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WEDLUG NAUKI SWIETEGO GRZEGORZA WIELKIEGO

Doktryna moralna Grzegorza Wielkiego jest oparta na podstawowej
idei plynacej ze zrddel objawienia, idei stwoérczo-zbawczego przeznacze-
nia czlowieka do pelnego zjednoczenia z Bogiem w milo$ci. Bég prowadzi
ku sobie czlowieka jedynag droga, ktora jest Jezus Chrystus, daweca zycia
nadprzyrodzonego i tworca zbawczej Wspélnoty (Kosciola). Mocg, ktora
uzdalnia 1 udoskonala cztowieka, by ma tej drodze ku Niebieskiemu
Ojcu zrealizowal w pelni swe przeznaczenie, jest Duch Swiety. On to
uaktywnia moralny dynamizm chrze$oijanina w dwdch podstawowych
formach jego zycia: w dzialaniu i kontemplacji. Przedmiotem wiec ni-
niejszego artykulu jest ukazanie wplywu, jaki Duch Swiety wywiera na
realizacje chrzes$cijanskiego zycia w pifaszczyznie dzialania i kontem-
placji.

1. PRZYGOTOWANIE DUSZY DO ZYCIA DOSKONALEGO

W jednej z homilii na uroczysto$é Zesltania Ducha Swietego Grzegorz
Wielki rozwaza prawde o calkowitej przemianie czlowieka pod wplywem
dziatania Ducha Swietego !. Chrystus poprzez Ducha Swietego przygoto-
wuje dusze do zycia doskonalego. Podobnie jak ogien trawi przedmiot,
z ktérym sie styka, tak tez Duch Swiety poprzez swojg stycznosé z du-
szg pali 1 niszczy to, co w niej nieswiete, zmystowe i cielesne, wyzwala-
jac ja przez swoje tchnienie od pragnien doczesnych2 To wyzwolenie
w pierwszym stadium duchowego udoskonalenia objawia sie przezyciem
skruchy i zalu za grzechy, a takze postawa pokuty, wzbudzonej inge-

1 H Ev II, 30, 1 (76, 1220): ,,Hodie namque Spiritus Sanctus repentino sonito
super discipulos venit (Act. 2, 2), mentesque carnalium in sui amorem permu-
tavit [...]”; H Ev II, 30, 5 (76, 1223): ,,[..] cum afflata Sancti Spiritus corda car-
nalium incendit”.

2 HEzI, 2, 12 (76, 800): ,Ignis quippe in terram mittitur cum per ardorem
Sancti Spiritus afflata terrena mens a carnalibus suis desideriis concrematur”.



36 KS. SEWERYN ROSIK

rencjg Ducha Swietego3. W sensie pozytywnym dusza pod tchnieniem
Ducha Bozego rozpala sie miloscia do Boga i wkracza na droge ku
$wieto$ci. Dotyczy to nie tylko dusz sklonnych do zlego, ale i takich,
ktére sa opieszale i ,letnie” Duchowy ogien Ducha Swietego, tzn. laska,
pozwala im wznie§é sie ze stanu ozieblosci do stanu milowania Boga .
Czyni je wtedy szczerymi, gorliwymi, pelnymi prostoty i duchowej
czystosci 5 Wyplywa z tego wniosek, ze laska Ducha Swietego, dzialajac
wewnetrznie, dokonuje przebudzenia moralnego u tych, ktorzy sa sklon-
ni do zlego i ulegaja duchowej inercji.

Duch Swiety, przygotowujgc dusze do zycia doskonalego, osobiscie
poucza ja w jej wnetrzu, przekazujgc ukrytg wiedze o wszystkich rze-
czach 6. Ta wiedza zawiera w pewnym sehsie paradoks: Swiadomos¢ zna-
jomo$ci wszystkich rzeczy i §wiadomos$é, ze jest ona nadal niekomplet-
na?. Oznacza to jakg$ prawdomdéwnosé wobec siebie samego: uznanie
tego, co wiem i pokora, ze mie jest to wiedza nieograniczona. Fakt jed-
nak, ze jest to wiedza prowadzgca do doskonalosci, dowodzi, iz zrodlem
jej jest Duch Swiety8 W Dialogach Grzegorz stwierdza, ze wylanie
Ducha Swietego na ludzksg dusze nie jest okreSlone Zadng regula i ze
Duch Swiety, o$wiecajac ja od wewngtrz, nie jest niczym skrepowany °.
Dzieki temu Jego interwencje mogg by¢ wielorakie i réznorodne. Trud-
nos$ciami, jakie sie czlowiekowi zdarzaja, sa albo wahania w decyzjach

3 H Ez I, 5, 8 (76, 824): ,,Cum enim carnalis mens Spiritum Sanctum accipit,
spirituali amore succensa malum plangit quod fecit [..] cor peccatoris uritur,
atque in dolore poenitentiad crematur”

4+ H Ez II, 1, 6 (76, 940): ,[..] torporem mentis Sancti Spiritus gratia
relaxat [..] quae torporis frigore ad sequendum Deum pigra remanserat, per
calorem Sancti Spiritus relaxatur, ut currat in amorem Dei”.

5 H. Ev II, 30, 5 (76, 1223): ,[...] omnes quos repleveret simplices et ardentes
facit, simplices puritate, ardentes aemulatione” Zob. tez Reg. Past. III, 21 (77,76).

8 H Ev II, 30, 3 (76, 1222): ,,Per vocem ergo non instruitur, quando m=2ns per
spiritum non ungitur [..] invisibilis Spiritus suggere [omnia] dicitur, non quod
nobis scientiam ab imo inferat, sed ab occulto”. Zob. H Ez I, 9, 30 (76, 883).

7 Mor XXVII, 37, 62 (76, 436): ,Perfecta scientia est scire omnia et tamen
iuxta quemdam modum scientem se esse nescire [..]”; ,[..] nihil nos perfecte
scire cognoscimus. Quod quia solius Sanecti Spiritus dono agitur, ut humanum
cor non solum de scientia, sed etiam de ipsa sua ignorantia perfecte doceatur,
et calore amoris ad superna foveat, dum minora esse quae cognovit in infimis
pensat”,

8 Mor XXVII, 37, 62 (76, 436).

® Dial. I, 1 (PL 77, 156): ,[.] sed lege non constringitur Sancti Spiritus
donum [..] Sed tamen sunt nonnulli qui ita per magisterium Spiritus intrinsecus
docentur, ut etsi eis exterius humani magisterii disciplina desit, magistri intimi
censura non desit”. -Ten fakt potwierdza osobiste zycie Grzegorza Wielkiego; zob.
S. Gregorii Magni Vita auct. Paulo Diacono, n. 28 (PL. 75, 57-58); S. Gregorii Magni
Vita auct. Joanne Dijacono, IV, 69-70 (PL 75, 222).
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moralnych, albo udreczenie przez pokusy. W jednym i drugim wypadku
dzialanie Ducha Swietego o§wieca umysl, a wole chroni przed kapitula-
cja 1%, Pewno$¢ nadziei, otrzymanej w Jego darze, stanowi rekojmie zycia
duchowego 11.

