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UVOD DO EDICIE

Ked sa papez FrantiSek vecer po zvoleni po prvykrat objavil na
Némesti sv. Petra, vSetkym bolo jasné, ze FrantiSkov pontifikat sa
bude niest’ v znameni novosti $tylu. Striedme oblecenie, skutocnost’,
7e sa nazval biskupom Rima, Ze ,,v ohlusujicom tichu“ preplneného
namestia poziadal o modlitbu Tudu, Ze pritomnych pozdravil
jednoducho ,,dobry vecer®... to vSetko boli vyre¢né znaky, Ze nastala
zmena v ,,spdsobe uvadzania sa“, a teda v ,,jazyku*.

Gesta a slova, ktoré po tejto prilezitosti nasledovali, len potvrdili
a upevnili prvy dojem. Ba mohlo by sa povedat’, ze v d’alSich rokoch
Z toho vzisiel rozhodne zmeneny obraz papeZstva, ktory zahfna aj
prednesené homilie, prihovory a vydané dokumenty.

Ako sa dalo sa predvidat’, vyvolalo to aj protichodné mienky, najméa
pokial’ ide o jeho ucenie. Ak totiz mnohi prijali jeho magistérium
s velkym nadSenim a sympatiou, lebo v iom citili Cerstvé vanutie
evanjelia, niektori k nemu pristupovali skor s odstupom, a niekedy
s podozrenim. Nechybali ani vel'mi kategorické sudy, ktoré dospeli
tak d’aleko, ze vo FrantiSkovom uceni spochybiiovali existenciu
teologie.

Takyto suhrnny pohl'ad mohol vzniknut' z rozdielnej proveniencie
Frantiska a jeho predchodcu Benedikta XVI. Benedikt, ako je zname,
bol jednym z najvyznacnejSich a najslavnejsich teologov dvadsiateho
storocia a svoju osobnu vypracovanu teoldgiu nepochybne vyuzival
v bohatom papezskom magistériu, ktorého hibku neprestavame
ocefiovat’. Bergoglio ma za sebou, predovSetkym a na prvom mieste,
dlhu a radikalnu skusenost’ rehol'nika a pastiera.

To vSak neznamend, Ze jeho magistériu chyba teologia. Skutocnost’,
ze nebol predovSetkym alebo iba ,profesionalnym® teolégom,
neznamena, ze jeho magistérium sa neopiera o teoldgiu. Keby tomu
tak bolo, museli by sme z toho vyvodit’ zaver, Ze teologia chybala



vacsine jeho predchodcov, ked’ze Ratzinger predstavuje skor vynimku
ako pravidlo.

V kazdom pripade zo skuto¢nosti, zZe bolo mozné diskutovat’
0 teologickom vyzname FrantiSkovho magistéria, ako aj z faktu, Ze
velmi Casto sa niektoré jeho vyrazne evokativne a bezprostredné
vyjadrenia natol’ko zneuzili — ato v novinarskom i Vv cirkevnom
prostredi —, Ze sa stratila ich hibka, podnietilo to ako odpoved” mudry
¢in v podobe edicie, ktori mam tu Cest’ predstavit’.

Vyuzivajic  kompetenciu  a dokladné  §tadium  teoldgov
pochadzajucich zroéznych kontextov aich osvedéenu solidnost,
chceme skumat’, aké je teologické myslenie, 0 ktoré sa opiera
papezovo ucenie, aké su jeho korene, novost’ a kontinuita
S predchadzajucim magistériom.

Vysledkom je obsah jedenastich zvédzkov, ktoré tvoria ediciu
S jednoduchym titulom: ,,Teoldgia papeza Frantiska“.

Mozno ich, samozrejme, ¢itat’ nezavisle jeden na druhom, tak ako ich
nezavisle na sebe pisali jednotlivi autori. No zelali by sme si, aby cela
edicia bola nielen platnym prispenim na zachytenie teologie, na ktorej
sa zakladd FrantiSkovo ucCenie v roznych oblastiach teologického
poznania, ale aj atvodom ku kI'aiCovym bodom jeho myslenia a u¢enia
ako celku.

Nejde teda o zamer ,,apologeticky*, tym menej o pridanie d’alSieho
hlasu k tym mnohym, ktoré hovoria o papezovi. Ciel'om je usilovat’ sa
vidiet' a pomoct’ vidiet, aké je teologické muyslenie, o ktoré sa
FrantiSek vo svojom uceni opiera s novost'ou akcentu.

Medzi mnohymi objavmi, ktoré Citatel bude moct’ urobit’ pri Citani
tychto zviazkov, bude urCite zistenie, ako vyrazne sa FrantiSkovo
ucenie zhoduje s novostou koncilového ucenia ako aj s teologiou,
ktora ho pripravila a ktorou sa preto koncil mohol riadit. Ked’ze je
mozno prili§ skoro, aby sa celému tomuto bohatstvu dostalo
spolo¢ného, pokojného a Gplného prijatia zo strany vSetkych,



neprekvapuje, ze papezovo ucenie niekedy nie je hned vsetkym
zrozumitelné.

Vo FrantiSkovom uceni sa takisto javi ako nezvratna skuto¢nost’, co
uci nedavna teologia ako aj magistérium koncilu: Ze totiz nauka nie je
anemdze byt nieCo cudzie takzvanej pastoracii. Pravda, ktoru je
Cirkev povolana uchovavat, je pravdou Kristovho evanjelia, a to sa
musi odovzdavat’ 'udom na kazdom mieste a vV kazdom case. Preto
ulohou cirkevného magistéria musi byt aj pomoc pri komunikovani
evanjelia. Teoldgia sa teda nikdy nebude moct’ obmedzovat’ len na
aseptické cviCenie za stolom, odluc¢ené od Zivota Bozieho l'udu a od
poslania umoznovat I'udom sucasnej doby stretnit’ sa s trvalou
a nevycerpatel'nou novost'ou JeziSovho evanjelia.

Nezriedka si v tychto rokoch mnohi, ¢o poculi niektoré kritické
vyjadrenia FrantiSka na adresu teoldgie alebo teologov, mysleli, Ze
z toho maju dedukovat, Ze ide o papezovo osobné a bezvyhradné
podhodnotenie. Mozno este podrobnejsie Studium, ako poskytuje tato
edicia, ukdze, Ze ak je potrebné zostat’ vzdy kriticki voci teologii, ktora
mari svoje zZivotné ukotvenie v zivej viere Cirkvi, ako protivaha je tu
potrebna teologia, ktora s ,,tvorivou vernostou‘ berie na seba tlohu
kriticky premysliet’ tuto vieru, aby ju bolo mozné nad’alej ohlasovat’.

Teoldgia, ktora urcite nechyba vo FrantiSkovom ucéeni. A teologia, akil
si zaiste vyzaduje také magistérium, aké je to jeho, plné tuzby, aby sa

milosrdna Bozia laska neprestavala dotykat’ sfdc a mysli 'udi nasich
cias.

ROBERTO REPOLE

Editor



UvoD
KLUC NA POCHOPENIE

Sledujiic indikdcie magistéria pdpeza FrantiSka tento text je

pokusom predstavit spiritudlnu teologiu, ktora kraca s jeho Cirkvou.
Spiritudlnu teolégiu ako vyraz obnovy cirkevného Zivota, ako ju
naznacuje papez FrantiSek, aby podporil prechod z jednej epochy do
druhej, v ktorej sa nachadzame.

My sme krstom ponoreni do nevycerpatelného pramena Zivota,
ktorym je JeZiSova smrt, najvicsi skutok lasky celych dejin.
Avdaka tejto laske mozeme Zit novym Zivotom, uz nie v podruci
zla, hriechu a smrti, ale v spolocenstve so Bohom a bratmi. “*
,Slovo ,krestan‘ znamenda zasvdteny ako Jezis v tom istom Duchu,
do ktorého bol JezZis ponoreny pocas celej svojej pozemskej
existencie. On je ,Kristus‘, pomazany, zasviteny. My, ktori sme
pokrsteni, sme ,krestania’, to jest zasvdteni, pomazani. “2

Aby sme mohli zit’ tymto novym Zivotom, a aby nase clovecenstvo

bolo teofanické, miestom zjavenia Otcovej lasky ku kazdému ¢loveku,
treba davat’ pozor na pokuSenia, ktoré kazia krest'ana zvnutra Cirkvi.

L Prvym znich je pelagianizmus. Pobdda Cirkev, aby nebola
pokornd, nezistnd a blazend. A robi tak pod ruskom dobra.
Pelagianizmus nds vedie mat doveru v Struktury, organizacie,
dokonalé plany, pretoze su abstraktné. Vedu nas casto naberat $tyl
kontroly, tvrdosti, normativnosti. Norma poskytuje pelagianovi
istotu citit’ sa byt viac, mat’ presné zameranie. V tomto nachddza
svoju silu, ale nie v lahkosti vanku Ducha. Zoci-voci zlu alebo
problémom v Cirkvi je zbytocné hladat riesenia vo formdch
konzervativizmu  a fundamentalizmu, v obnoveni  mravov
a prekonanych foriem, ktoré nemaju dolezZitost ani v kulturnom
vyzname. Krestanské ucenie nie je uzavrety systém neschopny

! FrantiSek, Generdina audiencia, streda 8. januara 2014.
2 Franti$ek, Homilia na Sviatok Panovho krstu, nedel'a 11. januara 2015.



plodit otdzky, pochybnosti, otazniky, je Zivé, vie znepokojit, vie
ozivovat. Ma tvar, ktora nie je strnula, ma telo, ktoré sa hybe
arozvija, ma jemné telo: krestanské ucenie sa nazyva Jezis
Kristus.

Reforma Cirkvi — a Cirkev je semper reformanda — je potom
cudzia pelagianizmu. Na jej naplnenie nestaci jednoducho zmenit
Struktury. Znamena to zaclenit' sa a zakorenit do Krista tym, Ze sa
nechdame viest Duchom. Potom bude vSetko mozné spolu s nadanim
a tvorivostou.

Nech sa Cirkev nikdy nedostava do defenzivy zo strachu, Ze nieco
strati. A ked’ na cestach stretd ludi, nech si osvoji postoj svdtého
Pavla, ktory povedal: ,, Pre slabych som sa stal slabym, aby som
ziskal slabych. Pre vietkych som sa stal vsetkym, aby som zachranil
aspon niektorych (1 Kor 9, 22).

Dalsim pokusenim, ktoré treba preméct, je gnosticizmus. Vedie nds
doverovat logickému a jasnému rozumovaniu, ktorému vSak chyba
krehkost bratovho tela. Caro gnosticizmu je vo viere ,, uzavretej do
subjektivizmu, v ktorom cloveka zaujima len urcita skusenost alebo
urcity rad uvah a poznatkov, ktoré vraj dokdzu priniest utechu
asvetlo, ale kde clovek v konecnom dosledku zostane uzavrety
v imanencii svojho rozumu a citov“ (Evangelii gaudium, 94, EG).
Gnosticizmus nie je schopny transcendencie.

Rozdiel medzi krestanskou transcendenciou a akoukolvek formou
gnostického spiritualizmu je v tajomstve vtelenia, ,, stelesiiovania “.
Ak sa Bozie slovo neuvaidza do praxe, ak sa nespdja s realitou,
znamend to stavat’ na piesku, zostat' v Cirej idei a zvrhnut sa na
rézne druhy intimizmu, ktory neprindsa ovocie a robi dynamizmus

BoZieho slova sterilnym 3

1. Nova mentalita v sullade s nOvym Zivotom

Niet pochyb, Ze zvolenie kardinila Bergoglia na Petrov stolec
predstavuje rozhodujuaci krok v obnove Cirkvi vlinii Druhého

3 FrantiSek, Prihovor na stretnuti zdstupcov 5. narodného kongresu Cirkvi
v Taliansku, Katedrala Santa Maria del Fiore, Florencia, 10. novembra 2015.



vatikanskeho koncilu. Ba st tu nepopieratelné znaky, ze prave nim sa
otvara akasi druha faza operativnej zrelosti pochopenia koncilu.

Obrat, ktory Druhy vatikansky koncil vtlacil Cirkvi, bol taky, ze
sme potrebovali niekol'ko desatroci, aby sa zbavila prachu, ktory sa
zdvihol pri diskusiach v médiach, kde sa prakticky kazdy citil
opravneny interpretovat’, ¢o znamena koncil.

Kulttirna vlna, do ktorej spada ¢as konania Druhého vatikdnskeho
koncilu, ur¢ite podmienila jeho prvi, bezprostrednt interpretaciu. Bol
to mozno kulturny trend typicky pre Sest'desiate a sedemdesiate roky,
ktory vyvolal nevyvazenost’ takejto interpretacie predovsetkym pre
experimentovanie, smelé realizacie, rozchody s minulostou — vSetko
veci, ktoré sa nam dnes zdaju prili§ poznacené urcitou dobou. Je isté,
ze mnohé pravdivejSie prorocké intuicie koncilu s este pred nami
a ¢akaju na uvedenie do redlnej obnovy Cirkvi.*

Komplexnost’ Druhého vatikanskeho koncilu nemozno preniest’ do
reformy Cirkvi inak, ako v ramci organicke;j vizie.

Problém vsak je, ze k obnoveniu organickej vizie méze prist’, iba
ak sa docieli, ze myslienka bude vychadzat’ z toku Zivota, ktory je
darom Ducha Svitého. Klameme sa, ze reforma Cirkvi by sa mohla
uskutoc¢nit’ tym, Ze sa naleje novy obsah do starého pristupu k teologii,
ktora eSte dnes nad’alej zostava rozdelena na tseky, z ktorych kazdy
si narokuje na vyluénost’ svojho predmetu a metddy, neschopny nielen
integrovat’ sa do koherentné¢ho celku, ale ani sa prejavit’ ako zivé
a adekvatne vyjadrenie povahy Cirkvi. Ako keby intuicie koncilu boli
samé osebe dostacujuce a objasnujice bez potreby prekonat’ nestvis
teoldgie so zivymi pramenmi cirkevnej existencie, ktoré umoznuji
teologii samej byt organickou viziou, svedkom ,mysle” Cirkvi.
,,Organicka vizia“ neznamena natol’ko vytvorenie nového jednotného

4 Porov. Benedikt XVI., Homilia pri omsi na otvorenie Roka viery, 11.
oktobra 2012.

S Porov. Prihovor k ¢lenom medzindrodnej teologickej komisie, Séla papezov,
6. decembra 2013.



a vSetko zahriiujuceho systému, kde vSetko najde svoje miesto. Ide
skor o to, aby sme zanechali pokus vytvorit’ akési vSetko zaclenujtice
zariadenie, a nechali sa viest’ zivotom, ktory svojej Cirkvi dava Boh.
Aby ztohto zivota prystila vizia utvorena ako vnitorné spojenie
V pomalom, trpezlivom budovani vetkého, v ¢om sa takychto Zivot
artikuluje.

2. Organicka vizia si vyZaduje organické zmyslanie

Osvojili sme si Druhy vatikdnsky koncil so schémami rozdrobene;j
teoldgie, ktora nemohla naozaj vyjadrit’ tok zivota, ktory viedol ku
koncilu aktory chcel koncil komunikovat. Rozdrobena cirkevna
kultira prevzala aj ucenie Druhého vatikanskeho koncilu
rozdrobenym sposobom namiesto toho, aby si od organickej vizie,
ktort koncil predlozil, nechala klast' otazky a pustila sa s iou do
diskusie. Z Druhého vatikanskeho koncilu urobila ,,doktrinu®, ¢im
umoznila chapat’ ho len na racionalnej urovni ako uéenie ¢i priam ako
ideologicky odkaz, to jest oddeleny od Zivota.®

Zjavnym dokazom tohto vSetkého je, ze na naSich teologickych
univerzitdich avnasSich seminaroch desatro¢ia vyucCovania,
zalozenom na Druhom vatikanskom koncile, vyvolalo nostalgiu za
Tridentskym koncilom. Prave tento historicky paradox dokazuje, ze
Druhy vatikansky koncil sa nevyucoval v duchu vizie a organickosti
toku zivota, ktory ho animoval, a Ze sa stalo nie¢o umelé prave pri jeho
prenose. Chybalo tam prudenie Ducha a autentickd premena. Sme
Coraz viac ukotveni v metodoldgiach, v akademizme, v rasticom
odchylovani sa teologie od cirkevného zivota aVvjej Coraz
hmatatelnejSej nedodlezitosti pre tento Zzivot. Ako keby sme po
prvotnom prenose neboli schopni nechat pradit’ lasku k Cirkvi,
sidlila v najvyznamnejsich teologoch a biskupoch, ktori pripravovali
a uvadzali do pohybu udalost’ koncilu. Je pravda aj to, Ze mnohi z nich
— ako Romano Guardini uz pred niekol’kymi desatro¢iami, De Lubac,

® Porov. Frantisek, Prihovor rektorom a Studentom pdpeZskych kolégii
a konviktov v Rime, 12. maja 2014.



Daniélou, Congar, len aby sme poukazali na niektorych — nemali
dedicov, apreto aj ich sme Studovali rozkaskovane, mimo pradu
zivota, ktory oni interpretovali.

Tato teologia stotoznovana s univerzitnymi metodami vyucovala
Druhy vatikansky koncil tak, Ze to vyvolavalo jeho odmietanie
a nostalgickl tizbu vratit’ sa k nieCcomu, ¢o uz bolo kultirne vzdialené
vznikajucej novej dobe. To, ¢o chybalo vtomto vyucovani, bolo
zakorenenie v novom zivote sktisenosti Cirkvi ako v organizme, ktoré
dava globalnu viziu aktoré je pozadim organického chapania.
Prezivali sme akysi druh kulttirneho oneskorenia, ako keby sme chceli
predizit’ raciondlnost’ a metodoldgie modernity, zatial’ ¢o vacsinova
kultira uz vstapila do novej epochy s rozdielnou kultirnou
senzibilitou. Z tohto dovodu interpretacie Druhého vatikanskeho
koncilu a pokusy uskuto¢iiovat’ ho uviazli v rozdrobeni.

Najzjavnej$im prejavom takéhoto priebehu bola prave liturgicka
reforma. Mozno dnes je jasnejSie neZ pred ¢asom, ze nie je mozné
presadzat’ liturgicki reformu inak, ako v stlade celou cirkevnou,
teologickou, misijnou, apostolskou a pastoracnou problematikou. Ak
teoldgia, ktora je usilim Cirkvi vyjadrit’ obsah nového zZivota, namiesto
toho, aby sa zivila a nachadzala svoj zaklad tam, kde sa tento Zivot
prijima, preziva a prejavuje sa—to jest v liturgii —, vypracuje nezavisle
svoje vlastné kategorie, ktoré potom premieta na liturgiu, nemame ani
teologické kritérid na pochopenie pravého zmyslu liturgie, a teda na
to, aby nas do vzt'ahu k nej uviedla spravnym sposobom. Nie je mozna
liturgickd reforma bez vzajomnej reintegracie liturgie, teoldgie,
duchovnosti. Nie je mozné presadzat’ reformu liturgie, ak teoldgia
zostane v zajati inStrumentalnej analytickej racionalnosti. Nie mozné
pochopit’ ani vyuzit’ vel'ka pracu, kompetentnu a konstruktivnu, ktora
viedla k liturgickej reforme, bez obnovenia symbolickej mentality
v zmysle vel’kej teologickej tradicie prvého tisicrocia.

A je rovnako nemozné nekonstatovat’ rozdrobenost’, ked’ vezmeme
do rak aktkol'vek prirucku pastoracnej teologie. Ked’ listujeme na jej
strankach, zistujeme, Ze teoldgia je jej menej konzistentnou stiCast'ou,
a ze je tam skor vela socioldgie, kulturologie, psychologie...



A ¢o povedat o formaénych programoch, ktoré sa uplatiuja
Vv cirkevnych institiiciach? Aj tu chyba teologia, alebo je vsunuta len
ako nejaké korenie, ale podstata programov cerpa z inych disciplin.
Prave toto su dosledky formac¢ného postoja, ktory jasne poukazuje na
neschopnost’ prekonat’ rozdrobenie a formovat komplexnejSiu
a organicku intelektudlnu schopnost. Vel'mi rychlo sa uspokojime
S predstieranym pochopenim, ktoré sa vSak zakratko ukaze ako
neschopné udrzat’ spolu tradiciu a to, ¢o prave vznikd. Chapanie, ktoré
sa nevymani z rozumovania podla prirodzenosti, sa nikdy nedostane
k pravému jadru zivota Ducha, a teda zivota Cirkvi, to jest Bozieho
zivota ako spolocCenstva o0sob, vzkriesenia, premenenia, doviSenia
v stave eschaton... V désledku toho intelektualne ponatie zalozené na
takomto dovodeni nedokaze spristupnit’ duchovny pohl'ad na povahu
javov ako bolest, utrpenie, zlyhanie, zdravie, blahobyt, praca,
odmietnutie, tispech... O akej forméacii mozno hovorit, ak sa takéto
otazky neobjasnia z duchovného pohl'adu, aby sa tak stali schopné
hovorit’ na pastoracnej a skiisenostnej tirovni?

Bez organickej, teologicko-cirkevnej vizie sa skresl'uje aj misijné
poslanie Cirkvi. Ak sme v poslednych storo¢iach §li do misii
azrovnali sme so zemou vSetko, ¢o sme nasli, po Druhom
vatikanskom koncile sme si ¢asto osvojovali postoj relativizovania
jedine¢nej role vtelenia, smrti a zmrtvychvstania Jezisa Krista pri
sprostredkovani nasho vztahu s Bohom. Bez teologickej vizie,
schopnej velkono¢ného myslenia, je jasné, Ze sa straca skutocna
ponuka novosti, ktora Kristus priniesol l'udstvu. Otvara sa tym cesta
silnému relativizmu, ako keby misia a evanjelizacia spocivali
vV hl'adani konsenzu s tymi, ¢o nie si krestania, o hodnotach, na
ktorych sa dohodneme, aby sa nam lepsie zilo. Vysledkom je, ze pre
rozdrobent teoldgiu sa stava tazkym mat pri mysleni opravdivy
teologicky pohl'ad, to jest duchovny, Ziveny Zivotom Ducha, ktory
nam daroval Kristus; takyto zivot v Duchu sa vSak hybe smerom
dovnutra dogmy, pretoze sa u¢ime mysliet’ podl'a prijatého Bozieho
zivota; Cerpa s celistvého jazyka, takého, aky si osvojila liturgia, ked’
sa uci mysliet’ s vesmirom, so zrnom, vini¢om, olivami, vodami; je
misijnd, pretoze otvara cloveku svet zaviSeny v Kristovi; pontika



absolutnu novost’ v perspektive eschatologického zavisenia, ktorého
vstupuje do naSich dejin darom Syna.

Organickd teoldgia je plodom integrujuceho teologického
myslenia, pretoze vylucCuje separatizmy, ktoré rozdeluju Bozie
a l'udské, ked’Ze pracuje s ¢loveCenstvom ako s teofaniou, s bozsko-
I'udskost’ou Krista. Ide teda o teologické myslenie, ktoré je nositel'om
spdsobu liturgického konania, kde sa v jednej realite odkryva d’al$ia,
coraz hlbsia. A teda nikdy sa nestava exkluzivistickym, dialektickym
myslenim, ktoré vytvara rozdelenie a antagonizmy medzi réznymi
domnelymi protikladmi, ako je napriklad medzi vierou a vedou, v ¢om
sme sa oneskorili 0 desatrocia. Preto kazda teologia je zaroven
dogmaticka, spiritualna, misijnd, pastoracnd, moralna, biblicka,
pretoze ide o poukazanie na to, ako Bozie slovo vstupuje do l'udského
myslenia, ako prechod od Slova knasmu telu je synergia,
konvergencia s Duchom Svitym. Ked’ prijimame Ducha, vstupujeme
do osobného rozmeru,’ a stavame sa tak cristoformi® a cristofori. Preto
spiritualna teoldgia zachrafiuje povahu teoldgie.

3. Cirkevna institucia ako ikona Zivota

Coraz zrejmejsie vystupuje do popredia skutoénost, Ze snaha
stelesnit’ aktikol'vek intuiciu Druhého vatikanskeho koncilu narazila
na uskalie formy Cirkvi §trukturovanej takym sposobom, Ze nie je
schopna zachytit’ a prijat’ predkladan(i novost’. Aj vel'ké hnutia, ktoré
vznikli po Druhom vatikanskom koncile a vzbudili velké nadeje, po
niekol’kych desatroCiach od ich vzniku su ako ,,odkvitnuté
a nachadzaju sa v tazkostiach, pretoZe je tu snaha zaramovat ich do
institucionalizovanej formy, ktora je vzhl'adom na novost’ prijatého
Zivota stara.

A je to prave pradenie zivota v Duchu Svitom, ktoré sa neustale
vynara vo vSetkych storoCiach ana vSetkych miestach Cirkvi,
a vyzaduje si obnovu zmyslania. Nie je mozné teologicky uvazovat

" Porov. Lumen fidei (LF), 21.
8 Ibid. 20.



0 novom zivote so starou mysl'ou. Mnohé skuto€nosti, ktoré¢ vznikli
kraitko po Druhom vatikdnskom koncile musia sa prehryzat
teologickym myslenim, ktoré nie je vyjadrenim zivota, z akého
pramenia, nie je organické vzhl'adom na tento zivot.

Co sme tvrdili na za&iatku, vracia sa ako ustredny bod problému:
jestvuje zivot, ktory vzbudzuje Duch, jestvuje I'ud na ceste, ale potom
ako keby tento zivot ovladol sposob procediry a organizovania sa,
ktory ho udusa. Je teda nutné, aby sa prave prudenie, ktoré priniesol
Druhy vatikansky koncil, ako podzemné rieka znova vratilo na
povrch. A tentoraz je potrebné nasledovat ho v integralnosti, ak
chceme pocut,, ,,¢o Duch hovori Cirkvi“ (porov. Zjv 2, 7).

ZocCi-voCi organizovanym forméam a Struktiram mame dvojaky
postoj: na jednej strane mame strach dotknut’ sa ich, na druhej strane
je nas postoj revolucny. Ale oba su nespravne. Sme zvyknuti
pohybovat’ sa v Struktarach, ktorymi sa historicky Cirkev vyjadrovala
a velakrat ich prijala zvonka bez toho, aby ich sama vytvorila.
A predsa, ked’ prud zivota v Duchu prechadza cez konkrétne osoby, je
schopny plodit’” aj formy a Struktiry zodpovedajlice Zivotu, ktory
komunikuje, tak ako sa to stalo v pripade liturgie a sviatosti. Nejde
teda o obhajovanie alebo zdoéraziiovanie foriem alebo ich rozbit, ale
napomahat’, aby Cirkev sama splodila v Duchu Svétom svoj spdsob
spajania sa, organizovania sa, Strukturovania sa, aké je
najprimeranej$ie tomu, ¢im ona je — to jest spOsob troji¢ného
jestvovania komunikovaného I'ud’om.

Na uzemiach, na ktorych sa Cirkev nachddza uz stdrocia, sme
svedkami nesmiernych tazkosti prave pre toto organizacné
a strukturalne ponatie. Ale nie sme schopni pytat’ sa, ¢o nam hovori
Duch cez dejinné udalosti. Jednoducho ideme d’alej, usilujic sa
zapchavat diery, spajat’ farnosti, vytvarat pastoratné jednotky,
pricom sa uteSujeme, ze na niektorych tzemiach takzvanych
,mladych cirkvi* farnosti eSte prekvitaji, noviciaty nezaznamenavaji
pocetny ubytok a katolicke Skoly st plné. Ako keby sme neboli
schopni pochopit’, Ze pred casom to bolo tak aj u nas. Akoby sme sa
nevedeli ucit’ madrosti dejin.



