nie 
ma oczywi cie na my li cnót teologicznych jako przedmiotów nadprzyrodzonych przys uguj -
cych odpowiednio w adzom duchowym do wprowadzenia je w noc), jednak zarówno wobec 
jednych i drugich Mistyk Karmelita ski zaleca bierno  i rozwag , tak by nie sta y si  obiektem 
pragnie . Podkre la to zreszt  wielokrotnie przy omawianiu ich w II i III ksi dze Drogi na Gór  

Karmel.   
75 DGK II 24, 8. 
76 DGK II 6, 1–6. 
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w adz, ich idealizacje, a zarazem s  obdarzone doskona o ciami, ze wzgl du na 
cel drogi duchowej, jakim jest Bóg, stanowi c Jego reprezentacj . Ka da cnota 
teologiczna posiada przydzielon  funkcj  w stosunku do przys uguj cej jej w a-
dzy rozumowej, z któr  to odpowiedni  cnot  w konsekwencji dana w adza ma 
si  uto sami , przyjmuj c jej w a ciwo ci. Ten aspekt zastosowania odpowied-
niego rodka, czyli metody post powania wobec aktywno ci w adz, w. Jan od 
Krzy a ujmuje jakby z dwóch kierunków. Z jednej strony skupia si  na obiekcie, 
który poch ania dan  w adz  rozumow , a z drugiej na niew a ciwej aktywno ci 
owej w adzy w stosunku do tego  obiektu. D wigni  post pu jest konsekwentne 
nakierowywanie danej w adzy na przys uguj cy jej przedmiot nadprzyrodzony, 
co zarazem wi e si  z „uciszaniem” jej dotychczasowej aktywno ci. Przeobra-
enie to dokonuje si  stopniowo i z pewno ci  wymaga wytrwa o ci, za  met  

dla tego etapu jest uzyskanie stabilno ci w tym zakresie. 
 
 

4. Kontemplacja 
   
Kontemplacj  nazywa w. Jan od Krzy a poj cie „ogólne, ciemne i niewy-

ra ne”, gdy  jak twierdzi, takim ono jest dla rozumu77. Ten etap procesu rozwoju 
duchowego stanowi „noc” biern  zmys ów i ducha, która dokonuje si  jednocze-
nie dla w adz zmys owych i rozumowych duszy. „W tej nocy, która nast puje, 

oczyszczaj  si  wspólnie obydwie cz ci duszy”78. Kontemplacja jest nast p-
stwem uciszenia aktywno ci w adz. Obecnie przedmiotem oczyszcze  staje si  
sam podmiot, czyli „substancja duszy”  duchowy aspekt w cz owieku. Jest to 
stan pewnego rodzaju wewn trznego trwania i skupienia, który zewn trznie 
mo e by  niewidoczny, a który jest zarazem bardzo dynamiczny, ze wzgl du na 
to, e istniej  w cz owieku zawsze jakie  naturalne pobudzenia emocjonalne 
i umys owa aktywno . Na tym etapie zaczyna si  udziela  czynnik nadprzy-
rodzony, bowiem „Bóg oczyszcza tu dusz  co do jej substancji zmys owej i du-
chowej, jak równie  co do jej w adz wewn trznych i zewn trznych [...]. Jej zmy-
s owa cz  oczyszcza si  bowiem w ród osch o ci, w adze oczyszczaj  si  
w opró nieniu z wszelkich pojmowa , a duch w g stych mrokach. Tego wszyst-
kiego dokonywa Bóg za po rednictwem ciemnej kontemplacji”79. W innym mie-
jscu80 w. Jan od Krzy a ów aspekt boskiego udzielania nazywa kontemplacj  
wlan  lub teologi  mistyczn , gdy  dokonuje si  w sposób nieuchwytny dla 

                                                           
77 DGK II 10, 4. 
78 NC II 3, 2. 
79 NC II 6, 4. 
80 NC II 5, 1. 
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duszy i przy jej ca kowitej bierno ci z przyrodzonej aktywno ci. Bierno  ta jest 
warunkiem koniecznym, umo liwiaj cym otwarcie si  cz owieka na czynnik 
nadprzyrodzony, co stanowi tak e typow  cech  do wiadczenia mistycznego81.  

