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WPROWADZENIE 

W 2004 roku przypad a 1400 rocznica mierci 
w. Grzegorza Wielkiego. Wydaje si , e to stosowny 

moment, by ui ci kolejn rat d ugu wdzi czno ci, 
jaki zaci gn li my wobec tego wybitnego papie a
schy ku staro ytno ci. Jego nauk , przekazan w sto-
sunkowo bogatej spu ci nie literackiej1, znamionuje 
profetyczny wymiar. Ów profetyzm wyznacza wk ad 
tego teologa i mnicha w kszta towanie si integralnej 
wizji cz owieka, tak po danej na prze omie dwóch 
epok, którego by wiadkiem. 

Pozostawa cz owiekiem mediacji, który musia ci -
gle stawa pomi dzy przeciwie stwami. Najpierw 
przysz o mu upora si z w asnym wewn trznym kon-
fliktem. Zostawszy prefektem miasta Rzymu w wieku 
ponad trzydziestu lat, w 572/573 r., do wiadcza du-
chowego rozdarcia, które b dzie mu towarzyszy
przez ca e ycie. Pragnie ycia duchowego, a musi zaj-
mowa si zewn trzn administracj . Porzucenie pre-
fektury i wst pienie do za o onego przez siebie klasz-
toru w. Andrzeja na wzgórzu Celius w Rzymie, nie-
daleko Palatynu, na chwil tylko pozwoli o odda si
wymarzonemu trybowi ycia. Niebawem Pelagiusz II 
wysy a go do Konstantynopola w roli legata (apokry-

 
1

(Re-

gistrum), Moralia, Ksi ga Regu y pasterskiej, Dialogi o yciu i cudach 
ojców italskich, Homilie na Ewangelie, Homilie do Ksi gi Ezechiela, 
Komentarz do Pie ni nad Pie niami i Komentarz do Pierwszej Ksi gi 
Królewskiej.
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bli ej Ko ció na Wschodzie i na ró ne sposoby pe ni 
misj jedno ci, pocz wszy od kontaktów z wp ywowy-
mi lud mi tego rodowiska, a sko czywszy na spra-
wowanym kierownictwie duchowym. Po powrocie do 
Rzymu, po mierci biskupa Rzymu podczas zarazy, 
zostaje w 590 r. wybrany na papie a. 

O SAMYM DZIELE 

Moralia powsta y w okresie pobytu Grzegorza 
w Konstantynopolu. W dedykacyjnym li cie do Lean-
dra, biskupa Sewilli, którego pozna w Konstantyno-
polu, nasz autor wyja nia okoliczno ci powstania 
dzie a. Po wy wi ceniu na diakona przez Benedykta I 
lub Pelagiusza II2 zostaje wys any na Wschód. God-
no  ko cielna ma usprawni przebywanie w ziem-
skich pa acach. Uda o si za nim wielu jego konfra-
trów z rzymskiego klasztoru, którzy tworz c now
wspólnot stan si zapleczem duchowym i oparciem 
dla Grzegorza w latach pobytu na obczy nie. Do 
wspólnych wicze klasztornych nale a a lektura du-
chowa. W ramach tej praktyki, na pro b wspó braci 
oraz biskupa Leandra, Grzegorz podj  si wyk adu 
Ksi gi Hioba. Pierwsze wersety wy o y w formie 

na sposób wyk adu. Ca o  przejrza , poprawi i uj  
w struktur trzydziestu pi ciu ksi g, które podzieli na 
sze  cz ci3. Grzegorz, rozwa aj c do wiadczenia 
Hioba w monastycznej wspólnocie, nie traktuje ich je-
dynie teoretycznie. Dyktuj c kolejne ksi gi, coraz le-

 
2

Por. R.A. MARKUS, Grzegorz Wielki, Warszawa 1997, 23. 
3

Ep. ad Leandrum 1: hoc opus per triginta et quinque volumina 

extensum, in sex codicibus explevi. 
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piej u wiadamia sobie na podstawie w asnych dolegli-
wo ci, co to jest próba cierpienia. Skar y si na dotkli-
wy ból o dka i chroniczn gor czk , uznaj c te przy-
pad o abym 
jako cz owiek cierpi cy t umaczy cierpi cego Hioba 
i dzi ki tym ciosom lepiej rozumia my l cz owieka 
dr czonego ciosami 4.

Nasz autor napisa komentarz do Ksi gi Hioba 
w oparciu o znan koncepcj potrójnego znaczenia 
tekstu biblijnego, to jest historycznego (historia), typo-
logicznego (significatio typica) i moralnego (morali-
tas)5. W pierwszym znaczeniu ujmuje si rzeczy 
w sensie dos
tekst. W drugim znaczeniu traktuje si je jako figur ,
symbol innej rzeczywisto ci. W trzecim znaczeniu, 
które podobnie jak drugie mo na nazwa alegorycz-
nym, dokonuje si zastosowania danego tekstu do 
praktyki ascetycznej czy moralnej ycia. W pierwszych 
ksi gach Grzegorz trzyma si tej trójaspektowej in-
terpretacji, rozpatruj c rozdzia y natchnionej ksi gi 
kolejno w ka dym z tych trzech aspektów. Jednak, jak 
to cz sto bywa z Ojcami Ko cio a, szybko odst pi od 
tego schematu w trakcie pisania. W li cie do Leandra 
zastrzega, e tekst biblijny rozwa y stosuj c pewn
dowolno niekiedy wypatrywa raczej sensu histo-

ralnego, a niekiedy zg bia wszystkie6. Bez w tpienia 
na tym odst pieniu od schematyzmu zyskuje przede 
wszystkim czytelnik, otrzymuj c do dyspozycji bogate 
ród o refleksji moralnej, duchowej, ascetycznej. 

 
4

Ep. ad Leandrum 5. 
5

Ep. ad Leandrum 3. 
6

Ep. ad Leandrum 3. 
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Z drugiej jednak strony, Grzegorz nigdy nie uwolni
si od spekulacji biblijnych, sk onno ci do tropienia 
wsz dzie przeno nego sensu, co dzisiaj mo e si wy-
dawa raczej objawem bogatej wyobra ni ani eli wy-

lektur jego pó niejszych na ladowców, takich jak 
w. Ambro y. Nawet i w. Augustyn nie uwolni si

ca kowicie od tego ducha alegoryzacji Biblii. Taki spo-
sób egzegezy u Grzegorza rzutuje na ogó jedynie na 
punkt wyj cia przy okre lonej kwestii, natomiast do 
punktu doj cia prowadzi go bardziej w asne do wiad-
czenie w yciu duchowym ani eli jakie sztywne za o-
enie. Dzi ki temu w Moraliach odnajdujemy ogrom-

ne bogactwo praktycznej m dro ci, prowadz cej a do 
mistyki. 