Vychodna a stredna Eurdpa hovori svojim prikladom vyre¢nym
spdsobom. V ¢ase komunizmu Cirkev prakticky stratila takmer vSetky
svoje diela a apostolské institucie a jej Struktura sa zredukovala na
minimum, ked’ nebola odsudena na utajenie. A predsa Cirkev vyvijala
obrovsku pastora¢ntl ¢innost’ a krest'ania sa prave pre svoju svedecku
vieru tesili u I'udi ucte. Ked’ padol komunizmus, chybalo pochopenie
z pohladu teologie a zdravej mudrosti, ¢o Boh dal a povedal pocas
tychto desatroci, o by mohlo byt duchovnym pokladom ¢i pre cirkvi
na Vychode, alebo darom, ktoré ony moézu pontknut ostatnym
cirkvdm vo svete. Za tymto cielom Jan Pavol II. zvolal synodu
0 Europe, ale to, ¢o sa o¢akavalo, sa nestalo. Len ¢o sa cirkvi ocitli
vV podmienkach, ktoré to umoziovali, hned’ sa usilovali ziskat’ spat’, co
stratili: predchadzajuci $tyl, inStitGcie, majetok... A teraz sa prakticky
nachadzame v tej istej duchovnej, cirkevnej, teologickej biede ako
zvysok Europy.

4. Obrat smerom K spolocenstvu

Ak by sme chceli vymenovat' niektoré zakladné linie ucenia
Druhého vatikanskeho koncilu, jednou znich by urcite bolo
stotoznovanie Cirkvi uz nie s nejakou poloStatnou alebo priamo
poloimperialnou organizaciou, ale sBozim ludom na ceste ku
kralovstvu, to jest k spolo¢enstvu s Otcom, Synom a Duchom. To
bolo len na zaciatku radikalne nového uvazovania Cirkvi, ktoré vSak
eSte nebolo dostatocne hlboko a ¢lenene uvedené do konca.

Hoci bola Cirkev zaclenena do dejin a skladala sa z muzov a Zien,
ktori patrili do urcitej epochy a K uréitej kultare, zaroven je neustale
Vv exode, neprestava byt na ceste k ciel'u svojho zavi$enia. Ked’ Cirkev
krata wuprostred narodov, pritahuje svojim spdsobom bytia
a existencie. Pritahuje zivot Cirkvi ako spoloCenstva, pretoze je
prejavom krasy.

Je Cirkvou blizkou vSetkym, kde je blizkost’ vnutornou kategoriou
jej vlastnou ako l'udu na ceste, Cirkvi ako spolo¢enstvu. Nejde
0 jednotlivcov, ktori sa daji dokopy a kracaju, ale o l'udstvo, ktoré
Vv Kristovi prijima od Ducha Svitého dar zivota ako spoloCenstva.



Zivot ako spologenstvo sa zavruje v laske. A laska ako dar Ducha
Svétého vytvara komunitdrnu existenciu ako miesto, kde sa
uskuto¢huje laska. A laska pritahuje.® Zivot pokrstenych ako otvorené
spologenstvo, ktoré si nechdva klast' otdzky a ktoré sa angazuje,°
pretoze je slobodné, je vnutorne spojenym spolocenstvom, je jedinou
opravdivou presved¢ivou skuto¢nost'ou nasho ohlasovania.'!

V takomto postoji sa zjavne nachddza odozva vitalnejSej
existencialnej a trojicnej teologie, svieze objavenie osoby ako
teologicko-cirkevnej kategorie nevyhnutnej nato, aby sme mohli
pristipit’ k problému jedného a mnohych, miestnej a univerzalnej
Cirkvi. A prave okolo osoby, videnej novym a zaroveni klasickym
spdsobom typickym pre vel’kych otcov, sa to¢i misijné a evanjelizacné
chépanie, ktoré je kraCanim so Zenami, muzmi a det'mi vSetkych Cias.
Je to pristup vztahovy, utkavanie vztahov priatel'stva, preberania
tazkosti, bolesti a problémov naSich sicasnikov na seba. Ide o to
ukazat’ 'ud’om, s ktorymi Zijeme, ze Cirkev preziva vSetko, ¢o preziva
clovek — tie isté uzkosti, t'azkosti, problémy, ta istd dejinni nepohodu
—, ale zaroven preziva tieto skuto¢nosti novym spésobom. A to nie
preto, ze ma mocnejsie nastroje, vacsie a vplyvnejsSie diela, ale pre
zivot Krista, ktory svojou Velkou nocou formuje Zivot a myslenie
krestana. Krestan nachadza suvis medzi historickym momentom,
ktory preziva, a Kristovym vykupenim. Vyznam vsetkého sa nachadza
vV flom, ale Duch Svity nam to komunikuje ako realitu, ktord nam
patri, ktorti vnimame ako nasu a ktora nas spaja s Kristom a s l'ud’mi.

5. Od Konstantinovho tréonu k Petrovmu stolcu

Papez Frantisek sa zac¢lenuje prave do toho ramca. Ked’ sa hned’ po
zvoleni objavil na balkone, nepredstavuje sa ako papez, ale ako biskup
Rima a ziada I'ud, aby sa za neho modlil a poZehnal ho. Je to gesto

® Porov. Guglielmo di Saint-Thierry, Speculum fidei, 46 (PL 180, 384D).

0 Porov. FrantiSek, Prihovor kucastnikom Medzindrodného kongresu
0 katechéze, Aula Pavla VI., 27. septembra 2013.

1 Porov. Frantisek, Homilia pri sviitej omsi s biskupmi na 28. SDM,
Katedrala svitého Sebastiana, Rio de Janeiro, 27. jula 2013.



snie bezvyznamnym symbolickym nabojom. V jedinom okamihu
nechal padnat staro¢ny odstup papezskej moci. V jedinom okamihu
sa znova narysoval scenar velkych pastierov a teoldogov prvych
storoci, kde zhromazdeny I'ud prijima medzi seba biskupa ako jedného
Z I'udu, darovaného l'udu, a biskup vnima, ze je hlavou, ale hlavou tela,
ze je vyjadrenim tohto tela a ze telo je organicky spojené s hlavou.
V jedinom okamihu zaujal postoj pre buducu cestu. Vratili sme sa pred
mnoho storoci, do doby, ked’ eSte spoluzitie s cisarstvom nedéavalo
moznost’ zmieSat’ Petrov stolec s Kon$tantinovym trénom, ako o tom
pisal Bernard z Clairvaux papezovi Eugenovi I11.12 Papez Frantisek sa
totiz rozhodol nebyvat’ v palaci a nedavno stiahol vatikansku mincu
S0 svojou podobiziiou — d’alSie gesto nabité vyznamom.

Péapez vazne berie na vedomie, ze Druhym vatikanskym koncilom
sa kon¢i vzorec Cirkvi, aky vznikol v case vlady Konstantina
a Teodosia. Ale tymto sa zadina premena celej cirkevnej Struktary.
Ked Frantisek za¢ina hovorit o ,,Cirkvi vychadzajucej zo seba“,!®
0 Cirkvi na hranici, o ,,pol'nej nemocnici“,** 0 pastieroch ,,pachnucich
po ovciach“,*® ked hovort, Ze ,,¢as je doleZitejsi nez priestor,'® vietko
su to dolezité posolstva, ktorymi sa chce povedat, ze Duch Svity
vyzaduje od Cirkvi odvahu byt sama sebou, zanechat' kategorie,
ktorymi sme nasiakli svetskym spolunazivanim v poloimperidlnych
a polostatnych §truktarach. Stat je utvar prirodzeného poriadku,'’
ked’ze je dielom ¢loveka, Cirkev je duchovného poriadku, pretoze od
Ducha Svitého prijima sposob existencie ako spoloCenstva a Zije
v Kristovi. Jednotlivec je prirodzené¢ho poriadku, osoba je poriadku

duchovného, pretoze Duch Svity spdsobuje, ze dostava vztahova

12 porov. Bernardo di Chiaravalle, De consideratione, IV, 111 (PL 182, 776A).
B EG 20.

14 Rozhovor pre La Civilta Cattolica, 2013 111 461 / 3918 (19. septembra
2013).

15 Homilia na omsi sviitenia olejov, 28. marca 2013.

1 EG, 222 - 225.

17 Rodina, ako napokon aj $tat, nie je duchovny jav a nemd svoje miesto na
rovine Ducha“: N. Berd’ajev, Zmysel stvorenia, (v rustine Moskva 1916),
v tal. prekl. Jaca Book, Milano 1994. s. 264.



existenciu, existenciu spoloCenstva, ktora ju charakterizuje. Tento
rozdiel majstrovsky vyjadril Berd’ajev:

Zda sa, Ze zdhada osoby je pre filozofické myslenie
najnepreniknutelnejsia zo vSetkych, azo vSetkych najviac
potrebuje zjavenie, potrebuje sa Zivit' zjavenim. Osoba nie je ako
jednotlivec prirodzenym javom, nepatri do poriadku prirody, do
spredmetneného sveta. Osoba je na obraz apodobu Boha
a jestvuje len z tohto titulu. Patri do poriadku ducha, zjavuje sa
v osude existencie.*®

Nejde o protiklad prirodzeného a nadprirodzeného, ktory napokon
uz prekonali davni otcovia, ale o protiklad medzi Cisto
psychosomatickou viziou ¢loveka, ateda existenciou uzavretou do
individuality vlastnej prirodzenosti, a na druhej strane osoby ako
existencie vzt'ahovej na podobu spolocenstva Ducha Svitého ako
prijatého daru. Je to teda existencia vel'konocnd, na spdsob agapé.
Cirkev je organizmus spoloCenstva osob, to jest identit, ktoré sa
vynaraju cez vztah.!® Krstom krestan prijima vztahova existenciu
podl'a Boha, kde je epicentrom ten Druhy. V eucharistii cela Cirkev
kraca po ceste, aby zakusila svoj vzt'ah v akejsi extaze, postivajic sa
ku kralovstvu, kde je jej zaviSenie. Ak sa osoba realizuje v tomto
vychddzani zo seba, podla papeza Frantiska aj Cirkev zodpoveda
tomuto obrazu, kde je ten druhy epicentrom vo vztahu. Cirkev je
obrazom tohto I'udstva vo vychadzani zo seba, ktora postuva svoje
epicentrum do Druhého, smerom k Boziemu kralovstvu. Je jasné, Ze
tento Druhy je Boh, ale prechadza cez druhého, ktorym je kazdy
Clovek.?

18 N. Berd’ajev, Ja a svet, (rusky original PariZ s.d.), tal. prekl. Bompiani,
Milano 1942, s. 204.

1 Porov. 1. Zizioulas, Spolocenstvo a inakost, (angl. orig. Londyn — New
York — 2006), tal. prekl. Lipa, Roma 2016, s. 11.

2 Porov. FrantiSek, Prihovor kucastnikom Medzindrodného kongresu
0 katechéze, Aula Pavla V1., 27. septembra 2013.



6. Vychadzajuc z osoby na trojicné pozadie

Papez vychadza z duchovnej tradicie svidtého Ignaca z Loyoly,
ktory v dobe, ked’ sa usiloval reformovat’ tiplne zosvetstenu Cirkev, si
uvedomuje, Ze nemozno ist' k ciel'us jasnymi a vzneSenymi ideami ale
duchovnou cestou. Ale duchovna cesta je vzdy osobnd, a osobna
znamena cirkevna, pretoze je vztahova. Ignac je zaiste pod vplyvom
modernej doby, ateda sa nachddza v plnom kultirnom triumfe
jednotlivca a humanizmu. Ale zaujimavé je, Ze na rozdiel od Luthera
— obaja muzi ida hlbokou duchovnou cestou —, prave pred cielom
svojej duchovnej cesty v La Storte Ignac odhal’uje pascu jednotlivca
a pochopi, ze duchovna skusenost, to jest skiisenost’ vykupenia
v Kristovi, moze byt len osobna, teda vzt'ahova. Ak som stretol Krista
a Duch Svity mi dal svoj Zivot, ak som bol vykapeny, uz nie som
individualna existencia, ale osobna, to jest cirkevna. Ignac objavuje,
ze duchovna cesta osoby usti do Cirkvi, je neoddelitel'na od cirkevnej
konvergencie.?*

FrantiSek vychadza z tejto tradicie, v ktorej Ignac na zaciatku cesty
Duchovnych cviceni predkladd sprievodcovi, aby bol pozorny
a nevychadzal zo vSeobecnych veci, ale z osoby, kde sa konkrétna
osoba nachadza, v akych podmienkach, a aby videl, ako Duch pdsobi
v tejto osobe, ako by sa s fiou chcel stretntit, ako klope na jej srdce,
aby sa otvorilo Panovmu pdsobeniu.?? Usilie toho, kto dava duchovné
cvicenia, spociva v jednotlivom sprevadzani osoby na tejto ceste. Ked’
uz krest'an dospel k tomu stretnutiu s Panom, d’alej ho povedie Duch
Svity. Ignac silno doveruje v zrelost’ krestana po stretnuti so

2 Ignac v Autobiografii ¢. 96 hovori: ,,Putnik vidi velmi jasne, Ze Boh Otec
ho postavil ku Kristovi, svojmu Synovi, ato tak, Zze v ziadnom pripade
nemoéze pochybovat’ o skutocnosti, ze ho postavil k svojmu milovanému
Synovi“ (Spisy Igndca z Loyoly, zost. M. Gioia,, Turin 1977, s. 711).
Postupne Ignac chapal, Ze to znamena jeho sluzbu Cirkvi ako poslusnost’
papezovi. Porov. Formule dell 'Istituto della Compagnia di Gesu, n. 1 (in
Spisy Ignaca z Loyoly, cit. ¢. 215) a G. Dumeige, ,,Vision de La Storta.
Historia y Espiritualidad®, Centro Ignaziano di Spiritualita 57 (1988) 13-14.
22 Porov. Ignéc z Loyoly, Duchovné cvicenia, pozn. 2a, 6a, 7a, 8a, 10a, 14a,
17a, a predovsetkym 18a, 19a a 20a.



Spasitelom. Opravdivy teolog ma tento prorocky pohlad na
CloveCenstvo, apreto uplatiiovat dnes teologiu znamena
predovsetkym vediet' rozliSovat, vediet' zachytit, kde v cloveku
a l'udstve pdsobi Duch Svity a aké kroky si vyzaduje, aby sa novy
zivot mohol uskutoénit’ v dejinach. FrantiSek dal hned’ vidiet, Ze
takyto je jeho pristup. Takato je aj velkd novost apostolskej
exhortacie Amoris laetitiae, ktora sa dotyka vel'mi Sirokého problému
v Cirkvi. Papez s odvahou predklada organicky pristup, kde si mozno
hned’ v§imnut’ pozadie trojicného personalizmu, kde sa totiz teraz
nemozeme zaoberat’ takym vaznym a zlozitym problémom, ako je
jadro dokumentu, vyhlaseniami, ale priblizit sa k sebe navzajom
s laskou, z pripadu na pripad, od osoby k osobe. Ked prejde cas
prechodu aked budeme v zivej Cirkvi nie nominalnymi ale
uvedomelymi krestanmi, ktori prezivaji zivot podl'a Ducha, problém
sa vyrie$i sam, nebude uz existovat’. Ale teraz mame velky pocet osob,
ktoré su spojené sviatostnym putom bez vedomého cirkevného Zivota,
bez opravdivého zivota v Duchu. A nemozno Péana nasledovat’ inak,
ako podl’a jeho slov: ,,Kto ma miluje, bude zachovavat’ moje slovo*
(Jn 14, 23). Frantisek teda chce, aby sa Cirkev uprostred I'udi dotykala
0sob s laskou, pretoze koho sa dotkneme s laskou, skor ¢i neskor
objavi Tvar tejto lasky.

Program pontifikatu sa teda za¢ina otvorenim sa. Vzorec Cirkvi je
hotovy a FrantiSek s rozhodnostou kraca k Cirkvi I'udu, k Cirkvi
spoloCenstva, cestou napriec dejinami k plnému
spolocenstvu, ktorého je ona ,,znakom a nastrojom*.% Cirkev 0so6b,
anie funkcii amoci, rozhodne slobodnd od mentality podla
prirodzenosti. Teda Cirkev, kde osoby Ziju pre vieru, kde sa preto
nechavaju premienat’ podl'a sposobu existencie spolocenstva, podl'a
troji¢nej pravdy vtla¢enej do srdca ¢loveka, stvoreného na Bozi obraz
apodobu, osoby, ktoré si nezamienaju vieru s ideoldgiou
a s nabozenstvom ako prejavmi pudu sebazachovy jednotlivcov.?* Uz
nie Cirkev so sluzobnikmi zataZzenymi mentalitou a formami

23 Lumen gentium (LG) 1.
24 Porov. Ch. Yannaras, Contro la religione, (grécky orig. Atény 2006), tal.
prekl. Qigajon, Magnano 2012.



typickymi pre prirodzené kategérie — status, prestiz, dolezitost’ —, ako
knazi akéhokol'vek iného naboZenstva.

Frantisek vytahuje Cirkev zo stavu uviaznutia, navyknutej na
svoje pozicie, na svoje Struktury — ktoré vsak nie su v poriadku Zivota
podla Boha, ale podla tohto sveta —, aby ju nasmeroval na realitu,
Vv ktorej sa objavi jej prava tvar, jej opravdiva prirodzenost, ktora je
podstatne nadprirodzend. On sam v homilii, ktora predniesol pri
svitoreceni Jana XXIII. a Jana Pavla I1., zdoraznil, ze uz tito papezi sa
usilovali ,,obnovit’ a aktualizovat Cirkev v duchu jej pdvodnej
fyziognomie“.® FrantiSek chce s rozhodnostou pohnat Cirkev
k novému stvoreniu, k plnosti spolo¢enstva v Kristovi, k prejaveniu sa
jej skutoénej povahy, ktora je duchovna. Nechce, aby bola paralelnou
spolo¢nostou, ktora zije podl'a vylepSenych socialnych foriem. Cirkev
ako paralelna spolocnost’, akokol'vek by sa jej naozaj podarilo
vylepsit' prirodzené formy Tludského spolunazivania, by eSte
nevyjadrovala novy sposob bytia. Bol by to len pokus pozdvihnut
prirodzené veci na vyssiu uroven. Ale v takejto skutoCnosti sa moze
pokojne prebyvat’ s mentalitou a spésobom konania, ktoré su svetské,
s volou potvrdzujicou seba samt, typicku pre individuum, ba pre
individualizmus.

Pre toto vSetko je potrebné dat’ do popredia spdsob uplatiiovania
teologie, ktora by bola v sluzbe Cirkvi v tomto historickom okamihu.
Prava teologia bola vzdy pastoracna, pretoze vzdy jej lezala na srdci
pravda ako taka, ktora prinasa spasu a premieiia. Najvicsi teologovia
boli aj pastieri av starostlivosti velkych pastierov o krestanska
komunitu vidno ich teologicku viziu. Preto ide vzdy o viziu organicku,
Vv ktorej sa spajaju starostlivost’ o 0sobu, 0 problémy, ktoré vznikaju,
a 0 hl'adanie, co Duch Svity hovori Cirkvi. Je teda potrebné dat” do
popredia teoldgiu, ktorej lezi na srdci spasa I'udi, ktord je naozaj
duchovna a ktord pomdze Boziemu I'udu pojat’ prechod od sposobu
myslenia zakoreneného v prirodzenej mentalite k spdsobu myslenia
podl'a Krista, to jest podl'a daru prijatého zivota. Zaiste ide o teoldgiu,
ktora zije vo vel’kej rieke mudrosti tradicie a ktora sa neobmedzuje len

% Frantisek, Homilia pri oms$i kanonizdcie blahoslavenych Jana XXIII.
a Jana Pavia IL, 27. aprila 2014.



na vlastnd Cirkev, ale ktord& dycha naprie¢ priestormi
a storo¢iami. Ked’ze FrantiSek v tomto tsili umoznit’ Cirkvi vstipit’ do
novej epochy nachadza konsenzus aj s cirkvami inych tradicii,? toto
usilie je skutocne vnutorne ekumenické, pretoze vsetky cirkvi si
uvedomuju potrebu oslobodit’ sa od vzorca, ku ktorému sa po starocia
utiekali, ale ktory nas viedol takmer k smrti a z ktorého nas teraz Duch
vola vyjst.

V tomto texte podl'a prikladu povolania Abrahama, ktorého Boh
vyzval zanechat dom avlast, sa pokisime rozuzlit prechod
spiritudlnej teologie, ktorda sa usiluje vstipit do tohto uvazovania
papeza Frantiska, aby sme naértli viziu, ktora sa uZz neviaze na
Struktaru z minulosti, ale inSpirovana samym tajomstvom Cirkvi na
Krista a na Ducha Svétého.

A ako tvrdi aj papez FrantiSek, krasa liturgie bude vzpruhou
evanjelizacie,”’ budeme sa snazit' ukdzat, Ze existencia krestana
a Cirkvi sa ponara do liturgie, z ktorej Zije a ktord vytvara scenar
organického, komunitarneho, typického pristupu tohto prijatého
zivota, vtlateného do jej vzniku a do jej troji¢nej ciel'ovej stanice.

2 Jestvuju mnohé listy a vyhlasenia patriarchov pravoslavnych cirkvi alebo
canteburského arcibiskupa, ktoré vyjadruji spolocnil viziu s papezom
Frantiskom, po ktorych niekedy nasleduju aj spolocné ciny. Ohladom
nedavnych spolo¢nych ¢inov porov. Irénikon, LXXXIX (2016), ¢¢. 2-4, ss,
164-162.

2T Porov. EG 24.



PRVA KAPITOLA
TERMINOLOGICKE POZNAMKY

1. Terminy

Prv nez sa zaéneme zaoberat’ nasou vlastnou témou, je potrebné
vyjasnit’ si niekol’ko veci.

Spiritualna teoldgia je oblast teologie, ktora sa zaobera
duchovnym Zivotom krestanskej existencie, jej dynamikou, jej
procesmi. Zahtiia cela teoldgiu z hl'adiska duchovného Zivota, to jest
Z pohladu, z akého si ju osvojuje veriaci. Ale kedze teologicka
disciplina, ktord dnes nesie pomenovanie ,,spiritualna teologia®, vzdy
nejestvovala a pocas svojej existencie sa menil jej obsah, metoda
avztah sinymi teologickymi disciplinami, na =zaciatku tohto
pojednania je dobré ponuknut’ zdkladnt syntézu tychto zmien, aby
sme nakoniec podali kratky popis vyznamu, aky budi mat’ jednotlivé
terminy pouzité v tomto texte.

Duchovny. Adjektivum duchovny vytvorili krest’ania v latin¢ine.?®
Zatial’ co konkrétne veci krestanského zivota sa ¢asto pomenovavali
nazvom, ktory uz mali (napriklad slovo krst si osvojili podla uz
jestvujticeho gréckeho baptisma), abstraktné pojmy sa vyjadrovali
latinskymi vyrazmi. Spiritualis vznika v ramci prekladu dvoj¢lena
sarx-pneuma svitého Pavla. Tento binom ,,telo-duch* (caro-spiritus)
dava vznik celej Specificky krestanskej terminologii: carnalis,
spirit(u)alis, carnaliter, spirit(u)aliter.?®

28 porov. Ch. Mohrmann, Etudes sur le latin des chrétiens, 11, Edizioni di
Storia e Letteratura, Roma 1961, s. 105.

2 porov. ibid., Etudes sur le latin des chrétiens, |1, Edizioni di Storia e
Letteratura, Roma 1958, 24-5, 89; 111, Roma 1965, 104, 115, IV, Roma 1977,
14.



Skutoénost’, Ze adjektivum spiritualis sa ocitlo v latinskom jazyku
prekladom gréckeho pneumaticos v Pavlovych listoch, u Pavla sa
slovo vo vSeobecnosti spaja s Pneuma Boha, teda od samého zaciatku
sa tyka Ducha Svitého.*

Aj spiritualis ako podstatné meno (,,duchovno®) sa ¢asto objavuje
vel'mi rychlo v tomto nabozenskom vyzname.

Spiritualita. Slovo ,,spiritualita® sa vyskytuje vel'mi zriedka pred
13. storo¢im, dobou, v ktorej sa zalina pouzivat, ale pouzivanie
ktorého zostava skor zriedkavé u autorov ako Bernard z Clairvaux
alebo Ugo a Riccardo di San Vittore, ktori pred abstraktnym terminom
davaju prednost’ zlozenym formuldciam, kde sa nachadza adjektivum
spiritualis, prislovka spiritualiter alebo podstatné meno spiritus, ktoré
maji hodnotu v tom, Ze zostali ukotvené v konkrétnom Zivote.!

Pocnuc 17. storo¢im sa toto slovo vel'mi rozsirilo vo vsetkych
europskych jazykoch na oznacenie spdsobu chipania existencie
nejakej osoby alebo nejakej skupiny na zidklade nabozenskych
formulacii. V dvadsiatom storo¢i v linii zmien kultirnej senzibility
»Spiritualita® preto, aby obnovila konkrétny existencialny rozmer,
podciarkuje zvidcsa aspekt realizacie (skor nez koncepcie) sposobu
zivota a jeho prisposobenie historickym podmienkam.

30 Dvadsat’$est’ vyskytov pneumatikos v Novom zdkone ma zretelne rozne
zafarbenia, ale vcelku plati, ¢o je tu povedané. ,,Bozie pdsobenie, gréckou
Bibliou ozna¢ované slovom pneuma, sa ozrejmilo, ato rozhodnej$im
spdsobom, aj v momente, v ktorom sa uskutoénila oéakavana spasa. Ba JeZi§
nam zjavil uzky stvis tohto spasonosného Bozieho posobenia s tret'ou
osobou NajsvitejSej Trojice, s Duchom Svitym. [...] Celd skutoCnost’
Nového zékona sa preto javila v izkom vzt'ahu s pneuma Boha; bola preto
oznacena za pneumatikos“: P. Dacquino, ,,L ‘aggettivo ,, spiritualis “ nie testi
liturgici. Rivista Biblica XV (1967) 275-279, tu 276. Porov. G. Barbaglio,
La prima lettera ai Corinzi, Introduzione, versione, commento, Scritti delle
origini cristiane 16, EDB, Bologna,1995, 179.

31 Porov. A Solignac, Spiritualité. I. Le mot et [’histoire, in DS 14 (1990),
1144,



Spiritudlna teologia. Od Sest'desiatych rokov dvadsiateho storocia,
ked uz slovo spiritualita nadobudlo plnym pravom svoje miesto
Vv teologickom slovniku, ddva vznik mnoZzstvu S$tadiam, ktoré sa
usiluju definovat’ vlastny charakter ,,spiritudlnej teologie®, nazyvanej
aj ,.teoldgiou spirituality*. Skimanie sa rozvija v dvoch smeroch: 1)
aky je vyznam spirituality, a teda spiritualnej teoldgie; b) aké je miesto
spiritudlnej teologie v celku teologickych disciplin.®> Ale ako sa
predtym odpovedalo na takéto otdzky? V istom zmysle moZzno
povedat, ze Vv dejinach krestanstva sa V traktatoch o duchovnom
zivote objavuje velmi rychlo. Povedla diel viac $pekulativneho
charakteru, ktorych ciel'om bolo prehibit dogmu alebo chranit’ pred
herézami, sa velmi rychlo objavuju spisy, ktoré maju za ciel
napomahat’ osobny zivot viery: od Klementovho Pedagoga
k Origenovmu traktitu o modlitbe k dielam Evagria ak Zivotu
Antona... Prave toto posledna dielo zjavuje vztah, aky jestvuje
Vv prvotnej Cirkvi medzi chédpanim viery a zivotom viery. Jeho autor
Atanaz dava svojmu protagonistovi titul ,,Bozi Clovek”, lebo ho
povazuje za zndzornenie toho, o znamena krestanskd dokonalost,
stotoznend so zbozstenim. Anton je teda osobnym vyjadrenim toho,
¢o znamena slavna formula, ktori obhajoval Atanaz v dogmatickej
oblasti: ,,Slovo Boha sa stalo ¢lovekom, aby sa ¢lovek mohol stat’
bohom.“® Toto vz4jomné prenikanie predmetu teoldgie a duchovného
zivota sa povazovalo nielen za podmienku svétosti, ale samotnej
teologie, ked’Ze uplatfiovanie teoldgie sa chapalo len v osobnom
vzt'ahu s Theos — Otcom prostrednictvom Logos — Krista — v Duchu.
Teolodgia sa povazovala za gnozis — poznanie, ktoré vedie nielen
k rozumovému poznaniu, ale premiena celého cloveka v celom
procese jeho zivota.

Takyto horizont sa radikalne meni so scholastikou, ked’ sa §tidium
teologie prenasa z cirkevného prostredia na univerzity. Teologia sa tak
oddel'uje od duchovného od zivota, od liturgie, od pastoracie, a pod.