Proces poglebiania zycia duchowego, realizowany przez Chrystusa
w Duchu Swietym, zawiera w sobie przejscie od fazy bojazni Bozej do
fazy duchowego pocieszenia, a ma na celu utrwalenie w chrzescijaninie
finalistycznego nastawienia, ktére posréd doczesnych dziakan mnasyca du-
szg¢ nadziejg rzeczy niebieskich 12. Duch Chrystusa jest ukryta wewne-
trzng sila motywacyjna, ktéra daje impuls do spelniania uczynkéw mi-
Yosci, pokory, umiaru, milosierdzia, poboznosci, postepu wewnetrznego,
wiary w prawdy wieczne, nadziei przyszlych radosci, cierpliwosci, po-
koju, refleksji nad Zyciem Smiertelnnym, pokuty 13. Poniewaz w zyciu
chrzescijanin moze ulegaé¢ grzesznym motywom, papiez zaleca, aby zaw-
sze zastanowi¢ si¢ mad tym, czy w mnaszym postepowaniu kierujemy sie
impulsem Ducha Swietego czy tez impulsem ciala 4.

2. INTEGRALNA KONCEPCJA ZYCIA DOSKONALEGO

Wewnetrzny proces przygotowawczy do zycia doskonalego nie oznacza
wecale specyficznego ukierunkowania drogi zyciowej. Wiele sformulowan
Grzegorza Wielkiego zawiera tresci mistyczne, lecz fakt ten wecale u
niego nie oznacza, jakoby zycie doskonale w Duchu Swietym przeznaczal
on jakiejs selektywnej grupie wiernych w KoSciele. Przeciwnie, w jego
nauce mnapotykamy integralng koncepcje zycia doskonalego. Jak twierdzi

10 Mor XXIX, 22, 46 (76, 502): ,,[...] incomprehensibilis Spiritus Sancti gratia
cum luce sua nostras mentes irradiat, etiam tentationes adversarii dispensando
modificat [...]” Por. Mor IX, 53, 80 (75, 902).

11 Mor XVI, 5, 6 (75, 1123): ,Donum ergo Sancti Spiritus pignus dicitur, quia
per hoc notra anima ad interioris spei certitudinem roboratur’.

2 Mor V, 28, 50 (75, 706): ,[..] Paraclitus post Mediatoris ascensum, alius
humani generis consolator, in semetipso invisibilis est; ita omnem, guem reple-
verit, ad desideranda invisibilia ascendit”. Mor XXVII, 17, 33-34 (76, 418, 419):
»[...] quos Spiritus Sanctus. replet, prius eos de terrena actione terrificat, et
postmodum spe coelestium consolatur, ut tanto {..] gaudeant quanto prius [...] me-
tuebant”.

13 H Ez I, 5, 2 (76, 821-822). Tenze fragment homilii zawiera opis postawy
czlowieka, ktéry kieruje sie impulsem ciala (jako antyteza impetus spiritus) i po-
pada w nienawi$é, wynioslo$é, nieczysto$¢, zlodziejstwo, prézing chwale, gniew,
okrucienstwo, falsz, rozpacz, spory i zgdze.

U H Ez I 5 2 (76, 821 n.): ,,Unde necesse est ut magna semper cura
considerare debeamus in omne quod agimus quis nos impetus ducat: utrum per
impetum carnis, an per impetum Spiritus impellatur”.
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A. Schaut, doktryna Grzegorzowa na temat mistyki rozni sie pod tym
wzgledem od wielu dzisiejszych pogladéw gloszacych, ze dla przeciet-
nego chrze$cijanina urzeczywistnienie stopnia Zycia mistycznego jest nie-
mozliwe 15, Dla papieza mistyka nie oznacza przywileju wybranej duszy,
lecz jest normalnym udoskonaleniem chrzescijanskiego zycia i kazdy
wierny zobowiagzany jest kroczyé¢ ta droga, gdyZz bez niej nie ma szansy
osiagniecia $§wietosci.

Chrzescijanski finalizm zawiera w sobie jedng obowigzujgcg WSzZys-
tkich regule: kazdy, kto poskromil! w sobie niepokdj ciala, musi po-
przez dobre czyny poszerzy¢ swego ducha, a ten, kto rozwingl juz swego
ducha, powinien podnie$é go na wyzyne tajemnic wewnetrznej kontem-
placji 16. Tak wiec chrzescijanska doskonalos¢ i mistyka (réwniez jej
forma kontemplatywna) stawiane sg przez Ojca Kosciola na réwni, gdyz
mistyka stanowi jedynie rozwdj taski uswiecajacej. Laska za§ moze byc¢
powierzona i udzielona wszystkim. Nie odgrywa tu roli ani réznica stanu,
ani powolania (malzenskiego czy dziewiczego) w Kosciele. Kto bowiem
stale jest ,,wewmnetrznym” (quisquis cor intus habet), moze by¢ oSwiecony
swiatlem kontemplacji!”. Ofiarowanie siebie samego Bogu oraz pragnie-
nie udoskonalenia wymaga nie tylko szeroko$ci dzialan, lecz réwniez
ukierunkowania ich ku szczytom kontemplacji 18.

Warto zacytowa¢ tu fragment wywodu Grzegorza na temat wewnetrz-
nego kontaktu przez laske z Duchem Swietym, gdyz to wyjasnia poglad
papieza na tozsamo$¢ doskonalego zycia chrzescijanskiego z mistyks:
,,Pod slowem absconditum mozna rozumie¢ mowe wewnetrznego tchnie-
nia (taski), o czym moéwi §w. Jan: ,namaszczenie Jego poucza was o
wszystkim” (1 J 2, 27). To za$ tchnienie podnosi wspierajgco ludzka
dusze, niszczy ziemskie mysSli, rozplomienia jg pragnieniami rzeczy

15 Por. Die Vision des heiligen Benedikt. Eine Untersuchung zum Bericht
des hl. Gregors. W: Der Bauplan der Benediktinerregel. Vir Dei Benedictus. Eine
Festgabe zum 1400 Todestag des hl. Benedikt dargeboten von Mdnchen der Beuro-
ner Kongregation. Hrsg. von R. Molitor OSB. Miinster 1947 s. 241. Por. F. Lieb-
lang Grundfragen der mystischen Theologie nach Gregors des Grossen Moralia
und Ezechielhomilien. Freiburg i. Br. 1934 s. 170.