Stan kontemplacji charakteryzuje ju  si  pewnym etapem rozwoju cnót teo-
logicznych, czyli oprócz aspektu negatywnego  bierno ci w adz  daje si  po-
zna  pod postaci  przejawiania w yciu konkretnych w a ciwo ci. Jest ju  mi-
styczn  faz  rozwoju duchowego, gdzie decyduj c  rol  odgrywa w nim dzia a-
nie Ducha wi tego82. 

Jan od Krzy a stwierdza, e aby kontemplacja, o której mowa, mog a zai-
stnie , musz  zosta  spe nione pewne warunki. Mistyk Karmelita ski okre la je 
mianem „znaków”, które powinny si  pojawi  pod aj cemu drog  do doskona-
o ci. Wspomina o nich dwukrotnie, w II ksi dze Drogi na Gór  Karmel oraz 

w I ksi dze Nocy ciemnej, co wskazuje na wa no  tego wyliczenia. 
„Pierwszym znakiem jest to, e jak dusza nie znajduje upodobania i pocie-

chy w rzeczach Bo ych, tak równie  nie znajduje ich w adnej z rzeczy stwo-
rzonych”83. Pojawienie si  tego znaku jest konsekwencj  nocy czynnej zmys ów, 
wyrzeczenia si  przedmiotów przynale nych tym w adzom, oznacza kontrol  
i uporz dkowanie na tym poziomie struktury bytowej. Odnosi si  to tak e do 
przedmiotów kultu, miejsc wi tych jako nie maj cych bezpo redniego znacze-
nia dla rozwoju duchowego. Wskazuje tutaj na ró nic  mi dzy tym co duchowe, 
a tym co zmys owe. 

Drugi znak odnosi si  do aktywno ci w adz rozumowych, w którym to w. 
Jan od Krzy a wskazuje na nieadekwatny sposób dociekania umys u, kwestio-
nuj c w tej mierze jego w asno ci poznawcze i pos ugiwanie si  poj ciami wo-
bec spraw czysto duchowych. „Objawem tego jest niemo no  rozmy lania 
i rozwa ania tak jak dawniej i nie znajdowanie w nim tego smaku i upodobania, 
jaki znajdowa a wtedy, gdy nie dosz a jeszcze do radowania si ”84. Wiedza do-
st pna t  drog  jest bowiem niewspó mierna do tej, jaka jest teraz udzielana „za 
pomoc  czystego ducha, w którym nie ma ju  rozwa ania sukcesywnego”85. 
Ca y ten proces przebiega stopniowo, aktywno  umys owa coraz bardziej ustaje 
na rzecz poznania pozaracjonalnego. 

Powy sze dwa znaki maj  pewne podobie stwo do siebie, s  efektem spe -
nienia si  etapu rozwoju duchowego, o którym mowa by a w poprzednich 
dwóch rozdzia ach, dotycz cych nocy czynnej w adz zmys owych i rozumo-

                                                           
81 J.W. Gogola, „Teologia mistyczna” w. Teresy od Jezusa, [w:] ten e, dz. cyt., s. 20.  
82 S. G az, Do wiadczenie religijne, Kraków 1998, s. 246. 
83 NC I 9, 2. 
84 DGK II 14, 1. 
85 NC I 9, 8. 
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wych. Trzeci znak dope nia dwa pierwsze, jest naturaln  konsekwencj  wyrze-
czenia si  rzeczy przyrodzonych i nakierowania si  podmiotu na przedmiot nad-
przyrodzony, jakim jest Bóg. „Trzeci znak jest potrzebny i konieczny, by mo na 
opu ci  rozmy lanie. Objawia si  on przez poznanie Boga, czyli ogóln  mi osn  
uwag  Na  skierowan ”86. Cz  rozumowa duszy, realizuj c sw  funkcj  po-
znawcz , korzysta a dot d z tre ci pochodz cych od cz ci zmys owej, teraz 
koncentruje si  na przedmiocie przekraczaj cym mo liwo ci uchwycenia go 
w dotychczasowy sposób, ze swej strony nic nie czyni c. 