yj c w czasach walk o w adz nad Itali , która 
sta a si terenem najazdu coraz to nowych pretenden-
tów do zagarni cia rzymskiego dziedzictwa, nasz pi-
sarz wytycza inn ni o

do przywrócenia nadziei. Droga ta 
przebiega jakby dwoma traktami. Obejmuje ona za-
równo ycie czynne (vita activa), polegaj ce na prak-
tykowaniu przykaza , wszelkich dobrych dzie , umie-
j tnym pokonywaniu pokus i zdobywaniu cnót, jak 
i ycie kontemplacyjne (vita contemplativa), opieraj -
ce si na praktyce modlitwy, lekturze Pisma wi tego 
i innych nadprzyrodzonych rodkach. Grzegorzowi 
nieustannie przy wieca my l o celu ostatecznym, 
w którym nale y utkwi wzrok po ród ruin doczesno-
ci. Ksi ga Hioba, opisuj ca do wiadczenie krucho ci 

ludzkiego ycia, dostarcza przy takiej orientacji wyj t-
kowej pomocy. 
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Komentator jest przekonany o pionierskim charak-
terze swego dzie a. Z ulg oddaje je do dyspozycji wy-
czekuj cych na nie czytelników, zw aszcza e skomen-
towana Ksi ga Hioba, jak pisze, jest niejasna i przed 
nim nie zosta a jeszcze obja niona7. Nie nale y s dzi ,
by Grzegorz nie wiedzia , e niektórzy jego poprzedni-
cy zajmowali si postaci Hioba8. Z drugiej jednak 
strony, nale y raczej wykluczy , by zaznajomi si na 
przyk ad z dzie em w. Jana Chryzostoma czy innych 

nienia przez 

nie zna greki. By mo e przeczyta to i owo ze swoich 
poprzedników. Jednak nie znalaz tam nic szczególnie 
inspiruj cego dla swego komentarza. W gruncie rze-
czy Grzegorzowe dzie o (nawet je li przyjmiemy Ko-
mentarz do historii Hioba przypisywany Filipowi, 
uczniowi w. Hieronima, za owoc pó niejszych inter-
polacji z komentarza naszego papie a9) nie jest na 
gruncie aci skim pionierskie. W ca o ci wczesnej li-
teratury mamy kilka tekstów poprzedzaj cych Grzego-
rzowy wyk ad10. Kilka z nich przetrwa o jedynie we 
fragmentach i katenach. Próba czasu dokona a selek-
cji. Moralia Grzegorza s w pewnym sensie unikato-

 
7

Ep. ad Leandrum 2. 
8

Licynian z Kartageny w jednym ze swoich listów informuje na-
wet Grzegorza, e dysponuje sze cioma ksi gami na temat Ksi gi 
Hioba, w których Hilary z Poitiers prze o y Orygenesa z greki (Epis-
tulae, I, PL 72, 692a/b); niektórzy twierdz , e Grzegorz w drugiej 
cz ci swego dzie a korzysta z traktatu Hilarego (por. R. GILLET, Intro-
duction, [do:] Grégoire le Grand. Morales sur Job, Première partie, 
Livres I et II, Trad. A. DE GAUDEMARIS, Paris 1975, SCh32 bis, 84).  

9
Philippi presbyteri longe eruditissimi in historiam Job Commen-

tarium, Bâle 1527; por. R. GILLET, Introduction, art. cyt., 85n. 
10

 Zob. poni ej Bibliografia. 
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we. Przewy szaj pozosta e komentarze bogactwem 
tre ci i szczegó owo ci rozpatrywania Ksi gi Hioba. 
Jedynie tutaj egzegeza stanowi zewn trzn formu  
dla przedstawienia tak szerokiej panoramy refleksji 
ascetycznej i moralnej.  

Pow ci gliwo  w korzystaniu z wcze niejszych ko-
mentatorów Ksi gi Hioba nie oznacza, e Grzegorz 
w ogóle nie korzysta ze swoich poprzedników. By

nych autorów. Istnieje pewien paradoks: prawie ca a
nauka Grzegorza czerpie z Augustyna, ale te nie ma 
tam prawie niczego Augustynowego11. Gillet wskazuje 
na niektóre paralelizmy tekstowe zachodz ce pomi -
dzy Moraliami a Augustynem i Janem Kasjanem12. Na 
przyk ad rozumienie postaci Hioba jako alegorii cier-
pi cego Chrystusa, a le doradzaj cych przyjació
jako heretyków, móg nasz autor przej  od Ambro e-

milieu, w którym 
taka interpretacja by a znana. W Moraliach zachodzi 
bodaj e jeden tylko taki przypadek, e autor powo uje 
si explicite na nauk swoich poprzedników13. Z pew-
no ci da si wskaza na wiele szczegó owych zale -
no ci pomi dzy Grzegorzem a pisarzami, których czy-
ta i adaptowa dla swojej twórczo ci. Na niektóre 
wska emy w konkretnych miejscach publikowanego 

uga s ug Bo
w typowy dla siebie sposób zachowuje suwerenno  
wzgl dem nauki innych. Teksty obce tak wkompono-

 
11

 Por. L. WEBER, Hauptfragen der Moraltheologie Gregors des 

Grossen. Ein Bild altchristlicher Lebensführung, Freiburg [!] in der 
Schweiz 1947, 42. 

12
 Por. R. GILLET, Introduction,

13
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wuje w ca o , i nieraz zacieraj si wszelkie lady 
wp ywów. Wi ksz zale no  da si stwierdzi po-
mi dzy nim a jego nast pcami. 

Szczegó owe badania Wasselyncka14 pokaza y, 
w jak znacznym stopniu Grzegorzowe Moralia wp y-
n y na redniowiecze. Francuski uczony, badaj c
g ówne aspekty teologii moralnej, wykaza niezwykle 
silny wp yw naszego teologa na redniowiecznych au-
torów. Zostanie on utrwalony przez w. Tomasza 
z Akwinu w Sumie teologicznej. W zakresie nauki 
o cnotach przyjmie si szczególnie ten specyficznie 
chrze cija ski rys aretologii, jakim jest nauka o poko-
rze, boja ni Bo ej i pos usze stwie. W nauce o grze-
chu nasz teolog przyczyni si do utrwalonego pó niej 
rozró nienia na grzech i wad , peccatum i vitium, oraz 
na grzech lekki i ci ki przez rozró nienie, za Augu-
stynem, pomi dzy delictum i crimen15. Za nim b d
powtarza inni koncepcj czterech etapów grzechu16.
W a nie on, id c za tradycj monastyczn , nakre li
wst pnie list siedmiu grzechów g ównych, uznaj c je 
za pochodne pychy; pó niejsi autorzy cz c pych
z pró no ci zalicz do owej liczby równie sam py-
ch . Pod przemo nym wp ywem Grzegorza pycha na 
trwa e pozostanie w teologii moralnej ród em wszel-
kiego grzechu. Za nim b dzie si te rozró nia cztery 
ró ne przejawy tej wady17. To tylko wybrane zagad-
nienia, w których dostrzegamy namacalnie Grzego-
rzowe inspiracje. 

 
14

 Por. synteza w: R. WASSELYNCK, Les Moralia in Iob dans les 

ouvrages de morale du haut moyen âge latin,
15

 Mor. XXI, 12. 
16

 Mor. IV, 27. 
17

 Mor. XXIII, 6. 
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Autor znanego podr cznika patrologii trafnie uj  
istotn warto  Moraliów: Poniewa rozwa ania mo-
ralno-teologiczne oraz praktyczne wskazówki i napo-
mnienia, b d ce wymownym wiadectwem jego g bo-
kiej znajomo ci cz owieka i dojrza ej m dro ci yciowej, 
znacznie przewa aj , przeto dzie o to mo na nieomal 
nazwa podr cznikiem teologii moralnej i ascetyki18.
Dzie o to, s u c jako swoiste kompendium w cza-
sach, gdy teologia nie zosta a jeszcze uj ta w schola-
styczne ramy, pozostawi o niezatarty lad w my li 
i kulturze redniowiecza. Nale y do klasyki literatury 
religijnej. Podejmuj c refleksj o moralno ci i ascezie 
w ksi g Pisma 

wi tego, tym samym wnios o wa ny wk ad w euro-
pejsk kultur w ogóle. S usznie nadaje si w. Grzego-

19. Lektura Mo-
raliów mo e okaza si wielce inspiruj ca w chwili 
obecnej, ujawniaj cej silne d enie do integracji euro-
pejskiej. W a nie teraz warto si gn  do fundamentów, 
które budowa y niegdy jedno  naszej cywilizacji.  