16 Mor VI, 37, 56 (75, 760 C): ,[...] quisquis ergo iam in se contumelias carnis
edomuit, superest, ut mentem per studia sanctae operationes exerceat; et quisquis
iam mentem per sancta opera dilatat, superest ut hanc usque ad secreta intimae
contemplationis studia extendat”.

17 H Ez II, 5, 19-20 (76, 996): ,,[..]1 non solum alta sanctae Ecclesiae membra
quae praeeminent habent contemplationis gratiam, sed plerumque hoc donum
etiam illa membra percipiunt, etsi iam per desiderium ad summa emicant, tamen
adhuc per officium in imo iacent”.

18 Mor VI, 37, 56 (75, 761 C): ,[...] quisquis ergo semetipsum Deo iam sacri-
ficium obtulit, si perfecta desiderat, curet necesse est, ut non solum ad opera-
tionis latitudinem, sed etiam ad culmina contemplationis extendat.
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wiecznych tak, Ze odpowiada jej tylko to, co w gérze, a to, co niskie
wskutek ludzkiego zepsucia, potepia. Shluchaé wiec ukrytego Slowa oz-
nacza przyjecie do serca mowy Ducha Swietego. O tym moze wiedziec¢
tylko ten, kto posiada Ducha Swietego. Dlatego Prawda méwi o ukryte]
mowie: ,,Ja prosil bede Ojca, a innego da wam Pocieszyciela, aby pozos-
stal z wami na wieki, Ducha Prawdy, ktérego §wiat nie moze przy-
ja¢” (J 14, 16). Jak bowiem ten Pocieszyciel, po wniebowstgpieniu Po-
srednika, jako inny Pocieszyciel rodzaju ludzkiego jest sam w sobie nie-
widzialny, tak tez kazdego, kogo napelni, zapala pragnieniem Niewidzial-
nego. Poniewaz ziemskie serca kochajg tylko to, co widzialne, nie do-
stepuje Go ten swiat, gdyz nie jest nastawiony na milo§é tego, co nie-
widzialne. Dusze ukierunkowane ziemsko zacie$niajg przestrzen swego
serca 1 na tyfle sg zamkniete na przyjecie Ducha Swietego, na ile otwarte
sa na zewngtrzne pragnienia. Poniewaz za§ w rodzaju ludzkim niewielu
jest takich, ktorzy oczyszczeni z brudu ziemskich pozgdan zmierzajg do
przyjecia tegoz Ducha poprzez to wlasnie oczyszczenie. Slowo to nazywa
sie ukryte (absconditum), gdyz bez watpienia przez niektérych przyjmo-
wane jest Ono do serca, o czym wieksza czes¢ ludzi nie wie” 19, Umac-
niaja to stanowisko jeszcze dwa Grzegorzowe stwierdzenia: ,,Ci zas,
ktérzy usilujg uchwyci¢ szczyt doskonalosci, [czynig to], gdy pragng za-
trzymaé zamek kontemplacji [...]” 2 oraz ,,Ten, kto posiada serce wew-
netrzne, przyjmuje takze swiatto kontemplacji” 21.

Tres¢ tych wypowiedzi powtarzana niezmiennie, cho¢ w nieco innej
formie, na wielu stronach pism papieza, wcale nie oznacza, by osiagnie-
cie najwyzszego stopnia zycia mistycznego zalezalo wylgcznie od ludzkiej
woli. Byloby to nawet dziwme, poniewaz zycie mistyczne i kontemplacja
spelniajg sie $ciSle w sferze duchowej, do ktérej czlowiek wkracza wy-
chodzac ,,ponad siebie”. Wazne jest jednak u Grzegorza to, ze Zycie
kontemplacyjne i wizje mistyczng ustawia on na tej samej linii, co ,,zwy-
czajne” zycie taski, a wiec tu na ziemi uwaza je za mozliwg ostatecznie
wyzyne nadprzyrodzonej egzystencji. Tak wiec doktryna Grzegorza stoi
w opozycji do teorii, ktéra uwaza, ze dazenie do mistycznej kontemplacji
moze byé zbyt wielka zarozumialoScig zwyklego chrzescijanina. Wlasnie
— jak podkre§la F. Lieblang — okreslenie mistyki jakio madzwyczajnej,
udzielanej szczegolnie powolanym przez Boga, sprowadza ja do roli do-
num veri luminis privatum (zob. H Ez II, 5, 19/76, 996A) i grozi pysznym
indywidualizmem perfekcjonistycznym (ex hac gratia quasi de singu-
laritate gloriari — H Ez II, 5, 19/76, 996A) 22. Mozna doda¢, Ze poglad

13 Mor V, 28, 50 (75, 705-706 AB).
20 Mor VI, 37, 59 (75, 763 C).

2t H Ez II, 5, 18 (76, 995 C).

22 Por. Lieblang, jw.s. 174
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ten jest szczegdlnie optymistyczny, gdyz w jego sSwietle chrzescijanska
egzystencja odznacza sie silg wielkiego wewnetrznego napiecia, ktore
mobilizuje poszczegélnych chrzescijan do przekraczania przecietnej mia-
ry w zyciu duchowym. Chrzescijanskie zycie nie jest statyczne, ale na
wskro§ dynamiczne, i tak je pojmowal Grzegorz Wielki. Wedlug niego
biegunami, miedzy ktorymi przebiega finalistyczne napigcie chrzeécijan-
skiej egzystencji, sa: raj — upadek oraz odkupienie — kontemplacja 3.

3. WZAJEMNA RELACJA ZYCIA CZYNNEGO I KONTEMPLACYJNEGO

Przytaczane teksty papieza $wiadcza wyraznie, jak wysokg ocene
stawial on zyciu kontemplacyjnemu. Fakt ten jednak wecale nie do-
wodzi, ze Grzegorz pomniejszal przez to zwykle cnoty codziennego Zycia.
Przeciwnie, obie te formy zycia duchowego staral sie zsynchronizowac.
Dlatego, omawiajac realizacje drogi do Ojca w Duchu Swietym, trze-
ba zaznaczyé, ze w jego doktrynie szczegdlnie interesujaca jest kwestia re-
lacji wzajemnej zycia czynnego i kontemplacyjnego w chrzescijanskiej
egzystencji.