Ukazane trzy znaki musz  pojawi  si  jednocze nie, dusza mo e bowiem 
do wiadcza  stanów, które kontemplacj  nie s . Jan od Krzy a argumentuje, e 
dwa pierwsze znaki wspieraj  si  wzajemnie, chroni c dusz  przed nadmiernym 
zaanga owaniem w sprawy doczesne i wiatowe, natomiast trzeci znak, przy 
braku aktywno ci umys owej, zapobiega inercji i melancholii87. 

Gdy powy sze warunki zostan  spe nione w sposób jednoczesny i trwa y88, 
cz owiek osi ga ogólne „poznanie kontemplacyjne”, które jest pocz tkiem etapu 
o wiecaj cego. Podczas przebywania w bierno ci w adz rozumowych i zmys o-
wych wyst puje element o wiecaj cy, który jest rozpoznaniem sytuacji i powo-
duje opanowanie tych e w adz. Proces duchowego wzrostu realizuje si  poprzez 
trwanie w bierno ci w adz. Je li poprzedni etap rozwoju polega  na sprowadzaniu 
do bierno ci, to obecny polega w a nie na utrzymywaniu owego trwania, co skut-
kuje szeregiem dramatycznych do wiadcze , momentami bardzo skrajnych. Naj-
cz ciej stan kontemplacji w. Jan od Krzy a okre la przy pomocy opozycyjnych 
poj  „ wiat a” i „ciemno ci” lub podobnych im. Ca a Noc ciemna, a w szczegól-
no ci jej II ksi ga, operuje tego typu zestawieniami, za pomoc  których autor pró-
buje odda  specyfik  tego zjawiska. 

Sformu owania zawieraj ce tego typu okre lenia jak „ciemno ”, „mrok”, 
„otch a ” czy „pró nia” daj  pewne wyobra enie o naturze prze y . Odczucia s  
bardzo g bokie, w których s ycha  kryzys ca ego cz owieka. Owa „mroczna” 
terminologia najtrafniej pasuje do w adzy rozumu i jej aktów poznawczych, z ra-
cji funkcji, jakie spe nia. Tym razem jednak w. Jan od Krzy a raczej nie wpro-
wadza podzia ów takich jak w Drodze na Gór  Karmel. Podobna zasada dotyczy 
okre le  przeciwstawnych do powy szych, mówi cych o „ wietle” czy „jas-
no ci”. Poniewa  poznanie kontemplacyjne jest „ogólnym” i „niewyra nym”, 
wi c „ wiat o” które wnosi, przenika i o wieca wszystkie w adze duszy. St d 
opisy prze y  w Nocy ciemnej maj  charakter ca o ciowy i obejmuj  z regu y 
wszystkie sfery z o onej natury ludzkiej, a zastosowana konwencja wskazuje na 
                                                           