NAUKA MORALNO-ASCETYCZNA W MORALIACH 

Przewaga tre ci moralnych i duchowych w Grzego-
rzowym komentarzu do Ksi gi Hioba, uwzgl dnio-
nych zreszt w samym tytule dzie a, uprawnia nas do 
tego, by poprzesta w niniejszym wprowadzeniu na 
naszkicowaniu wy aniaj cych si z niego zr bów teo-
logii moralnej i ascetycznej. Spróbujemy ograniczy
si tu jedynie do bardziej oryginalnej my li naszego 
pisarza, tworz cej specyfik jego nauki. W tematyce 

 
18

 B. ALTANER, A. STUIBER, Patrologia, Warszawa 1990, 609n. 
19

 J. MIREWICZ, Wspó twórcy Europy, Kraków 2003, 170. 
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i uk adzie prezentacji oraz doborze róde opieramy 
si g ównie na dwóch niemieckich monografiach, po-
wi conych tym zagadnieniom20.

Cz

Cz owiek stworzony przez Boga jest Jego obrazem 
(imago, similitudo), podczas gdy inne stworzenia jedy-

ladami Stwórcy (vestigia Creatoris)21. Ju w swo-
jej nazwie ma zapisan pewn wspólnot (universitas)
z ca ym materialnym stworzeniem22, gdy homo wi e
si ze s owem humus23 ej ni zwierz ta, ni ej 
ni anio owie: inferior angelo, superior iumento24. Na 
ko cu d u szego wywodu po wi conego opisowi stwo-
rzenia z Rdz 1,26 Grzegorz stwierdza celowo  nadanej 
mu kondycji cielesno-duchowej: aby o ywiaj cy duch 
istnia w nim nie przez si  nakazu Bo ego, ale godno  
post powania25. Bóg wyposa y cz owieka w odpowied-
nie umiej tno ci, wpisa te w jego natur zdolno  do 
zachowania sta o ci w swoim post powaniu i relacji do 

ingenita standi soliditas26. Taka dyspozycja obej-
mowa a równie dar wytrwa ej kontemplacji Boga, któ-
ry pozwala Adamowi bez wysi ku wchodzi w g bi

20
 F. LIEBLANG, Grundfragen der mystischen Theologie nach Gre-

gors des Grossen Moralia und Ezechielhomilien, Freiburg im Breis-
gau 1933; L. WEBER, dz. cyt. 

21
 Mor. XXVI, 17. 

22
 Mor. VI, 20. 

23
 Mor. IX, 77. 

24
 Mor. IV, 55. 

25
 Mor. IX, 75: non per iussionis vocem, sed per diginitatem ope-

rationis existeret.
26

 Mor. VIII, 19. 
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swego ducha i spotyka tam Stwórc 27. Adam móg
zawsze zachowywa pokój serca.  

Italski mnich zastanawia si nad istot pierwszego 
upadku. U jego róde stoi pycha, w której cz owiek 
zapragn  zrówna si z Bogiem (nie pod wzgl dem 
sprawiedliwo adzy) i uleg niepos usze -
stwu28. Przyczyn wspó decyduj c o grzechu by o te
zmys owe pragnienie owocu29. W historii upadku 
pierwszych rodziców odzwierciedla si natura ka de-
go grzechu jako pewnego procesu: podszept pokusy, 
upodobanie, przyzwolenie i samousprawiedliwienie30.

Niekiedy nasz autor wyra a si kategorycznie, i
cz owiek utraci obraz Bo y na skutek pierwszego 
grzechu, dlatego wraca do ziemi, z której zosta uczy-
niony31. Jednak na innym miejscu rozró nia pomi dzy 
yciem szcz liwym i yciem w ogóle (beate i essentia-

liter vivere), wskazuj c na utrat tego pierwszego jako 
cen upadku32. Wynika z tego, e cz owiek nie traci 
perspektywy nie miertelno ci, jedynie cia o jego zo-
staje wydane mierci, i to, co wcze niej mia z natury, 
teraz musi zdobywa przez ask . Nie spotykamy za-
tem u autora Moraliów wyra nego rozró nienia po-
mi dzy nadprzyrodzonym i naturalnym podobie -
stwem cz owieka do Boga, cho implicite tak dyfe-
rencj mo emy odnale . W cz owieku, w jego natu-

 
27

 Mor. IV, 54. 
28

 Mor. XXIX, 18; VIII, 52. 
29

 Mor. IX, 50. 
30

 Mor. IV, 49: Quattuor quippe modis peccatum perpetratu[...] 

suggestione, delectatione, consensu et defensionis audacia[...] serpens 
suasit.

31
 Mor. XXIX, 21. 

32
 Mor. IV, 5. 
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rze, w jego ontologicznym statusie zapisany jest pe-
wien obraz Boga, który nie ulega zniszczeniu nawet 
w wyniku grzechu. Upadek przyczynia si jednak do 
utraty aski, niszczy nadprzyrodzone podobie stwo 
i stan przyja ni z Bogiem. Je li Grzegorz mówi niekie-
dy nawet o utracie tego naturalnego podobie stwa, to 
ma na my li krucho  cielesnej egzystencji, w któr
cz owiek popad , a nie utrat wszystkiego w porz dku 
naturalnym, bytowym33. Podobie stwo do Boga w po-
rz dku naturalnym polega nade wszystko na rozum-
no ci cz owieka34 i nie miertelno ci jego duszy35.

Na skutek grzechu cz owiek nie sta si do tego 
stopnia z y, eby wszelkie jego post powanie by o
grzechem; jego stan nale a oby nazwa raczej chorob
ani eli mierci 36. Utraci zdolno  widzenia boskiego 
wiat a37. Od tego czasu cz owiek przychodzi na wiat 

jak gdyby pozbawiony oczu38. Nawet pouczony przy-
kazaniami, nie ma pe nego rozeznania, co jest dobre, 
a co z e39.
zwabiona przyn t wpad a do do u, sk d o w asnych 
si ach nie mo e si wydosta 40. Nast pi o wewn trzne 
rozdarcie, tak i dusza utraci a panowanie nad cia-
em41 i wewn trzny spokój42. Od Stwórcy zwróci a si

33
 Mor. XXIX, 21; por. L. WEBER, dz. cyt., 113. 

34
 Por. Mor. IX, 75. 

35
 Por. Mor. IV, 5. 

36
 Mor. XVIII, 73; XXI, 12. 

37
 Mor. IX, 50; XI, 58. 

38
 Mor. VIII, 49.  

39
 Mor. XXVII, 48. 

40
 Mor. IX, 86. 

41
 Mor. XXVI, 28. 

42
 Mor. IV, 54. 
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ku samej sobie; odst puj c od mi o ci Boga nie by a
dalej w stanie wytrwa w sobie i popad a w wewn trz-
ny konflikt43. Najtrwalsz konsekwencj upadku po-
zostaje mier cia a; tego wyroku nie mo e anulowa
nawet chrzest, który przywraca stan sprawiedliwo ci44.
W takiej kondycji, nadanej przez Boga i nadw tlonej 
przez grzech, Bóg wzywa cz owieka, by pomimo 
wszystko d y do wieczno ci45.