Jeden z tekstéw homilii do Ksiegi Ezechiela ukazuje to bardzo wy-
raznie: ,Zycie aktywne polega na dawaniu chleba glodnemu, nau-
czaniu stow madrosci tego, kto tkwi w niewiedzy, naprawie tego, ktory
zbladzil, nawolywaniu na droge pokory blizniego, ktéry unosi sie pycha,
zatroszczeniu sie o chorych, udzielaniu pomocy temu, kto jej potrzebuje,
utrzymaniu tych, ktérzy sa nam powierzeni. Zycie kontempla-
ty wne z drugiej strony polega na zachowaniu z calej swej duszy mi-
losci wobec Boga i blizniego, na powstrzymaniu sie (quiescere) od dzia-
lania zewmetrznego, na przylgnieciu pragnieniem do Stwoércy tak, ze sie
juz nie chce pelnié¢ zadnej czynnosci, lecz bedac ujetym przez wszystkie
troski, duch plonie pragnieniem widzenia oblicza swego Stwoérey” 24
W innym miejscu — wedlug papieza — aktami Zycia czynnego sa: glo-
szenie nauki, karmienie glodujacych, przyodziewanie ubogich, cierpliwe
znoszenie przykrosci ?5. Te akty zycia czynnego stanowig ozdobe Bozego
domu, jakim jest wnetrze kazdego chrzescijanina, i sg przyréwnywane
przez Grzegorza do zewnetrznego frontonu domu z wizji Ezechiela, ktory
ukrywal wielkie, przestronne atrium milosci 26,

Skoro czlowiek z motywu milo$ci do Boga zaczyna dazyé bezposrednio

28 Por. Schaut, jw. s, 242,

¥ H Ez II, 2, 8 (76, 953); Mor VI, 37, 56-61 (75, 760-765); H Ez I, 3, 9-12
(76, 809-811).

% H EzII, 5, 12 (76, 992 CD).

% H Ez II, 5, 12 (76, 992 D).
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do tego, by Go widzie¢ jedynie i wylacznie 2 jak Zasade wszelkiego
stworzenia, zwraca sie on juz tym samym do zycia kontemplatywnego.
Termin vita contemplativa jest wziety z takiego dzialania, ktére na grun-
cie spotegowanej milosci Boga jest nastepstwem zwrotu ku Bogu w akcie
poglebionej wiary 28. Stan taki bowiem jest owocem wzmozonego dzia-
lania Ducha Swietego, ktory przygotowuje dusze do glebszego poddania
sie cnotom boskim. Nic wiec dziwnego, ze z ludzkiego punktu widzenia
zycie kontemplatywne, jak méwi papiez, polega na ,,zachowaniu z calej
swej duszy mitosci wobec Boga i blizniego [...]”, jak to zostalo okreSlone
powyzej 29,

Istotna, zewnetrzna réznica miedzy zyciem aktywnym a kontempla-
tywnym tkwi w tym, ze zycie aktywne jest nastawione na czynno$¢ zew-
netrzng, w przeciwienstwie do kontemplatywnego, ktore zabiega o spo-
kéj od zewnetrznej aktywnosci. Sens tej tendencji do osiggniecia spokoju
polega na umozliwieniu wewnetrznej koncentracji ducha i domaganiu
sie dzialania wewnetrznego. W zyciu kontemplacyjnym dusza pragnie
tylko jednego: wzniedé¢ sie do sfery niebianskiej, zajmowaé sie czysto
duchowymi rzeczami, przekroczyé wszystko to, co widzi oczyma ciala
i coraz bardziej zaciesni¢ sie dla rzeczy zewmetrznych, by sie rozszerzy¢
wiecej na to, co wewnetrzne (sese angustat ut dilatetur) 39.

Jak przekonuje Grzegorz Wielki, zycie kontemplatywne jest pelne sto-
dyczy i rozkoszy, poniewaz wynosi dusze ponad nig sama, otwiera oczom
ducha to, co niebianskie, ukazuje, ze trzeba wzgardzi¢ doczesnoscia,
ujawnia spojrzeniu duszy to, co czysto duchowe, a oddala od niej to, co
cielesne 3. Gdy czlowiek poprzez aktywne zycie zmierza ku rzeczywis-
tosci wiary, to przez kontemplacje ,,pedzi” on do ogladu istoty Boga 32.
Zycie aktywne prowadzi (ducit) do obowigzujacej kazdego postawy mo-
ralnie dobrej, kontemplatywne we wnetrzu zaprowadza (perducit) tak
daleko, ze czlowiek, wychodzac ze sfery dobrego moralnie zycia, dotyka
wiecznych radosci 33.

22 H Ez II, 2, 10 (76, 954 BC): ,[..] contemplativa vita simplex ad solum
videndum principium anhelat, videlicet ipsum, qui ait: Ego sum principium, propter
quod et loguor vobis” (Joan. 8, 25).

28 Te stwierdzenia majg $cisly zwigzek z problemem wiary, nadziei i miloSci,
jakiej udziela Duch Swiety. Zagadnienie to zostaloc opracowane w odrebnym arty-
kule.

28  Zob. przyp. 24.

% H Ez II, 2, 12 (76, 955 AB).

31 H Ez II, 2, 13 (76, 956 A).

2 H Ez II, 3, 23 (76, 972 C): ,[..] per hanc [activam vitam] ambulantur
in fide, per illam [vitam contemplativam] festinantur ad speciem”.

3 H Ez II, 3, 23 (76, 972 C): ,[...] illa exterius ducit, ut unsquisque bene vivere
debeat; ista interius perducit, ut ex bona vita ad gaudia aeterna pertingat”.
Por. tez: XVI, 27, 33 (75, 1137 B).
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Zycie kontemplatywne objawia sie w pewnych znakach pragnienia
i westchnienia w takim stopniu, w jakim czlowiek w swej duszy juz
dostrzega co$ z tego, co tak bardzo kocha 3% Grzegorz poréwnuje je do
kozicy, ktéra prawie wisi na najwyzszej i najbardziej wysunietej skale
i tam sie pasie 35. W zyciu kontemplatywnym bowiem czlowiek niejako
wzbija sie ku wyzynom (ad superiora volat)3® i toczy wielki boj az do
pokonania zaslon wlasnej Slepoty i dotkniecia ulamka z tego bezgranicz-
nego S$wiatla 37, zakosztowania odrobiny z przyszlego niebianskiego po-
koju 38. Radosci zycia kontemplatywnego nie ustaja ze Smiercig, podczas
gdy czyny zycia aktywnego muszg ustac¢; pierwsze sg wigksze i trwalsze,
natomiast zycie aktywne sie koneczy 3. Tak wiec zycie kontemplatywne
w stosunku do czynnego zajmuje pozycje priorytetowa: ,,cho¢ zycie ak-
tywne jest dobre, jednak kontemplatywne jest lepsze, poniewaz to pier-
wsze konczy sie wraz ze Smiertelnym zyciem, to za§ w nieSmiertelnym
zyciu wzrasta jeszcze w doskonatosci’” 40,