86 DGK II 14, 6. 
87 DGK II 13, 6. 
88 J.W. Gogola, wi tego Jana od Krzy a cierpienie nocy ciemnej, [w:] ten e, dz. cyt., s. 57. 
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do wiadczane skrajno ci. wiat o kontemplacji jest wiat em nadprzyrodzonym 
i „jest to najwznio lejsze wiat o boskie przechodz ce wszelk  wiat o  na-
turaln ”89. Na wiat o naturalne sk ada si  „zwyk a” droga poznawania, tzn. 
oparta na zmys ach i rozwa aniu poj ciowym przez rozum. To co nadprzyro-
dzone, naturalnymi sposobami nie mo na uchwyci , poniewa  jest „innej miary 
i innego rodzaju”. Nadprzyrodzone wiat o roz wietlaj ce ciemno ci duszy jest 
czynnikiem sprawczym owych ciemno ci. Cho  ich bezpo rednia przyczyna 
tkwi w samej duszy, potrzebny jest element, który pozwoli im si  ujawni . Taki 
efekt wywo uje u pocz tkuj cych kontemplatyków – jak pisze w. Jan – „owo 
boskie wiat o kontemplacji, skoro przenika do duszy, nie b d cej jeszcze dosta-
tecznie o wiecon , sprawia w niej ciemno ci”90. 

Ostatnia poruszona w a ciwo  jest podobna do innej, która z kolei inicjuje 
zjawisko bardzo charakterystyczne dla rozwoju duchowego, które na tym etapie 
nabiera szczególnego wyrazu91, mianowicie cierpienia, bole ci, „udr ki”. We-
d ug Mistyka Karmelita skiego, tym co wywo uje bole ci i udr ki duszy s  jej 
w asne niedoskona o ci i sk onno ci, które ukazuj  si  o wietlone nadprzyrodzo-
nym wiat em. w. Jan od Krzy a, opisuj c to zjawisko, pos uguje si  porówna-
niem do wiat a s onecznego92. Promie  s oneczny wpadaj cy przez okno do 
ciemnego pokoju pozwala wyra nie zobaczy  drobiny kurzu w powietrzu oraz 
przedmioty stoj ce na jego drodze. Mimo e sam jest niewidoczny, umo liwia 
percepcj  form i kszta tów. Podobnie boskie wiat o w kontemplacji, samo w so-
bie nieuchwytne dla rozumu, uwidacznia wszelkie próby rozumienia, afekty 
woli i inne jeszcze istniej ce „odczucia i pojmowania” naturalne. Dusza widzi 
wtedy dysproporcj  mi dzy tym co boskie, a tym co ludzkie; odczuwa swoj  
ni szo  wywo uj c  cierpienie („m czarnie”) ze wzgl du na cechy, które po-
siada: „… wiat o i m dro  tej kontemplacji s  bardzo jasne i czyste. Dusza za , 
do której to wiat o przenika, jest ciemna i brudna. St d pochodzi jej wielkie 
udr czenie, gdy si  jej owo wiat o udziela”93. Przypomina to pojawienie si  
nowej normy, której nie mo na jeszcze sprosta , a do której trzeba si  w ko cu 
dostosowa . Cierpienia maj  dwie przyczyny, w rzeczywisto ci podobne sobie. 
Jedno mówi, i  udr ki powstaj  na skutek spotkania si  dwóch przedmiotów 
sobie przeciwnych („dwóch ostateczno ci” – boskiej i ludzkiej) w jednym pod-
miocie94. „Z konieczno ci zatem odczuwa dusza m k  i cierpienie, skoro zwal-

                                                           
89 NC II 9, 2 
90 NC II 5, 3. 
91 Zob. J. W. Gogola, wi tego Jana od Krzy a..., s. 52, s. 55–57, s. 63. 
92 DGK II 14, 9; NC II 8, 3–4. 
93 NC II 5,5. 
94 NC II 5,4. 
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czaj  si  w niej dwie przeciwno ci”95. Je li pierwsza opiera si  na ró nicy mi -
dzy dwoma bytami, druga próbuje wskaza  jeden z powodów ró nicy: „Cier-
pienia te przychodz  ze strony s abo ci i niedoskona o ci duszy, skutkiem któ-
rych nie mo e przyjmowa  boskiego wiat a, s odyczy i rozkoszy”96. 