32 Porov. Ibid., 1150.

3 Atanas Alexandrijsky, Vtelenie Slova 54, 3 (PL 25, 192; SC 199, 458).
Porov. T. Spidlik — M. Tenace — R. Cemus, Il monachesimo secondo la
tradizione dell’oriente cristiano, tal. prekl. (orig. franc. Roma 199) Lipa,
Roma 2007, s. 29.



Aby sa nie¢im nahradilo oddelenie scholastickej teoldgie od
duchovného Zivota, je tu snaha pridat’ ucenie, ktorého ciel'om by bolo
motivovat" ,oddanost™. V 17. storo¢i preto vznikaju traktaty
klasifikované rubrikou ,,asketicka a mysticka teologia®, z ktorych sa
potom zrodi novy teologicky odbor.** V tomto usporiadani sa
»asketika* bude tykat usilia o ,,beznt dokonalost™, ktora predpoklada
dobrovolnu asketicki snahu, cviCenie (askésis) Cloveka, zatial' Co
»~mystika®“ znamend ,,mimoriadnu dokonalost™, ako vylu¢na Boziu
iniciativu.®

Koncom devétnasteho a zacCiatkom dvadsiateho storoCia sa
,Spiritualna teoldgia“ pridava ako dodatok k dogmaticko-moralne;
teoldgii so zameranim na skusenostny, osobny rozmer, a nie pojmovy
vzhladom na vieru. Pius XI. svojou konstiticiou Deus scientiarum
Dominus z 24. maja 1931 v ramci teologickych fakult ustanovuje
katedru, ktora sa Specializuje na vyucovanie asketiky ako ,,pomocne;j
discipliny* a mystiky ako discipliny ,,Specidlnej. Tym sa asketika po
prvykrat zarad’uje ako predmet, ktory plan $tadia predpoklada pre
univerzalnu Cirkev. Bolo to fakultativne vyucovanie, a teda
povazované za druhoradé, ktoré sa netesilo vel'kej reputacii, takze ho
musela odporti¢at’ autorita.® KedZe je tento predmet spojeny
s vyuCovanim, vznikaji ucebnice. Sucasne vyvstava aj problém
metodologie: akd ma byt metoda vlastna tejto ,,teoldgii* a aky je jej

34 Termin mysticka teolégia pochadza z davnych &ias. Nachadza sa totiz
v aeropagitickych spisoch. Tu vSak neoznacuje to, ¢o vyplyva zo schém
beznej sktisenosti. Naopak, ak je mysticos odvodeny od slovesa myo, ktory je
koretiom slova mystérion, ktorym starobyla Cirkev oznacovala skisenost’
krstu a eucharistie, ,,mystika“ je to, ¢o charakterizuje vSetkych jej ¢lenov.
Tento vyznam je eSte pritomny v pravoslavnych cirkvach, kde mysticka
skusenost’ znamena Zzit' osobne obsah spolocnej viery. Porov. V. Lossky, La
teologia mistica della Chiesa d’Oriente, tal. prekl. (orig. franc. Pariz 1944)
EDB, Bologna 1985, s. 4.

% Porov. J. de Guibert, La plus ancienne ,, théologie ascétique*, in Revue
d’ascétique et de mystique, 17 (1937), ss. 404-408.

% Dosved¢ujii to mnohé intervencie Kongregacie pre katolicku vychovu
v tomto zmysle.



vztah s ostatnymi teologickymi disciplinami, a bezprostredne;jsie,
S moralnou teologiou.

V predvecer Druhého vatikdnskeho koncilu z viacerych stran
prichadza Zelanie obnovit’ teologickt viziu, v ktorej by sa jednotlivé
discipliny brali do uvahy v jednom skusenostno-globalnom ramci,
gnosticko-sapiencialneho charakteru s biblickym a patristickym
zakladom, otvorenym stcasnej kultire. V tomto podnete obnovy
teologie sa nacrtava ako predmet spiritualna teoldgia v krestanskom
zivote ako duchovny Zzivot, zivot podl'a Ducha. Tento predmet sa na
jednej strane vyznacuje dogmatickou rozpravou teologickej
antropologie ana druhej strane moralnou rozpravou. Kedze
v poslednych desatroCiach teoldgia viedla teologa utiekat sa
k pomocnym vedam, az kym sa tieto discipliny sich technikou
nedostali do bodu, Ze vo vyskume a vyucovani zabrali va&§i priestor,*’
aj spiritudlna teologia sa stala Coraz zavislejSia na vysledkoch
psycholégie alebo inych humanitnych vied. Vznika preto poziadavka
spresnit’ obsah a metodu spiritualnej teologie v jej vztahu k obsahu
viery a ich stelesnenia v existencii vo vSetkych jej aspektoch.

2.V akom zmysle sa v tejto knihe hovori o ,, spiritudlnej teologii

Zakladny udaj, na ktory nemozno neprihliadat je, ze termin
,,duchovny*“ nachadza svoj dovod existencie, a teda aj svoj zmysel,
Vv Duchu Svitom. Nemo6zeme pouzivat’ terminy ,,duchovny* (¢i uz ako
pridavné alebo podstatné meno), alebo ,,duchovnost™ bez stavisu
sdarom Ducha Svitého, ktoré Otec posiela vo svojom Synovi
a prostrednictvom svojho Syna. A ked’ze v krestanskej tradicii je
Duch Svity Panom koinonie, Zivym a osobnym putom, ktoré spaja
Otca so Synom a s nami,*® synmi Syna, ,,duchovny* oznacuje vetko,
¢o otvara, prindSa a dava do vztahu ¢loveka s Bohom ako Otcom.

37 M. Dupuy, La notion de spiritualité, in DS 14 (1990), 1166-7.

38 Rusky teolog Sergej Bulgakov citujuc Jn 16, 32 — ,,Ale nie som sam, lebo
Otec je so mnou.”“ Hovori, Ze to ,,s0“, ktoré spaja Otca so Synom, je
LKryptogram, skryté pomenovanie Ducha Svitého*: S Gulgakov, Il
Paraclito, tal. prekl. (orig. rus. Pariz 1936)m EDB, Bologna 1987, s. 446.



Preto termin ,,duchovny“ vzdy oznacuje realitu spolocenstva,
vzt'ahovu a teda osobnu. Nikdy si to nemoZzno zamieniat’ s nie¢im ¢isto
rozumovym, s akymsi druhom analdgie alebo oznacenim nejakej
nadprirodzenej energie, ktorti jednotlivec nadobuda svojim usilim.
Pod ,,duchovnym® rozumieme teda vsetko to, o poésobenim Ducha
Svétého zjednocuje ¢loveka s Bohom nie akymkol'vek vztahom, ale
synovskym, a tym aj bratskym a sesterskym. A ked’ze Duch Svity je
Pén, ktory dava zivot, to ¢o je ,,duchovné* aj ako adjektivum sa tyka
vSetkych rozmerov existencie, v ktorych sa zivot otvara Tvari, alebo
pochadza od Tvare a zjavuje ju, a ktory akokol'vek posiliiuje zivot ako
spolocenstvo, ako vztah. Kazda skuto¢nost, ¢i uz vesmirna alebo
dejinna, moéze sa teda stat’ duchovnou, ak sa ludské srdce otvori
posobeniu Ducha, ktory odkryva zmysel apravdu o veciach
a udalostiach.

V podstatnom mene ,,duchovnost* sa zjavne kladie doraz skor na
jej realizéciu, to jest na plné prijatie zivota Ducha Svétého, daru Otca,
ktory k nam prichadza na dosah v Synovi. ,,Duchovnost™ prave preto,
ze viac podciarkuje uskutocnenie, prejavenie sa a zaviSenie Zivota
Ducha Svitého v l'udstve, v konkrétnych osobach, na konkrétnych
miestach a v dejinach, kladie doraz na sposob, ktorym sa uskutociiuje
toto prijatie a jeho prejavenie sa, ¢ize sposob, akym sa ¢lovek, otvoriac
sa daru Ducha, stava ¢lovekom duchovnym, tvorivym, a sam sa stava
prejavenim sa a premenou l'udstva na osobu Krista, na jeho Telo.
Mozeme preto nazvat’ ,,duchovnost® spdsobom, ktorym sa nechame
premienat’, ktorym umoznime, aby sa prijaty dar premenil.

Takéto prijatie daru a otvorenost premene sa uskutocnuje
rozli¢nymi spdsobmi. Je tu vel'k4 pluralita, zarucend prave Duchom,
ale zaroven je tu pevna jednota, pretoZe premena realizuje nasu
identitu ako sucast’ Krista, ako udy jeho Tela, osoby patriace do 'udu,
ktory kra¢a vo svojom synovstve, ktoré sa stalo naSim zivotom.
V sposobe, akym sme skryti s Kristom — ktory je nas zivot (porov. Kol
3, 4) —, si mozno vS§imnut’ aj niektoré deklinacie duchovnosti.

Ak je ,duchovnost™ spésobom uskutoCiiovania (niecoho)
duchovného, su potom legitimne dnes tak casté vyjadrenia



,budhisticka duchovnost* alebo duchovnosti inych nabozenstiev?
Myslime si, ze 4no a ze mozno hovorit’ v tomto zmysle prave preto, ze
duchovnost’ zahfia aj spdsob premeny, ktora sa uskutocnuje prijatim.
Pre nas krestanov spdsob oznacuje prijatie daru a tvorivii cinnost,
ktora posobi uz v prijati, a potom Vv Coraz uplnejSej integracii celej
I'udskej existencie do tohto daru, ktory je Zivotom Ducha Svétého
a naSim prilnutim ku Kristovmu ¢lovecenstvu. Vo vicsine znamych
nabozenstiev vSak spdsob smeruje predovsetkym k realizacii
nabozenského planu, nabozenskej cesty, teda je to nieco spojené
s usilim cloveka, s askézou, pomocou ktorej ¢lovek siaha k vysSiemu
svetu. Napriek tomuto hlbokému rozdielu mézeme takuto realizaciu
bezne nazyvat’ ,,duchovnostou* vdaka Duchu svitému, ktory veje,
kam chce (porov. Jn 3, 8), disponuje 'udsk prirodzenost’ na ucast’ na
BoZom Zzivote, pdsobi cez vnuknutia, ktoré vzbudzuje, a napokon sa
dava poznat’ v praktizovanej laske, v prezivani, v ktorych sa prejavuje
ako dar, ako pokoj, ako dovod tvorivého inkluzivneho stretnutia.
»Duchovnost* nejakého nabozenstva, ktori charakterizuje Zzivot
skutkovej lasky, otvorenosti, prijatia druhého, upokojujuce gesto
v stretnuti s druhymi, mozno teda za taki oznaCit' aj pre nasu
spiritudlnu teologiu. Naozaj dolezité je to, ¢i duchovnost’ oznacuje
spbsob prezivania svojho Clovecenstva ako ¢innej lasky a prijatia, to
jest podla kategorii zivota v Duchu, ktory nami hybe, aby sme
uskuto¢novali takyto Zivot podla Syna. V tomto Zivote si mozno
vSimnut’ ¢rty Clovecenstva prezivaného ako Bozie dieta, aj ked’ sa
osoba nehlési k svojmu pomenovaniu, pretoZze ho eSte nepozna. Ale
toto plati aj pre nas krestanov, kedze nestaci odvoldvat sa na
vyznavanu vieru: sudeni budeme vsetky podl'a lasky.

Pod ,spiritudlnou teoldgiou — mozno najproblematickejSim
terminom v naSej latinskej tradicii — chapeme predovsetkym taky
sposob teologického uvazovania, ktorym vyplyva zo zivota v Duchu.
Teda spdsob, ktory charakterizuje kazdu krestanska teologiu,
akykol'vek je jej predmet — prave preto, Ze spiritudlna teologia
ukazuje, ze kazda teoldgia sa rodi z daru Ducha, to jest zo Zivota
v Kristovi, zcasti na trojicnom zivote. Spiritudlna teologia je
podmienkou kazdého teologického Studia svojim rozmerom jednoty
obsahu teoldgie a zivotom Cirkvi, to jest komunitdrnou existenciou



pokrstenych, tych, ¢o sa zaStepili do Krista. Spiritudlna teoldogia ma
rozmer spolo¢enstva par excellence, pretoze skima sposob, akym sa
clovek spaja s pdsobenim Ducha Svitého, ako zostava v JeziSovi
Kristovi, ako v Tudstve prebieha proces vel’kono¢nej premeny, ako sa
I'udské osoba v rozlicnych rozmeroch konkrétneho zivota premiena
podl'a synovského, vztahového zmyslania. Spiritudlna teologia sa
teda chape ako spdsob vlastny kazdému teologickému uvazovaniu,
pretoze sa upriamuje na jednotu Zivota a myslenia, viery ako obsahu
(fides quae) a viery ako postoja (fides qua), ako vzt'ahu.

V tomto vyzname mozno uvazovat aj tak, ze v novom systéme
teologie, v ktorom sa podciarkuje aspekt vedomosti, spiritudlna
teoldgia uz nema zmysel. Ked’ sme sa vratili spét’ k jej dejinam, videli
sme totiz, ze ako disciplina vznikla prave vtedy, ked’ sa teologia
roztriestila, ked uZ netvorila jediny skibeny organizmus, ale
rozdrobila sa na rad odvetvi s odlisSnymi metodologiami. No myslime
si, ze spiritudlna teoldgia je povolana jestvovat’ aj organickejsej vizii
teoldgie prave preto, Ze jasne vyjadruje mentalitu nutnu u kazdého
veriaceho, aby v rozliénych rozmeroch svojho prezivania realizoval
novy zivot ako vyjadrenie nového stvorenia podla jeho
eschatologického rozmeru.

3. Metoda

Z toho, ¢o sme povedali, je dostato¢ne jasné, aby sme poukazali na
to, ze metdda spiritudlnej teologie sa nemdze zakladat’ na izolovani
predmetu $tudia. lde o presny opak. Metoda spiritualnej teologie je
metdda symbolicka vzhl'adom na prvokrestanské casy, kde bol
symbol sposobom nazerania na skuto¢nost’ vpisany do stvorenia, ako
povstalo zo Slova a zavisilo sa Kristovym vtelenim: ako je v JeziSovi
z Nazareta pritomny Bozi Syn, tak kazda javova skutocnost’ sama
V sebe poukazuje na nieo hlbsie a realnejSie, hoci sa to zjavuje jej
prostrednictvom. Potom aj overenie myslenia nie je v schémach
jazyka, ktorym sa vyjadruje. Poznanie ziskané zo skusenosti dostava
vyznam a komunikuje sa jazykom, hoci sa nikdy nevycerpava
jazykovou formulaciou, ale odkazuje na hibku skésenosti, ktord je



v komunii, v spologenstve.®*® Tu je zivot amyslenic neustilou
dynamikou v organickom vztahu a v ramci jednej reality sa neustale
odkryva dalSia. Ba prave poznanie jednoty dvoch svetom —
stvoreného a nestvoreného — je zaviSenie duchovna, pretoze znamena
odkrytie sa vo vztahu s Kristom, v ktorom sa bozsko-ludskost
zavrsuje v jednote. Preto mozno metddu charakterizovat’ ako cirkevnii
komuniu, to jest metdda je vyjadrenim zaclenenia do Cirkvi ako do
Tela Syna.

Spiritualna teoldgia, prave ako jej metoda, vytvara predpoklad,
ktory sa dnes len snamahou tusi, kde poznanie prehlbuje vieru,
pretoze prehlbuje spojenie s Kristom astymi, ktori st Kristovi.
A nielen s nimi. Prave preto, ze je teologiou par excellence dialogu
s ¢lovekom, ktory sa nachddza mimo Cirkvi. Vd’aka jej prevazne
symbolickej, ateda inkluzivnej, vztahovej metdde neprivileguje
jediny rozmer ¢loveka — ako napriklad myslenie, myslienku, poznanie,
etiku —, ale usiluje sa zachytit' ¢loveka ako celok. Z tohto dévodu
potom, ako sme videli slabé vysledky fundamentélnej teologie, ktora
viedla dialég so svetom predovSetkym na rovine apologeticke;j,
argumentacnej, priGom pracovala spojmami a zdoévodiiovanim,
V budicnosti by spiritualna teoldgia mala zohrat’ dost’ vyznamnu rolu
vzhl'adom na poslanie Cirkvi vo svete.*’

4. Pramene spiritudlnej teologie

Ak je metdda spiritudlnej teoldgie typicka pre metodu Ducha
Svétého, to jest tkanie vztahovej siete medzi jednotlivostou
a celostnost’'ou, jednotlivcom a celkom, medzi ¢lovekom a vsSetkymi
ostatnymi, pramenom spiritualnej teologie je skiisenost’ Cirkvi. Nie je
mozné autenticky viest’ teologické uvazovanie, ak sa uzavrieme do
skusenosti jedinej Cirkvi, jediného obdobia dejin, do jedinej kultirnej
charakteristiky, pretoze Cirkev sama v sebe — ako ekklésia, to jest

% Porov. Ch. Yannaras, Ontologia della relazione, tal. prekl. (grécka
povodina, Atény 2004), Citta Aperta, Troina 2004, 19.

0 Na znéazornenie tohto pristupu porov. V. Truhlar, Lessico di spiritualita,
Queriniana, Brescia 1973.



synaxis, zhromazdenie, stretnutie tych, ktori pochopili pozvanie — je
udalost'ou, ktora pochadza z komunie a jednoty. Cirkev — to jest
miestna alebo aj Cirkev s apostolskou tradiciou, ktora chce byt
univerzalna — prave preto, Ze si narokuje tento titul, musi byt' v spojeni
S inymi apostolskymi tradiciami. Preto duchovnd metéda znamena
mysliet’ spolu s ostatnymi, ¢i naprie¢ casu alebo priestoru, lebo pravy
spdsob rozumovania je uz rytmizovany Osmym difiom, to jest
komuniou ¢asu a priestoru.

Skusenost’ Cirkvi je skisenost'ou nového zivota, to jest ¢loveka,
ktory preziva zivot v Duchu Svidtom. Pramene spiritudlnej teoldgie sa
tak preplietaji s jej metodou, pretoze aj v tomto pripade zo strany
¢loveka ide o prijatie. Preto metoda spoc¢iva v otvorenosti a prijati.
Sposob postupu teologického myslenia nevychddza z ¢loveka ako
takého, ale zo stretnutia, ktoré odblokovava otvorenie sa ¢loveka
prijatiu daru Zivota v Duchu Svdtom. Toto stretnutie je ovocim
velkono¢ného tajomstva. Je totiz potrebné, aby zivot, ktory je urceny
zomriet’, dospel k tejto smrti, aby sa cyklus zavfsil, a vytvoril sa
priestor pre novy zivot tak, ze svojou novostou prenikne celil l'udsku
skutocnost’. Preto si metdda zachovava predovsetkym kontemplativny
pristup. Takyto proces prijimania zivota cez smrt a vzkriesenie
k inému zivotu — Zivotu novému — sa rovna vel’kono¢nému tajomstvu,
ktoré cClovek preziva, ked prechadza krstom. Preto sa pramene
spiritudlnej teologie nachadzaju v skusenosti Cirkvi, ktord je novym
zivotom nového stvorenia a novej pritomnosti, paruziou, kralovstva.

Dnes po desatrociach subjektivizmu mame mozno strach zo slova
,.,skusenost™. Ale pre davnych krest’anov toto slovo znamenalo priame
poznanie prechodu cez smrt” k novej realite, aki si predtym nevedeli
predstavit’, pretoze ma znaky Zivota v komunii. A teda poznanie, ktoré
dava vznik aj odlisnému povedomiu ako uvedomeniu si seba samého
Vv komuinii. Zivot sa prebidza, stava sa vedomej$im a ja mam z neho
»skusenost™ pomocou vztahu: tu es, ergo sum. Individualne ja
zomrelo avstava ja v Kristovi, ktoré nie je jednoduchou nahradou
starého ja, ale novym sposobom existencie vlastného ja, ktoré si
uvedomuje seba samé vztahovo ako syn vo vztahu k Otcovi.
Prezivame tlito skusenost’ v okamihu, v ktorom sa osobne integrujeme



do jedinej Kristovej Velkej noci, aka sa uskuto¢niuje v Cirkvi, na
mieste, kde Zzije vzkrieseny Kristus. V tomto prechode zomiera
individualne ja a kriesi sa ja ako stucast’ komunie. Pokrsteny za¢ina
zit' v Kristovi a zaclefiuje sa do typicky boZskej existencie: ,,...ja som
v Otcovi a Otec je vo mne* (Jn 14, 10).

My povstavame k tomuto zivotu prostrednictvom krstu, z neho
nadobudame povedomie v osobnom rozmere — to jest uz nie
individualne ale vztahové — a usilujeme sa ho vyjadrit' a rozvijat
s tvorivostou podla nového poznania, nového citenia, nového
chcenia, pretoze teraz je vSetko synovské, je Kristovo, a sucasne je
moje.

A prave vo sfére tejto dynamiky medzi zivotom a tvorivostou,
a predmet spiritualnej teologie. Preto spiritudlna teoldgia ocistuje
kazdu teologicku metddu, lebo novy zivot nemozno vlozit’ do starych
mechov (porov. Mt 9, 17) alaska ku Kristovi presahuje kazdé
poznanie (porov. Ef 3, 19). Treba preto byt kreativni, pretoze sme
povolani hovorit’ duchovné veci v duchovnych terminoch a zapéajat’
tak cely jazyk, celu kultarnu sféru osoby ako novy spdsob existencie
a myslenia.

Pretoze skusenost’ Cirkvi ma svoj poévod vo Velkej noci,
Vv neustalom videni Vzkrieseného, ktory vstava z mitvych v komunite
veriacich, tajomstvo Cirkvi je tajomstvom Vzkrieseného, ktory zije
v dejinach. Ale ked’ze tato sklisenost’ ma svoj povod vo velkono¢nom
prechode, spiritualna teoldgia nemoze nebrat’ do uvahy ako pramen
a predmet svojho skiimania, svojho teologického uvazovania, cely
proces. Treba preto vychadzat predovsetkym z konkrétnej situdcie
poznacenej hriechom, az po premenu, ktora sa udeje smrt'ou k takému
zivotu a vo VvzKrieseni k zivotu s Kristom. Spiritualna teologia musi
preto brat’ do tvahy pod duchovnym zornym uhlom cely vel'kono¢ny
proces cloveka.



Prameiiom a predmetom skimania spiritualnej teologie bude na
druhom mieste aj sposob, akym dochadza k otvorenosti, zaciatku
konvergencie s Bozim posobenim, obratenia, prijatia daru.

Prametiom a predmetom skimania spiritualnej teologie bude
napokon smrt’ jedného zivota a znovuzrodenie iného, ktory nemoze
byt na sposob jednotlivca, ale je nutne cirkevnou existenciou,
existenciou komunie. Dochadza k nemu totiz posobenim Cirkvi
v sviatostnej udalosti — Vv takzvanych sviatostiach krestanske;j
iniciacie: v Krste s birmovanim a v Eucharistii.

5. Duchovny pohlad na c¢loveka v jeho zlozZitosti

Prvy rozmer skiimania sa tyka eSte individualnej existencie, druhy
sa zaobera dramatickym, vel'kono¢nym prechodom, smrtou, a treti
zrodom osoby v teologickom zmysle.

V prvom rozmere je velkou Cinnost'ou zrieknutie sa, spoznanie sa
Vv pokore, pripustenie svojej koneénosti, a je teda podriadenim sa
druhému, istej askéze individualneho ja, ktoré zacina spoznavat
vlastné obmedzenia. Ide uz o prvy krok, ktory je pociatkom tejto
otvorenosti a poslusnosti, ktoré vedu k prijatiu. Prave v poslusnosti sa
rodi Syn, v poslusnosti, ktora sa odhal'uje v konkrétnom okamihu, ale
ktora je istotne aj trvalym charakterom lasky.

Druhy rozmer charakterizuje prijatiec smrti v prospech vztahu,
ktory odkryva odlisSny zmysel existencie. Uz tu prevlada vnimanie
druhého, uz doéverujeme, ze dar prevySuje smrt’ a mame vnutorné
presvedcenie, ze lasku mozeme poznat’ len ked’ v nas Gplne zomrie
chut zaslizit si lasku. Smrt je teda uplnou necinnostou
sebapotvrdzujucej vole a vychodiskom aktivacie viery, to jest prijatia
a dovery druhému.

Tretim rozmerom je tvorivost, ktora zaina s prijatim spdsobu
osobnej existencie, to jest vztahovej, kde sa cela 'udska skuto¢nost’ —
aj ta, ktora sa 'ahko podriad’uje autopotvrdzujucej voli individualneho
rozumu, ktory nie je schopny urobit’ priestor tajomstvu lasky —,



absorbuje do osobnej existencie. A tu sa odkryva novy rozmer lasky:
sloboda, slobodné prilnutie, ktoré zasa plodi slobodnu tvorivost'.
Sloboda je to, ¢im je laska vo svojej podstate. V laske nie je ni¢ nutné.
Preto vlaske neplatia prirodné zakony so svojimi rozumom
poznatelnymi pravidlami, a teda istym spdsobom podriadené nutnosti.
Naopak, je to existencia prijata od Boha, ktora robi ja schopnym
slobodne si osvojit’ svoju prirodzenost, schopnym prezivat’ ju podla
lasky, podla daru. Tato nové existencia je vynikajucim sposobom
duchovna, pretoze je prijatim daru Ducha Svétého, teda daru zivota
ako koinomia, ako laska, dar zivota podl'a velkono¢ného tajomstva,
ktory je spdsobom, v ktorom Bozia laska zije v ludstve Vv jeho
dejinach. Takto to realizoval Kristus ako Bozi Syn a pravy clovek,
atak sa stavame znovuzrodenymi pri krstnom prechode. Krstny
vzorec je teda vzorec krest’ana.

Preto musi spiritudlna teologia vychadzat' zjavu c¢loveka ako
takého. Ale ked’ze k nemu nepristupuje z ideologického alebo eticko-
moralneho hladiska, alebo podl'a akejkol'vek presnej metodologie
vlastnej sti¢asnej kultire, ale pristupuje k nemu duchovnym spdsobom
— to jest nazeranim, ako v jeho realite posobi Duch Svéty — obracia sa
na ¢loveka uz s touto pozornost'ou. Spiritudlna teoldgia sa obracia na
Cloveka tak, ze sa pokusa zachytit’ sposob, akym v nom pdsobi Bozi
Duch, hl'ada u neho cestu pre jeho Zivot, otvara v jeho srdci cestu pre
novy zivot.

Ak musi spiritudlna teologia vychadzat’ z redlnej situacie cloveka
takého, aky je, zaroven nemoze pozerat’ na Cloveka ako takého podla
kritérii svojej kultary, apritom spochybnovat ostatné kritéria,
U pokrsteného ,,duchovné”. Podl'a vyjadrenia, ktoré Pavol pouziva
V Prvom liste Korintanom 2, 13 (,,duchovne veci duchovne
vysvetlujeme®), spiritudlna teologia nemdze posudzovat prirodzeného
cloveka podla prirodzenej mudrosti a duchovného ¢loveka podla
duchovnej mudrosti, kedZze clovek duchovny je povolany vsetko
posudzovat’ duchovne (,,Duchovny clovek vsak posudzuje vsetko*,1
Kor 2, 15). Ide 0 to mat’ duchovny pohl'ad aj na ¢loveka ako takého vo
vSetkej realnej konkrétnosti. Ale ako to robit’?