W d eniu do swego celu cz owiek winien w a ci-
wie oszacowa doczesny wiat, a nawet si go wyrzec, 
i rozbudzi w sobie t sknot nieba. Kogo poch ania 
wiat, ten jest podobny do pijanego, który nie czuje 

swojego cierpienia46. Gdyby ludzie poznali rzeczywiste 
tempo swojego przemijania, to nie kochaliby ycia do-
czesnego, nawet gdyby ono przynosi o pomy lno 47.
Nie brakuje w Moraliach tekstów o marno ci tego, co 
przemijaj ce. wiadcz one nie tylko o tym, z jakiego 
klimatu my li, naznaczonej z pewno ci tradycj bi-
blijn i dziedzictwem filozofii staro ytnej, autor wyra-
sta. Stan si tak e wa n inspiracj dla redniowie-
cza. Nasz autor bardzo rzadko ocenia pozytywnie 
wiat doczesny. Zachwyt swój kieruje zdecydowanie 

ku szcz ciu po drugiej stronie ycia. W jego opisach 
nieba wyst puje kilka charakterystycznych elemen-
tów. Jest ono nade wszystko ogl daniem Boga. Cz o-
wiek doznaje g odu ogl dania majestatu Bo ego, 
a kiedy do wiadczy nasycenia48. W niebie dost pi 
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 Mor. VIII, 19. 
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 Mor. IX, 54. 
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 Por. Mor. XII, 24. 
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 Mor. VII, 25. 
47

 Mor. VIII, 25. 
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 Mor. XXXI, 100. 
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blasku chwa y Boga i ten blask umo liwi mu szcz -
liwy ogl d, jednak ludzki rozum nawet tam nie b -

dzie w stanie zg bi prawdy o naturze Boskiej49. Ju
kontemplacja Boga w tym yciu pokazuje, e bez aski 
Bo ej cz owiek nie jest w stanie wznie  si ku temu, 
co boskie50. Ogl d Boga b dzie czy si z niewy-
mownym do wiadczeniem Jego mi o ci. Cz owiek za-
zna niezwyk ej s odyczy, szcz cia, którego bynajmniej 
nie ograniczy wspomnienie pope nionych na ziemi 
grzechów51. Nigdy nie wyst pi tam znu enie czy znu-
dzenie, bo t sknota za Bogiem, zaspokajana i ci gle 
odradzaj ca si , b dzie tre ci ludzkiej egzystencji52.
Grzegorz mówi o chwalebnej przemianie ludzkiego 
cia a, na wzór przemienienia Pa skiego. wi
pogl d wyra a nasz autor w Dialogach53 puj
pe nej chwa y ju zaraz po mierci, gdy ich cia a nie 
musz czeka do dnia s du ostatecznego na chwaleb-
n przemian . Zreszt , kto oczy ci si ca kowicie za 
ziemskiego ycia i obumar dla wiata, ju w doczesno-
ci mo e ogl da Boga dzi ki kontemplacji, podobnie 

jak zbawieni w niebie, i jego cia o doznaje cudownego 
blasku54. W yciu wi tych granica pomi dzy niebem 
a ziemi staje si w pewnej mierze p ynna. 

S dwa stadia na drodze pod ania ku swemu 
wiecznemu przeznaczeniu, ycie czynne oraz kontem-
placyjne. Owa dwubiegunowo , vita activa i contem-

plativa, stanowi charakterystyczny rys nauki naszego 
 

49
 Mor. IX, 17; X, 13. 

50
 Mor. XXIV, 11. 

51
 Mor. IV, 72. 

52
 Mor. XVIII, 91. 

53
 Dial. IV, 24/5. 

54
 Mor. XVIII, 89; IV, 68; XVIII, 78. 
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autora. Grzegorz Wielki po wi ca jej wiele uwagi. Vita 

activa, jak trafnie podpowiada prorok Izajasz (Iz 
33,15), to przede wszystkim wysi ek moralny cz owie-
ka w celu zachowania niewinno ci i post pu w do-
bru55. Tymczasem vita contemplativa mo na porów-
na do po o enia kozy pas cej si na samym szczycie 
wysokiej ska y56. Cz owiek wspina si wysoko, ku Bo-
gu, sk d widzi znacznie wi cej i doznaje swoistego 
bezpiecze stwa. ycie kontemplacyjne ma wi ksz
warto  ani eli aktywne, gdy ono znajduje swoj
kontynuacj w yciu wiecznym, podczas gdy tamto 
ko czy si z chwil cielesnej mierci57.

Jednak porz dek chronologiczny wymaga innej ko-
lejno ci: najpierw jest ycie aktywne, a potem kon-
templacja58. Im bardziej kto potrafi si zni y do zwy-
czajnych wymaga mi o ci bli niego, tym lepiej do-
wiadczy wznios ego ogl dania Boga. Nale y zacho-

wa równowag pomi dzy dzie ami mi o ci bli niego 
a poszukiwaniem spoczynku w Bogu59. Te dwie rzeczy 
nie przeciwstawiaj si sobie, lecz uzupe niaj si 60.
Doskona y wzór takiego po czenia odnajdujemy 
w naszym Zbawcy61.

W d eniu ku szcz liwej wieczno ci wspomaga 
cz owieka aska, bez której nie by by on w stanie osi -
gn  ostatecznego celu. Grzegorz nie dokonuje nomi-
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nalnych rozró nie co do kategorii niejsza 
teologia b dzie rozró nia dzy ask

c , u caj c i jednak de facto 
jest 

ych. I tak rozró
tego niezb

s ytek innych62. S dary, 

cje s u munitiones
l niaj rol ,

moenia) s u y
y

, dro , dar j
63. d ce 

bona summa), je li s
by u z

ce drugorz dn rang bona media), 
by nadu 64. Wed

u

niczeniu65.

staje okre ask c . To, co 
straci

ciu66. ,
uzdalniaj 67. To, co 
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 Mor. II, 91. 
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 Mor. XI, 25. 
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by o wrodzone, teraz staje si nabyte i wymaga sta ej 
baczno ci, gdy atwo mo e zosta na powrót utraco-
ne68. Grzegorz rozró nia sprawiedliwo  Boga uspra-
wiedliwiaj c (iustitia iustificans) i sprawiedliwo  
ludzk b d c owocem usprawiedliwienia (iustitia iu-
stificata)69. W cz owieku zaistnia wewn trzny niepo-
rz dek, gdy zwróci si on ku sobie samemu i z tru-
dem odzyskuje sta o  w dobru70. Wewn trzne uspra-
wiedliwienie nasz autor ch tnie ujmuje w kategorii 
udzia u w boskiej m dro ci, który jest w a nie uczest-
nictwem w niej, a nie prób jakiego zrównania si
z ni 71. M dro  ta u wi ca cz owieka72. Pochodz c od 
niewidzialnego Ojca, jest dla niego zakryta73. Jedynie 
Bóg mo e j objawi , bowiem cz owiek nie zna nawet 
siebie samego. Nie wiemy tak naprawd , kto, jak i w 
jakim stopniu j posiada74.