Dramat nie trwa wiecznie, jednak by oczyszczenie by o skuteczne, musi 
trwa  przynajmniej kilka lat97. Co w po czeniu z etapem przygotowawczym 
mo e si gn  lat dziesi ciu, kilkunastu, i wi cej, w zale no ci od indywidual-
nego przypadku98. Ca y ten okres nie przebiega w jednakowym nat eniu, zda-
rzaj  si  chwile wytchnienia, podczas których wiat o bo e przenika dusz  nie 
oczyszczaj co, lecz „na sposób o wiecaj cy i mi osny”. 

Oprócz wad i z ych nawyków, które uwidaczniaj  si  w jasnym wietle kon-
templacji, stopniowo wzrasta tak e „mi osne poznanie”. Pocz tkowo jest ono 
bardzo s abe i niewyczuwalne, gdy  na wst pie „zwyk o by  bardzo subtelne 
i nieznaczne”, a tak e „dlatego, e dusza przyzwyczajona do wiczenia si  w in-
nego rodzaju rozmy laniu, b d cym ca kowicie zmys owym, nie zauwa a ani 
nie odczuwa tej niezmys owej, która jest czysto duchowa”99. Kolejnym skut-
kiem, po wymienionych ju , jakie przynosi stan kontemplacji, jest wzrost – naz-
wijmy to – si y lub mocy duchowej, któr  w. Jan nazywa najcz ciej okre le-
niami zawieraj cymi, w ró nych odmianach, s owo „mi o ”100. Wydaje si , e 
ten efekt udzielania „nadprzyrodzonego wiat a” jest najbardziej wymiernym, 
bowiem wi e si  z nabyciem cech, które umo liwiaj  post powanie w my l 
prawa bo ego. 

Wzrost si y duchowej – pog bianie mi o ci, w. Jan podda  gradacji i na-
zwa  schodami mi o ci101. Aspekt ten koresponduje z trzecim znakiem warun-
ków kontemplacji, który mówi o „mi osnej uwadze” skierowanej na Boga, sta-
nowi c jego dojrza e rozwini cie. Schody mi o ci odnosz  si  ju  do etapu jed-
nocz cego drogi w procesie rozwoju duchowego i antycypuj  ju  samo zjed-
noczenie z Bogiem. wi ty Jan wyró niaj c poszczególne stopnie, uczyni  tak – 
by  mo e – w celach dydaktycznych, by wskaza  pewne szczególne momenty 
w tym ci g ym procesie. W rozdziale 18 II ksi gi Nocy ciemnej podaje przyczy-
ny, dlaczego u y  tego okre lenia: „Najpierw dlatego, e jak schodami wst puje 

                                                           
95 Tam e. 
96 NC II 10, 4. 
97 NC II 7, 4. 
98  Por. tam e, s. 59. 
99 DGK II 13, 7. 
100 Por. – „rozp omienienie mi o ci”, „rozpalenie mi o ci” NC II 12–13, „mi osny ogie  m dro ci” 

NC II 12,2, „mi osne poznanie” NC II 18,5, „schody mi o ci” NC II 19–20.   
101 NC II 18–20. 
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si  w gór  i zdobywa si  dobra umieszczone w fortecach, tak równie  przez t  
ukryt  kontemplacj , nie wiedz c, w jaki sposób, wznosi si  dusza, poznaje 
i osi ga skarby niebieskie”102. Dalej w tym samym miejscu mówi, e „schody 
s u  zarówno do wst powania w gór , jak i do schodzenia w dó ” – st d kon-
templacja podnosi dusz  do Boga , a uni a j  sam 103. Charakterystyczny w tym 
krótkim opisie jest wertykalizm my li w. Jana. Mimo e jest on obecny tak e 
w innych miejscach, tutaj ujawnia si  bezpo rednio. Ponadto mamy tu ukazan  
pewn  hierarchi  bytów i warto ci, z których te cenniejsze (wy sze) mog  sta  si  
udzia em duszy, je li przejdzie trudy oczyszcze  i „uni y” w sobie. „Dobra niebie-
skie” nie s  efektem pró b, lecz pojawiaj  si  „niespodziewanie” z woli bo ej. 