Aby sme prekonali dualizmus, najprv sme vSetko zaclenili do
isttho druhu metafyziky, ktord sa stala kostrou pre teoldgiu.
V metafyzickom systéme chtiac-nechtiac je pohlad na cloveka
podmieneny istym idealizmom ausiluje sa prekonat nestlad
S l'udskou realitou idedlnym nakresom, ktory mozno chéapat’ aj ako
plan Stvoritela s ¢lovekom, susilim a planom zlepSenia I'udskej
situacie. Pri takomto postupe sa vSak nemozno vyhnut dualisticke;
pasci, pretoze vzdy pracujeme s dvojicou realne/idealne a v dosledku
toho je nevyhnutny moralizmus a voluntarizmus. Aj dejiny potvrdzuja
tento dualizmus: ked’ sme v istom momente zanechali metafyzicky
pristup, odvolanie sa na abstraktné principy, presli sme k Citaniu
I'udskej situacie vychadzajuc z pristupu, aky ndm ponukaju pomocné
vedy, ktoré vSak vychadzaju z posudzovania situacie cloveka ako
takého. Ocitli sme sa tak na druhej strane obluka kyvadla. Ide vsak
0 takisto zavadzajucu situdciu a klam spociva v skutocnosti, ze oba
pristupy sa opieraju o rast prirodzeného c¢loveka, ktory sa ma
bezbolestne vkiznut' na vyssiu Groveii Zivota. A aj v poslednych
desatroCiach, ked” dominantnym pristupom bol postoj socidlno-
psychologicky, obrat vo viere nenastal, pretoze tu nadalej boli
nedorozumenia nie menej Skodlivé od  metafyzickych
a moralistickych  spiritualizmov  minulosti. Vedeckym alebo
filozofickym jazykom aspdésobom myslenia nemozno totiz
opravdivo, ateda Géinne traktovat’ veci Ducha, pretoze prave tieto
vedy by nas mali upozornit, ze pésobenie Ducha Svitého a bozsko-
Pudské synergia nie st predmetom ich s$tadia. Nemozno ¢itat’ ludsky
jav na zaklade vied, idealizmu, filozofickej etiky, akejkol'vek
psychologickej Skoly, a dat’ tomu teologicko-spiritualnu prikryvku.

6. ,,Ocami viery “*

Vtomto bode berieme vazne do tuvahy tvrdenie Berd’ajeva
citované v uvode, Ze jednotlivec spada do prirodzeného poriadku,
a teda mozno k nemu pristupovat’ rozumovo, kym osoba je poriadku
duchovného, preto sa vymyka rozumovému pochopeniu. Sam Zzivot

1 Porov. M. Tenace, z diela O¢&i viery od autora Pierre Rousselota s pdpezom
Frantiskom, Gregorianum 96 (2015), €. 4, ss. 679-687.



vyjasiiuje tento rozdiel. Jednotlivec speje k svojmu koncu v tragickej
dvojakosti: na jednej strane jeho telesnd sucast’ musi pripustit, ze smrt’
je silnejsia; idealisticky, podl'a klasického myslenia, jeho idealny svet
hodndt méze aj prezit, hoci sa rozplynie identita jeho ,ja*“. Ale
urCenim osoby je stat’ sa Coraz celistvejSou az po jej zaviSenie
v eschatone, kde bude komunia totalnou identitou jej ,,ja*. A ked’ze
osoba sa rodi zo zmftvychvstania, prave premena vplyvom
zmftvychvstania je jej zakladnou charakteristikou, hoci
charakteristikou absolutne nepostihnutelnou akoukol'vek metddou,
ktora pojednava o individualnej l'udskej prirodzenosti. Z tohto dovodu
teologia, ktora sa opiera o prirodzené rozumovanie ako metody
modernych vied alebo rozumové projekcie typické pre rdzne
metafyziky, nie je schopna zachytit’ udalost’ samotnej osoby, t0 jest
tajomstvo, ktoré ju tvori vzhl'adom na lasku a slobodu, ktora ju
charakterizuje v tom, ¢im sa stava — identita ako komunia, ktora sa
integruje do osobného povedomia svojho ,,ja“, Ziarivého povedomia,
pretoze je synovské.

Ked sa veci maju takto, len poOsobenie Ducha Svétého
Vv duchovnom ¢loveku, teda laska, moze preniknit aj do temnoty
individualnej prirodzenosti, a teda aj do jej odporu. Len laska, len
duchovna inteligencia vyplyvajuci z agapé moze preniknit’ hriech,
smrt, izolaciu, oddelenie a vidiet' zmysel, pretoze sposob, akym to
robi, je symbolicky: v oddelenej realite, v radikalne individualnej
existencii akou je ta, na ktoru ¢loveka redukoval hriech, uz tusi toho,
kto vzal na seba tuto realitu a v kom je mozné prekonat’ osud smrti,
aby sa sme sa nasli v ziarivej existencii, v existencii spolocenstva.
Symbolom je totiz jednota dvoch svetov mozna len v Kristovi. Zatial
¢o u Cloveka ako takého vnimame tragédiu existencie, nas pohlad sa
zjednocuje s pohl'adom toho, kto sa daroval tejto I'udskej existencii,
kto sa pre thto existenciu stal ¢lovekom.

Aj autenticky princip evanjelizacie a poslania  Cirkvi
charakterizuje tento pristup. Poslanie Cirkvi sa nerozvija
jednoduchym konstatovanim nesuladu medzi realitou a tym, ¢o by
malo byt’ ako idedlna, eticka, socialna alebo duchovna vizia, ale méze
vyplyvat len zvizie spoloCenstva, zvizie jednoty. Teologicki



metddu, ktord vznikd z existencie zjednotenej so zivotom Krista
nemozu charakterizovat’ dualizmy, ktoré sa potom snaZzi eliminovat’
roznymi sposobmi — alebo tym, Ze sa vyli¢i znasho horizontu
problematicky svet poznaceny smrt'ou, alebo prijatim idealneho sveta.
Ale prave tato metoda sa ma stat’ sposobom myslenia, ktoré robi z nés
miesto, na ktorom Kristus miluje tento svet poznaceny tragédiou.

Dnes sa teoldgia ocita izolovana jednak od zivota Cirkvi a jednak
od kultary, aj ta, ktora chce byt suc¢asna a cloveku na mieru. Neprinasa
zalibenie, nedokaze odblokovat’ lasku, nie je schopna podnietit’ silu
zit'’ ako dar prave pre tych, ku ktorym by chcela priblizit. Vo svojej
tuzbe priblizit’ sa prirodzenému cloveku totiz prijima jeho mentalitu,
ateda tazko moze radikalne prezivat' novu identitu pokrsteného,
nového ¢loveka, kristovské, cirkevné ja, ktoré sa nikdy nezmieri
s inou mentalitou.

Vsetko toto ndm poméha zachytit’ nemohtuicnost’ teologie zoCi-voci
presnym uloham, ktoré by Cirkev potrebovala pre svoj prispevok. Je
totiz jasné, ze pristupy ako ten, o ktorom sme sa prave zmienili, nie st
schopné prispiet’ na vypracovanie formdcie, pedagogického postupu,
programu rastu, v ktorom sa osoba nechava premenit’ BoZzou laskou
vo svojom Clovecenstve. Je fakt, Ze teraz vSetky rehol'né kongregacie
a seminare dospeli ku konstatovaniu akejsi formacnej sterility tychto
pristupov prave preto, ze jazyk, metoda, mentalita, ktoré z nich
vyplyvajl, nie su vyjadrenim nového zivota, neuvadzaju do pohybu
dynamiku typicku pre cirkevny Zivot.

Ak sa vzorec tejto novej existencie osvojuje od zrodu tohto nového
zivota, od krstu, takato existencia sa realizuje a Zivi eucharistiou, ktora
je tajomstvom Cirkvi. Preto mentalita a sposob, ktoré necerpaju
z eucharistickej Struktary tazko prinest ovocie pre Cirkev.



DRUHA KAPITOLA
EXISTENCIA CLOVEKA NEREDUKOVATELNA VO
SVOJEJ PRIRODZENOSTI#

1. Uniknut smrti

NajcastejSim nedorozumenim v nasom kultarnom prostredi je to,
ze vychadzame z duchovnej cesty stotoziiujuc konkrétneho ¢loveka
S viziou c¢loveka stvoreného Bohom - je to dobra skutocnost,
vydarena, ba ,na jeho obraz apodobu®“ (porov. Gn 1, 26). Ak
vychadzame z tohto predpokladu a povazujeme takyto stav ¢loveka za
fakticky, musime sa potom konfrontovat’ s redlnou l'udskou situaciou,
ktora takmer vo vSetkych oblastiach Zivota popiera toto tvrdenie.

Takémuto spOsobu rozumovania vychadza v ustrety klasické
grécke myslenie, ktoré pracuje na zéklade individualno-univerzalnej
a realno-idealnej dynamiky. V tomto ramci sa pod ,,duchovnym®
rozumie idedlne a univerzalne. ,,Duchovna cesta“ bude potom
znamenat' cestu jednotlivca, ktory sa usiluje prekonat svoju
individualitu tym, Zze vstipi do univerzalneho rozmeru a realizuje
idedly. Ato predovSetkym v moralnej oblasti, ale nielen v nej.
A v stlade s r6znymi kultiirnymi obdobiami sa viac podc¢iarkuje jedna
hodnota, potom druhd. Ale ako sme videli, takéto chapanie neriesi
zakladnu otazku, otazku Zivota, ktora vystupuje tym nalichavejsie
pred o€i, ¢im viac nai Gto¢i zranenie, utrpenie, smrt’.

Moznych tnikov do zabudnutia je mnoho. Dnes uz zaiste nie st
vV mode rozne formy idealizmu alebo romantizmu. Dava sa prednost’
jednoducho zabudnutiu na svoj smrtelny stav vel'mi skoro predtym,
nez nas smrt’ zastihne. Sme svedkami silného kultirneho usilia, aj
s velkym komerénym ziskom, vymazat’ stopy tejto smrti vo vsetkych
prejavoch, ktoré fiou zahffiaji nasu existenciu. Celé dejiny 'udstva st

42 Porov. T. gpidlik, L’idea russa, un’altra visione dell 'uomo, tal. preklad
(franc. povodina Troyes 1994) Lipa, Roma 1995, ss. 26-28.



dlhym zoznamom tolkych spdsobov, akymi c¢lovek bojoval proti
svojmu ja, aby unikol otdzke smrti. Ale sucasna kultura objavila
metodu, ktord sa zda byt omnoho Gc¢innejsia: také trvalé a invazivne
rozptylenie, vzrusenie zmyslov, Ze uplne zaujme povedomie svojho ja
takym radikdlnym sposobom, Ze naozaj zabudneme, kto sme. Je
samozrejmé, ze potom, ked’ sa blizi ¢as definitivne akceptovat’ svoj
upadok, hladaji sa vSetky sposoby, ako predist tomuto okamihu.
Preto vsetky etické boje proti eutandzii su odsudené na zlyhanie,
kedZze celkova mentalita neznaSa klast si otazku o konci
a 0 obmedzenosti ludskej existencie. Kultira neposkytuje iné
rieSenie, pretoze podla nej najetickejs$i a najspravnejsi sposob, ako
Celit’ tejto okolnosti, je zabudnut, rozptylit’ sa, nemysliet’.

Realita, v ktorej sa nachadza ¢loveka po narodeni, je teda pla¢ zo
svojho konca, tragédia, ktort mozno vytusit uz v pla¢i novorodenca.*®
Toto smutné intuitivne konstatovanie, ktoré sa v priebehu rokov stava
vedomej$im, je drama nasej existencie. VSetko krasne, prijemné, ¢o
moze obveselit’ zivot, zanechava po sebe horku pachut’ pre vedomie
konca, ktoré sa v nom zahniezd’uje. Nielen preto, ze skor ¢i neskor sa
skonci vesela chvil'a, ale pretoze sama existencia Usti do tragédie.
Mozeme pouzit’ nesmiernu energiu a obrovské kapitaly na rozptylenie
a nemysliet’ na smrt’, ale tato snaha uz sama osebe potvrdzuje, ze nad
nami visi ako Damoklov me¢. Istota smrti nerusi len pézitok
z krasnych okamihov Zivota myslienkou, Ze sa musia skoncit. Ovela
vaznejSie kazi vSetko svojim relativizmom, meniac v nezmysel
vSetko, ¢o Clovek mdze robit. Ako to dosvedcuju dva dolezité texty
Pisma (Kniha Kazatel 2, Kniha mudrosti 2), smrt dokaze
zrelativizovat’ vSetko. Potom plati zaver: ,,Jedzme a pime, lebo zajtra
zomrieme® (1 Kor 15, 32). Zakladna otazka, ktorej musi ¢lovek po
narodeni Celit), je preto tragédia vlastnej existencie. S tymto vedomim
nas zivot podlieha absolutnemu relativizmu. Vsetko, ¢o v nadSeni pre
dobro, lasku, radost, kreativitu méze urobit, je kvet, ktory zajtra
zvddne, trava, ktora skor ¢i neskor zvadne (porov. 1z 40, 6).

43 Otcovia tvrdili, e slzy st funkciou nasledujucou po pade. Porov. Jan
Zlatousty, Le statue, homilia 11, 3 (PG 49, 122).



2. Ak vola nevstupi do synovstva

Existencia ¢loveka ako taka dosved¢uje vaznost’ situacie, do ktorej
usti povedomie  ja, povedomie podliehajuce tarche
prirodzenosti, ktorej sa toto ja stalo ¢irym vyjadrenim. A prave l'udska
prirodzenost, ked’ze moze byt pozdvihnuta, méze drzat’ po kontrolou
nase ja. ,,Ja“ sa potom moze usilovat’ prekonat’ udel prirodzenosti — to
jest hrob — vo dvoch smeroch. Bud’ smerom hore, roznymi formami
metafyzického, filozofického, nabozenského, etického, romantického
idealizmu, alebo smerom dolu zanechanim vasni, aby si prirodzenost’
vybrala, ¢o chce, a ,ja“ sluzilo jej instinktom. V oboch pripadoch
T'udska prirodzenost’ vladne tym, Ze pouziva ,,ja“ ako svoje vyjadrenie
pomocou svojej vole, ale stale so spolocnym menovatelom
sebapotvrdenia. Napriek tomu, Ze toto sebapotvrdzujuce ja, ktoré
zneuziva vsetko, Co je ludské, ¢lovek vnima tak, ze tu nie je cela
pravda o jeho existencii a v jeho vnutri sa prebija iny hlas. Je to vtedy,
ked’ u seba vnimame koexistovanie dvoch sklonov, konflikt dvoch
voli, ktoré obe ziadaju uspokojenie: jedna, ktora vyjadruje naSu
osobnu prirodzenost’, druha s prirodzenym instinktom, ktora protire¢i
prvej neosobnou tvarou a ktora nenechava priestor pre nasu slobodu.
Je to to, na o st'azuje Pavol v Liste Rimanom 7, 15-25, ked’ vola: ,,Ja
nestastny ¢lovek! Kto ma vyslobodi z tohto tela smrti?* (v. 24).

Ak nas totiz Kristus neoslobodi pred tymto rozpoltenim medzi
idealizmami alebo opustenim instinktov, existencii Cloveka sa
nepodari prekroCit mur, ktory ho zatvara do jeho reality smrti
a zabudnutia. Prirodzenost’ nemé6ze prekonat’ seba samu. A nase ja
nemdze definitivnym spdsobom uzdravit' prirodzenost’, ked’ze je
obmedzena svojim vyjadrenim, ktoré je jej podriadené. Vol'a, ktora sa
nachddza v tejto zranenej prirodzenosti, otravena zihadlom smrti,
nemdze sa vO Svojom ,ja“ stat’ uzdravujucou volou, ale len
podvodni¢kou, schopnou predlozit rozumu prostriedky a ciele,
ktorymi sa ,,ja* moze zdanlivo zachranit. A tak ani rozum, ktory
pouZiva prirodzenost, nemdze urobit’ iné, ako vzlietnut v popude
viery, aby potom tragicky pristal v konstatovani, ze idealy sa rozbili.
»Projekt clovek®, ktory charakterizoval modernu dobu, neriesi



problém, ktory vyjadruje uz socha Laokoona, Ze totiz nejestvuje
zachrana nasho ja, ak sa nezachrani aj telo (obr. 1).
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Obrdzok 1 Laocoon a jeho synovia

Nepomdze poznanie, ak je spojené s mojou smrtel’'nou existenciou.
Poznanie tohto druhu nie je na osoh.

Ako vidno na obraze Pl¢ Mediizy od Géricaulta (obr. 2) — kde sa
stroskotanci na plti nedo¢kaju lode, ktori vidia na obzore, pretoze je
to utopia a postava s ¢rtami autora je obratend chrbtom, zatial co
vytahuje z vody mftveho syna — osud mentality, ktora vychadza
z ¢loveka takého, aky je, aby sa potom vrhol smerom k idealu,



Obrdzok 2 PIt Meduzy

nechava za sebou smrt’. Ale tato je rychlejsia nez on a skor ¢i neskor
ho dobehne: otec drzi v rukach mrtveho syna.

V evanjeliu mame kI't¢, ako chapat’ tito scénu. V Naime sa Kristus
stretd s pohrebnym sprievodom mitveho, jediného syna matky, ktora
bola vdovou (porov. Lk 7, 11-17): takato je situacia l'udstva. Otazkou
je zivot. Kristus sa stretd s 'udstvom v jeho skutoc¢nej realite. Bude to
on, kto vezme na seba osud tohto zivota smerujliceho k smrti,
pontkajlic ndm na vymenu svoj, to jest zivot Syna, ktory aj ked
zomrie, Otec ho vzkriesi. Iba otvorenim sa daru zivota odli$nej kvality
nadobuda ludské ja ti existencidlnu istotu vztahu, ktora ho robi
schopnym rozliSovat medzi svojou autentickou individualitou
a vlastnym egoizmom, oslobodzujuc ho od strachu o seba aod
instinktu cheiet’ vetko podriadit’ svojim potrebam.** Ak by inak chcel

4 Porov. V. Solovjev, Vyznam lasky, tal. prekl. La Casa di Matriona, Milano
1983, s. 93.



zastavit’ pohyb Zivota na sebe, nielenze ho nemdze odovzdat, ale
nemoze urobit’ ni¢ iné, len ho premenit’ na jeho opak.



TRETIA KAPITOLA
ABRAHAM: OD JEDNOTLIVCA K OSOBE

1. Boh povolava k vztahovej existencii

Pri uvazovani o prvom rozmere, ktorym sa zaobera spiritualna
teologia, to jest Clovek ako taky, poznaceny tragédiou hriechu,
pomoézeme si niekol’kymi epizédami zo Zivota Abrahdma, ako su
vyrozpravané v Knihe Genezis.

,,Pan povedal Abramovi:

Odid’ zo svojej krajiny,

od svojho pribuzenstva,

a zo svojho otcovského domu

do krajiny, ktoru ti ukazem.
Urobim z teba vel'ky narod,
pozehnam ta a preslavim

tvoje meno

a ty budes pozehnanim.

Pozehnam tych, ¢o ta budu zehnat,
a preklajem tych,

¢o ta budu preklinat’!

V tebe budu pozehnané

vSetky pokolenia zeme* (Gn 12, 1-3).

Pribeh Abrahama sa za¢ina povolanim. Boh sa dava pocut. Boh,
ktory sa obracia na Abrahama je Boh v intimnom vzt'ahu s ¢lovekom
—hovori s nim v jeho vnutri. Je Bohom srdca. Aby Boh zac¢al hovorit
S Abrahamom, Abrahdm nemusi robit’ ni¢ typicky nabozenského:
nevykrese sochu, neslavi osobitny obrad, ale v srdci zacuje hlas,
sleduje intuiciu, ktord sa v iom ozvala, a nikdy predtym ju nezachytil.

Je to nieco absolutne nové, neobvyklé, prebudza sa to v jeho srdci.
Nie je to tlak. Negniavi ho. Abraham za¢ina vnimat intuiciu, zastavi
sa, hodnoti ju, uvazuje o nej, skiima ju, az kym sa pomaly tento hlas



nestane jasnej$im. Abraham vnima, Ze hlas je v jeho vnutri, ale patri
niekomu inému, nie je jeho. Nie je to teda autosugescia. Musi tu byt
Niekto, kto k nemu hovori. Abraham vnima seba samého ako niekoho,
komu je adresované slovo, ktoré v§ak zachytava vo vnutri, v srdci.

Hlas, intuicia, ktora ho vSak zaCina postupne orientovat mimo
seba, pretoze ako postupne zachytava tento hlas a zoznamuje sa s nim,
posiliiuje sa jeho povedomie, ze tu musi byt Niekto, kto k nemu
hovori. U Abrahama pozorujeme prebudenie toho, ¢o mézeme nazvat’
,vztahom* — vztahom, ktory ma pramen mimo neho a zvolil si ho za
partnera v rozhovore ako ,,ty“, na ktoré sa obracia. Slovo sa stava
Coraz znamej$im, je zo srdca a Abraham ho dokaze desifrovat’. Vztah
je taky pozorny, taky starostlivy, Ze ten, kto hovori, obracia sa na
Abrahama Abrahamovym spdsobom, v jeho kulturnom a jazykovom
obzore, tak, aby Abraham mohol rozlustit’ to, ¢o sa rodi v jeho vnutri.
Citatelovi sa hned’ povie, Ze je to Boh, Pan, ktory sa obracia na
Abrahama. Ale Abraham to odhal'uje postupne. To, ¢o zachytava, je
to, ze Druhy — ten, ktory je pre Citatel'a uz Pan —, mu hovori, aby
zanechal svoju zem, svoju krajinu, svoje pribuzenstvo (porov. Gn 12,
1).

Povedal mu zanechat’ dom nazvany ,,dom otca“ a vydat’ sa na cestu
do krajiny, ktory mu tajomny hovoriaci ukaze. Slovo ho vytiahne
z vlasti az domu otca. Podnieti ho zanechat’, opustit, vydat’ sa na
cestu na miesto, ktoré mu ukaze. Abrahamovi je jasné, ¢o zanechéva,
to pozna velmi dobre. Ale nepozna, nevie, kam ho tajomny hlas
dovedie. Tento pohyb, ktory predpoklada odist’ zo sucasnej situacie,
z0 znamych vztahov a miest, ho orientuje nie smerom k nejakému
miestu — pretoze Abraham ho nepozna —, ale smerom k Tomu, kto ho
vola. Abraham si je Coraz viac vedomy, Ze sa medzi nim a Bohom
konstituuje  vzajomny vztah: medzi Bohom, ktory wvola,
a Abrahdmom, ktory prijima povolanie; medzi Abrahamom, ktory
zanechava to, ¢o ma a ¢o pozna, a Bohom, ktory vie, kam ho dovedie,
ale ktory to eSte Abrahamovi nepovedal. Takto sa Abraham uci
vstupovat’ do vzt'ahu. Pomaly chape, Ze ak chce krac¢at’, bude musiet’
hovorit” s Panom, pretoze Pan vie, kam ho zavedie. Pan si drzi
tajomstvo, ktoré bude Abrahamovi zjavovat’ len pomaly.



Takto Abraham kraca. Vzdiali sa od toho, ¢o zanechava, a Coraz
rozhodnejsie vstupuje do ,,nového®, ¢o je zname len Tomu, kto ho
vola. Znamena to, Ze toto ,,nové™ musi byt nieCo typické pre Toho,
kto ho vola. Takto Abraham vstupuje do vztahovej existencie, kde je
centrom vztah k druhému, uz nie jeho ja. A teda existencia podla
prirodzenosti mdze dospiet’ aj do istému vztahovému povedomiu, ale
vzdy pdjde o vztah podla prirodzenosti, v ktorej ,,ja* ako vyjadrenie
tejto prirodzenosti zostava i tak epicentrom vztahu. A vztahy podla
prirodzenosti nedokazu zit' vo vztahovej slobode, ked’ze prirodzenost’
sa riadi zadkonmi, ktoré vyjadruju jej potreby. Preto Pan svojim
povolanim pozaduje od Abrahama vstupit do nového spdsobu
utvarania vztahov tym, ze opusti sposob podla prirodzenosti, to jest
puto s vlastou a pokrvnymi.

Boh potom uzatvara svoju rec tym, ze Abrahamovi povie, ze v iom
budi pozehnané vsetky pokolenia zeme, to jest Ze ked” Abrahama
zanecha jednu rodinu, nadviaze kontakt s rodinami celej zeme. Ba pre
vSetky tieto pokolenia sa stane dévodom zivota, to jest pozehnanim.
Nie pre ni¢ mu Boh povedal, Ze urobi vel'kym jeho meno (porov. Gn
12, 2). V Gn 11 sa opisuje presne opacné spravanie: I'udia sa sami,
z vlastnej vole, pustia stavat’ mesto a vezu, aby si ,,urobili meno*
(porov. Gn 11, 4) a aby siahala az do neba, kde prebyva Boh. Tu je
vSak Abraham, ktorého povolal Druhy a tento Druhy mu urobi vel'ké
meno. Druhy mu ukaze miesto. Text priddva velmi jednoduchu
perikopu, ktord vyjadruje Abrahdmovu poslu$nost, fakt, ze berie
vazne Druhého, ktorého na zaciatku spoznava len ako Svoj vlastny
hlas:

A Abram odisiel, ako mu rozkdzal Pan. ISiel s nim aj Lot. Abram
mal sedemdesiatpdt rokov, ked odisiel z Haranu. Abram vzal so
sebou sVoju Zenu Sarai a svojho synovca Lota i cely majetok, ¢o
nadobudli, aj sluzobnictvo, ktoré v Harane ziskali. A takto odisli,
aby sli do krajiny Kanaan, a tak do krajiny Kanaan. Abram presiel
krajinou az po miesto Sichem, aZz k terebintu Moreho. Vtedy boli
V krajine Kanadancania.

Tu sa Abramovi zjavil Pan a povedal mu: ,Tuto krajinu dam tvojmu
potomstvu. * On tam potom postavil Panovi, ktory sa mu zjavil,



oltar. Odtial odisiel k vrchu vychodne od Bet-Elu a tam rozlozil
svoj stan. Na zdpad mal Bet-El, na vychod Haj. Aj tam postavil
Panovi oltdar a vzyval meno Pdanovo. Potom sa Abram vybral dalej
a tiahol k Negebu.

Ked’ nastal v krajine hlad, Abram odisiel do Egypta, aby tam zacas
pobudol, lebo v krajine sa hlad rozmdhal “ (Gn 12, 4-10).

Na zaciatku Boh povedal Abrahamovi, aby Siel do krajiny, ,.ktort
ti ukazem®. Ale pretoze v tejto krajine, len co Abraham do nej prisiel
so synovcom, vypukol hlad, musel sa znova vydat’ na cestu. Tu vidno,
7ze ,krajina“ nie je len miesto, izemie, ale nutne musi mat’
mnohovrstvovy vyznam. Pan, ktory sa mu dal pocut’ v srdci, chce
zaviest Abrahdma na inu uroven existencie. A vskutku, na ceste do
Egypta nachadzame Abrahdma zaujatého vnlitornym bojom
S ¢udnymi zrete'mi, priam dramatickymi, ktoré vSak odhalia, ako sa
cesta toho, kto je povolany, tyka jeho sposobu existencie.

2. Abraham este ako jednotlivec

., Ked' sa blizil k Egyptu, povedal svojej Zene Sarai: ,Naisto viem,
ze si pekna Zena, a ked’ ta uvidia Egyptania, povedia si, to je jeho
Zena. Mna zabiju a teba nechaju Zit. Hovor teda, Ze si moja sestra,
aby sa mi popri tebe dobre viedlo a aby som tvojou zdsluhou ostal
nazive.‘ A ked’ Abram prisiel do Egypta, Egyptania videli, Ze je to
velmi pekna Zena. A ked’ ju videli faraonovi dvorania, chvalili ju
pred faraénom a Zenu odviedli do faraénovho domu. S Abramom
vSak kvoli nej dobre zaobchadzali; mal ovce, dobytok, osly, otrokov
a otrokyne, oslice a ravy“ (Gn 12, 11-16).

Tento krok nas zavedie na zaciatok Genezis, k stvoreniu Adama
a Evy. Abraham ma manzelku, ale chcel by, aby sa stala sestrou, aby
sa zriekla postavenia manzelky, to jest aby zmenila identitu. Ale ak sa
stane sestrou, spolu s Abrahamom sa stanti detmi toho istého otca.
Nielen Abraham chce, aby sa Sara stala sestrou, ale priamo akousi
matkou, ked’Ze to, o Abraham od Sary ziada, je ochrana, ako ked
diet’a prosi mamu, aby ho ochraovala, lebo sa o seba boji. Zo strachu



0 seba, ktory Abraham skusuje, radSej sa stdva akoby dietatom,
nezrelym, a preto chce popriet’ svoj manzelsky zvdzok so Sarou.