aska wymaga ludzkiego wspó udzia u. Nikt nie 
zas u y na ask 75. Pierwszych dzia a dokona a ona 
bez nas76; wyprzedza nasz zas uguj cy czyn77; to jej 
obecno  nadaje charakter zas ugi ludzkiemu czyno-
wi78. Nasz autor, wytrawny czytelnik Augustyna, po-
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zostawia na boku spekulacje na temat predestynacji, 
ujawniaj c jeszcze raz selektywne podej cie do stu-
diowanych autorów. Na podstawie Jezusowego 
stwierdzenia o du ej liczbie powo anych a ma ej wy-
branych79 nie mo emy orzeka o zbawieniu czy pot -
pieniu kogokolwiek. Nie mo na by pewnym co do 
siebie, e zostanie si zbawionym, nawet je li si wie-
rzy, ani co do innych, e kto zostanie pot piony, na-
wet je li yje w grzechu80. Nauka Grzegorza nie nasu-
wa w tpliwo ci co do Bo ej woli powszechnego zba-
wienia81. Italskiego mnicha interesuje bardziej moral-
ny ani eli dogmatyczny aspekt kwestii przeznaczenia. 
W jaki sposób aska wspó istnieje z ludzk wolno ci ?
W dzia ania b d kon-
fliktu. Cz owiek mo e zatrzyma si na naturalnym 
poziomie swojej wolno ci i dzia a przeciwko asce, 
mo e sprzeciwia si jej i odrzuca kolejne dary82. Ta-
ka mo liwo  wynika z natury wolno ci. Przechodz c
do drugiej mo liwo ci: je li ludzk wolno  okre la 

i aska, poprzedzaj c czyn, budzi 
w cz owieku dobr wol i otwiera mo liwo  dzia a-
nia83; zatem nie tylko nie ogranicza ludzkiej wolno ci, 
ale j poszerza ku czynieniu dobra. Im obfitsza aska, 
tym wi ksza wolno . Naturalnie, mamy na my li 
dzia anie maj ce warto  nadprzyrodzon . Wszystko, 
co z e, pochodzi z grzechu, a co dobre, z aski84. aska 
i ludzka wola wspó dzia aj w swoistej dialektyce. 
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Najpierw przychodzi aska, a za ni po piesza dobra 
wola. aska wspiera wol dla osi gni cia upragnione-
go celu, pomna a dar w obliczu spe nionego czynu, 
przynosz c zal ek tego, co cz owiek otrzyma na ko -
cu, gdy jego czyn zostanie w pe ni wynagrodzony, tak 
jak gdyby ca kowicie pochodzi od niego85. Mie ci si
w takim dzia aniu wymiar dynamiczny: aska pobudza 
dobr wol ku jeszcze wi kszemu pragnieniu dobra 
i ku coraz doskonalszym dzie om86.

aska daje cz owiekowi status usprawiedliwienia, 
a Duch wi ty obdarza go zdolno ci post powania 
na drodze doskona o ci; u wi ca kszta tuj c w nim 
trwa e dyspozycje moralne, a tak e wspomniane wy ej 
charyzmaty. Trwa o  cnoty zale y jednak w du ym 

aski u wi caj o-
wieka. Kto staje si
traci87. wiedzie do tego 
samego skutku88. W ekonomii Boga przewidziane s

upadki, aby cz owiek 
nie ufa nazbyt samemu sobie89.

Bogactwo aski u wi caj cej autor Moraliów wyra-
a poprzez alegori

dzieci Hioba. Na drodze u wi cenia spotykamy trzy 
cnoty nadprzyrodzone: wiar , nadziej i mi o , oraz 

wi tego90. Wszystkie te rodzaje 
aski dane s w demu uspra-
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wiedliwionemu91. Nie traci ich nawet wtedy, gdy ule-
gaj c pokusie zagubi inne cnoty, moralne, tak jak 
dzieci Hioba nie utraci y swojej duszy, cho ich cia a
zg adzi a gwa towna wichura, spowodowana diabel-
skim knowaniem92. Je li pos u y si pó niejszym j -
zykiem scholastyki, zostaje zachowany habitus cnoty, 
chocia jej actus zostaje dora nie powstrzymany przez 
grzech93. Ta wieloraka aska jest bowiem wlana, a nie 
nabyta przez cz owieka. Teologalny charakter wymie-
nionych powy ej cnót objawia si wyra nie w momen-
cie nawrócenia dobrego otra. otr, nie maj c wyro-
bionego nawyku czynienia dobra, dzi ki asce dozna
nagle cudownej przemiany. Na krzy u otrzyma dar 
wiary, nadziei i mi o cy, by dost pi
natychmiastowego zbawienia94. Bez wiary nie s mo -
liwe inne cnoty95. Jest ona fundamentem ycia du-
chowego96. Wiar rozumie Grzegorz jako udzia w Bo-
ej m dro ci, której wiat a nie jeste my w stanie 

ogl da przez rozumowe poznanie97. Nadziej wi e
z boja ni Bo  i skruch 98, które dysponuj cz owie-
ka do tego, by liczy na Boga, a nie na siebie. Podob-
nie jak wiara, mi o  równie wyrasta z poznania Bo-
ga: kto nie pozna by Go, nie móg by pokocha 99.

91
 Mor. XXIX, 74. 

92
 Mor. II, 79. 

93
 Por. L. WEBER, dz. cyt., 205. 

94
 k

95
 Mor. II, 71. 

96

97

98

99



WPROWADZENIE 28

Dla Grzegorza wszystkie cnoty, tak e te moralne, 
wyst puj ce jako nawyk dobrego post powania, s
przejawem aski. Duch wi ty nadaje im zas uguj cy 
charakter, wynosz c na poziom nadprzyrodzony100.
Równie i w tym miejscu nasz moralista korzysta 
z alegorycznej egzegezy. Cztery w g y domu, który ru-
n  za przyzwoleniem Boga, oraz cztery rzeki nawad-
niaj ce rajski ogród, s symbolem czterech cnót kar-
dynalnych: sprawiedliwo ci, roztropno ci, m stwa 
i opanowania (iustitia, prudentia, fortitudo, temperan-
tia)101. Wszystkie je nasz teolog rozumie integralnie: 
jedne zasilaj drugie i kto nie posiad jednej, nie po-
siada te innych102.

Rozwa my pokrótce wybrane elementy Grzegorzo-
wej refleksji o cnotach moralnych. Cz owiek sprawie-
dliwy bada ka dego dnia, co nale y si Bogu, a co 
bli niemu103. Sprawiedliwo  staje si ród em mi o-
sierdzia, chocia niekiedy jest trudno zachowa a-
godno , praktykuj c sprawiedliwo 104. Nawet w m -
dro ci nale y zachowa umiar, o czym poucza 
w. Pawe : jej nadmiar prowadzi do grzechu105. Prak-

tykowali j skutecznie wi ci przez to, e dzi ki mocy 
ducha zachowywali zawsze wiadomo  swojej s abo-
ci106. Pierwszym wi c elementem m dro ci jest 

u wiadomienie w asnych braków. M stwo z kolei wy-
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ra a postaw cz owieka, który dokonuje w a ciwego 
wyboru, stoj c mi dzy tym, co atwe, i tym, co trudne. 
Pokonuje swoje cia o, sprzeciwia si przyziemnym 
przyjemno ciom, gardzi u ud dobrobytu, a bez l ku 
stawia czo o przeciwno ciom107. Owocem tej cnoty, 
która umo liwia wspólne ycie z innymi pomimo 
trudno ci108, jest cierpliwo . Gdy zastanawiamy si
nad swoim s abo ciami, które musz znosi inni, a-
twiej przychodzi nam znosi te u omno ci drugich109.
Wspó czucie i wyrozumia o  okazywane cudzej s a-
bo ci uwalnia nas od naszej w asnej110. Na okre lenie 
ró nych form samoopanowania, wstrzemi liwo ci 
Grzegorz, obok temperantia, u ywa takich s ów jak: 
disciplina, abstinentia, castitas. Nie odniesie nikt zwy-
ci stwa w duchowej walce, je li najpierw nie poradzi 
sobie ze swoim cia em, a najpierw i przede wszystkim 
z 111. Na Grzegorzowej li-
cie cnót spotykamy pos usze stwo: staje si ono za-

s ug wtedy, gdy jakie nieprzyjemne nam polecenie 

rii112. Pokor nazywa nasz teolog nauczycielk i matk
wszystkich cnót113. Pokorny cz owiek uznaje dobro 
w drugich, a w asne cnoty traktuje jako dar aski, cho
zawsze ma przed oczyma swoj s abo  i dostrzega 
niebezpiecze stwo w ludzkich pochwa ach114. Trosz-
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cz c si o nasz pokor , Bóg dopuszcza ró ne pokusy 
i trudno ci, aby my przedwcze nie nie osi gn li wy-
znaczonej miary i nie popadli w che pliwo 115.
W Grzegorzowej aretologii dostrzegamy przewijaj cy 
si motyw umiarkowania. Cnota, jak to g osi a ju
dawna tradycja filozoficzna, to zachowywanie równo-
wagi pomi dzy dwiema skrajno ciami.  