Drugi g ówny powód jest taki – „kontemplacja jest wiedz  mi o ci, czyli 
wlanym mi osnym poznaniem Boga. Wiedza ta, o wiecaj c i rozmi owuj c rów-
nocze nie dusz , podnosi j  ze stopnia na stopie , a  j  wzniesie do Boga 
i Stworzyciela. Jedynie bowiem mi o  jest tym czynnikiem, który jednoczy i -
czy dusz  z Bogiem104. Mistyk podaje program zjednoczenia, który przedstawia 
pó niej za pomoc  dziesi ciu stopni schodów mi o ci. Przedstawia warunek 
zjednoczenia z Bogiem, akcentuj c ród o mi o ci i wszelkich ask, w innym za  
miejscu mówi wprost o „kontemplacji wlanej”105. Ca  t  koncepcj  rozwoju 
rozwija w dwóch nast pnych rozdzia ach Nocy ciemnej, gdzie z post pem mi o-
ci uobecnia si  w duszy Chrystus, który jest jej „Oblubie cem”. 

Pierwszych pi  stopni charakteryzuj  okresy, w których dusza doznaje bo-
le ci oczyszcze  i mroków oraz, w chwilach wytchnienia, radosnych uniesie . 
Wraz z ka dym stopniem schodów wzrasta tak e si a tych dozna . Ponadto 
wzmaga si  coraz bardziej pragnienie Boga. Pierwsze objawy zjednoczenia po-
jawiaj  si  na stopniach szóstym i siódmym, które trwaj  jednak tylko chwi-
lowo, jak „b yski” – „…dusza swobodnie wzlata ku Bogu i po wielokro  Go do-
tyka…”106. Prze omowym wydaje si  stopie  ósmy, na którym „dusza chwyta 
i obejmuje Umi owanego nie puszczaj c Go, […] zaspokaja swe pragnienia lecz 
jeszcze nie na sta e”. W tych momentach, jak pisze wi ty, dusza odnajduje pe-
wien przedsmak chwa y wiecznej107. Na dziewi ty stopie  wst puj  ju  „dusze 
doskonale p on ce w Bogu s odk  mi o ci ”. Udzielana jest na nim pe nia ask 
i wszelakich darów Ducha wi tego, których, wg autora, nie sposób wszystkich 
wyliczy . Dziesi ty stopie  mi o ci jest ju  „niejako nie z tej ziemi”. Dusza 
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otrzymuje jasne i bezpo rednie widzenie Boga, które sprawia, e „wychodzi z cia- 
a” i nie dotyka jej czy ciec. Ca kowicie upodabnia si  do Boga, jednoczy si  

z Nim „przez uczestnictwo”108. 
Zasadniczo dwa ostatnie stopnie tej „mi osnej drabiny” nale  ju  do celu 

drogi duchowej u w. Jana od Krzy a. Tym samym ko czy si  proces rozwoju 
duchowego, przechodz c ju  w proces jednoczenia, który odnosi si  do zagad-
nienia zjednoczenia cz owieka z Bogiem, co ju  wykracza poza ramy niniejszej 
pracy. Ko cz c rozwa ania na temat drogi duchowej, mo na stwierdzi , e du-
sza „przyobleka si  w szaty doskona o ci”, co w praktyce oznacza zdolno  do 
przejawiania w yciu w a ciwo ci reprezentowanych przez cnoty teologiczne, 
gdy  na tym ostatnim stopniu dusza ca kowicie upodabnia si  do Boga109.  
 