V tomto uryvku je akysi navrat ku Gn 2, 18, kde zena (isa) je vzata
z muza (i5), teda st pribuzni. Toto ,,zdvojenie®, ktoré nachadzame na
zaCiatku ludskej prirodzenosti v muzskosti a Zenskosti, nie je eSte
vobec rozdielnost'ou, ked’ze sa kvalifikuje ako mdso z mdojho mdsa
(porov. Gn 2, 23). Iba v nasledujicom versi, ked’ sa hovori o tom, Ze
muz zanecha svojho otca, matku a svoj dom, aby sa spojil s fiou, Zena
zacina byt skutocne niekym inym. Najprv je podobnd muzovi, potom
sa javi ako odlisna. A len v skuto¢nej odliSnosti mozno utvarat’
jednotu a zit’ v nej. Zanechavame podobnych, zanechavame dom, aby
sme prilnuli kniekomu odlisSnému. A len vtakejto jednote
s rozdielnost’ou sa realizuje opravdivy vztah. Abrahdm by vsak chcel
popriet’ realitu svojho vztahu so Sarou — vztah manzela a manzelky —
, atym odhaluje skuto¢nost, ze eSte neobjavil v Sare niekoho
odlisného od seba. Sme v podobnej situacii, aki1 opisuje Gn 11, 1, ked’
,bol na celej zemi jeden jazyk a rovnaké slovd*, ked nejestvovali
rozdielnosti a kde rozdielnost potrebna pre skutocné a vlastné
vyjdenie zo seba sa vnimala ako hrozba, ako zdroj strachu, ako
rozdelenie. Ten druhy, to jest Sara, predstavuje pre Abrahama nielen
zavazné obmedzenie, ale redlne nebezpecenstvo. Preto ju Abraham
Chce zapriet. Tym sa pre Citatel'a odkryva dovod neplodnosti: niet
jednoty v laske, ktora zahtfia odli$nost’, ktora tvori jednotu v realnej
rozdielnosti, ale ide o vztah, ktory sa viaze eSte na samotna l'udska
prirodzenost’. Preto Abrahdm dava prednost’ Sare ako sestre pred
Sarou manzelkou. Ale Abrahama vyzval Boh zanechat’ vlast’ a otcov
dom, dve skuto¢nosti prirodzeného poriadku. Rodina a potom rodina
roz§irena na I'ud istého uzemia, to jest vlast’, si kategorie prirodzeného
poriadku — ako to jasne vysvetl'uje Bulgakov* —, preto st poznacené
nutnostou, kde rod zastiera osobu akde puto lasky a obety voci
druhému je casto laskou k sebe zamaskovanou zdanim kolektivu.
Teraz Abraham dokazuje, Ze vzt'ah zalozeny na nutnosti prirodzenosti
neobstoji pred ohrozenim vlastnej existencie. Abrahdm, vylakany

4 Porov. S. Bulgakov, Nacija i ¢elovecestvo, in Novyj Grad 8 (1934), 28-38.
Od toho istého autora pozri aj Razmyslenija o nacionalnosti, in_ld., Dva
grada, Put’, Moskva 1911, ss. 278-303.



kvoli sebe, vidi prave v Sare ajej krase dovod, ktory ho pohyna
popriet’ jej identitu manzelky a v dosledku toho aj svoju. Chcel by sa
vratit’ do hniezda, kde by sa jeho ja mohlo skryt’ v prirodzenosti. Chcel
by ponorit’ svoje a Sarino ja do prvotného puta prirodzenosti.

V tejto vizii aj to, Co je pre Saru najcharakteristickejSie, to jest jej
kréasa, stdva sa atribiitom jej prirodzenosti, nepatri k Sare vztahove;.
Tak sa z nej moze tesit’ aj niekto iny, kto nema so Sarou nijaky vztah.
Zalezitost’ je vel'mi hlboka, pretoze v tomto pribehu mozno vytusit,
ze je mozné prezivat’ vlastnu prirodzenost’, ktora nie je len podla
prirodzenosti, ale prirodzenost’ patri nejakej tvari, ma nejaké meno.
Abraham ochromeny strachom o seba by chcel vymazat’ meno, aby
zmizla tvar a navonok vysla do popredia len krasa prirodzenosti. Ked’
vyjde najavo, Ze tato krasa patri k nejakému menu, ktoré bolo
ustanovené vztahom — ateda Ze jej patri ako manzelke, o potom
vtiahne do veci jeho ako manzela —, niekto iny, kto by sa chcel
zmocnit’ tejto krasy, mal by zabit’ jeho, aby si mohol privlastnit’ Saru.
Epizdda je teda krajne doélezitd z duchovného hladiska: Boh vola
Abrahdma vykonat exodus zo zivota ,,ako jednotlivca®, kedZe
jednotlivec je vyjadrenim vlastnej prirodzenosti. Panov hlas vola
Abrahama zanechat’ tto individudlnu existenciu ponorenu do
prirodzenosti a vstupit’ do novej existencie, kde zakladom vsetkého je
vztah, osobna existencia. Zakladom l'udskej existencie nie je I'udska
prirodzenost,, ale to, ¢o grécki otcovia nazyvali hypostasis — to, ¢o je
pod vSetkym —, to jest osoba.*® Je to existencia nie ,,podl'a svojho
druhu®“ (porov. Gn 1, 11.12.25), ale podl'a Boha. Preto tajomstvo
povolania si uchovava Boh, aby sa Abraham naucil volit’ si na prvom
mieste Druhého a odvratit’ pohl'ad od svojho vlastného stredu, od

46 Clovek presahuje svet a v tomto zmysle je slobodny od sveta, je ,,nie
svet“. NevyCerpava sa v ziadnom quid, nevymedzuje ho Ziadna definicia, ale
ako Boh absolitnym non-quid. On kladie mimo seba a pred seba kazdd
svetskll danost’ ako isté quid, saim zostavajuc vzhl'adom na fiu slobodny
a transcendentny. Ba viac, Clovek presahuje aj seba samého v kazdej
empirickej alebo psychologickej danosti, v kazdej determinécii seba samého,
ktora nechava neporuseny pokoj jeho absolutnosti a nenaruent jej hibku*:
S. Bulgakov, Svetlo, ktoré nezapada, Moskva 1917, tal. preklad Lipa, Roma
2002, s. 319.



prilnutia k vlastnej prirodzenej existencii, aby sa zameral na
otvorenost’ a prijatie druhého.

3. Boh je osoba, jeho existencia ma znak spolocenstva

V tomto bode je dobré preruSit na chvilu proces uvadzania
Abrahama do spojenectva a zamerat’ pozornost’ na sposob jestvovania
Boha, ked’ze k takémuto sposobu existencie Boh povolava Abrahdma
apodla tejto existencie bude stanoveny vyktpeny ¢lovek, ¢lovek
Vv Kristovi. Opravdivy duchovny Zivot je teda ¢lovecenstvo prezivané
tymto spdsobom jestvovania.

Grécki otcovia po celé tri storocia hovorili svojim rodakom, v com
spociva novost, akl Kristus priniesol na svet. Vel'mi skoro si totiz
uvedomili, ze intelektualny vystroj antického myslenia nie je mozné
pouzit’ na vysvetlenie novosti, ktor ¢lovek dostal od Krista. Podl'a
gréckeho myslenia realita, ktora tvori zdklad existencie, je bytie
a spolu s bytim prirodzenost’ veci a hl'adanie idealnej esencie veci.

Skusenost’ otcov bola, ze Kristus priniesol krestanom radikalnu
zmenu zivota. Ale podl'a gréckeho myslenia bol Zivot ovel’a menej ako
bytie. A tak otcovia s kl'aCom Zivota nemohli vstipit' do zakladov
existencie podla antického myslenia. Jednoduché pozorovanie, ze
kamen nema zivot ale ma bytie, poukazovalo na intelektualnu tazkost’
dat’ Zivot tomu, ¢o sa povazovalo za zaklad. Ale prave skusenost
zivota krestanov prvych storoCi, ktoré st storoCiami svedectva,
ukazuje, Ze hoci este neboli schopni vysvetlit’ seba samych, vysvetlit
Krista, no boli schopni ukazovat’ ho, zjavovat’ ho, davat ho vidiet’.
Svedectvo prvych storo¢i je dramaticky poznacené mucenictvom.
Prave mucenictvo, obetovanie Zivota z lasky pre vztah voéi Bohu
a voci tym, ktori mucili, podnietilo aj rozumové badanie, ktoré vtedy,
ked” sa hovori o Zivote, hovori sa o iom ako o sebadarovani, ako
0 prijati druhého.

Anielen to. Podla gréckeho myslenia Boh je Bohom ak je
absolutnym a nekonecnym bytim. Nemo6zZe popri sebe tolerovat’ iné
absolutne bytie. Kristus vSak zjavuje jednotu Zivota, vole, energie



S Bohom, ktorého vzhl'adom na seba vol4a Otcom a ktory je prameniom
a pri¢inou jestvovania aj Ducha. Osoby Trojice si nenarokuju ziadnu
autondmiu, ba jedna odkazuje na druhu aV tejto vzajomnosti sa
nachdadza jej identita.

A tak aby sa otcovia, najmi kapadocki, stali zrozumitenymi pre
intelektudlov svojej doby, urobili predmetom svojho uvazZovania
sposob existencie Boha, to jest sposob bytia: Boh jestvuje vzt'ahovym
sposobom. Jeho zivot je spdsob jestvovania Boha formou
spoloCenstva, je vztahovy. Nejde teda ani o bytie podla antického
myslenia, ani 0 zivot chapany prirodzenym spdsobom, ale oba terminy
sa bert v absolutnom prijati podla existencie Boha. Otcom sa tak
podarilo odhalit, Ze v ontologii, to jest v zakladoch existencie je
komunia, spolo¢enstvo, je tam vztah, to jest laska. Z tohto dovodu
upustili od najbeznejSicho terminu v tom c¢ase pouzivaného na
oznaCenie osoby, t0 jest prosopon, ktory pouzivali. Termin, ktory
neskor znamenal masku, aka nosili herci v divadle, a ktora prilis silno
pripominala klamny aspekt jednotlivca, hoci hovorila aj to, Ze
pomocou masky ¢lovek nadobudal akiisi zal'ubu v slobode, v ktorej
Zije.* Otcovia dali prednost’ filozofickému terminu, ktory saim osebe
V tom case eSte neoznacCoval osobu, ale ked’Ze nebol este zat'azeny
ziadnym inym vyznamom, umoziioval vytvorit zmysel: hypostasis
(sub-sistentia, to jest to, ¢o je pod). Pod, v zakladoch existencie, je
persondlna existencia. Osoba znamena teda entitu definovanu
vztahom. Osoba vyplyva zo vztahov, ako napriklad pomenovanie
,manzel“ nie je autonomny termin, ale okrem o sebe hovori zaroven
aj 0 existencii manZelky. Ak niet manzelky, niet manzela. Rovnako
hovoria otcovia: pod, za existenciou sa nachadza osoba, to jest osobna
identita, vztahova ako Boh. Sposob existencie Boha je teda Otcov,
pretoze ked’ povieme ,,Otec, pomenovavame osobny povod pohybu
smerom Kk plodeniu druhého, hovorime o plodiacom vzt'ahu, ktory
zahttia aj druhého, to jest Syna.*®

47 Porov. 1. Zizioulas, L ‘essere ecclesiale, tal. prekl. (orig. franc. Genéve
1981) Qigajon, Magnano 2007, s. 29.

48 Vskutku, aky vztah vznikd a tak Gzko a zhodne sa zlad'uje ako vyznam
vzt'ahu k Otcovi vyjadreny slovom ,Syn‘? Dokazom toho je, Ze aj ked’ sa



13

Ked teda hovorim ,.Syn*“, hovori o vztahovej -existencii,
0 existencii spoloCenstva, pretoZze je zahrnuty vinom, to jest
v Otcovi.”® Ale ¢o je tazké pre jednoducho prirodzeny rozum, bolo
mysliet’, Ze vzt'ah moZe nadobudnit’ osobn existenciu, to jest Ducha
Svitého, ktorého otcovia nazyvali laskou Bozej lasky, vinculum alebo
puto lasky, ktora zjednocuje Otca a Syna.>®

nevyjadria obe men4, to, ¢o sa vynecha, evokuje to, ¢o sa vyslovilo, tak tesne
je jedno zahrnuté v druhom a zhodné s druhym; a jedno sa chape v druhom
tak, ze ho nemozno chapat’ bez druhého® : Gregor Nissky, C. Eunom, 1V, 8
(PG 45, 669 C). ,,Ak sa pomenovava Otec, je pritomné aj jeho Slovo,
arovnako aj Duch, ktory je v Synovi.“: Atanaz Alexandrijsky, Listy
Serapionovi 1, 14 (PG 26, 565A).

49 _Boh je Syn, ked’Ze je obrazom, aky vytvoril kreativne plodiaci Otec.
V fiom sa zjavuje, ¢o je skryté v Otcovi a pred nim sa predstavuje ako jeho
tvar... Teda dve tvare v jedinom Bohu. Dve osoby: opravdivo a realne jedna
pred druhou... Medzi nimi musi byt nie¢o, ¢o nie je medzi 'ud’mi: nieco také,
¢o umoziiuje, aby boli realne dve existencie, a predsa jedno bytie a jeden
zivot... Medzi nimi musi chybat’ nieco, ¢o stoji medzi vSetkymi jednotlivymi
stvorenymi bytost'ami: uzavretie sa do individuality. Musi to byt spojené
Snie¢im, ¢o v rovnakej miere nevlastni Ziadny iny clovek — dokonalost
osoby... Aby Boh zil v tejto jasnosti rozliSovania a zaroveni v intimite
komunie, vnatorného spojenia, umoziuje ,Duch Svéty‘. V tretom, v Duchu,
Otec a Syn st totalne otvoreni jeden voc¢i druhému a ¢isto st spolu panmi
seba samych*“: R. Guardini, Pdn, Vita e Pensiero-Morcelliana, Milano-
Brescia 2016, s. 573.

%0 Porov. Augustin, De Trinitate, 8, 10, 14, in Opere di sant’Agostino, 1V,
Citta Nuova, Roma 1987, s. 359. Riccardo di San Vittore, rozvijajic
myslienku, Ze laska nie je uzavrety kruh, a Ze aby bola teda dokonala,
potrebuje byt nielen vzajomna, ale aj zdiel'ana, hovori: ,,Odovzdavanie lasky
sa nemoze absolutne udiat’ medzi menej nez tromi osobami [...] Spravne sa
hovori o zdielanej laske, ked’ je treticho miluji dvaja na znak stuladu
a komunitarnym sposobom a [ked’] G¢inky dvoch sa spajaji natol’ko, Ze sa
stanl jednym v plameni lasky k tretiemu: Ricchardo di San Vittore, De
Trinitate, 111, 14, 19 (PL 196, 925 a 927). Porov. aj S. Bugakov, Ipostas
i ipostasnost, in Shornik statej posvjascéennych Petru Berngardovicu Struve ,
Praha 1925, ss. 356-357.



4. Existencia, ktora zahina inakost

S touto vel'kou novost'ou otcovia rozhodujucim spésobom prispeli
k vyrieseniu toho, ¢o bolo pre grécke myslenie neprekonatenou
tazkostou: inakost’, vzt'ah ako prava realizacia bytia, nez by bola jeho
umensenim. Myslienka bytia, ktoré jestvuje ako vztah, bola cudzia
intelektualnemu horizontu antického myslenia. Preto ked otcovia
hovorili 0 jednote BoZieho bytia ako o komuinii, to jest inymi terminmi
ako je podstata, intelektualne prispeli , uvaZovaniu o pravde
existencie.! V konkrétnych terminoch to znamena, Ze mnohi
neznamenaji obmedzenie a ohrozenie jedného, a Ze jeden nie je
postaveny do protikladu a nemusi prechadzat’ a spravovat’ mnohych,
ale je vo vlastnom zmysle slova existenciou komunie na realizovanie
jedného a mnohych. Jednota a roznost’ vyplyvaju zo vzt'ahov. A teda
otvara sa totalne odliSny scenar vzt'ahom medzi osobami, medzi
skupinami, medzi narodmi, prave preto, ze v Kristovi sa Boh dal
poznat’ ako Otec. Trojicnd vizia Boha a prejavenie sa spolocenstva
troch 0sob zjavuje jediného Boha, ktory Zije vo svete osob. Jednota tu
nie je vd’aka jednote prirodzenosti, ale je vyjadrenim komunie, je
potvrdenim komunie, spoloCenstva. Preto je jednota slobodna
a nepodlieha nutnosti zakonov a logike, ktoré kazda prirodzenost
prinésa so sebou.

Z toho vidno, ze vztahova existencia, typicka pre osobu, sa
vyjadruje v prirodzenosti, ktoru zdiel’aju tito Traja: Otec vtlaca svoju
bozsku prirodzenost’ svojim otcovstvom, to jest plodenim. Syn vtlaca
celej bozskej prirodzenosti, ktora aj on vlastni, svoj sposob bytia, to
jest splodeného bytia, a teda sa vyjadruje v synovskej, poslusnej laske
voci Otcovi. A Duch Svity vtlaca bozskej prirodzenosti svoj sposob

.....

51 Jedina prirodzenost’, ktora prindlezi vietkym trom, je Boh. Pokial’ ide
0 jednotu, je tu Otec, z ktorého pochadzaju a ku ktorému sa vracaju ostatni
bez pomiesania, koexistujuc s nim bez toho, aby boli oddeleni v ¢ase, voli
alebo moci‘““: Gregor Naziansky, Discorso 42, di addio 15 (PG 36, 476B; SC
384, 82).



Boh jestvuje preto takym spdsobom, ze integralne a totdlne vtlaca
celej bozskej prirodzenosti osobnt, vztahovi existenciu.

Ked sa Kristus vtelil, vtlacil svoju osobnu existenciu aj I'udskej
prirodzenosti, ktoru na seba vzal. Vtelenie teda predstavuje isty druh
exorcizmu voc¢i temnej tvari prirodzenosti. Tym, Ze Bozi Syn vzal na
seba telo, v ¢loveku sa prebudila osoba, ziva, avyvinula sa
V neoddelitel'nt jednotu duchovnej a duSevno-telesnej skuisenosti, tak,
ze jeho duch zije psychosomaticky a jeho telesnost’ a jeho psyché s
poznacené duchom. Prave v Kristovi stvoril Otec ¢loveka a vykupil
ho, pretoze len v Synovi mozno ludski prirodzenost prezivat
vztahovym, komiiniovym, synovskym spdsobom.>?

5. Boh komunikuje svoj ,, tropos *“ cloveku

Boh utvoril ¢loveka na svoj obraz a podobu, teda ho stvoril, aby
mohol zit' svoje clovecenstvo vzt'ahovo, na sposob komunie, na
sposob lasky.®® Aj ked je ludskd prirodzenost stvorena, dana,
a l'udska sloboda ju nemoéze ustanovit,, predsa jej bola dana moznost’
jestvovat’ ako osobna hypostaza na Bozi spdsob. Boh nekomunikuje
to, ¢o on je (svoju prirodzenost’), pretoze priepast medzi stvorenym
a nestvorenym nemozno zaplnit’, ale daruje nam to, ako on Zije (to jest
svoj tropos alebo ,,spdsob bytia“, hypostdzu ).** Prave Bozi Syn

52 V3etci sme totiz v Kristovi a beZna osoba l'udstva nachadza v fiom Zivot...
Slovo prebyvalo vo vSetkych prostrednictvom jedného [Krista], aby
Z jedného pravého BoZieho Syna jeho dostojnost’ presla na celé Tudstvo
podl’a Ducha svétosti, a aby sa prostrednictvom jediného naplnilo toto slovo:
Povedal som vam: Ste bohmi, vsetci ste synmi Najvyssieho (Z 82, 6; In 10,
34)“: Atanaz Alexandrijsky, Vtelenie Bozieho Slova a proti arianom, 8 (PG
26, 9966C).

%8 To, Zze Bozi Syn je prirodzenostou vo svojom vteleni (a je jasné, Ze on je
svity a bez hriechu), tym istym st aj oni milost'ou: on totiz nazyva obraz Bozi
sposob zivota Krista“: Nikodém Hagiorita, Manual rad alebo obrana piatich
zmyslov, Vyd. S. Schoinos, Volos 1969, s. 210.

% Toto rozlisenie siaha ku kapaddckym otcom, ale Maxim Vyznéava¢ z neho
urobil v teologii kl'a€. Porov. Ambigua 1 (PG 91, 1036C); 67 (PG 91, 1400s);
5 (PG 91, 1053B), atd’.



prekonava priepast’ prirodzenosti prispésobujuc svoje tropos, to jest
spdsob existencie, akou zije svojim bozskym zivotom, ludskej
prirodzenosti. A aj stvorena existencia podlicha tupravam tohto
spojenia, nie svojej prirodzenosti, ale svojho tropos, svojho spdsobu
existencie, Zijic l'udsku prirodzenost’ Bozim sposobom.>

Toto povedomie jestvovania vo vzt'ahu a prostrednictvom vztahu
ako osoby, je prave ,ja“ komunie. Po hriechu — ktory je prave
upadkom existencie, kde sa realizuje Zivot na registre osoby
a existencie ako prirodzeného jednotlivca, ktory sa usiluje prezit
vlastnymi silami, zostdva spomienka na toto povedomie o ,,ja*. Ibaze
teraz uz nie je na spoésob komunie ale individudlne. Toto ja sa teda
stava vyjadrenim svojej prirodzenosti, podlichajiicej obmedzeniam
svojej stvorenej existencie a zotrocenej svojimi nutnostami. Ak Boh
jestvuje takym sposobom, Ze kazda bozska osoba sa vyjadruje vo
svojej bozskej prirodzenosti, ¢loveka sa po hriechu stava vyjadrenim
svojej prirodzenosti.

Strach zo smrti je zaiste najbezprostrednejSou charakteristikou
individualneho ,,ja*, ktoré nachadza zaklad svojej existencie VO SvOjej
prirodzenosti, ked’ze tato prirodzenost’ je rozdrobena na mnoho
jednotlivcov v konflikte, zranena a zasl'ibena smrti. Ja ako vyjadrenie
prirodzenosti, ale zaroven ako uvedomenie si seba, zije v napiti medzi
hrozbou smrti, ktora na neho dolieha — teda hrozba jeho zaniku —,
zvierava tGzba zachranit’ sa, ktord vnima sputany prekonavanim
obmedzenosti individuality, ateda nieCoho univerzalneho, kde je
pritomny niekto druhy. Ale zaroven aj toto univerzalne, kde je
pritomny iny so svojou objektivitou, predstavuje hrozbu pre ,ja“.
Pritomnost’ druhého je totiz riziko, ale zaroveti ju potrebujeme. V tejto
situdcii je nasa ,,komunia* len kompromisom postavenym na obrane,
ktora nas chrani pred implicitnym nebezpecenstvom, aké ten druhy pre
nas predstavuje. Ztoho vyplyva tuzba likvidovat ho a zruSit
rozdielnost’. Gn 11, 1 vyjadruje pokus l'udi stat’ sa vSetci jednym a Gn
12, 11-13 hovori o Abrahamovi, Ze chce potlacit’ osobnt identitu Sary
(manzelky), skryjic ju za pribuzenstvo (sestra), to jest do

% Preto svity Jan Damascénsky moze hovorit' o vteleni ako o ,,spdsobe
druhej existencie” Slova (C. Jacob. 52: PG 94, 1464A).



prirodzenosti. Ale Boh slItibil Abrahamovi ,,v tebe budii pozehnané
vSetky pokolenia zeme* (Gn 12, 3), to jest bude tu hojnost’ Zivota
v rodinach a narodoch kvoli Abrahamovi. Crta sa teda riesenie, ktoré
zachovava rozdielnost, ktoré smeruje k univerzalnosti a ktoré sa
zakorenuje prave v Abrahamovi ako osobe.

Uz sme podciarkli, ze tajomstvo tejto novej existencie, tejto novej
,Krajiny*, do ktorej chce Boh doviest’ Abrahama, je Panovych rukach,
ktory sa prave preto zjavuje ako ten, ktory je pritomny medzi
Abrahamom a Sarou dovol'ujtic prezivat’ komuniu v inakosti. Kym nie
je medzi nimi opravdivy vztah manzela a manzelky, Zivot nevypuci.
Opravdiva jednota muza a Zeny nevznika vd’aka pribuzenstvu medzi
bratom a sestrou, ktoré je prirodzeného poriadku, ateda patri do
krajiny, ktora Abraham na Panovu vyzvu opustil. A nie je spojenie,
ktoré je vyjadrenim prirodzeného inStinktu medzi muzskym
a zenskym jedincom, ale to, Ze sa stanu ,,jednym telom* (porov. Gn 2,
24), to jest jedinou ludskou situaciou vdaka slobodnej jednote,
doviseniu lasky, a nie vd’aka prirodzenému instinktu. Len slobodna
jednota sa stava neotrasitelnym spoloCenstvom, komuniou. Preto
vzt'ah, ktory Abraham zacina mat’ teraz s Bohom, kde druhy je prvy,
stava sa vzorom toho, ¢o sa ma udiat’ medzi nim a Sarou: Sara sa ma
stat’ pre neho prvou. Avsak nie vlastnickym sposobom, ale spdsobom,
akému sa Abraham uci a v ktorom rastie vo svojom vztahu s Bohom.
Kym sa toto nestane, nenavstivi ich zivot, pretoze od spdsobu, akym
prezivajl, ze si manzel a manzelka, od tejto ich identity zavisi ich
plodnost. Nemozno dospiet’ k opravdivému otcovstvu a materstvu —
nie podl'a prirodzenosti, ale na sposob osoby — ak nie cez slobodny
vzt'ah, cez lasku, ktora slobodne zjednocuje, ktora vytvara priestor pre
Boha.

Boh ma predsa viziu o Abrahamovi ako otcovi, a preto ho musi
priviest’ k pravde o0 jednote so Sarou, ku ktorej dospeje len cez svoj
vztah s Panom. Je to preto vztah s Panom, ktory sa stane zédkladom
vzt'ahu so Sarou. No je velkou pravdou, Ze teraz tej jednoty niet. Je tu
jednota instinktu, ktora sa rozpada, ked pocitime silnej$i inStinkt.
Vtedy eros postupuje miesto tomu, ¢o Gréci nazyvaju thanatos. Brat



a sestra uz nie su kategorie, ktoré moézu zachranit’ Abrahama. On je
povolany najst’ manzelku a najst’ ju v Bohu.

Ked’ Boh zakoncil stvorenie, ktoré vyvrcholilo stvorenim ¢loveka,
ako to majstrovsky vyjadruje mozaika v montrealskom dome, Boh sa
nachadza sam uprostred stvorenia, pretoze vsetko zije ,,podl'a svojho
druhu“ (porov. Gn 1, 11 — 12.21), to jest podl'a svojej prirodzenosti.
Iba Boh nie je ,,podla prirodzenosti®, ale ,,podl'a vztahu os6b*“ (obr.
3).

Obrz 3



Preto Boh tvori ¢loveka ,,na svoj obraz*,*® prave preto, aby sa

mohol zhovarat’, mat’ vzt'ah, aby bol ¢lovek v stvorenom svete takym
druhom, ktory bude pre neho ,,ty*, s ktorym sa moze zhovarat’. Clovek
je z celého stvorenia pre Boha jedinym ,,ty* (obr. 4).

Obrdzok 4

% Medzi otcami je to predovSetkym Atanaz, ktory rozvija uéenie o obraze,
podl'a ktorého ¢loveku sa nepripisuje obraz v pravom zmysle, ale kateikona,
,,podla obrazu“: ¢lovek nema vlastnosti obrazu, ale ma cast’ na Obraze,
ktorym je vecny Syn. Prostrednictvom Krista, vteleného Slova, ma teda ucast
na intimnych vztahoch bozskych osob. Porov. R. Bernard, L ‘image de Dieu
d’apreés saidnt Ahanase, Aubier, Paris 1952, ss. 32-42.



Ale Boh vidi, ze ¢loveku nie je dobré samému. Stvoril teda Evu,
ktora je na zaliatku predstavena ako ,,zdvojenie* ludskej bytosti
v muzskej a Zenskej forme (obr. 5).

Obrazok 5

Ale v d’alSom obraze mozaiky Boh vedie Evu a Adama (porov. Gn
2, 22), ¢im podciarkuje, Ze to on vytvara a zarucuje vztah dvoch
rozdielnosti, uz nie podla ich druhu — to jest nie podla prirodzenosti
ako ostatné stvorenia —, ale podl'a existencie typickej pre Boha, to jest
podla spdsobu, ako sa stat’ vztahovym — osobou, ako existenciou
ustanovenou vztahom s druhym (obr. 6).