Grzegorz, $ladem $§w. Augustyna 4!, daje biblijng ilustracje obu form
zycia chrzesdcijanskiego: czynnej i kontemplatywmej, powolujac sie na
scene z Ewangelii $w. Lukasza (10, 40) o Marii i Marcie. Podkresla, iz
sam Chrystus okreslil postawe Marii (kontemplatywna) jako lepsza niz
postawe Marty (czynng) i uzasadnia to faktem, iz czgstka zycia kontem-
platywnego nigdy nie zostanie Marii odjeta, gdyz stan kontemplacji nie
konczy sie ze Smiercig, w przeciwienstwie do zycia czynnego. W zyciu kon-
templatywnym bowiem ,,ogien milosci, ktéry tu zaczyna plongé¢, skoro tyl-
ko dostrzega tego, kogo kocha, w mitosSci do Niego jeszcze obficiej sig roz-
plomienia. A wiec zycie kontemplatywne nie zostaje odjete, gdyz udo-
skonala sie wtedy, gdy gasnie Swiatlo tego swiata” 42,

Podobnie cytowany fragment ze Starego Testamentu o dwoch zonach
patriarchy Jakuba (Rdz 22, 16): Lii i Racheli dowodzi tej samej tezy.
Zapracowana (laboriosa) Lija uosabia Zycie czynne, Rachela jako owca

4 H Ez II, 6, 16 (76, 1007 BC): ,[..] contemplativa vita per quaedam signa
desideriorum et gemitum ostendit, quantum intus videat, quae tantum amat”.

8 Mor XXXII, 3, 4 (76, 636 A): ,[..] capra, quae in summis saepe extremisque
rupibus pendens pascitur”.

3 HEzI 3, 13 (76, 812 A).

3 H Ez II, 2, 12 (76, 955 B).

¥ HEzI, 3, 9 (76, 809 BC): ,[...] vero sapere venturam iam requiem degustat”.

% Mor VI, 37, 61 (75, 764 D): ,,[...] activae vitae opera cum corpore transeunt,
contemplativae autem gaudia melius ex fine convalescunt”.

0 HEzI 3, 9 (76, 809 CD).

4 Tak twierdzi Lieblang (jw. s. 163).

2 H Ez II, 2, 9 (76, 955 C): ,[..] quia amoris ignis qui hic ardere inchoat,
cum ipsum quem amat viderit, in amore ipsius amplius ignescit”. Zob. tez: H Ez I,
3, 9 (76, 809 BC); Mor VI, 37, 61 (75, 764 C).
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lub przedmiot oglagdu (visum principium) wyraza kontemplacje. Zycie
aktywne jest znojne, wyraza sie w czynach, kontemplatywne za$ jest.
proste (simplex) i zabiega tylko o to, by oglada¢ principium 3. Kontem-~
platywne zycie zawiera w sobie réwniez element pewnej wolnosci ducha,
gdyz usiluje uwolni¢ sie od wszelkiej cielesno$ci. Ale i ta wolnosé do-
peini sie dopiero w wiecznosci, kiedy dojdziemy jako dzieci Boze do
chwaly Boga. Grzegorz stwierdza, ze w stuzbie $wiata (in saeculum ser-
vus) jest ten, kto pragnie przez aktywne zycie stuzyé ludziom, aby po
tym zyciu moc osiggnaé¢ prawdziwa wolnosé. O tej wolnoscl mowi $sw.
Pawel, ze ,samo stworzenie bedzie wyzwolone z niewoli skazenia na
wolnos¢ chwaly synéw Bozych” (Rdz 8, 21). Wowcezas tez nasza wolnos$é
bedzie prawdziwa, gdy usynowienie nasze uzyska chwale dziecka Bo-
zego. Obecnie jednak — glosi papiez — nie tylko aktywmne' zycie ujawnia
stan niewoli, ale nawet i kontemplacja, dzieki ktorej zostajemy wynie-
sieni ponad samych siebie, nie posiada doskonalej wolnosci ducha, lecz
tylko ja imituje, poniewaz wszelki wewnetrzny spokéj dostrzegany bywa
»jakoby w zwierciadle” 44,

Nie ma obowigzku prowadzenia zycia kontemplacyjnego 45. W gestii
czlowieka spoczywa forma zycia, na jaka sie zdecyduje, gdyz obie formy sa
darem Yaski (cum utraque vita ex dono sit gratiae) i jak dlugo przeby-
wamy wsrod naszych bliznich, tak dlugo Zycie czynne jest nakazane,
kontemplatywne — dobrowolne. Zresztg — jak twierdzi papiez — ten, kto
kocha Boga, nie moze wkroczy¢ do Jego krélestwa, jesli wceze$niej nie
zapewni sobie tego przez dobre uczynki. Mozna wiec doj$¢ do niebies-
kiej ojczyzny bez kontemplacji, o ile nie zaniedba si¢ dobra, kitére mo-
zemy spéié(si bona, quae possunt operari, non neglegunt); natomiast
nie mozna doj$¢ do ojczyzny niebieskiej bez zycia aktywnego (sine activa
autem intrare non possunt), to znaczy wtedy, gdy opuscimy dobro, ktore
mozna wypelnic¢ 46.

Grzegorz Wielki podkresla jednak, ze zycie kontemplatywne nie tylko
jest lepsze od czynnego, alé i bardziej zastugujace 4. Jest ono tez trud-
niejsze od czynnego, ktore dusze mocno ujmuje, by niczego nie straciia;
w kontemplatywnym za$ ze wzgledu na slabosé duszy nastepuje faza znu-
zenia. Aktywne wzmaga sie tym bardziej, im bardziej jest zwrécone ku
bliznim; kontemplatywne wymyka sie tym szybciej, im intensywniej du-

2 H Ez II, 2, 10 (76, 954 B); Mor VI, 37, 61 (75, 764 B).

44 H Ez I, 3, 13 (76, 811 D): ,[..] contemplatio, qua super nos rapimur,
libertatem iam mentis perfecte non obtinet, sed imitatur [...]”

45 H Ez I, 3-10 (76, 809 D): ,,Nobis una in necessitate est, altera in voluntate”

4% Tamze.
1 H Ez I, 3, 9 (76, 809 CD): ,[..] quamvis activa bona sit, melior tamen

est contemplativa [..] contemplativa autem maior est merito, quia [...] vero sapore
intimo venturam iam requiem degustat”.
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sza usiluje wyjsé ponad samg siebie i przekroczyé¢ granice ciala 48. Dla-
tego tak niewielu osigga stopien zycia kontemplatywnego 49.