 

Podsumowanie 
 

Aspekty teoriopoznawcze i ontologiczne s  obecne w nauce wi tojanowej, 
jednak w sposób nierównomierny. Dynamiczne przekszta cenia jakim podlega 
cz owiek maj  swoje odbicie tak e na tym polu. Zmiany na drodze rozwoju du-
chowego powoduj , e elementy teoriopoznawcze i ontologiczne równie  zmie-
niaj  swoje proporcje w stosunku do siebie. Za o enia doktrynalne od samego 
pocz tku decyduj  w du ym stopniu o charakterze cie ki duchowej i jej spe -
nieniu. Jest widoczne, i  aspekt ontologiczny dominuje nad teoriopoznawczym 
w realizacji drogi; ponadto stanowi si  nap dow  dla samego rozwoju. 

Je li spojrzymy na proponowany przez w. Jana od Krzy a program dosko-
nalenia duchowego, to mo emy zauwa y , e dzieli si  na dwie cz ci. Punktem 
zwrotnym w ca ym procesie jest osi gni cie stanu kontemplacji. W zasadzie sys-
tem koncentruje si  wokó  tego momentu; stanowi punkt odniesienia w rozwoju 
duchowym cz owieka, ukazuj c zarazem jego niezwyk y dramat podczas 
oczyszcze  nocy biernej. Oczywi cie nie podwa a si  tutaj ci g o ci ca ego pro-
cesu. Ów moment jest mniej lub bardziej rozci gni ty w czasie i trudno tu sta-
wia  wyra ne granice. Jednak Mistyk czyni takie podzia y, st d by u atwi  ana-
liz , pójdziemy za jego przyk adem. 

Pierwsza z wymienionych cz ci charakteryzuje si  inicjatyw  po stronie 
cz owieka na cie ce duchowej. Jego wysi ki koncentruj  si  na wykorzenianiu 
z ych nawyków, pow ci ganiu afektów kierowanych ku temu co stworzone oraz 
„uciszanie” aktywno ci w adz duchowych. Stan kontemplacji stanowi pewnego 
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rodzaju met  dla pierwszej cz ci drogi. Jak pami tamy, charakteryzuj  go trzy 
znaki, które z drugiej strony jawi  si  jako konieczne warunki do zaistnienia 
owego stanu. Pierwsze dwa s  efektem wysi ków cz owieka. Maj  one charakter 
teoriopoznawczy, poniewa  ich realizacja dokonuje si  na „linii” podmiot–
przedmiot. Grup  podmiotow  stanowi  w adze zmys owe i rozumowe (ducho-
we), które przejawiaj  si  na odpowiadaj cych im poziomach struktury bytowej, 
za  grup  przedmiotow  tworz  obiekty im przys uguj ce. Nale y doda , e sa-
me w adze, poprzez sam fakt ich zdefiniowania, warunkuj  ju  obiekty tego  po-
ziomu bytowego, na którym wyst puj . Gdyby realizacj  tych dwóch znaków–
warunków kontemplacji spróbowa  okre li  jednym s owem, to pojawi oby si  
s owo „wyrzeczenie”. Jednak by wyrzeczenie mog o nast pi , musi si  dokona  
z jakiego  powodu, ze wzgl du na „co ”. Cz owiek wyrzeka si  tego, co stwo-
rzone ze wzgl du na Boga – Stwórc , którego reprezentantem s  cnoty teolo-
giczne, które s  „doskona o ciami”, wzorcami i ze wzgl du na nie dokonuje si  
przemiana w cz owieku polegaj ca na wcielaniu w ycie tego, co sob  cnoty 
reprezentuj . W ten sposób aspekt ontologiczny jest tak e obecny. Ostatecznie 
taki charakter posiada trzeci z owych znaków–warunków stanu kontemplacji, 
który jest „mi osn  uwag ” skierowan  na Boga. Sposób realizacji tego znaku 
dokonuje si  w „substancji duszy” (duchu), czyli na ontycznym poziomie same-
go podmiotu, w którym wszystko to co dotyczy osoby ludzkiej znajduje genez  
i uprawomocnienie. Trzeci znak ma swoje ród o w za o eniach doktrynalnych. 
Korzystaj c z wi tojanowych okre le , t  sytuacj  mo na uj  w stwierdzeniu, 
e to co manifestuje si  w obr bie zmys ów zewn trznych,  oraz wewn trznych, 

nie jest Bogiem. Zatem pierwsza cz  drogi duchowej w. Jana od Krzy a ma 
zarówno teoriopoznawczy, jak i ontologiczny charakter, gdzie obydwa te aspekty 
s  jeszcze jednakowo istotne. 