Obrdzok 6

Prave Boh svojou pritomnostou, svojou komuniou, v ktorej Zije,
vzbudzuje v ¢loveku spdsob jestvovania v spoloCenstve, v komunii.
Boh berie Evu za zapistie al'avou rukou smeruje k Adamovmu
zapastiu. Zapastie je miesto, kde sa meria zivot, kde sa zist'uje tep.
A Zivot, ktory dava on Adamovi a Eve, je podl'a BoZej existencie, to
jest zivot vztahovy, kde je vzt'ahom Pan.

V epizdéde v Gn 12, 10-20 Boh priviedol Abrahama k tomu, aby
pripustil, Ze je eSte osamely, Ze eSte neobjavil Boha, ktory spaja jeho
a Saru. Preto bez rozmyslania a priliSnych vycitiek svedomia, aby
sam seba zachranil, obetuje Saru. Je to prva Abrahamova obeta, ako
uvidime, odli$na od tej, pri ktorej obetoval syna. Ale tentokrat to robi,
lebo je naviazany na seba, pretoze vidi iba seba, pretoZe je jednotlivec



a usiluje sa zachranit’ obetujuc druhého, este v plnej zhode s uslovim
mors tua vita mea.

Ked'ze bol Abraham este jednotlivec, teda v stave, v ktorom hriech
zuzil ¢loveka, kona, akoby bol panom dobra a zla. Hriech presvedgil
cloveka, ze bude mat velku osobnu vyhodu, ked’ bude on riadit
poznanie dobra azla. Atu vidime, ¢o sa stalo stymto riadenim
z praktického pohladu. Sarina krasa sama osebe je dobro, ale pre
Abrahama teraz tato krasa predstavuje hrozbu, nebezpecenstvo zla, aj
ked’ do tej chvile sa z nej Abraham tesil. Znamena to, ze Abraham
nema objektivny pojem dobra a zla, ale on je jeho kritériom a chce
dobro pre seba. Ked z neho vylucil druhého, toto dobro uz nie je
dobrom pre druhého. Ked’Zze dobro druhého — to jest Sarina krasa — je
hrozbou pre Abrahdma, on kon4 tak, Ze toto dobro sa stava zlom pre
druhého — a teda optista Saru — aby sa zachranilo Abrahamovo dobro.
To, ¢o by mu Egyptania mohli urobit’ pre Sarinu krasu, stdva sa
presvedcivym faktorom, ktory ho vedie premenit’ dobro na zlo, aby
zachranil svoja ja. Nejde teda jednoducho o fakt, Ze si Zela zlo pre
druhého a dobro pre seba, ale Ze dobro druhého zamiena za zlo
druhého.

Ale cez faraéna Boh prevracia situaciu a demaskuje Abrahamov
pojem o dobre a zle iba zo svojho pohl'adu. Len ked” Abraham vstupi
do komunie, objavi pravdu ako objektivnu realitu. Iba ked’ bude
prezivat’ vztahovost podl’a Boha, objavi Saru ako manzelku a Stane sa
otcom. Vtedy vstipi do otcovstva nie podla prirodzenosti, ale podla
Ducha — do tej, ku ktorej ho chce priviest’ Boh. A teda prava ,krajina®,
ku ktorej kra¢a Abraham, je otcovstvo podla poriadku Ducha, také,
0 ktorom neskor bude hovorit” svity Pavol: kazdé potomstvo ma svoj
povod, svoj zaklad, svoj prameti v otcovstve na nebi (porov. Ef 3, 14-
15).

S tymto ciel'om Boh dava Abrahamovi pokyn vyjst’ z domu svojho
otca, aby sa zacal oslobodzovat’ od otcovstva podla prirodzenosti
a nastupil na cestu, ktora ho privedie k Zivotu podl'a BozZieho Ducha,
to jest podl'a synovsko-otcovského zivota, podla spojenia osob.



Zachytavame tu zmysel 15. kapitoly, kde Boh uzatvara
spojenectvo s Abrahamom, na ktoré sa zavdzuje jednostrannou
zmluvou specatenou prisahou. Abraham ma rozrezat’ zvierata a cakat,
7e spojenectvo bude potvrdené v hlbokej noci ohniom, ktory prejde
pomedzi ich rozrezané tela. Samotnd forma obradu zviditelfiuje
zévaznost’ zmluvy: ak ho jeden zo zmluvnych partnerov nedodrzi,
stane sa Snim to, ¢o so zvieratami. Zaroven si mozno tito scénu
vysvetlit’ najmé na syrskom patristickom pozadi, kde je ohen ¢astym
symbolom Ducha a Bozieho Zivota, ako navrat Ducha do tejto 'udske;j
skutoénosti, ktora je bez vanutia pribuzna s celym stvorenim. Zmluva
je dal§im krokom, ktorym Boh vytahuje Abrahama z prirodzenosti,
oddel'uje ho od ostatného zivoéisneho stvorenia, aby ho povysil do
existencie ohna, ducha, do Zivota podl'a Boha. Vzt'ah s Bohom sa teraz
stava klaicovym bodom, okolo ktorého sa to¢i Abrahamova identita.
Abraham mohol pocut: ,.Presldvim tvoje meno... nebude tvojim
dedicom sluha, tvojim dedicom bude ten, co vyjde z tvojho lona“ (Gn
12. 2; porov. Gn 15, 3-4). Sam Pan ho vyviedol von v noci a povedal
mu: ,,Pozri sa na oblohu a spocitaj hviezdy, ak mézes , a potom dodal:
»laké bude tvoje potomstvo* (porov. Gn 15, 5). Ale Abrahdm este
nema syna. Na jednej strane jeho viera v toho, ktory k nemu hovori, je
pevna, prijima aj potvrdenie, pretoZe tento Boh ho vedie, aby chapal
svoj pribeh. Aby zachytaval zasahy, ktor¢ kona: ,.Ja som Pan, ja som
ta vyviedol z chaldejského Uru, aby som ti dal do viastnictva tito
krajinu“ (Gn 15, 7). A dava mu pochopit’, Ze je tu postupnost’ vo
vyzname tychto zasahov. Abraham zacina vidiet, Zze krajina ako
uzemie je litera reci, prva vrstva tohto povolania, ale ze v podstate ten,
ktory hovori, ho chce priviest’ k inej veci. A tak pomaly za¢ina tusit’,
ze ide oinu kvalitu Zivota, ktorti si v8ak on ani nie je schopny
predstavit’. Preto sa jeho prianie fixuje na potomstvo, na dedica, na to,
aby priviedol na svet syna tak, ako to on vie urobit. Preto v 16.
kapitole plodi syna s Agarou, Sarinou otrokymnou.

Ale Boh trva na tom, aby Abraham inym spdsobom pochopil svoj
prisl'ub.



6. Principom duchovného Zivota je prijatie

,, Ked mal Abraham devdtdesiat devdit rokov, zjavil sa mu Padn
a povedal mu: ,Ja som vSemohiici Boh, chodievaj predo mnou
a bud’ dokonaly. Uzavrel som svoju zmluvu medzi mnou a tebou, ze
budes otcom mnohych nadrodov. A tvoje meno nebude uz viac
Abram, ale Abraham, lebo ta urobim otcom mnohych narodov.
Dadm sa ti rozrdst prendramne, rozmnozim ta v ndrody, 1 krali
Z teba vzidu‘“ (Gn 17, 1-6).

Sme v kapitole o obriezke, kde Abraham znova pocava prisl'ub
tykajuci sa jeho otcovstva. Ale je pozvany pochopit’, Ze nie on sa ma
znepokojovat’ o to, aby sa stal otcom. Syn splodeny s Agarou bol
znova pokusom obist’ prisibenie, nereSpektovat’ identitu manzela
a manzelky a siahnut’ ku kompromisu s prirodzenost'ou — kvéli tomu,
aby dosiahol potomstvo, moze stacit’ aj otrokyna. Pavol napiSe, ze
patrime tam, s kym sa spajame (porov. 1 Kor 6, 16). Ked’ sa spajame
S otrokynou, za¢iname kracat’ po ceste otroctva, to jest znova sa v nés
vynara vedomie ,,ja“ v nutnosti prirodzenosti a sme otrokmi tychto
potrieb. Cez pedagogiu zmluvy, v ktorej sa uci prezivat pravdu
vzt'ahu, to jest kde druhy je prvy, Abraham zacina tusit, Ze prisl'ub
zivota viazaného na dar otcovstva sa nenaplni podla nutnosti
prirodzeného vztahu. Skér Boh v iom chce zavisit’ plan opisany pri
stvoreni Adama a Evy: Boh je totiz ,,ten treti“, ktorého pritomnost’ —
zivot a komunia — v slobodnej laske moze spajat’ muza a Zenu udeliac
im opravdivu plodnost’, pretoze sa nedaruje len biologicky Zivot, zivot
podl'a prirodzenosti, podla vlastného druhu, ale Zivot podl'a Ducha
Svitého; je nim Pan, ktory dava lasku (porov. Rim 5, 5). Prave preto,
ze vztah manzela a manzelky je vztahova realita par excellence,
dvaja, ktori sa miluju, sa stretaji spésobom, ze zaroven je v tej chvili
medzi nimi pritomny aj tretia osoba, sim Boh lasky:



,Nech je predsa treti pritomny,
a ten treti nech je laska.*®’

A znova sa mu zjavil Pan pri terebintoch Mamreho, ked za
najvdcsej horucavy dna sedel pri vchode do stanu. Ked’ zdvihol oci,
videl ned'aleko seba stat troch muzov. Len co ich zbadal, utekal im
od vchodu svojho stanu Vv ustrety, poklonil sa im az kzemi
a povedal: ,Pane, ak nachadzam milost v tvojich ociach, neobid’
svojho sluzobnika; donesie sa trocha vody, umyte si nohy
a odpociite si pod stromom‘“ (Gn 18, 1-4).

Abraham a Sara sami a stari, na poludnie. Sara v stane, Abraham
vonku, pravdepodobne driemajuci v hortcave. Teraz, ked’ dosiahol
starobu, Abrahamova pozornost’ je upriamena na Druhého. Este dufa,
ze sa splni, ¢o mu povedal ten, ktory ho povolal, aby vysiel zo svojej
vlasti, zdomu svojho otca. Vistej chvili ,.zdvihol oc¢i* (v. 2). Ci
v Starom alebo v Novom zakone je gesto otvorenia sa stretnutiu
s Panom alebo s jeho poslom aspon preto, aby bolo vidno miesto, kde
sa odohr3 stretnutie. Uz tymito slovami teda pisatel’ vytvara atmosféru
stretnutia vel'kej dolezitosti. Gesto zdvihnutia oci a pohl'adu na hosti
bezprostredne ohlasuje navstevu, ktora prichadza zhora, je prisl'ubom
Bozieho zasahu.

Abraham vidi pred sebou troch muzov. Hoci je uz stary, bez
véahania bezi, aby ich prijal. UZ pri prvom pohl'ade na nich nepochybne
spoznal, ze ide o nieCo dolezité, lebo sa im poklonil az k zemi. Aj
v samaritdnskom Pentateuchu, ktory je podl'a mnohych odbornikov
star§i ako oficidlny hebrejsky text, sa Abrahdm obracia na troch. Su
traja, kym Abraham so Sarou st dvaja. Dvaja, to eSte nie je
spolocenstvo podl'a Boha. Nie je to eSte plodny vztah, zatial’ o traja
hostia, ktori predstupuji pred Abrahdma, predstavuju v tomto zmysle
numerickl uplnost’.® Abrahdm si uz tak vel'mi osvojil zmy3lanie

STV, Ivanov, Mysli o simvolizme, in Sobr. Soc., Zizi s Bogom, Bruxelles
1974, s. 606.

%8 Monada sa hybe vd’aka svojmu bohatstvu; didda je prekonana, pretoZe
bozstvo je nad matériou a formou; tridda je definovana svojou dokonalostou,
pretoZze ona je prva, ktora prekonava usporiadanie diddy. Bozstvo tak



zmluvy, Ze upriamil svoju pozornost na druhého, ze ked zvazil
polozenie cestujucich a hora¢avu poludnia, hned’ povie, ze je pre nich
dobre, aby nepokracovali v ceste, ale zastavili sa.

Podl'a zvyklosti prinesie vodu, aby im umyl nohy, a preto ich
usadza pod strom. Abraham prejavuje svojim trom hostom velka
pozornost’ a zac¢ina akysi obrad prijatia, ktory je starostlivo opisany
S pod¢iarknutim, Ze sa pohyboval rychlo aschvatom, aby to
kontrastovalo sjeho starobou. Tak sa ma stat’ zjavnym, ze
pohostinnost’ a prijatie uvolfiuju u Abrahama energie, sily a rychlost’
konania, ktoré pre vek samé osebe uz nie si mu vlastné. Prave toto je
prvy znak, Ze sa prirodzenost’ ¢loveka zac¢ina premienat’. Prirodzenost’
prijima $tep, pomocou ktorého zije inym spdsobom: traja, ktori prijali
pozvanie, hned’ ozivuju Abrahamovu prirodzenost. Je to vztah,
v ktorom Abraham nastupil na cestu zmluvy, aby ho disponoval na
prijatie, ktoré zasahuje celt osobu, vratane jej vztahov, aj manzelku.

Tu si treba dat’ pozor, lebo v nasej kultire prijatie sa bezne
povazuje na nie¢o pasivne. Pre davnych predkov vsak §lo o vklad
energii a sil, o celkovu aktivitu, o Gsilie, ktoré si vyZaduje ucast’ celej
0soby. A prave preto osoba zaCina menit’ svoju existenciu. Prave
prijatie ju premiena.

Hostia prijimaju vSetky prejavy pozornosti a povedia Abrahamovi:
»Urob, ako vravis® (Gn 18, 5). Pisatel pokracuje v rozpravani
zachovavajiuc tempo: ,Abrahiam sa popondhlal do Sarinho
(oddelenia) stanu a povedal “: ,Zober rychlo tri miery jemnej muiky,
zamies a napec podplamennikov! (V. 7).

7. Od prijatia zavisi velkost daru

Abraham pripravuje jedlo s prekvapujucou rychlost'ou a potom ho
pontikne trom hostom. Kym jedia, zostane pri nich stat’. Aj mnozstvo

nezostava obmedzené a ani sa nerozpina do neurcita. Jedna vec je bez cti,
druha je v protiklade k poriadku; jedna je ¢isto judaistickd, druha helenisticka
a polyteisticka““: Gregor Naziansky, Oratione XXIII, 8 (PG 33, 1160CD).



prichystaného jedla je prehnané: pre tri osoby pripravil tela
a mnozstvo podplamennikov, v prepocte z 35 litrov jemnej muky.

Cela tato hojnost’ je na podc¢iarknutie, ze pohostinnost’ uvoliuje
lasku, ktora ,zle vidi“, ktora prehana. Ako opak prijatia mame
v evanjeliach epizody, v ktorych namiesto toho, aby sa I'udia radovali
zZ prejavov pohostinnosti, hovori sa o plytvani (porov. Mt 26, 8; Mk
14, 4). List Hebrejom komentuje prijatie hosti, ktoré Abraham vykona
s tol’kou Stedrost’ou a horlivostou, tymito slovami: ,,Nezabudajte na
pohostinnost, lebo niektori takto prijali ako hosti anjelov, a ani o tom
nevedeli* (Hebr 13, 2).

Abraham si postupne uvedomuje pravu identitu poslov, odhal'uje
ju prave cez rec, ktord mu adresuju ohl'adom jeho potomstva.

, Tu sa ho opytali: ,Kde je tvoja Zena Sara?* On odpovedal. ,Tu,
Vv stane. Vtedy mu on odpovedal: ,0 rok v tomto case sa vratim
a tvoja zZena Sdra bude mat uz syna ** (Gn 18, 9-10).

Na Vychode je pohostinnost posvitnd ahost moze pozivat
slobodu, ktora je naozaj len jeho. Ale je tu téma, ktorej sa host’ nikdy
nedotkne: manzelka pana domu. Tu sa vSak tito hostia nielenze pytaja
na manzelku, ale poznaju aj jej meno, ¢o je znak, Ze si zainteresovani
do Abrahamovho pribehu, poznaji jeho tazkosti, jeho tuzby, jeho
beznadej tak zblizka, Ze vedia o pribehu jeho vztahu so Sarou
a 0 o¢akavani syna.

Akoby sa prave v tychto dvoch verSoch, rovnako ako najstarSich
dokumentoch, odohraval prechod z pluralu do singularu: od ,,spytali
sa ho* k ,,on odpovedal: vratim sa k tebe®, teda v jednotnom ¢isle.
Abraham prijal na navitevu Boha. Zivot Boha na spsob komunie. On
prijima zivot ako komuniu, a v tomto prijati zZivota sa mu zjavuje hlas,
ktory uz bol zvyknuty poctvat, hlas toho, kto ho volal a povedal mu
,,urobim ta“, ,,urobim ti“, a teraz mu hovori: ,,vratim sa*“ — znova
potvrdzujic oznamenie.



Kym host” hovoril, Sara poc¢uvala pri vstupe do stanu, prave za
chrbtom hosta, ktory hovoril. Pisatel’ teraz doddva vysvetlenie, aby
Citatel'ovi pomohol pochopit’ dopad udalosti: ,,dbraham a Sara boli
stari, pokrocili vekom, Sare sa uz nestavalo, co sa stava Zzenam. Preto
sa Sara sama v sebe zasmiala, mysliac si: ,Teraz, ked som stard,
budem mat rozkos? A méj pan je tiez uz starec!* (vv. 11-12).

Sara sa ,,sama v sebe* zasmiala. Jej mySlienka sa netyka priamo
porodu, skor pocatia. Ak Abrahdm cely ¢as hovori o potomstve —
ateda osvojom otcovstve —, Sara skor kontempluje najprv svoju
identitu manzelky, a len na druhom mieste matky. Tento fakt znova
poukazuje na to, Ze plodnost’ Zivota zavisi od spravnej identity vztahu
dvoch l'udi a Ze spravny vztah medzi dvomi 'ud'mi neméze byt podl'a
prirodzenosti, pretoze inak sa vraciame do domu otca, do vlasti,
z ktorej sme vysli. Boh ich chce odpttat od urovne prirodzeného
zivota a viest’ ich k Zivotu podla viery, to jest podl’a Ducha. A teda jej
identita manzelky sa dosiahne, ked’ ich vztah zahrnie tretieho, to jest
Pana zmluvy. A ked’Ze teraz Treti je pritomny a oni dvaja ho naozaj
prijali so vSetkym, ¢im su, zazrak sa mdze udiat. Zjavne neslo len
0 vnutorny smiech, alebo mal host’ odliSné vnimanie a skiima srdcia.

Dialog pokracuje: ,,Tu Pan povedal Abrahamovi: ,Preco sa Sara
smeje a mysli si pritom, mohla by som naozaj este porodit, takdto
starena? Je azda Panovi nejakd vec nemozna? O roK V tomto case sa
vratim k tebe a Sdara bude mat’ syna! “* (vv. 13-14).

Sara pocuje tato re¢ a ked’ze ma dramatick skusenost’” vztahu
S Abrahamom pred cudzincami, dostane strach, a preto popiera, Ze sa
smiala: ,,Sdra zapierala: ,Ja som sa nesmiala! * Bala sa totiz. On vsak
povedal: ,Nie. Smiala si sa*“ (v. 15).

Po tomto pribehu Sarinho smiechu nam pisatel’ pomaha zachytit’,
¢o sa naozaj stalo: ked’ prijali troch, prijali spolo¢enstvo, zivot vo
vnutri sa zacal usmievat’: ,,On sa smeje* je meno Izak. A Sara vskutku
porodi syna a bude mat’ meno usmev, ktorym sa ukoncila epizoda
pohostinnosti.



V 22. ver§i — ,,Muzi sa potom odtial obratili a isli do Sodomy, kym
Abraham ostal este stat’ pred Panom — Abraham uz spoznava Panovu
pritomnost’ a zostane pred Panom, aby orodoval za Sodomu. Ide
0 gesto, ktoré ukazuje, Ze Abraham zac¢ina poznavat’ Pana vo svojom
vlastnom pribehu, ¢o znamena poznavat’ ho ako milosrdného Pana.
Preto zacina orodovat’ za tych, ¢o st v Sodome. Ked” Abraham prijal
zivot podl'a Boha, uz neuvazuje len podla prirodzenosti, ale zacina
uvazovat’ podl'a svojho host’a, podla toho, ktory k nemu hovori, podl'a
toho, ¢o ho nechal vyjst’ zo svojej krajiny a Z domu svojho otca. Tym
Abraham zacina otvorene odhal'ovat’ svoj charakter veriaceho. Teraz
bude mdct pochopit’ svoje povolanie len vo vztahu k Panovi,
v dialogu s nim. Iba v tomto vzt'ahu sa zacina odkryvat’ zmysel jeho
tuzby stat’ sa otcom. Ak by sa bol Abraham zastavil len pri tom, aby
mal syna podl'a prirodzenosti, nikdy by nebol mohol pochopit’ pravy
zmysel svojho povolania. Abrahdm vie, ze mdze mat’ synov, pretoze
jedného splodil s Agarou, ale teraz zivot, ktory prijal — to jest Pan —
mu hovori, Ze porodi Sara. Nie Ze on bude mat’ syna, ale ze Sara
porodi. Vec nemozna na realizdciu sa teraz stane prave na dokaz
Abrahamovi, Ze jeho otcovstvo nezavisi od neho, pretoze syn musi
vzist Z manzelky, ktora je zjavne neplodna. Ale pre prijatie vzt'ah
k Sare sa meni a ma sa uskuto¢nit’ otcovstvo a materstvo ,,ani z krvi,
ani z véle tela, ani z véle muza* (In 1, 13).

Stavame sa takymi, aky bol ten, koho sme prijali. Nejde teda 0 to
urobit’ nieco, ale byt taki aktivni v prijati, akymi boli tito dvaja starci
Abraham a Sara, pretoze to, ¢o prijimame v duchu komunie, nesie
Vv sebe zmysel existencie, odkryva zmysel nasho povolania. Abrahdm
prijal Triadu, spoloenstvo, ktoré prorokovalo, ¢o sa stane. NaSe
povolanie teda zavisi od komunie. Ako sa hovori v 1 Kor 1, 9, ,,Boh
vas povolal do spolocenstva svojho Syna®. Nase povolanie je Zivot,
zivot ako komunia, ktory sa realizuje nie podl'a naSej vole, ani podla
prirodnych zakonov, ale podl'a vole Boha. A Boziu vol'u prijimame
prave nasim Gsilim o pohostinnost’. Cim je silnejsia pohostinnost’, tym
je silnejsia pritomnost. Cim je velkodusnejsie vytvorenie priestoru
pre host’a, tym vacsie je pochopenie posolstva Zivota, ktoré Bozia vola
prinasa so sebou. My ponikame naSe jedlo, a bude nas zivit' novy
pokrm, ktorym je Otcova vol'a (porov. Jn 4, 34).



Touto navstevou sme sa dostali k vyznamnému okamihu na ceste
zmluvy. Vyznamny moment sa tyka prdve povedomia ,,ja*, to jest
sposobu, akym ¢lovek vnima sam seba. Ako sme videli pri Adamovi
a Eve (,,nie je dobre ¢loveku samotnému‘, Gn 2, 18), podl'a stvorenia
povedomie ,,ja* je vztahové, pretoZze Boh sam je vztah dvoch. Vzt'ah
je totiz identitou ¢loveka. Ja je stvorené ako vztahové, a tento vzt'ah
je otvoreny opravdivému zdroju vztahu, ktorym je Boh, ktory je
spolocenstvo. Hriech ponoril ¢loveka do prirodzenosti, ale ja zostava
zivé v povedomi o sebe samom. Ibaze teraz je povedomie o sebe
individualne, uz nie je vztahové. Toto individualne vedomie, ako sme
poznamenali, na jednej strane podlieha krehkosti, slabosti
a smrtelnosti typickym pre prirodzeny stav, ale na druhej strane
zostava v nom ziva spomienka na vzt'ah, ktora ho vedie snimat’ a tazit’
po univerzalnom otvoreni sa.

Ale nie je povedané, Ze takato situacia by ho automaticky otvarala
vztahu. Moze totiz plodit’ aj vzlet smerom k idealizmom, ktorymi sa
jednotlivec uteSuje a snazi sa presvedcCit, ze ¢im budu méty vyssie,
tym viac bude zabezpeCena existencia. Ako sa aj méze stat, Ze
vztahova spomienka pritomnd v individudlnom ja a ktora smeruje
priamo Kk stretnutiu s druhym, stane sa impulzom erosu v hl'adani
biologického spojenia. Boh totiz vlozil do I'udskej bytosti silu erosu,
ktora vedie jednotlivca vyhladavat druhého kvoli spojeniu. Ale tato
jednota, akokolvek ju podnecuje ariadi potreba zakorenena
V samotnej prirodzenosti, ktora vSak nedokaze prekonat d’alSiu
nutnost’, ktora zasa spdsobuje strach — nutnost’ smrti —, a preto plodime
a zomierame.>®

Z tohto vsetkého vidno, Ze kym ¢lovek neprijme prameii odlisného
zivota, slobodného od prirodzenosti, ktory sa vSak prejavuje
a uskutoCriuje v prirodzenosti a zarovei ju premiefia — dovtedy ¢lovek
nedokéze prekonat’ svoj tragicky osud.

% Porov. V. Solovjev, Vyznam lasky, Moskva 1892 — 94, v tal. La Casa di
Matriona, Milano 1983, s. 99.



8. Zit ¢lovecenstvo podla prijatého Zivota

Na Efezskom koncile otcovia vyhlasili, ze Maria porodila podl'a
ludskej prirodzenosti Bozieho Syna, apreto sa nazyva theotokos,
Bozia Matka. Koncil zdoraziuje, ze tento syn, ktorého Maria zrodila,
je pravy ¢lovek a pravy Boh. Ak sa Jezi§ Kristus zrodil z Marie pokial
ide 0 l'udska prirodzenost, jeho ja je osobnym ja Bozieho Syna.
Kristus ma dve prirodzenosti, ale ako osoba je Boh, je Otcov Syn.
Tymto koncil potvrdzuje najvicsiu pravdu o samotnom ¢loveku:®° aby
niekto bol ,,pravym clovekom®, musi naSu l'udskd prirodzenost’ zit
svojim ja podl'a Boha, synovskym ja, ktoré méa Bozi zivot. Aby niekto
mohol byt ,,opravdivym ¢lovekom® nejde natol’ko o ,,pol'udstenie sa“
— toto urobil Boh vo svojom Synovi. Je na nas, aby sme prijali do nasej
I'udskej prirodzenosti osobny princip existencie, inak riskujeme, ze
zostaneme Vv zivote podla ,nasho druhu“, to jest podla naSej
prirodzenosti. A prave nasa prirodzenost’ place a vzdycha, dozadujtic
sa, aby sme ju prezivali novym spdsobom. Nasa I'udska prirodzenost’
neustale s bolest'ou priptsta svoju nedostatocnost’ vzh'adom na Zivot.
Nasa prirodzenost’ trpi v otroctve smrti ako 'ahka korist’ temnych sil.
Nasa prirodzenost’ si ziada oslobodenie od mnohych sklonov k zlu,
ktoré sa jej zmocnuju v temnote noci a vystavuji ju vzletu nepravej
slobody, nepravej moci, nepravého uspechu, aby ju potom tragicky
vrhli spat’ na zem.

Prostrednictvom zmluvy Boh priviedol Abrahama a Saru k exodu
Z tohto stavu, aby ich umenim prijatia disponoval prijat’ zivot, ktory
im Boh pripravil ako dar. AkedZe principom zivota, ateda aj
otcovstva, je Otec na nebi, Abraham cez tajuplného hosta, ktorého
prijal, citi, Ze to nebude on, kto si ako otec zabezpeci potomstvo, ale
Ze sa stane otcom prostrednictvom Sary, ktorda mu porodi syna. Pokym
Abraham neprijme Saru ako svojho ,,druhého®, bude trvat na
otcovstve podl'a svojej vizie. Abraham musi preniest’ pozornost’ na

0 Ked nam dogma sprostredkuje poznanie o Elovedenstve v jeho pdvode
a povolani, ma aj za lohu chranit’ a vyjadrit' Bozi Zivot v ¢loveku, ak je
krestanstvo ,,napodobnovanim Bozej prirodzenosti“ podla slov Gregora
Nazianskeho, De professione christiana, in Gregorii Nysseni Opera, VII1/1,
ed. Jaeger, Brill, Leiden 1952, 136, 2-8.