Akty zycia czynnego nalezg jednak réwniez do zycia kontemplatyw-
nego, jezeli chrze$cijanin odnosi je do spokoju blogoslawionej wizji. Zy-
cie aktywne bowiem zostaje w duzym stopniu podniesione i uwznioslone,
jezeli przechodzi w sfere wolnosci duchowej i nie zajmuje sie rzeczami
doczesnymi, lecz wiecznymi 0. W kontekscie i w aspekcie zycia kontem-
platywnego Zycie czynne ma swoje wielkie znaczenie. Jest ono jakby
zwiastunem i droga przygotowawczg do zycia kontemplatywnego. W zy-
ciu duchowym obowigzuje zasada, ze najpierw jest czas dzialania, a do-
piero potem czas kontemplacji . Grzegorz wyjasnia te¢ zasadg alego-
rycznie, powolujac sie na zdarzenie biblijne z zycia patriarchy Jakuba,
ktory, pragnac Racheli, w nocy posiadl najpierw Lijg. Podobnie jest w
zyciu duchowym — kazdy, kto zwraca sie do Pana, pragnie zycia kon-
templatywnego (omnis, qui ad Dominum convertitur, contemplativam
vitam desiderat) i szuka spokoju wiecznej ojczyzny. Ale najpierw musi
on w nocy tego doczesnego Swiata ¢éwiczy¢ sie w cnotach, meczy¢ praca,
aby dojs¢ do ogladu Boga 2. Nie ma bowiem zycia kontemplatywnego
bez realizacji czynnego 3.

Zycie czynne nie tylko jest przygotowaniem do zycia wizji, lecz jest
rowniez tej wizji oczywistym nastepstwem. Jak poucza papiez, przed
tym, kto poskromil! w sobie bunt ciala, stoi ponadto zadanie, by gorli-
wie ¢wiczyl ducha przez $wiete czyny, a kazdy, kto rozszerzyl przez nie
swego ducha, stoi przed zadaniem, by skierowal sie ku wewnetrznej kon-
templacji 54,

Dalsze znaczenie zycia czynnego wyraza sie w prawdzie, ze stanowi
ono jakby pokarm dla kontemplacji. Trzeba zdawaé sobie sprawe — pi-
sze Grzegorz — ze podobnie jak piekny porzadek zycia (bonus ordo vi-
vendi) polega na tym, by od aktywnego zycia przejs¢ do kontemplacji,
tak czestokrotnie potrzeba, by ducha zwrécié od kontemplacji ku dzia-
laniu. W ten sposéb to, co rozpalilo ducha, doskonalej ujmuje dzialanie.

4 Mor X, 15, 31 (75, 938 BC).

9% Mor XXXII, 3, 8 (76, 636 AB): ,[..] activa vita multorum est, contemplativa
paucorum”.

% H Ez I, 3, 13 (76, 812 A). ,[..] activa vita iam valde est latior, atque subli-

mior, quae ad quandam mentis libertatem transit temporalia non cogitans, sed

aeterna”.

5t Mor VI, 37, 60 (75, 763 D): ,[..] actionis namque tempus primum est, con-

templationis extremum?”.

52 H Ez II, 2, 10 (76, 954 BC).

53 H Ez II, 2, 10 (76, 954 D): ,[..] ante activa agitur, ut ad contemplativam
veniatur”. Zob. tez: H Ez II, 3, 23 (76, 972 C).

54 Mor VI, 38, 56 (75, 760 CD).
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Istnieje tu wiec wzajemnosé relacji: zycie aktywne prowadzi nas do kon-
templacji, ale i kontemplatyk powinien od tego, co w glebi ducha og-
ladal, powr6cié do zycia czynnego. Jak Jakub z objeé Racheli wraca do
Liji, tak dusza po widzeniu Boga w kontemplacji nie moze odsunaé sie
od zycia wypelnionego dobrym dzialaniem %5.

Jest jeszcze jeden powdd, dla ktorego mistyk chetnie wraca do zycia
aktywnego. Nie chce on zamknaé¢ sie we wlasnym egoizmie i cieszyé
sie dobrami, ktére sam ogladal. Chwale Boza, ktorg osiagnal w kon-
templacji per speculum, pragnie glosi¢ swoim braciom i rozplomienié¢ ich
serca milo§cia do wewnetrznego Swiatla 56, ktére on sam uchwyecil 57.
Jak naucza papiez, kontemplatycy tak bardzo kochajs Boga, iz sg za-
rownc doskonali w dzialaniu, jak i wysoko zaawansowani przez laske
w widzeniu 8. Kazdy bowiem, kto postgpil naprzéd w kontemplacji,
glosi to innym, a dos$wiadczajac osobiscie swojego postepu duchowego,
ulega trosce o postep swoich bliznich 9.

Widaé tez w nauce Grzegorza rozumne wywazenie w zyciu ducho-
wym proporcji miedzy wzniostoScia kontemplacji a pospolitoscig rzeczy
codziennych, ktore trzeba uwzgledni¢ i wypelié. Tak poucza papiez:
,Dusza nie powinna odczuwaé odrazy, jezeli — oddana rzeczom ducho-
wym — znizy sie nieraz po to, by normowaé rzeczy male, poniewaz
rowniez Slowo, ktére wszystko stworzylo, unizylo sie wsréd anioldow
przyjawszy ludzkg nature, aby sluzyé¢ ludziom. Dlatego duch wcale sie
nie poniza, jezeli zstepuje w dol, poniewaz tym wiecej przenika wyzsze
rzeczy, im bardziej pokornie z milosci do Stworcy nie gardzi tym, co
nizsze’’ 69,

Zadanie powigzania zycia czynnego z kontemplatywnym stawia Grze-
gorz szczegolnie przed oczy kaplanom i duszpasterzom. Zwraca on uwa-
ge na dwie formy postannictwa, uwidocznione w powolaniu prorokow:
Jeremiasza i Izajasza w Starym Testamencie. Jeden lekal sie misji ze

5 H Ez II, 2, 11 (76, 954 D): ,Debet ergo nos activa ad contemplativam
transmittere, et aliquando ex eo quod introrsus mente conspexerit, contemplativa
melius ad activam revocare [..] quia et post visum principium laboriosa vita boni
operis non est funditus deserenda’.

5§ H Ez I, 5, 13 (76, 827 A).

52 HEz]1, 5, 10 (76, 824 D).

8 H Ez II, 5, 1 (76, 985 A): ,[...] fideles in illa omnipotentem Deum ita amant,
ut et in opere perfecti sunt et in contemplatione suspensi”

88 H Ez II, 2, 4 (76, 950 D): ,[..] quisquis spiritualia videndo proficit, oportet
ut haec loquendo etiam aliis propinet. Videt quippe ut annuntiet, qui in eo quod
in se proficit de profectu proximi praedicando curam gerit”.