Pierwotny nieporz dek, któremu Bóg przeciwdzia a
sw ask , ci gle na nowo odzywa si w cz owieku. 
Tylko nieliczni osi gaj pe ni cnoty. Grzegorz po-
wi ca wiele uwagi zjawisku grzechu. Jest jego znaw-

c nie tylko od strony teologicznej, ale i psychologicz-
nej. Nikt nie jest wolny od osobistych grzechów116. Z o
nie ma w asnej substancji, lecz stanowi pewne wypa-
czenie natury dobra. Podobnie jak piek o nie ma dna, 
tak grzech nie ma swojej podstawy, fundamentu117.
Wielokrotnie spotykamy u autora Moraliów gradacj
grzechu. Najbardziej obrazowo przedstawia j na 
przyk adzie czterech umar ych, których Jezus przy-
wróci do ycia. Grzech my l porównuje do córki Ja-
ira spoczywaj cej w domu, grzech s o-
dzie ca z Nain, niesionego na marach na oczach t u-

azarza spoczywaj cego 
w grobie, a nast pnie wskrzeszonego przez Jezusa; 
grzech utrwalony z ym przyzwyczajeniem i pochleb-
stwami innych, z którego cz owiek si
do zmar ego, pozostawionego przez Jezusa martwym 
w grobie118. Swoistego rozró nienia dokonuje pomi -
dzy nieprawo ci a bezbo no ci , iniquitas i impietas:

115
 Mor. XIX, 9. 

116
 Mor. VIII, 56. 

117
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pierwsza jest z ym czynem wyrastaj cym z ludzkiej 
pychy, zaprzeczaj cym wierze, lecz jej nie wykluczaj -
cym, druga natomiast wyrasta z ca kowitego braku 
wiary119. Najwy sz miar z a jest z o liwo , malitia,
wiadome czynienie z a z pogardy dla dobra120. Grze-

gorz wnikliwie opisuje wzajemn zale no  ró nych 
grzechów i wad. Je li pokonamy jedn wad , cz sto 
pojawia si druga121. Korzeniem grzechu jest pycha 
i po dliwo 122. Autor Moraliów zwraca uwag na 
skutek grzechu, którym jest za lepienie cz owieka; nie 
mo e jednak nim t umaczy si grzesz cy, skoro w a-
nie przez grzech pozbawi si dobrowolnie wiat a

wiedzy123.

Droga wyzwolenia si z grzechu prowadzi przez 
pokut . Znajdujemy u naszego pisarza bogat teologi
pokuty. Zachodzi nieunikniona konieczno  wyrów-
nania rachunku sprawiedliwo ci. Albo cz owiek sam 
sobie wymierzy kar za grzech przez pokut , albo b -
dzie musia otrzyma j i ponie  przed trybuna em 
Bo ym124. Gorycz obecnej pokuty usuwa kar nadcho-
dz cego gniewu125. Kto sam siebie os dzi i ukarze, nie 
zazna Bo ego s du, ale mi osierdzia126. Mi osierdzie 
Bo e nie znosi potrzeby zado uczynienia za pope -
nione z o. Nikt nie powinien zwalnia si z obowi zku 
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pokuty. Pokut praktykuj tak e sprawiedliwi, aby by-
li w pe ni nienaganni przed Bogiem i mogli pobudzi
do skruchy innych, którzy dopu cili si wi kszych 
grzechów127. Nie b d c pewni swojej niewinno ci, po-
kutuj , aby nie odpa  od Boga, a czyni to równie ze 
wzgl du na mo liwo  przysz ych swoich upadków. 
Ch tnie przyjmuj udr ki ycia jako kar za swoje 
grzechy, chc c w ten sposób pomaga tak e innym128.
Bior na siebie win innych, op akuj c j niczym w a-
sn 129. Dzie o pokuty nie jest rezultatem kalkulacji, 
lecz owocem Ducha wi tego, który rozbudza mi o  
i t sknot za Bogiem, tak i cz owiek dostrzegaj c
ogrom pope nionego z a ulega niezwyk ej skrusze130.
Podczas gdy wina nas przygn bia, to pokuta przywra-
ca otuch 131. Im wi ksza wina, tym wi ksza powinna 
by pokuta132. Wa ne jest, by gorycz duszy zwi za
z w a ciw przyczyn , tak i by ból wewn trzny zwra-
ca si w ekspiacji w a nie ku temu, co wyrzuca su-
mienie i co wymaga ukarania133. Odbycie nale nej po-
kuty nie uwalnia od nast pnych pokus, wprost prze-
ciwnie, pobudza naszego przeciwnika do podsuwania 
nowych134, jednak cz owiek przez prób b dzie wzra-
sta w m dro ci135. Niekiedy Bóg pozwalaj c przezwy-
ci y wi ksze grzechy dopuszcza do tego, aby pomi-
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mo wyt onego ludzkiego wysi ku pozostawa y mniej-
my widz c swoj niemoc przypisywali 

Bogu odniesione wcze niej zwyci stwo136.

Wa ne miejsce na drodze oczyszczenia cz owieka 
zajmuj ró temptatio ma zazwyczaj 
u
Zw aszcza do
okre lane s tnie tym w a nie s owem. Grzegorz 
dostrzega trzy stadia w 

si ze 

pó
j cy mier 137. W Moraliach teolo-
gi anej przez Boga na cz owieka138.

Mistyczna perspektywa 

Oczyszczony przez pokut cz
jeden nadrz ciowo spe nia si ju
w

wi ty zostaje nam dany i kiedy odrzucimy starego 
cz c
utracon na pocz tku zdolno  ogl dania Boga139.
Grzegorz porównuje kontemplacj

wspinamy si da
nie jeste my w stanie widzie z do u. Na t gór zst -

c a

 
136

137

138
 Por. R. G Introduction,

139
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go post pu, pewn cz  z tych rzeczy, które kiedy in-
dziej nie s dost pne naszemu poznaniu140.

Papie -teolog wyró nia w Homiliach do Ksi gi Eze-
chiela trzy stopnie na drodze kontemplacji. Najpierw 
dusza skupia si w samej sobie, nast pnie w tym we-
wn trznym skupieniu postrzega sam siebie, w ko cu 
wykraczaj c poza siebie pod a ku wyznaczonemu ce-
lowi i dost puje kontemplacji niewidzialnego Stwórcy141.