Saru, ako sa predtym ucil postupne ju prenasat’ na Boha. A teraz, ked’
pocuva Boha, vnima, Ze jeho otcovstvo nebude jeho, ale bude Bozim
dielom prostrednictvom jeho vztahu k Sare uz nie na zaklade
prirodzenosti, ale na zaklade viery.

Na priklade Abrahama a Sary vidime novo vyjadrentl viziu
I'udskosti, ako ju predtym kontemplovalo rozpravanie o stvoreni, kde
Péan predstavuje Adamovi Evu: I'udska prirodzenost’ je stvorena na
sposob vztahu. Takyto je obraz ¢loveka: jeho ,ja“ nie je vyrazom
prirodzenosti, ale vyjadruje sa prostrednictvom prirodzenosti,
prezivajuc vztahovu pravdu tak, ze 'udskd prirodzenost’ prezivana
v laske k druhému sa stava miestom odovzdavania seba, daru, jednoty.
Realizacia Cloveka sa preto odohrava vo svete Ducha, pretoze spdsob
existencie nasej prirodzenosti podl'a vzt'ahu je mozny len vd’aka ucasti
na BoZzom Zivote, ktory nam spristupniuje Duch Svity. A ked’ze ¢lovek
sa realizuje prezivajuc svoju prirodzenost’ podla synovského ,ja“,
cesta a zaviSenie tejto realizacie bude spocivat’ v prijati daru Otca,
ktorym je Syn. A ktokoI'vek ho prijme bude mu dana moc stat’ sa
Bozimi det'mi (porov. Jn 1, 12).



STVRTA KAPITOLA
DUCH NA POZNANIE DARU PODI’A BOHA

1. Jednotlivec si osvojuje kazdy dar a kazdu milost

Problém individualneho ja spociva predovsetkym v zlom
pouzivani kazdého daru, ktory mu méze byt’ poskytnuty, pretoze ,,ja“
tohto druhu méze mat’ aj isty pojem o vztahovosti, ale epicentrum
zostava i tak vzdy v sebe samom, to jest v silnej poziadavke, ktoré toto
ja vnima ako pochadzajiice zo svojej prirodzenosti. A ked’ze tato
prirodzenost’ robi svoje ja neustale si vedomé svojich nedostato¢nosti,
»ja‘ trpi pre tieto nedostatky a Vv désledku toho hodnoti vsSetko
z hladisko wuzito¢nosti pre seba. Dramaticky priklad takejto
existencialnej situacie je opisany v 16. kapitole Knihy proroka
Ezechiela:

., Ivoje narodenie? V den, ked si sa narodila, neprerezali ti
pupocnu Snuru; na ocistenie ta neumyli vodou, neposolili ta solou
a nepovili povojnikom. Oko sa nad tebou nezlutovalo, ze by ti bolo
urobilo jedinku 7 tychto veci, ale preto, ze si sa hnusila, v den
tvojho narodenia ta vyhodili na sire pole. Vtedy som presiel popri
tebe, videl som ta valat sa vo viastnej krvi iriekol som ti,
zakrvavenej: Ostan Zit'! Ano, riekol som ti, zakrvavenej: Ostan Zit'!
Zveladuj sa! Urobil som ta podobnou vyhonku na poli, preto si
rastla, zveladovala si sa, dospela si do veku zrelosti, vyvinuli sa ti
prsia, narastli ti vidasky, bola si vsak nahd a hola. Presiel som popri
tebe a hla, bola si prave v case lasky. Vtedy som rozprestrel na
teba okraj svojho pldsta a zakryl som tvoju hanbu. Prisahal som ti,
uzavrel som s tebou zmluvu — hovori Pdn, Jahve — a stala si mojou.
Potom som ta obmyl vodou, spldkol som z teba tvoju krv a pomazal
som ta olejom. Obliekol som ta do pestrej latky, obul som ta do
tulenej koze, odial som ta damaskom a zaokryl hodvabom. Ozdobil
som ta skvostami, dal som ti na ruky naramnice a na hrdlo retaz.
Dal som ti obrucku na nos, nausnice na usi a na hlavu nadhernu
korunu. Bola si ozdobend zlatom a striebrom, tvoj odev bol
Z damasku, hodvdbu a pestrej latky; jedla si jemnu muku, med



aolej, stala si sa nadmieru peknou a bola si schopnd na
kralovstvo. Pre tvoju krdasu rozniesol sa medzi narodmi tvoj chyr,
ved’ si bola dokonala v mojej ozdobe, ktoru som na teba vynalozil,
hovori Pan, Jahve.

Ale spoliehala si sa na svoju krdsu, smilnila si pre svoj chyr, svojou
smilnostou si zasypadvala kazdého, kto Siel okolo, (oddala sa mu).
| vzala si zo svojich Siat a urobila si strakaté vysiny, na ktorych si
smilnila, (ako nebolo, ani nebude). Potom si vzala svoje ozdobné
predmety z mdjho zlata a mojho striebra, ktoré som ti dal, urobila
si si muzské obrazy a smilnila si s nimi. Vzala si svoje pestré riicho
a zaodela si ich; moj olej a moj tymian si kladla pred ne. I moj
chlieb, ktory som ti dal, jemnu muku, olej a med, ktorymi som ta
krmil, kladla si pred ne ako libeznu vonu — hovori Pan, Jahve.

Prorok hovori o 'ude zmluvy, ale toto rozpravanie by mohlo byt aj
antropologickou fotografiou individualneho ,ja*“, neschopného
zachytit’ realny dopad vztahu, pretoze vSetko vnima podl'a kl'ica seba
samého. Vlastné existencialne zranenie je bezodna priepast, ako to
dosvedCuje kapitola z Ezechiela, ktord pokracuje ¢oraz zavaznej$imi
epizddami v tomto smere. Prorok Ozea$ alebo 78. zalm podavaju
podobny obraz situdcie cCloveka, ¢im ndm davaji na vedomie
skuto¢nost, Zze Pismo konStatuje tazkost pomoct c¢loveku vyjst
z podobne;j situacie. Citované texty rozpravaju o dielach, ktoré Boh
vykonal pre ¢loveka, ale ze on ich zle pochopil, vyuzil ich pre seba.
V dosledku toho tieto diela mu nepomohli rast’ vo vztahu, nestali sa
prilezitost'ou, aby sa vyslobodil z otroctva a vykrocil k slobodnému
zivotu. Nepreniesli ¢loveka k novej Urovne existencie, pretoze pre
individuum sa aj milosti stavaju vlastnou trofejou, nie¢im, ¢o pouziva
na presadenie seba samého. Prijaty dar sa nestava prilezitostou na
ziskanie mudrosti, na dozrievanie nového poznania druhého ako
Darcu a Spasitel’a, ale clovek zostava uzavrety vo vlastnom horizonte
a pri prvej skuske je znova hotovy volat’ o pomoc. Clovek tak nikdy
nerastie, nikdy nedozrieva. Pre duchovny Zivot je to krajne dobleZité,
pretoze kultura, v ktorej sa nachadzame, sa od vekov zaklada na
individuu, presadza stale individualne hodnoty Vv presvedceni, ze ide
0 kultarny vydobytok.



Ale ked’Ze jednotlivec nezije duchovne, nie je otvoreny na prijatie
I'udskej existencie podla viery, je velmi tazké pomdct mu zit' na
novej Urovni existencie, pretoze pohotovo prevrati zmysel, vyznam,
slova vo svojej optike, a teda zostane stale v strede on sam. Iba sa
namiesto presadzania prostrednictvom vasnivého a materialistického
sveta presadi cez impulzy idealistické, spiritualistické, nabozenské,
ktoré mu naznalia spasu bez potreby zmenit' sa. Presne ako
jednotliveovi. Moze sa tak stat, Ze jednotlivec bude vediet’ pochopit’
aj vynimocnejsiu duchovnu rec, re¢ viery, ale ju bude citat’ podla
svojho kl'a¢a, to jest bude ju interpretovat’ ako nieco, ¢o mu pomdze
prejst’ do veénosti ako individuum, takému, aky je. Ale je jedna vec,
ktort nemoze existencialne pochopit, vztah ako ekstasis, ako
opravdivé vyjdenie zo seba, kym ju neprijme ako svoju vlastni
existenciu.

Najproblematickej$im bodom, ktory sa zdoraziiuje v tychto
textoch, je, ze nemozno ucit’ vzt'ahovosti individuum, pretoze to, o
sa moéze naucCit, bude vzdy redukované na vztahovost podla
prirodzenosti. O tomto jasne hovori Ezechiel, Ozeasa a bolestne aj 78.
zalm.

Vsetko toto hovori vel'mi vel'a o tazkostiach duchovnosti v nasom
kultarnom a cirkevnom kontexte. Po storo¢ia bolo nase krestanstvo
krestanstvom individualistickym, napokon aj v dobre, aaskéza
pracovala prevazne na zdokonalovani jednotlivca. To malo za
dosledok, ze napriek mnozstvu katechetickej formacie a duchovnej
ateologickej literatiry sa nakoniec ocitame v kultire nielen
individualistickej, ale priamo v kultire dekadentného individualizmu,
to jest v subjektivistickej, kde sa individualna vizia stava ideologiou
subjektu, ktora si vyzaduje akési prilnutie ostatného sveta k sebe
a k svojim pohl'adom.

Tieto dosledky naSej formacie k pravému opaku vzhladom na
ciele, ktoré sa snazia dosiahnut’, kladu radikalnu otdzku nasmu
pristupu k duchovnosti a naSmu teologickému zmyslaniu. Ide totiz
0 mentalitu, ktord kontempluje zmenu cloveka vychadzajuc z idei,
zatial’ Co v krestanskej tradicii teoldgia ma docinenia so zboz§tenim,



anie je pravd, ak sa nevyjadruje primerane realizmu tedsis
predovSetkym u teoldga. V podstate je tu nédzor, ze ked budeme
cloveka zivit’ dobrymi ideami, automaticky sa stane dobrym; ked’ ho
budeme ucit' spravnym veciam, automaticky sa prispdsobi tejto
spravodlivosti, az kym neskonstatujeme, Ze realny Zivot, ktory zostal
nezmeneny tymito ideami, neza¢ne menit' tieto samotné idey.
NielenzZe sa nezije ako sa mysli, ale za¢ina sa mysliet, ako sa Zije.

Tato mentalita jednotlivca sa tak vel'mi infiltruje aj do nasho
spdsobu zmys$lania v duchu viery, ze uz nepredkladdme viziu
komunie, ale uz ako vychodisko usilujeme sa prispdsobit’ jednotlivca,
aby mohol zit’ vyhody socialneho a komunitarneho Zivota. Jednotlivec
potrebuje pre svoj zivot druhych, ale komunia nie je pre neho
spontanna; buduje sa na obranu, ktora by ho chranila pred implicitnym
nebezpecenstvom, aké pre neho predstavuju druhi. Je totiz jasné, Ze
nie je podl'a l'udskej prirodzenosti zZit' komuniu, pretoze komunia sa
uskutoéiuje cez sebaobetovanie. A K prirodzenosti jednotlivca nepatri
obetovat’ sa. Ak by komtnia, ktord sa tvori len prostrednictvom
sebaobetovania, patrila medzi moznosti T'udskej prirodzenosti,
tazkosti zit' ju by boli moralnej, psychologickej alebo socialnej
povahy. Vtedy by na jej rieSenie staCila moralka, psychologia
a sociologia. Ale nie je to tak. Aby to bolo mozné, musime prijat’ ten
spdsob existencie — spdsob ,,0sobny*“ — ktorym sa uz nestavame
vyjadrenim svojej prirodzenosti. Potom Sa tito nasa tajomna
existencia zrodi vo vztahu, aby sa vyjadrila v nasej prirodzenosti.
Tento spdsob jestvovania dostavame od Boha, pretoze je to sposob
podla Boha. Kym jednotlivec neprijme tento spdsob, bude vsetko
pouzivat zindividualistického, alebo priamo subjektivistického
pohladu.

Ak chce jednotlivec prejst’ na inll iroven existencie, ktord uz nie je
v poriadku prirodzenosti, ale v poriadku Ducha, to jest lasky, agapé,
musi sa vtedy nutne odputat od spdsobu existencie, v akom sa
nachadza. Ide o oslobodenie sa od takého stavu, o rozchod s nim.
Pozaduje sa od neho obetovat stav, v ktorom sa nachadza. Bez
odputania sa od takého spOsobu existencie, v ktorom mame
individualne povedomie totdlne podmienené svojou prirodzenostou,



nie je mozno prijat novy spOsob existencie. Su to nezlucite'né
skutocnosti. Je preto potrebna smrt’ individua. Prijatie zivota podla
Boha znamena smrt’ individua a zrod osobnej, vztahovej existencie,
existencie na zaklade komunie. A ked’ jednotlivec zacina jestvovat’ na
spdsob vztahu, auz nie je vyjadrenim prirodzenosti ale vztahu,
vzkriesi aj obnovenu I'udsku prirodzenost’ preniknuta a prezivani vo
vztahovom ,,ja*, ktoré nachadza svoje epicentrum v druhom.

2. Viera a nabozenstvo

V tejto veci ide aj 0 vel’ké rozliSenie medzi vierou a nabozenstvom.
Krestanska viera nie je ndbozenstvo, ale vztahovy akt, uznanie
absolutnej hodnoty existencie Druhého, ktorému sa zverujeme a pri
kom uznavame, Z7e od neho zavisime v naSom byti aV nalej
existencii.? Krestanstvo je teda spOsob existencie v komunii.
Nabozenstvo je vsSak vyjadrenim individua, jeho prirodzena,
inStinktivna potreba, tak ako je instinkt jest' alebo odievat’ sa na
ochranu pred chladom. Jednotlivec vnima, Ze jeho Zivot je
V nebezpecenstve pred mnohymi zivlami a ohrozujticimi silami, ktoré
nedokaze ovladat. Preto hlada spdsob, ako si naklonit tieto sily
a utickat’" sa k nejakej nadprirodzenej ochrane, aby sa zachoval
a prezil. Toto dava vznik celku presne ur¢enych metafyzickych istot,
akési krédo ako ideoldgia, stotoznené s jeho formulaciou tak, aby
vernost’ jej doslovnej pravde zarucCovala istotu vlastnit’ pravdu; dava
zrod kultu, v ktorom sa predkladaji obety zivené logikou vymeny,
podl’a ktorej ¢im vzacnejsia bude obeta, tym bude Boh zaviazanejsi
voéi obetujicemu; plodi etiku, ktord drzi v discipline kazdodenné
spravanie, ponukajuc istoty pre ,ja“ azaruCujic mu zasluhu
individualnej ¢nosti cez jej zachovavanie.®? Nabozenstvo je teda
v sluzbach jednotlivca. Ale Kristus priniesol novy Zivot, nie nové
nabozenstvo, a dal vidiet, ako cely Zivot, vo vSetkych jeho rozmeroch,
je miestom komunie, spoloCenstva s Bohom, vzdavanim vdaky,
pretoze zivot je dany ¢loveku, aby zo zivota ¢loveka urobil komtniu

81 Porov. V. Solovjev, La critica dei principi astratti, in ID. Sulla
Divinoumanita e altri scritti, Jaca Book, Milano 1971, s. 203.
%2 Porov. Ch. Yannaras, Contro la religione, cit. dielo.



S Bohom. Jednotlivec je tu povolany zomriet, aby sa mohol tesit
Z tohto zivota komunie, ktord, ako sme videli, je sposob existencie
Boha. A naboZenstvo méze byt prave poslednou skrySou, v ktorej sa
zahniezdi individualne ja, aby nemuselo ustupit’ a zomriet’.

3. Z obety podla viery sa vynara osoba

V 22. kapitole Knihy Genezis Pan Zziada od Abrahama, aby
priniesol ako zapalnt obetu svojho syna Izaka. Abraham tu nerobi
nabozensky akt. Vol'akedy stari obetovali Bohu svojich prvorodenych.
Vtedy jednotlivei znamenali malo a bolo vela narodeni v rodine aj
Vv stade, aby sa zaplnila obetovana strata. Ba prave obeta bola platbou
akejsi dane za pokracovanie plodenia deti, zahfiiajic ich tak priaziiou
bozstva. Ale Abraham mal [zdka zazracnym sposobom. Obeta Izéka
je teda vrcholom zivota, ktora zasluzi Abrahamovi titul ,,otca nas
vetkych® vo viere (porov. Rim 4, 16). Pisatel’ starostlivo rozprava
podrobnosti 0 Abrahamovej pohotovosti ist’ a opisuje cestu na vrch,
ktor mu Pan svojim slovom ukazal.

Znova sme V situacii, ktord sme uz videli: Boh vola Abrahama,
nieco od neho ziada. Prvykrat ho Ziadal zanechat’ svoju krajinu, vlast,
dom svojho otca a ist’ do krajiny, ktora mu ukaze. Teraz mame pred
ocami prakticky tl ista scénu.

,Po tychto udalostiach Boh skusal Abrahama a povedal mu:
,Abraham!* On odpovedal: ,Tu som.‘ A on hovoril: ,Vezmi svojho
syna, svojho jediného syna lIzdka, ktorého milujes, a chod do
krajiny Morja! Tam ho obetuj ako zdapalniu obetu na jednom
Z vrchov, ktory ti ukazem.* Abraham vstal véasrano, osedlal osla,
zobral so sebou dvoch svojich sluhov asvojho syna lzdka
a narubal dreva na zdpalnu obetu. Potom sa vybral na miesto,
ktoré mu oznacil Boh* (v. 1-3).

Citatel je trocha vo vyhode, lebo pisatel mu hned’ vysvetluje, Ze
ide o skusku, ktorej Boh podrobuje Abrahama, aj ked’ zmysel bude
viditeI'ny aZ na konci. Porodila mu ho Sara, jeho skuto¢na manzelka,
a tito dvaja ho dostali, ked’ obaja uz neboli schopni plodit’ deti, aby tak



mali istotu, Ze je to Bozi dar vd’aka prijatiu Zivota ako komunie, vd’aka
prijatiu Pana, ktory sa predstavuje ako zivot komunie, preto plodny,
ze tak mali syna. Abraham sa teraz zaiste citi realizovany ako otec,
mdze kontemplovat’ svoje potomstvo.

Ale pohl'ad, aky m& Abraham na tento dar, je eSte podl'a mentality
jednotlivca, to jest ¢ita dar kI'a¢om seba samého. Abraham berie tohto
syna v optike prirodzenosti av dosledku toho je otcom podla
prirodzenosti. Ale realita nie je takato. Izak je Cisty Bozi dar. Ked'ze
sa Abraham sprava k daru ako prirodzeny ¢lovek, Boh sa znova dava
pocut’. Pokracuje Abrahamov exodus od individua k osobe, od stavu
zivota podl'a hriechu, ktory pohyna ¢loveka k potrebam prirodzenosti,
k dosiahnutiu zivota podl'a zmluvy, a teda uplne zavislom na vztahu,
Vv ktorom nie je epicentrom Abrahdmovo ja, ale druhy, to jest Pan. Tak
ako ho Boh priviedol k tomu, aby bral Saru v optike pravej inakosti,
rovnako ma teraz Abraham objavit’ vzt'ah s Izakom podl'a zmluvy. Prv
mal dosiahnut’ skuto¢ny vzt'ah s manzelkou, kde vztah nie je v sluzbe
sebe samému, teraz je povolany urobit’ to so synom. Najprv Abraham
nemohol mat’ deti, pretoZe zo strachu o seba bol hotovy urobit’ zo Sary
sestru. Bolo to povedomie ,ja*“ Uplne riadené zranite'nostou
prirodzenosti. Teraz je nova situacia a zdanlivo vel'mi odli$na. Vtedy
bol Abraham hned hotovy obetovat’ Saru, aby zachranil sam seba. Ale
teraz ho Boh Ziada obetovat’ syna, ktory mu bol prisl'ibeny, ktorého
tak vel'mi o¢akaval a na ktorého sa radikalne zameral. Na prvy pohl'ad
sa zd4, ze Abrahamov vzt'ah k Izédkovi je opravdivy, pretoze Izak je
prvy, je epicentrom tohto vztahu. Ale zjavne povedomie
individualneho ja je také prenikavé, ze kamufluje aj otcovsky vztah
k synovi. Akoby centrom vSetkého bol 1zak, ale v skuto¢nosti ide este
0 vlastnicky vztah. ,Ja“ sa totiz méze presadit’ oslobodenim sa od
druhého, ako to urobil Abraham so Sarou v Egypte, alebo vlastnenim
druhého, prezivajuc druhého ako vlastnu potrebu. Izdk je pre
Abrahama potrebou, aby sa mohol citit’ otcom. A ak je Izék pre
Abrahdma potrebou, Abraham je otcom podla prirodzenosti, a nie
podl'a ducha, nie podl'a viery. Ako Boh priviedol Abrahdama objavit’
vztah so Sarou, ktory by nebol podla prirodzenosti — to jest
pribuzensky, ztej istej krvi —, ale ako opravdiva inakost, ako
manzelka, tak ho teraz chce priviest, aby videl Izaka nie podla



prirodzenosti, ale podl'a daru, to jest podla viery. V obetovani Izéka
Abraham obetuje svoju existenciu podla prirodzenosti. Dosahuje
naplnenie zmluvy.

Po troch diioch cesty — ¢islo tri, velkono¢né ¢islo, ¢islo trojice,
prekonania dvoch — takto Abraham vstupuje do rozmeru stretnutia:

., Na treti den, ked Abraham zdvihol oci, zdaleka uvidel to miesto.
Tu Abrahdam povedal svojim sluhom: ,Vy ostante tu s oslom; ja
a chlapec pojdeme az tamto. Pomodlime sa a vratime sa k vam. *
Potom vzal Abraham drevo na zdpalnu obetu a nalozZil ho na
svojho syna Izdka; sam vzal ohen a noz a takto sli obaja spolu*
(vv. 4-6).

Abraham zacina vystup na vrch v spolocnosti syna. Scéna je
vyrecnd. Stupaju na vrch zapalnej obety. Abrahdm nalozil na syna
drevo na obetu, ale nepovedal mu, Ze bude na fiom spaleny on sam.
Abraham zaiste preziva radikdlny proces odovzdania sa tomu, kto ho
povolal vyjst’ Z otcovho domu. Pri tomto vystupe na vrch Abrahdm
zacina opustat’ svoju obvykla uroven existencie. Zanechava udolie,
odputa sa od existencie, akl prezivaju vSetci ostatni. Syn ho nasleduje,
pretoze prave syn je vyjadrenim tejto existencie, ktortt musi prekonat’,
a ktorit musi zaroven znova najst. Musi zomriet' otcovstvo podla
prirodzenosti amusi sa prejavit otcovstvo podla viery. Je
pravdepodobné, ze vySli hore cez den, ale Abrahdm si zaiste
pripomenie hviezdy, ktoré jednej noci ratal, opajajic sa
nespocitatelnym poctom prisl'ubu. Teraz jediny syn nesie drevo, na
ktorom mé zhoriet, a Snim aj prislub. Pre Abrahdma je to otazka
existencie. Konecne, na vrchole hory sa u Abrahdma objavi istota, Ze
pravda je vztah a ze vztah je pravda a ze tato pravda sa tyka jeho
otcovstva a jeho potomstva, ale Ze skryta v druhom tohto vztahu,
ktorym je Pan, a teda aj v druhom, ktorym je Izak.

, Tu povedal Izdk svojmu synovi Abrahdamovi® ,Otce!* On mu
odvetil: ,Hla, tu som, syn méj!* A on mu povedal: ,Drevo a oher
na zdpalnu obetu je tu, kde vsak je bardanok na zapalni obetu? "
Abrahdm mu odvetil: ,Boh si uz obstard baranka na zdpalnui obetu,



syn moj.* A obaja sli spolu dalej. Ked’ dosli na miesto, ktoré mu
oznacil Boh, Abraham tam postavil oltar, naukladal drevo,
poviazal svojho syna Izdka a polozZil ho na oltar na drevo* (vv. 7-

9).

Pisatel’ nam pomaha rozuzlit Abrahamovu dramu pomocou syna.
Je to sam syn, ktory Zasne, Ze chyba obet, a zaiste bude udiveny aj
Z toho, preco sa otec nepostaral o baranka. Potom sa obrati priamo na
otca, aby sa ho spytal, kde je baranok, ked’ videl, Ze na zapalnt obetu
je uz vsetko pripravené. Ale Abraham uz pri svojom vystupe dozrel.
Odpoveda v logike zmluvy, podla vztahu, ktory je pravda Zivota.
Povie mu, ze Boh sam sa postara o baranka, a v tomto slove sa skryva
Abrahamovo proroctvo. Naozaj to nebude clovek, ktory obetuje
svojho syna, ale bude to Boh Otec, ktory obetuje svojho Syna. Z textu
sa uz zacina vynarat’ vztahova realita, ktora umoziuje vidiet' jednu
realitu v druhej. Nie Abraham bude ten, kto obetuje syna. Abraham
bude obrazom Otca, ktory obetuje Syna, nevinného Bardnka, ktora
podstupi smrt’, aby 'udia mohli zit’.

4.V obete syna Abraham odhali otcovstvo ako lasku podla Boha

., Potom Abraham siahol rukou a vzal néz, aby zabil svojho syna.
Vtedy nan zavolal Panov anjel z neba: ,Abrahdam, Abraham!* On
odpovedal: ,Tu som. “ On mu povedal. ,Nevystieraj ruku na chlapca
a neublizuj mu! Teraz som totiz poznal, Ze sa bojis Boha a neusetril
si svojho jediného syna kvoli mne. * Tu zdvihol Abrahdm oci a uzrel
barana, ktory bol rohami zachyteny v krovi. Abraham podisiel,
barana vzal a obetoval ho ako zdpalni obetu namiesto svojho
syna“ (v. 10-13).

Ked Abraham zdvihol n6z na svojho syna, dozrela v iom vizia
viery. Prave n6z zdvihnuty na syna eliminoval stary sposob existencie
a dal priestor na novy. Na oltari bol zviazany syn, ktorého bol
Abraham panom podl'a prirodzenosti, ateraz, ked’ uvidel barana,
ktorého mu poslal anjel namiesto syna, odviaze z oltara Izaka a prijme
ho ako syna podla viery. Boh sa postara cez svojho vlastného Syna,
ktory zaujme miesto I'udi, aby 'udia mohli zit'. Abraham posluSnost'ou



tomu, kto ho povolal a pokynul mu odist’ zo svojej krajiny, z domu
svojho otca, zomiera svojej starej existencii. V obetovani Izaka sa
uskutocni aj obeta Abrahama, a preto Abraham objavuje, k comu ho
Boh povolal. Iba cez obetu spoznal zmysel svojho povolania, toho
Bozieho volania a objavuje otcovstvo podla viery, podla ducha.
Nejde o dve otcovstva, o biologické a duchovné. Prave v prekonani
tohto dualizmu sa otvara velkost’ Abrahamovho pribehu, pretoze Boh
ho vedie k pochopeniu, Ze v biologickom otcovstve, v skutoénosti, Ze
naozaj ma syna lzaka, sa prejavuje jeho otcovstvo vo viere, ked’ze
prave otcovstvo podla viery ho viedlo splodit’ Izdka podla tela.
Otcovstvo podla ducha sa prejavuje v otcovstve podla prirodzenosti,
tak ako osoba, kedze ju duchovného poriadku, sa vyjadruje
V prirodzenosti, pretoze Duch integruje vsetko jestvujuce. Ale
Abraham Zije a chape tato jednotu biologického otcovstva a otcovstva
podl'a ducha v poslu$nosti zmluve, Vv logike Coraz viac celej vo
vztahu, v ktorom sa tUplne odovzdava vystupujuc na vrch, aby
obetoval syna, kde objavi obetovanie seba. Abraham objavi toto
otcovstvo, ked’ da prednost’ druhému natol’ko, Ze zdvihne n6z na
svojho syna, ¢o znamena zdvihnut' néz na seba. Ked’ zabija syna,
zabija seba ako otca. Ale prave pri tejto obete kontempluje Abraham
hviezdnaté nebo. Chape totiz, ze Izak nie je podla prirodzenosti, ale
podl’a viery. A teda, podl'a viery Zivot kazdého novonarodeného nie je
predizenim ¢&loveka, ale je darom Otca, ktory je zdrojom kazdého
otcovstva. Clovek splodeny vo viere Zije Zivotom syna. Abraham bude
otcom podla Bozieho otcovstva. Preto Abraham zostupuje z vrchu
ako otec veriacich, ako otec vo viere. Ked’ svity Pavol cituje Gn 15,
6, tvrdi, Ze sa mu pocitala za spravodlivost’ skuto¢nost’, ze uveril
(porov. Gal 3, 6). Spravodlivost’ znamena, Ze naSiel vztah podla
pravdy, podl’a siladu vzt'ahu s Bohom prostrednictvom viery, pretoze
sa odovzdal, pretoZze presunul epicentrum svojho zivota zo svojho ja
na druhého. Tak vstapil do nového sposobu existencie, do zivota
v Duchu.