60 NMor XIX, 25, 45 (76, 126 BC): ,[..] nec tamen minoratur sensus, cum sic
attrahitur, quia tanto subtilius superiora penetrat, quanto humilius pro amore con-
ditoris nec inferiora contemnit” Zob. tez: Reg. Past. 11, 5 (77, 3% ().
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wzgledu na nieumiejetno$é gloszenia (Jer 1, 6), drugi przyjgl ochotnie
nakaz profetyczny (Iz 6, 8). Stlowa ich réznig sie od siebie, ale plyna
z tego samego zrédla miloéci. Istniejg bowiem dwa przykazania milosci
(duo quippe sunt praecepta caritatis, Dei videllcet amoris et proximi).
Izajasz dazyl do pomocy blizniemu i dlatego staral si¢ o urzad kazno-
dziei. Jeremiasz za$ tesknil za tym, by bez przeszkéd moéc sie oddaé¢ mi-
losci do Stworcy. Dlatego wystrzegal sie postannictwa gloszenia. Jere-
miasz nie chcial utraci¢ przez dzialalnos$é nauczycielska zysku cichej kon-
templacji; Izajasz nie chcial, by przez milczenie nie ponies¢ straty w swo-
im dzialaniu. U obu mozna jednak zauwazyé¢, ze uchylajacy sie¢ niezu-
pelnie wycofal sie z dzialania, a ten, ktory pragnal byé¢ postany, poddal
sie oczyszczeniu warg weglem ognistym przed oltarzem. Oznacza to, ze
nie mozZe nikt zblizyé sie do $wietej stuzby bez oczyszczenia, ale tez nikt
nie powinien pod pozorem pokory pysznie odmawia¢ zadan, do ktoérych
zostal wybrany przez laske 6!, Idealemm dla Grzegorza jest $w. Pawel,
ktory, choé porwany do trzeciego nieba, nie wzdragal si¢ troszczy¢ o
sprawy malzonkéw ani tez rozwazaé¢ i normowaé doczesnych czynéw lu-
dzkich €. Zdaniem papieza nie jest doskonalym duszpasterzem ten, kto
ze wzgledu na kontemplacje zaniedbuje sluzenie bliznim, ale i ten po-
pelnia blad, kto zaniedbuje zycie mistyczne pod naciskiem zewnetrznych
dzialan 3,

Optymalnym wyjsciem — wedlug Grzegorza — jest powigzanie obu
tych form zycia chrze$cijanskiego, jak spelmilo sie to w zyciu Jezusa
Chrystusa. W alegorycznym wykladzie: Job 38, 6 — Grzegorz wskazuje
na Chrystusa jako na kamien wegielny réwniez w tym sensie, ze On
,W Sobie Samym ukazal przyklad zlaczenia dwojakiego zycia, miano-
wicie aktywnego i kontemplatywnego” 64, Zycie aktywne i kontempla-
tywne oddalone sg od siebie, ale nasz Zbawca, ktory stal sie czlowiekiem,
przez swoje przyjScie pogodzil je ze soba, poniewaz prowadzil jedno
i drugie 6. On bowiem dokonywal cudéw sluzac ludziom, a potem nocg
na gérze oddawal sie dlugiej modlitwie. Dal wiec przyklad, ze gorliwosé
w zabieganiu o kontemplacje nie moze wykluczyé troski o blizniego
i odwrotnie: przesadne oddanie sie bliZniemu nie moze doprowadzi¢ do
obnizenia zycia kontemplatywnego. Obie formy zycia duchowego mu-

81 Ep VII, 4 (PL 77, 854-855); Por. tez: Reg. Past. I, 7 (77, 38, CD).

62 Mor V, 3, 4 (75, 681 n.).

8 Mor VI, 37, 56 (75, 761 BC): ,,Mens nec sic pro amore Dei quietem diligat,
ut curam proximi utilitatemque postponat; nec sic pro amore proximi occupata
inserviat, ut quietem funditus deserens ignem in se supernae amoris extinguat”.

64 Mor XXVIII, 13, 33 (76, 467 BC): ,[..] quia coniunctae utriusque vitae,
activae videlicet et contemplativae, in se exempla monstravit”.

6 Tamze: ,Sed incarnatus Redemptor noster veniens, dum utramque exhibuit,
in se utramque sociavit”
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szg by¢ tak wywazone w chrze$aijanskim zachowaniu, aby ani milo$é
Boga, ani mito§¢ blizniego nie poniosly uszczerbku 66.

*

Na koniec tej analizy wypada podsumowaé gléwne zarysy mysli
Grzegorzowej w tym przedmiocie, nadajgc im charakter pewnych wnios-
kow, jakie wynikajg z jego tekstow.

Ojciec KoSciola, wypowiadajac sie na temat dwoch form chrzescijan-
skiego zycia, nie zawsze wypowiada sie o nich paralelnie. Tak wiec o
wiele czesSciej wspomina o zyciu kontemplacyjnym, nie poruszajgc te-
matu zycia aktywnego. J. Leclercq stwierdza, ze termin wvita contemp-
lativa wystepuje samodzielnie w homiliach do Ksiegi Ezechiela 44 razy,
a w Moraliach — 20 razy ¢7. Najogélniejszy sens, jaki wynika z przy-
taczanych tekstéw papieza, zawiera przeswiadczenie, ze zycie aktywne
jest zasadniczo skierowane ku zbawieniu drugich, kontemplatywme za$
ku zbawieniu i uSwieceniu samego siebie. Pierwsze polega na osobistym
dzialaniu i pracy, drugie na trwaniu w stanie modlitwy 6. Sa to jakby
dwie drogi zyciowe, ktore niejednokrotnie krzyzujg sie ze soba, ale nie
utozsamiajg. Sci§le oznaczajg one to, co dzi§ okre$lamy jako ,stany zy-
ciowe”, czyli sposoby zycia w Kosciele skoncentrowane ma pelnieniu
roznych zajeé 1 zadan. U Grzegorza oznaczajg najczeSciej dwa rodzaje
aktywnosci, ktore powinny sie spotkaé¢ w kazdym stanie zycia: aktyw-
no$é¢ ascezy i pracy oraz dynamizm modlitwy. W tym sensie sg one kom-
plementarne i nie mogg by¢ oddzielone od siebie.

Wzajemna relacja tych dwdch postaw: czynnej i kontemplatywne]
podlega réznorodnym odcieniom, w zalezmoéci od realizowanego ,,stanu
zycia” Godza sie¢ one w jednej osobie i w wiekszos$ci przypadkéw tak
byé powinno. Grzegorz omawia je raz lgcznie, raz oddzielnie. Przyznaje
tez, ze pewne sposoby zycia w Kosciele ujawniajg przewage jednej lub
drugiej postawy, np. w zyciu monastycznym zycie kontemplacyjne moze
majoryzowaé dzialalno$¢ zewnetrzng dla drugich, choé¢ Grzegorz unika
absolutyzowania formy kontemplatywnej. Wyczuwa sie jednak, ze ta
forma, na ile dostepna jest tu na ziemi, cieszy sie u niego najwyzszym
szacunkiem; uwaza jg za antycypacje zycia niebianskiego. Dlatego tak
czesto zacheca, by najwieksze staranie zwroéci¢é ku osigganiu ,,pokoju’

6 Tamze. Przyklad samego zycia Grzegorza jest konkretng aplikacjg gloszonej
przez niego zasady.

672 Por.J. Leclercq. La doctrine de saint Grégoire le Grand. W: J. Leclercq,
F. Vandenbroucke, L. Boyer. La spiritualité du Moyen-dge (Histoire de
la spiritualité chrétienne, 2). Paris 1961 s. 20.