Skupienie duszy w samej sobie, se ad se colligere,
oznacza nade wszystko porzucenie ziemskich rado ci 
i cielesnych dz. Zakaz zbli ania si do góry Synaj, 
obwarowany kar ukamienowania ka dego zwierz -
cia, które dotknie tego miejsca, wyra a alegorycznie 
prawd o tym, e duch, zniewolony jeszcze nami tno-
ciami, nie jest w stanie ogl da Boga w kontempla-

cji142. Stan rozproszenia, niepokoju uniemo liwia ten 
nadprzyrodzony ogl d, tak jak chmury nie pozwalaj
widzie nieba, a zm ce-
go143. Musi dusza od rozpraszaj cej j wielo ci rzeczy 
skupi si na jednym, in unum se colligere, i moc
rozpalaj cej si mi o ci zobaczy jedno  w bezciele-
snym Bogu144. Trzeba odsun  ograniczaj ce obrazy, 
aby zobaczy to, co nieograniczone; w d eniu ku te-
mu, kim ma si by , nale y przezwyci y siebie 
w tym, kim si jest145. Tego rodzaju w drówka ku gó-

 
140

 Mor. V, 66. 
141

 HEz II, 5, 9: Primus gradus est, ut se ad se colligat, secundus, 

ut videat qualis est collecta, tertius, ut super semetispsam surgat ac se 
contemplationi auctoris invisibilis intendendo subiciat. 

142
 Mor. VI, 58. 

143
 Mor. V, 82. 

144
 Mor. XXIII, 42. 

145
 Mor. VI, 59; XXIII, 42. 
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rze dokonuje si ma ymi krokami146. Zatrzymanie si
w drodze jest niebezpieczne. S bowiem tacy, którzy 
porzucili doczesny wiat, jednak ich wyrzeczeniu nie 
towarzyszy wysi ek zdobywania cnót. Taki zastój pro-
wadzi do gnu no ci i sprowadza nat ok nieczystych 
my li. ycie wi tych pokazuje, e droga na gór po-
lega na ci g ym zmaganiu si ze sob 147. Z o enie 
g owy na kamieniu, w my l alegorycznego wyk adu 
biblijnych zdarze , oznacza czuwanie. Cz owiek w pe-
wnym sensie zasypia, odst puj c od zgie ku zewn trz-
nej aktywno ci, a nadprzyrodzona mi o  poci ga go 
ku górze, tak i mo e, podobnie jak Jakub, ogl da
anio ów148. Nie wystarczy wi c porzuci zam t wiata, 
trzeba jeszcze, dost puj c oczyszczenia, da si po-
rwa Mi o ci. Wspomniane oczyszczenie dokonuje si
przez skruch , compunctio. W odró nieniu od bólu fi-
zycznego, ta duchowa bole  podnosi na duchu, przy-
nosi popraw i rado 149. Dusza, ulegaj c skrusze, za-
stanawia si nad tym, jaki by jej poprzedni stan (ubi 
fuit). Maj c przed oczyma Bo y s d, my li, dok d po-
winna d y (ubi erit). Op akuje obecne swoje post -
powanie (ubi est) i ubolewa nad niebieskimi dobrami, 
których jeszcze nie osi gn a z powodu w asnej nie-
dba o ci (ubi non est)150. Powodem pewnej udr ki jest 
tak e obiektywna s abo  ludzka, która uniemo liwia 
trwa e przebywanie w wietle Boga; st d pojawia si
do wiadczenie okre lane przez Grzegorza mianem 
reverberatio, jakby pewnego odepchni cia od blisko-

 
146

 Mor. XXII, 45. 
147

 Mor. V, 55. 
148

 Mor. V, 55; Rdz 29, 11. 
149

 Mor. XXIII, 40. 
150

 Mor. XXIII, 41. 
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ci Boga151. Kontemplacj poprzedza czujno , poko-
ra, oczyszczenie serca152.

Mniej pisze Grzegorz o drugim stadium w drówki 
(vacante mente), w którym umys , uwolniony od ziem-
skich zaj  i wra e , po wi ca swoj uwag Bogu153.
To jest najw a ciwsze miejsce na sen Jakuba, to jest 
odpoczynek od mi owania ziemskich rzeczy, zamkni -
cie oczu na to, co widzialne154. Duch ludzki zag bia 
si w sobie155 i rozpoznaje sw w a ciw natur : nie 
cielesn , a jednak przywi zan do cia a156. Nie mo e
ogl da Boga, ale rozpoznaje siebie, tak jak zosta
stworzony157. W pi tej ksi dze Moraliów znajdujemy 
bodaj e najbogatszy opis tego stanu. Dusza doznaje 
raz smutku, raz rado ci; u wiadamia sobie w asne 
oddalenie od istoty wiecznej niezmienno ci Boga, któ-
rej jednak dotyka, czuje j , obejmuje, a wi c w jaki
sposób widzi158. Wykraczaj c poza siebie rozsmako-
wuje si w Boskiej woni, zaznaje bezgranicznego wia-
t a, a jednak znowu wraca do siebie. Znów wi c trawi 
j gor ce pragnienie wyj cia poza cie swojej docze-
sno ci, tak i toczy walk , w której rozkosz miesza si
z cierpieniem, zwyci stwo z pora k 159.

151
 Mor. V, 58. 

152
 Szerzej zob. R. GILLET, Introduction,

153
 Mor. V, 19. 

154
 Mor. V, 54. 

155
 Mor. XXX, 54. 

156
 Mor. V, 62. 

157
 HEz XI, 5, 9. 

158
 Mor. V, 62. 

159
 Mor. VIII, 49; XXIII, 43; HEz XI, 2, 12. 
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Kulminacyjnym momentem tych niezwyk ych do-
wiadcze jest przebywanie na górze kontemplacji. 

Cz owiek zostaje porwany si  kontemplacji i jakby 
wyrwany ze swego cia a160. Grzegorz ch tnie u ywa tu 
s owa porwa , rapere161. Grzegorz porównuje kon-
templacj do grobu, w którym duch, umieraj c dla 
wiata, osi ga spokój162. To wyj cie poza siebie jest 

równocze nie wej ciem w najg 163.
W tym stanie spotyka si Boga najbardziej bezpo red-
nio, jak tylko jest to tutaj mo liwe. Bo  mow , któr
odczytuje si w swoim wn trzu, raczej widzi si ni
s yszy, gdy dochodzi ona do cz owieka bez po red-
nictwa j zyka164.

Ów nadprzyrodzony stan zas uguje na g bsz ana-
liz . W pierwszym rz dzie wyst puje pytanie o mo li-
wo  ogl dania Boga, wielokrotnie ju podejmowane 
przez poprzedzaj cych Grzegorza nauczycieli mistyki. 
Nale y rozró ni pomi dzy ogl daniem natury Boga, 
a ogl daniem Jego istoty (essentia). Stworzenie ro-
zumne, nawet w pe ni oczyszczone, nie jest w stanie, 
maj c inn natur , pozna Boga w Jego najg bszej 
Istocie165. Tymczasem w stanie uwielbienia mo liwe 
jest ogl danie Jego natury, któr Grzegorz w pewnym 
miejscu uto samia z jasno ci (claritas)166. Natura 
w takiej interpretacji wydaje si by sposobem dosko-
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 Mor. X, 13. 
161

 Mor. XXXII, 1; XXIV, 11. 
162

 Mor. V, 9. 
163

 Mor. V, 9. 
164

 Mor. XXVIII, 2. 
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 Mor. X, 13. 
166

 Mor. XVIII, 90. 
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na ego objawiania si
dania natury Bo ej do-

st puj wi -
e e yj c w znisz-

 tej wiat o-
ci, wi c wiat o  ta objawia si jedynie w jaki po-

wieczno
co z 167

pewnych 
obrazów168 Grzegorz w nast puj cy sposób wyja nia 

owa Jahwe skierowane do Moj esza, i
cz e widzie Boga i osta si przy yciu 

snych rado ci b d w pragnieniach serca, b d w spe -
nianiu uczynków169

bezpo
po

owiek poznaje wi cej ni
kiedy indziej: Bóg co z

owi170, cho by nawet co najbardziej zewn trz-
nego (extremum aliquid)171 Zachodzi tu pewien para-

Gdyby cz owiek w jaki sposób Boga ju nie 
ogl da , nie dowiedzia by si o tym, e Go nie mo e
ogl da 172

167

168

169

170

171

172
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Tak wi c mo liwe jest ogl danie Boga, ale po red-
 ciemno 173. Ta-

jemnice Bo e objawiaj si nie takie, jakie naprawd
s , ale w pewnym wyobra eniu (sub quadam imagina-
tione)174. Dopóki cz owiek yje w ziemskim ciele, znaj-
duje si w jakim mroku swojej wiary. Blask prawdy 

175. W tym jesz-
cze cz stkowym blasku odkrywamy swoj nico 176.
Nasza wiedza wobec wiedzy Bo ej ukazuje si raczej 
jako niewiedza177.