Druga cz  tak zarysowanej drogi duchowej wi e si  z utrzymywaniem 
stanu kontemplacji. Cz owiek wtedy „nic ze swojej strony nie robi”. Inicjatyw  
przejmuje Bóg, dokonuje dalszych oczyszcze , by ostatecznie doprowadzi  do 
siebie cz owieka. Proces rozwoju duchowego przechodzi w proces jednoczenia 
z Bogiem i trudno ju  wtedy mówi  o rozwoju duchowym w dotychczasowy 
sposób. Literalnie mo na stwierdzi , e proces jednoczenia wyznacza met  dla 
drogi duchowej, gdy  dusza wtedy „upodabnia si  do Boga”. W tej cz ci aspekt 
ontologiczny zyskuje na sile, natomiast aspekt teoriopoznawczy traci sw  rów-
norz dn  pozycj . Jedynym przedmiotem poznania staje si  Bóg. Poznanie „sa-
mej Jego istoty”, atrybutów i prawd dotycz cych bytu, mimo e wydaje si  wy-
pe nia  proces doskonalenia, to jednak dla chrze cijanina samo istnienie Boga 
jest czym  pierwotnym i niezbywalnym, daleko wa niejszym ni  poszczególne 
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Jego w asno ci i prawdy o wiecie. Celem drogi duchowej jest spotkanie tych 
dwóch osób, za  poznanie stanowi konsekwencj  („nagrod ”) owego spotkania. 

Na podstawie powy szych rozwa a  ujawnia si  taka oto konkluzja, która 
jest zarazem odpowiedzi  na postawione na pocz tku pracy pytanie. Otó  roz-
wój duchowy na podstawie pogl dów w. Jana od Krzy a polega na d eniu do 
zniesienia podstawowej opozycji podmiotowo-przedmiotowej, a sens tego d e-
nia wyra a si  samopoznaniem podmiotu konstytuuj cym si  na coraz wy szym 
poziomie w jakiej  za o onej hierarchii bytowej. Podmiot konstytuuje si  na 
coraz wy szym poziomie bytowym wed ug przyj tej hierarchii, poniewa  w. 
Jan od Krzy a opiera si  na podzia ach o charakterze ontologicznym. 

Czy mo na jednak mówi , w przypadku pogl dów chrze cija skiego misty-
ka, o znoszeniu si  podmiotowo-przedmiotowym? W nauce wi tojanowej wi-
dzimy, jak podmiot (dusza), post puj c na cie ce duchowej, wyrzekaj c si  
wszystkich obiektów mo liwego poznania, d y jednocze nie do zniesienia opo-
zycji podmiotowo-przedmiotowej poprzez negowanie (odrzucanie) tego, co 
ci gle jeszcze nie jest jej ostatecznym przedmiotem poznania. Wreszcie u kresu 
drogi jedynym przedmiotem poznania staje si  Bóg, a dusza d y do zjednocze-
nia z Nim, czyli d y do zniesienia wspomnianej wcze niej opozycji podmio-
towo-przedmiotowej. 

 
 
 

SUMMARY 
 

Human spiritual development in the light  

of  Saint John of the Cross’ views 
 

The article deals with the mystical works of Saint John of the Cross. Based 
on those works, the author presents the soul’s spiritual way to God , the way on 
which all the possible objects of cognition are renounced and rejected and where 
the soul strives after the denial of subject-object opposition, the denial of every-
thing that is not the final source of knowledge. Eventually, at the end of the jour-
ney, God becomes the only subject of cognition, and the soul strives after the 
unification with God. 

 