68 Por. C. Butler. Western mysticism. The teaching of SS. Augustine, Gre-
gory and Bernard on contemplation and the contemplative life. Ed. 2. London
1937 s. 173-188.
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(quies) i zyciu modlitwy. Ostrzega jednak przed lekcewazeniem znakow,
ktéorymi Bog wzywa wielu swoich synéw do czynnej pracy dla dobra bliz-
nich i Kosciola. Odnalezé mozna u niego postulowanie idealu, ktory
pozniej okreslono jako ,,zycie mieszane”, a uzasadnienie tego idealu od-
najduje w zyciu samego Chrystusa %°. Wzor ten poleca on przede wszys-
tkim duszpasterzom, ktérzy powinni scali¢ w swej dzialalnosei obie for-
my zycia duchowego.

Realizacja tych dwoch postaw bedzie przebiega¢ w formie pewnej
alternatywy, tzn. na przemian sluzeniu Bogu i sluzeniu blizniemu, ale
jej zrédlem bedzie jedna milo$é, jednoczaca z Bogiem. Ta sama zasada
obowigzuje tez i wtedy, gdy pojecie ,,czynu” i ,kontemplacji” rozumie
sie jako praktyke cnét i modlitwy. W tym przypadku jeszcze mmniej ab-
solutnie mozna by preferowaé¢ jakas jedna forme nad druga. W zalez-
nosci od osoby, czasu i warunkow akcent bedzie przemieszczal sie badz
na asceze, bgdz na kontemplacje, ale stanowisko Grzegorza wyraza prze-
konanie, ze w zasadzie wszyscy sg wezwani do kontemplacji, chocby
faktycznie niewielu jej dostgpilo. Jak bowiem juz podkreslono, zdaniem
papieza kontemplacja nie jest specjalno$cig zarezerwowang wylacznie
zakonnikom. Dobre zycie czynne rozwija w kazdym chrze$cijaninie prag-
nienie ,laski kontemplacji”’, dojscia do ,,mistycznego rozumienia”, prze-
nikniecia tajemnic ,,wewnetrznych” 9. Jest jednak rzecza naturalna, ze
stan zycia skierowany specjalnie ku szukaniu moralnej doskonalosci bar-
dziej niz inny predysponuje do kontemplacji. W tym sensie poszczegél-
nym stanom odpowiadajg te formy zycia, ktére sg bardziej adekwatne
do ich charakteru. A wiec istnieje jakby podwodjna droga prowadzaca
do tajemnicy wiary: sg dusze, ktére ,,wznosza sie dc wysokiej kontem-
placji Boga”, osiagajg szczyty niedostepne dla innych. Dlatego mozna
je uwaza¢ za uczestnikow ,tajemnic” (arcana), wartosci ,najwyzszych”
(sublimes) i ,,ukrytych” (abscondita). Nie wprowadza to sprzeczno$ci w
poprzednie stwierdzenia, ale podkresla fakt, ze ,zycie aktywné jest
udzialem wielu ludzi, kontemplatywne za$§ tylko niewielkiej ich licz-
by” 1,

Na koniec nalezy podkresli¢, ze — zdaniem Grzegorza — ostateczng
doskonato$¢ duchowa osiaga dusza dziekl ukrytemu dzialaniu Ducha
Swietego, ktéry nie tylko ja zbliza do glebi zycia Bozego, ale podtrzy-
muje udzielone zycie nadprzyrodzone, ochrania, umacnia i ksztaltuje je

6 DMor XXVIII, 13, 33 (76, 467 BC).

1 Mor V, 31, 55 (75, 709-719); Mor V, 32, 56 (75, 710 n.); Mor XXXI,
51, 101-102 (76, 628-629). Por. A. Ménager. Les divers sens du mot ,contem-
platio” chez saint Grégoire le Grand. ,La vie spirituelle”. Supplément. T. 59:1939
s. 160.

71 Mor XXXII, 3, 4 (76, 656 B).
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przez milos¢ 2. W ten sposéb tres¢ wszystkich dzialan i zachowan oraz
postaw chrzescijanina jest nasycona nadprzyrodzonym finalizmem w Du-
chu Swietym.

DIE AKTIVITAT UND DIE KONTEMPLATION
ALS DIE FORMEN DES CHRISTLICHEN LEBENS
NACH DER LEHRE DES HEILIGEN GREGOR DES GROBEN

Zusammenfassung

Der Verfasser stellt den Ausschnitt eines umfangreichen Studiums iber die
Moraldoktrin von Gregor dem GrofBlen dar. In dem vorliegenden Artikel schildert
er den EinfluB des Heiligen Geistes auf die Verwirklichung der zwei grundlegen-
den Formen des christlichen Lebens — der kontemplativen und der aktiven. Die
erste Etappe dieses Einflusses bildet, dem Kirchenvater nach, die Vorbereitungszeit
des Menschen auf die Entgegennahme der Gabe der libernatiirlichen Vollkommen-
heit durch das Erwecken der Gottesfurcht, der Reue und der BuBle, sowie der
Erteilung der Gnade der innerlichen Aufklarung.

Gregor der Grolle zeigt in seinen Schriften eine integrale Vorstellung des christ-
lichen Lebens, wobei er behauptet, dal sowohl der Zustand des mystischen Lebens,
sowie auch die gewohnliche Entwicklung des Lebens der Gnade zum Bestandteil
des Lebens jedes Menschen, abgesehen wvon der Art der Verwirklichung der
gewahlten Berufung, der zum weltlichen Leben, zum Priestertum, oder aber zum
Ordensleben, werden kann. Zwischen dem kontemplativen und dem aktiven Leben
kommt es zu den Komplementirbeziehungen und zu einer engen gegenseitigen
Wechselbeziehung, obwohl Gregor mit Pietdt dem kontemplativen Leben entgegen-
sieht, indemn er es fiir die Antizipation der visio beatifica hilt. Jedoch der seelsor-
gerische Sinn 1468t ihn eine ,gemischte” (kontemplativ-aktive) Form des Lebens
fordern, als einen wirksamen Weg zum Himmel, sowie als Nachfolge Jesu Christi
selbst, der ein solches Muster der Handlungsweise gegeben hat.

2 Mor XXVII, 22, 42 (76, 432 B); Mor XXVII, 17, 33-34 (76, 418-419).