Doznanie mistyczne obejmuje tak e ludzk wol .
Wol ogarnia niezwyk e, pe ne mi o ci, pragnienie 
najwy szego Dobra178.
templacji budzi nadzwyczaj arliw mi o 179, chocia
i ono zdaje si znika sprzed oczu mi uj cego180. Mi-
o  ta sk ania do obumierania dla siebie samego, co 

przejawia si w zdecydowaniu i surowo ci, z jak
cz owiek zaczyna eliminowa wszelk przeszkod
w sobie na drodze ku Bogu181. Wyniesiony poza swoje 
naturalne granice duch dzi ki nabywanej wolno ci 
zdobywa jakie poczucie wewn trznego bezpiecze -
stwa i pewno ci182. Maj c pewno  nadziei antycypuje 
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 Mor. VIII, 50; V, 53. 
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 Mor. XXIII, 39. 
175

 HEz XI, 5, 21. 
176

 Mor. XXXV, 3. 
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 Mor. XXXV, 3. 
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 Mor. VI, 58. 
179

 HEz XI, 5, 17; Mor. V, 58; XVI, 33. 
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 Mor. X, 13. 
181

 Mor. V, 60 
182

 Mor. V, 57. 
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radosne przebywanie w niebie183. Taka pewno  nie 
gwarantuje wolno ci od pokus, wprost przeciwnie, 
przychodz nowe pokusy, aby duch nie popad w py-
ch 184.

W Grzegorzowym uj ciu takie do wiadczenie Bo-
skiej jasno ci nie trwa d ugo. S abo  ludzkiego cia a
nie pozwala duszy utrzyma si d u ej w stanie owego 
wyniesienia ku Bogu185. St d Grzegorz mówi o kon-

186. D ugo  
takiego momentu zale y te w pewnej mierze od sa-
mego kontempluj cego: je li jest bardziej dysponowa-
ny, to ogl d ten mo e trwa nieco d u ej187. Natura 
cz owieka jest taka, i zosta on obecnie przeznaczony 
do ycia kontemplacyjnego i aktywnego, tak e z jed-
nego stanu przechodzi w drugi. Sta o  (soliditas)
kontemplacji nie oznacza jej nieprzerwanej ci g o ci, 
ale pewn regularno  w owym przechodzeniu188.
W tym przelotnym ogl dzie cz owiek zaznaje tchnie-
nia wieczno ci189, brzasku wiecznego wiat a190.

Dla Grzegorza mistyka jest nieodzownym elemen-
tem ycia chrze cija skiego, stanowi cym o jego do-
skona o ci. wi to  polega na praktykowaniu oby-
dwu wspomnianych form ycia191. Italski mnich jest 
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 Mor. VI, 24. 
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 HEz XI, 2, 3. 
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 Mor. VIII, 50; V, 58. 
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 Mor. V, 66; V, 51. 
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 Mor. V, 60. 
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WPROWADZENIE 41

przy tym wiadom, e taki idea osi gaj jedynie nie-
którzy192. aska kontemplacji nie jest jednak jakim
wyj tkowym darem. Pozostaje dost pna dla wszyst-
kich, niezale nie od ich stanu193.

UWAGI WYDAWNICZE 

Trudne wyzwanie stawia t umaczom i wydawcy to 
ogromne dzie o, licz ce w edycji Corpus Christiano-

rum ponad 1800 stron. Ponadto sam j zyk Grzegorza 
nie jest atwy. Pewna rozwlek o , która cechuje owo 
pismo, mo e okaza si zwodnicza. Tutaj nie spraw-
dza si o s ów, ma o tre

-
dami. Faktem jest, e

cy si si na 
anie swych my li, w ca ej pe ni 

korzysta z zyka dla sprecyzo-
 i precyzja wiele 

wymaga od t umacza, który stoi przed zadaniem od-
dania jej w swoim macierzystym j zyku, kieruj cym 
si w asnymi regu ami. wiadomi jeste my ogranicze
z tym zwi zanych. 

Ze wzgl  dzie a zdecydowali my 
si na przek t umaczenia jest 
edycja krytyczna Corpus Christianorum
W cz  dzie-
a, mianowicie prolog oraz pierwszych pi  ksi g. Sta-

nowi
ród sze ciu tomów (volumi-

na ca o ci licz cej trzydzie ci pi  ksi g. Praca poje-
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 Mor. V, 28, 50. 
193

 HEz XI, 5, 19. 
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dynczych t umaczy w pierwszym tomie zosta a pod-
dana gruntownej korekcie i ujednoliceniu, tak i ze-
spó redakcyjno-translatorski bierze ca o ciow od-
powiedzialno  za tekst, nie rozdzielaj c jej i nie per-
sonalizuj c w odniesieniu do poszczególnych jedno-
stek tekstu. Szczególne podzi kowanie sk adamy pani 
dr Elwirze Buszewicz za rewizj ca o ci przek adu. Li-
st t umaczy zamie cili my na stronie tytu owej. 

Grzegorz pos ugiwa si w komentarzu dwojakim 
tekstem biblijnym: najcz ciej Wulgat , niekiedy te
tekstem przedwulgatowym, któr nazywa translatio 
vetus194. Ksi g Hioba z zasady cytuje wed ug prze-
k adu Hieronima195. Tekst biblijny t umaczymy we-
d ównie w przy-

Biblia Tysi clecia (po-
s ugujemy si wyd. 5), pokrywa si z przek adanym 
tekstem, korzystamy cz sto z gotowego t umaczenia. 
Podobnie korzystamy w cytowaniu tekstów Starego 
Testamentu, gdy zachodzi zgodno , z polskiego prze-
k adu Wulgaty, czyli Biblii Ks. Jakuba Wujka (wyd. 
Vocatio, Warszawa 1999), uwspó cze niaj c tam, 
gdzie konieczne, archaiczn polszczyzn .

Bibliografi podajemy wed ug nieocenionej pracy 
Goddinga, poszerzaj c o literatur pó niejsz 196.

Pozostaje mie nadziej , e Opatrzno  Bo a udzie-
li sposobno ci i si , by doprowadzi do ko ca zamie-
rzone dzie o udost pnienia polskiemu czytelnikowi 
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 Np. Mor. IV, 14. 
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 Por. P. SALMON, Le texte de Job utilisé par s. Grégoire dans les 

Moralia,
196

 R. GODDING,  
Roma 1990. 
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ca o ci Moraliów. Ma o bowiem jest takich, nawet 
w gronie badaczy antyku, którzy zdolni s do tego, 
aby bez pomocy przek adu sprawnie dotrze , prze-
dzieraj c si przez ogrom aci skiego tekstu, do naj-
subtelniejszych zagadnie nauki staro ytnego auto-
ra, a tym bardziej zobaczy integraln perspektyw
jego doktryny. 