Napokon mozno pochopit’ zmysel skusky, ktoru rozpravac¢ ohlasil
Citatel'ovi v prvom versi 22. kapitoly. Preco tato skuska? Zmyslom
skusky je pochopit’ dar. Boh poslal Abrahamovi skasku, aby mohol
odhalit’ zmysel daru, ktory je zmyslom povolania a aj zmyslom jeho



existencie. Nie podl'a mentality individualneho ja, podla potreby
prirodzenosti, ale podla slobody vzt'ahu. Zmyslom skusky je ukézat’
¢loveku zivot uz nie podla potreby prirodzenosti, ale podla slobody
S druhym. A kedze vieme, Ze teologicky vztah Boha je agapé,
nezistna laska, skaska slazi na to, aby sme dar pochopili ako skisenost’
Bozej lasky. Skusenost’ so sebou samymi ako dosvedCenie lasky
Boha. Skuska je na to, aby osoba objavila, Ze v nej je na prvom mieste
Boh, pretoze Boh ju povolal a vyvolil si ju ako svoje ,,ty*. Zmyslom
skusky je, aby sa povedomie ,,ja* stalo naozaj osobnym so vSetkymi
désledkami, podl'a Boha.

Volakedy bol Abraham naviazany na seba, Zil ako stred vsetkého,
ato do takej miery, Ze kvoli vlastnej zachrane bol hotovy potlacit’
Saru. Teraz zistuje, Ze on je stredom druhého, pretoze je centrom
Boha, ale totalne novym spdsobom, slobodne. A objavuje, Ze syn
zostava epicentrom, ale aj on totalne novym sposobom, pretoze
slobodu, ktort zakusuje vo vztahu s Bohom, zakusuje aj so synom.

Rozprévanie Abrahamovho pribehu nam déva pochopit’, Ze clovek
sa rodi s existenciou, ktora nie je dostacujlica na to, aby mohol zit’
sposobom, ktorym prekona tragédiu, akej tato existencia podlieha. Co
sa stalo ¢loveku? Preco tato nedostatocnost’ riadi jeho ja viac cez
zranenia, viac cez to, o chyba, nez cez to, ¢o je? Co sa stalo, Ze sa
clovek riadi viac svojimi strachmi nez slobodnou kreativitou? Ba
najsilnejsia otazka, ktora sa potom vnucuje, je, Ze ako je to mozné, ze
ak mame zacat’ zit’ podl'a Bozej existencie, ktora je jedinym Zivotom
dostojnym ¢loveka, vyzaduje Si to prejst’ obetovanim. Z rozpravania
Gn 1-3 je dost’ viditel'né, ze v ¢loveku zostava prahnutie po Zivote,
ktory zodpoveda nieComu inému, ako je to, v ¢om l'udska bytost’ Zije.
Mozno tusit, Ze povodné povolanie ¢loveka bolo riadne odlisné od
existencie, aku teraz vedie. Ale bola tu potrebnd celd cesta
Abrahamovej zmluvy, aby bolo mozné objavit celu jej silu a svetlo.



5. Jednotu strazi laska

Uz v opise stvorenia Cloveka sa istym spdsobom skryte vopred
ohlasuji mozné t'azkosti. Ba mozné drama, ktoré sa skonci skuto¢nou
tragédiou.

Je dobre znama antropologicka vizia, ktora umiestiiuje cloveka
medzi zem a nebo, medzi stvorenie a Boha.®® Ako sme videli, teraz je
toto umiestnenie vystavené roznym ,,izmom* — od materializmu po
spiritualizmus — pomocou ktorych sa usilujeme vysvetlit' pravdu
0 Cloveku. Ale samotny ¢in stvorenia potvrdzuje, Ze I'udska bytost
patri do oboch svetov: Boh berie zo prach zo zeme a potom don
vdychne ducha. V ¢loveku je teda aj to materialne prvych Siestich dni
stvorenia, materialne, ktoré Zzije podla svojej reality, co Genezis
opisuje vyjadrenim ,,podl'a svojho druhu (porov. Gn 1, 11. 12.24.25)
aje to pekné. Ale v ¢loveku je aj Bozie vanutie, jeho dych, ktory
odovzdava tejto stvarnenej hmote najintimnejsiu realitu Boha. Clovek
je tato jednota. Clovek je par excellence bytie jednoty, realita, ktora
ma svoju prirodzenost’, ale ktora prijima novy princip zivota, ktory
uplne prenika material, z ktorého je utvoreny. Je velka pravda, Ze
Pudské telo, ozivené Bozim vanutim, prakticky nema uz ni¢, ¢o by
mohlo mat’ spolo¢né s akoukol'vek Zivou stvorenou bytostou. Cudské
telo je preniknuté, ozivené existenciou, ktord nie je typickd pre
material, ktory Boh vzal, prv nez nan dychol. Ked’ raz tento material
prijal dych, vzal na seba existenciu na Bozi obraz a Boziu podobu.®*

To, Co zostava aj po hriechu, hoci skrytym spdsobom, je
skutocnost’, ¢lovek je jednota, jednotny, ale zlozity organizmus. Je
teda dolezité dobre pochopit’ jeho zloZenie, aby sme lepSie pochopili
realitu ¢loveka. Nejde ozmes materidlneho anehmotného, ¢i
,,duchovného* sveta, ako keby sa ¢lovek jednoducho skladal z dvoch
skutoCnosti, zl'udskej prirodzenosti a zist¢ého druhu bozského
principu. ZloZenie sa tyka samotného spdsobu existencie. Vanutie je

8 Porov. Irenej z Lyonu, Adversus haereses, |1, 16, 6; 1V, 20, 4; V, 6, 1.
64 Clovek je zivogich, ktory prijal povolanie stat sa Bohom®: Gregor
Naziansky, Rec¢ 43, pohrebnd modlitba za Bazila 48 (PG 36, 560A).



zivot a zarovei spdsob, akym zije materidl, ktory Boh vzal na poc¢iatku
na utvorenie Cloveka. Velkost ¢loveka nie je v otazke co, ale
Vv sposobe existencie. V tomto bode nam vel'mi pomdze vizia svitého
Ireneja, podl'a ktorej Boh Otec utvara ¢loveka svojimi dvomi rukami
— Synom a Duchom Sviitym.% Toto ndm déava eSte viac pochopit’, Ze
stvorenie ¢loveka je definitivne poznacené spésobom existencie Boha.
Dve ruky predstavuju totiz dve osobné existencie, prostrednictvom
ktorych sa Otec odovzdava. M&zeme pochopit’ vanutie ducha, ktoré
Boh vdychol do ¢loveka, na pozadi obrazu Otcovych dvoch rik ako
ucast’ na vztahovej existencii Boha, cez ktori materidlna existencia,
ktorti Boh vzal zo stvorenia, je povolana k inému osudu. Ako keby sa
cez Cloveka otvorilo pre stvorenie povolanie k Zivotu podl'a osobnej
a vztahovej existencie Boha. Adamovo povolanie je absorbovat
kozmicku realitu do duchovnej existencie Boha, ktora je jeho Zivotom.
V zlozeni cCloveka je teda na jednej strane kozmickd realita,
hmatatel'na, telesna. Na druhej strane nie je d’alSia realita, ale zivot
sam, ktory sa vyjadruje spdsobom existencie a preZivania tejto
samotnej kozmickej reality podl'a sposobu existencie dvoch rik —
Syna a Ducha —, to jest vztah orientovany na Otca. Ruka Syn bude
niest’ synovské poznacenie, ktoré zarucuje clovecenstvu zivot podla
Syna na spdsob bozsko-lI'udskosti, prijimajic Zivot spésobom podla
Boha. Ruka Duch Svity, ktory je panom koinonie, komunikuje tento
Bozi zivot ako zakladny vzt'ah pre ¢loveka, to jest vztah medzi Synom
a Otcom. Duch Svity je dychom Otca a Syna, je Zivotom darovanym
medzi nimi dvomi, je Laskou lasky. ZaruCuje teda aj cloveku
existenciu synovskej lasky voci Otcovi.

Ako sme videli, hned po stvoreni Adama Boh konStatuje
opustenost’ ¢loveka ako nieCo, ¢o pre neho ,nie je dobré“. Preto
vyberie z Adama jeho inakost, ¢im spdsobi akési zdvojenie I'udske;j
prirodzenosti — muzsku a zenska — prave ako pomoc ¢loveku, aby zil
podla tejto existencie prijatej dychom z dvoch rik, ktorymi bol
utvoreny. Boh ich stvoril ako dvoch avo vzidjomnom hladani sa
oboch — Eva hl'ad4 miesto, odkial’ bola vzata, Adam rebro, ktoré mu

85 Ako keby Boh nemal svoje ruky! Od celej vecnosti vzal na seba Slovo

a Mudrost’, Syna a Ducha. Ich prostrednictvom a Vv nich urobil vSetko*: Irenej
z Lyonu, Adversus haereses, 1V, 20, I; (SC 100/2, ss. 626-627).



bolo odnaté®® —, Boh skryva dych, ktorym utvoril ¢loveka. Ked’ sa
Adam postavil zoc¢i-voéi svojej inakosti a Eva zo€i-vo¢i svojmu
druhému ja, obaja v tom objavuju pomoc zit’ zivot, ktory by Jan nazval
zoé, typicky len pre Boha. Adam berie Evu ako ,,pomoc* (porov. Gn
2, 20), to jest pomoc pre existenciu podl'a Boha, podl'a vzt'ahu, podla
hladania toho druhého. Zivot, ktory sa vyjadruje tymto zdvojenim
muzskej a zenskej prirodzenosti, je neustale povolavanie k Boziemu
zivotu, ktory sa ma v nich uskutocnit’. Eva ako vzatd z Adama nemoze
nemat’ ako prvého vo svojom vztahu Adama a Adam nemdze nemat’
Evu ako epicentrum svojho vztahu, pretoze inak by nebol cely. Adam
nemdze existovat’ bez spojenia s Evou, bez smerovania k jednote
s fiou. Clovek sa uz neuskutoéni sam, pretoze Zivot, ktory prijal, ho
konstituuje na spdsob vzt'ahovej existencie.

Eva bola stvorena ako pomoc pre vztahovi existenciu, aby ¢lovek
nezil ako individuum, ale ako osoba. A pokusSenie sa tyka presne
vztahu. Zasahuje priamo zékladny vztah, vztah s Bohom, ktory sa
preorientovdva z neho na stvorenie, to jest na ten material, ktory
volakedy sluzil na utvorenie c¢loveka. PokuSenie pdsobi teda
spdsobom, akym zije prirodzenost”: s eleganciou pohyna tych dvoch
stat’ sa epicentrom vzt'ahu. Prvy uz nie je ten, ktory im komunikoval
vdychnutie, to jest Otec svojimi dvomi rukami. Komunia sa pripne
ako spdsob existencie, a vysledok je vztah, ktory uz nie je podla
Boha, ale podla prirodzenosti, kde si totiz Clovek privlastiiuje veci
a osoby. Odvtedy svet mé patrit’ im dvom, aby sa mohli citit’ ako Boh.
Predtym prijali existenciu od Boha, spolu so sposobom existencie
podl'a Boha. Teraz sa vrhaju na strom s charakteristikami, ktoré samé
osebe patria len Bohu (porov. Gn 3, 6). Rodi sa teda modlarsky vztah,
ktory v skutoCnosti uz nie je vztahom, ale iluziou vstupu do vzt'ahu.
Je velka pravda, ze sa hned’ rozpada aj vztah medzi muzom a Zenou.
Zacina akasi vojna medzi pohlaviami: Zena sa snazi zviest muza
a muz ovladnut’ Zenu. A zivot uz nebude podl'a Boha, ale ovplyvneny
vasnou, teda podl'a prirodzenosti.

% Porov. S. Bulgakov, La luce senza tramonto, cit. dielo s. 329.



Ked podlahnt pokuSeniu, ktoré je priamym utokom na zivot
prezivany ako vzt'ah, odohr4 sa tragédia. To, o sa predtym tusilo ako
skrytd moznost’, teraz vnikne do identity Cloveka. Cudska bytost’ sa
rozstiepi, ked’ze je zlozena, a zacina sa delit’ na hmotnt a duchovnu,
telesnt1 a duchovnt. Ked” vyhasne spdsob jestvovania podl'a Ducha,
to, Co zostane, je existencia podla prirodzenosti. Ale strvalou
bolestou, pretoZze meni vnimanie, aké ma ,,ja*“ 0 sebe samom: zo
skutocnosti absoltitne osobnej, teda zalozenej na uvedomeni seba
samého v Duchu, stava sa skiisenost’'ou nedostato¢nosti, pocitovaného
nedostatku. Preto je to vedomie poznacené bolestou, strachom,
zlyhanim.

Clovek nedokéze akceptovat tuto danost, a viemozZne sa usiluje
znova zazat’ to, ¢o vyhaslo, to jest sposob vztahovej existencie podla
Ducha. Ibaze uz nedokaze zachytit’ pravy zmysel vztahu. Vztahy st
skuto¢nost’ou, ktoré nevedomky viac povazuje za prislub zivota, ale
zaroven je to aj oblast, v ktorej najviac trpi prave preto, ze sa stala
akymsi prevratenim vztahu, pri ktorom sa epicentrum vzdy posuva na
zretel’ vlastného ja.

6. Od osobného ja k ja individudalnemu

Akokol'vek, je fakt, Ze ,,ja* zostava. Clovek sa neméze uplne vratit’
iba k zivotu podla prirodzenosti. Prave toto je jeho peklo —
neakceptovanie zivota len vzh'adom na nutnost’ svojej prirodzenosti,
ale bez mozZnosti pozdvihnit sa na vyS$S§i spdsob existencie
prirodzenosti, ktory ho wurobi schopnym privlastnit si svoju
prirodzenost’ slobodnym sposobom. Peklo pre toto ja je teda
nesloboda. Ja nebude nikdy slobodné od seba samého, pretoze jeho
vedomie je pripitané na nutnost’ prirodzenosti. Zaroven je vSak eSte
schopné uvedomit’ si, Ze mdze zmenit’ svoj sposob existencie, keby
mohol obnovit’ vztah, to jest vstupit' do optiky lasky, aby prekonal
svoju izolovant individualitu a spojit’ sa s druhymi. Je tu priestor pre
moznost’, v ktorej Duch vanie, alen Otec vie ako, akymi cestami
a akymi spdsobmi l'udia mozu znova zit’ to, o je sposob existencie
Boha. Je to taky osobny priestor Otca, ktory nas presahuje a zostava
nepreniknutelny pre nas rozum. lde o tajomstvo, ktoré nam odovzdal



sam Syn, ktory podciarkol, Ze isté veci neboli zverené ani jemu, ale
prinalezia len Otcovi (porov. Mk 13, 32; Mt 24, 36). Vec je zvlast
krasna, pretoze dava vidiet’ osobnu existenciu nie na zaklade nutnosti
ale slobody, pretoze existencia lasky sa pohybuje v okruhu
slobodného vzt'ahu.

To, €o charakterizuje dielo Ducha v ¢lovecenstve, ktoré stratilo
svoj pravy spdsob existencie, je vSak ¢inorodd laska, pretoze kadial
prechadza vanutie Ducha, ¢lovecenstvo ho vnima ako ¢inorodu lasku.
KdekolI'vek wvanie vietor Ducha Svétého, rozvijaji sa klicky
otvorenosti, pretoze prvym znakom zivota podl’a Ducha je otvorenost’.
Otvorenost, prijatie je totiz prvym krokom skutkovej lasky.

Tato spomienku na spdsob vztahovej existencie U ¢loveka
potvrdzuje 25. kapitola Evanjelia podla Matusa, kde sa rozprava
0 troch podobenstvach, ktoré istym spdsobom navodzuju viziu
0 konci dejin. Je tu predovsetkym podobenstvo o desiatich pannéch,
ktoré ¢akaju na zenicha — zjavne sa obracia na 'ud zmluvy, na jediny,
ktory prezival ofakavanie Zenicha Pudstva Mesiaa. Potom je tam
podobenstvo o talentoch. Obracia sa na tych, ktorym Syn zveril dobra
Bozieho kralovstva a ktori budu sudeni na zaklade toho, ¢o urobili
s talentmi — dobrami Zivota, ktoré im on daroval. A je tam aj isty druh
podobenstva, rozpravanie o poslednom sude, kde kral’ nazve tych, ¢o
sedia na pravej strane ,,pozehnani od mdjho Otca* (Mt 25, 34). M6zZu
sa teSit’ na kralovstvo, aké im je pripravené, pretoze dali jest' a pit
Panovi a odeli ho. Toto rozpravanie sa zjavne obracia na tych, ¢o
nepoznali Pana, lebo je pravda, ked’ mu povedia: ,,,Pane, a kedy sme
ta videli hladného a nakimili sme ta, alebo smddného a dali sme ti
pit? Kedy sme ta videli ako pocestného a pritulili sme ta, alebo
nahého a priodeli sme ta? Kedy sme ta videli chorého alebo vo vizeni
a prisli sme k tebe? * Kral’ im odpovie: ,Veru, hovorim vam: Cokolvek
ste urobili jednému z tychto mojich najmensich bratov, mne ste
urobili*** (vv. 37-40). To, ¢o zostava u ¢loveka Vv jeho vnimani ,,ja“, aj
ked je to individualne vnimanie viazané na biologickl existenciu, je
vSak existencia vzt'ahova, v ktorej méze vanat’ Duch a kli¢it’ ¢inoroda
laska, aby ¢lovek konal dobro svojmu bliznemu, ako by chcel, aby ini
robili jemu. Tych Otec spozna. Spdsob, akym sa to udeje, je



vyhradeny Otcovi. Ci to niekto robi roky, alebo urobi jediny skutok,
to je vyhradené Otcovi. Ale hovori sa, ze Pan nepozné tych, ¢o
nezachytia tohto ducha, ktory vedie k skutkovej laske, k otvorenosti,
K prijatiu, pretoze nespoznali nudzneho. V evanjeliach sa opakuju
tieto scény, kde nachadzame postavy, ktoré pochovali spolu s vecami,
ktoré si drzali v hrsti, ako boha¢, ktory nevidel Lazara (porov. LK 16,
19-31). Teraz totiz vd’aka existencii komunie, ktora Boh rozsiruje na
¢loveka, nemozno vstupovat' do vztahu s Bohom inak ako tym, ze
vstupujeme do vztahu s l'ud’'mi. Ale plati to aj opacne: kto pohnuty
Duchom, ktorého nepozna, zohreje si srdce a necha v niom vyklicit’
skutkov lasku, robi skutky lasky k bliznym, robi ich Bohu.

Ale najtragickejsi aspekt, ktory pod¢iarkuji evanjelia vzhl'adom
¢loveka, ktory upadol na uroven individua a je v tom pripade zbaveny
povedomia osoby, je, ked’ ¢lovek chce u seba obnovit’ vztahovy svet
cestou nabozenstva. Ako sme videli, nabozenstvo je prirodzena
funkcia, ktora patri k pudu sebazachovy. Ako st vrodené iné potreby,
tak je vrodena aj cesta nabozenstva, ktorou by sa jednotlivec chcel
spasit. Zjavne ide oiluziu, pretoZe jednotlivec sa bude snaZit
zasluznym spdsobom zit’ podl'a naboZenstva, zameriavajic celé svoje
usilie na konanie toho, ¢o je predpisané, mysliet, ako je uréené, a tak
sa spasit’ pomocou svojej ¢nosti. Spasa sa tu chape ako vysledok usilia
individua. Ona je vSak v spOsobe existencie, ktora je osobna,
vztahova, vychadzajica zkomunie, spocivajuca na Duchu,
a jednotlivec si ju nemo6ze dat’ sam. Nejde totiz o pridanie niecoho
k ndm samym, ale 0 zmenu sposobu jestvovania. A tato zmena sa
nedeje tym, Ze naSej vOli rozkaZzeme, aby uskutocnovala komuniu, ale
komtnia spociva V spdsobe Zivota, akym zijeme. Nie je to pridavok
k individualnemu Zivotu, vydobytok nasho tsilia. Je to sam Zivot,
ktory ,,ja* preziva tak, aby ho utvaral sposob zivota ako komunie.
Nema teda zmysel nutit’ sa do vztahov, pretoze ako sme to videli
Vv pribehu Abrahama, epicentrum ,,ja“ sa dokdze presunat’ len na Bozi
zasah. Preto jednym z najdramatickej$ich obrazov, je bohaty mladik,
ktory sa pyta JeziSa, ¢o ma robit’, aby dosiahol vecny Zivot (porov. Mt
19, 16-22). Ked’ mu Kristus vymenovava prikazania, ktoré sa tykaju
vztahu k druhym, hovori, Ze toto vetko plnil uz od detstva. A predsa



mu chyba zivot, a nakoniec odchadza smutny, pretoze viac doveruje
tomu, ¢o ma a vie robit’, nez tomu, co mu moze dat’ Kristus.

Ale mame aj opacény priklad. Je prekvapujice, ze prave v Evanjeliu
podl'a Matusa, ktoré viac reSpektuje tradiciu I'udu zmluvy, Mesiasa
najprv nasli cudzinci, lebo boli poslusni a poddajni hl’'adaci (porov. Mt
2, 1-12). Nehladali potvrdenie seba samych, ale ich hladanie je
typickym prikladom otvorenosti, ktord moze vzbudit’ len vanutie. Oni
ho prijali a potom sa dali na dlht cestu, na dlhy exodus. A ked’ prisli
na stretnutie, vratili sa inou cestou, pretoze sa im zmenila existencia.



PIATA KAPITOLA
ZACIATOK DUCHOVNEHO ZIVOTA

1. Kristova obeta

Aby Otec obnovil ¢loveka tak, aby bol hodny stvorenia na obraz
a podobu Boha, posiela svojho Syna, ktory sa posobenim Ducha
Svétého a sucinnost'ou Panny z Nazareta stal clovekom. Boh nekona
dielo spasy zvonka. Cesta zmluvy s Abrahamom je dlhou pripravou
oCakavania, skusok, vzostupov apadov na dozrievanie v Case
vhodnom na prichod Mesiasa.

Bod, do ktorého dospel Abraham - to jest zivot podla zmluvy,
a teda vzt'ahovu existenciu — je obrazom toho, ¢o neskdr Boh Otec
uskuto¢ni vo svojom Synovi ako opravdivia realnu zmenu existencie
¢loveka. V Synovi Otec pozdvihne I'udstvo na synovsku existenciu nie
ako vonkajsie ovplyvnenie ¢loveka, ale ako osvojenie si I'udskej
prirodzenosti v osobe Syna. V Synovi zije ludstvo spdsobom
komunie, synovsky, ako dar seba samého. Vo vteleni Bozi Syn Zije
ako clovek, ateda vidi pred sebou smrt ako neprekonatelné
obmedzenie 'udskej prirodzenosti. A prave prijatie smrti je zaviSenim
spasy ludstva, pretoze Syn urobi zo smrti — plodu smrtel'nosti
pritomnej v celom priebehu existencie izolacie a odlucenia — udalost’
spolocenstva s Otcom asludmi. Prave pre jeho spolocenstvo
S l'udskym pokolenim désledky toho, Ze Kristus vzal na seba hriech
¢loveka, sa museli rozsirit’ aj na fyzicky zivot. Ale ked’Ze bol bez
hriechu, smrt’ nebola pre neho nutnost'ou. Vzal ju na seba dobrovolne,
ponukol svoj zivot ako najvyssiu a kone¢nu obetu Bohu: ,,Nik mi ho
neberie, ja ho ddvam sam od seba” (Jn 10, 18). Bozi Syn svojou
obetou lasky, obetou Zivota, nas uvadza do neslychaného zmyslu
smrti. To, ¢o doteraz bolo odlukou ¢loveka od Boha a ¢o strachom
ovladalo kazdého ¢loveka, aby sam prestraseny bol v antagonizme
a konflikte s druhymi (porov. Hebr 2, 14-15), Kristus premiena na
najvyssi prejav Boha ako darcu seba samého. Snima tym smrti jej
trpkost’, aby uz nebola principom nenavisti a odlacenia medzi 'ud'mi,
ale v Kristovej obeti nadobudla zmysel prechodu a jednoty.



V Kristovi teda mozno smrt’ prezivat’ sposobom Bozej existencie, to
jest vztahovo.®’

Ale preco bola potrebna obeta?

Je potrebna obeta, pretoze na ¢loveka prisla smrt’ a smrt’ sa stala
neprekonatel'nou priepastou medzi ¢lovekom a Bohom. Ako sme uz
videli, ¢lovek neméze ziadnym spésobom sam prekonat’ tito priepast’.
Nejestvuje ziaden unik pred smrt'ou, ktory by ho mohol zachranit’. Je
tu potrebny niekto, kto pride po neho. V tomto spociva velkolepa vizia
Otca, ze zo svojho vecného pribytku posiela Syna, ktory sa stane
¢lovekom a vo vnutri I'udského horizontu preziva smrt’ vo vztahu,
v poslusnosti lasky voéi Otcovi (porov. Jn 14, 31). Na prekonanie
smrti nemozno urobit’ most, po ktorom by sa dalo prejst, treba do nej
vojst’. A jediny, ktory tam mdZe vojst, je ten, kto vie, Ze nie je pravda,
7e za smrtou nenasleduje ni¢, ale ze tam je Otec. Ale kedze smrt’
spdsobila rozdelenie medzi 'ud’'mi, konflikt, vzajomné zabijanie pre
vlastnu zachranu, Bozi Syn tym, ze vosiel do smrti a prezival ju vo
vzt'ahu k Otcovi, ktory ho obetuje rukami 'udi, nachadza tieto ruky,
ktoré¢ ho zabijaju. Ked’ sme eSte boli Bozimi nepriatelmi, on sa
odovzdal do nasich rik (porov. Rim 5, 8.10). Je teda jasné, ze jeho
odovzdanie sa uskuto¢nuje v jeho zabiti a v naSom objaveni Boha ako
lasky, ktora sa daruje takymto spdsobom.

Obeta bola teda potrebna, pretoze tu bol potrebny niekto, kto by
dal zmysel smrti prekonajuc ju vztahom, pomocou ktorého cez smrt’
posuva Tudstvo k Otcovi. Bola tu potrebnd obeta, pretoze bolo
potrebné vojst’ do smrti I'udstva, aby ju vzal na seba zvnutra vo vztahu
synovskej lasky, aby mu umoznil prejst’ k Otcovi.

87 Nicola Cabasilas tvrdi, Ze st tri prekazky, ktoré oddel'uju €loveka od Boha:
prirodzenost’, hriech, to jest vola skazena zlom, a smrt’. ,,Tu prva odnal
Spasitel’ svojim vtelenim, druh?i ukrizovanim, pretoze kriz znic¢il hriech...
Napokon svojim zmftvychvstanim zriical posledny mur, ked z l'udskej
prirodzenosti uplne zahnal tyraniu smrti“: Nicola Cabasilas, La vita in Cristo,
I, i (PG 150, 572CD). ,,Preto odteraz uz nebude viac ziadna prekazka ucasti
na jeho milostiach okrem hriechu* (ibid., 572C).



Otcov plan je dat’ nam do daru Syna, ktory bude sam na sebe
prezivat’ tragicky Adamov osud, ale ktory, prave preto, zZe preziva
Pudska prirodzenost’ ako osoba, nie ako jednotlivec — berie na seba
celt l'udsku prirodzenost’ integralne vo vztahu k Otcovi. Znamena to
odovzdat’ sa vtom istom akte Otcovi aj zlu sveta, dravym rukdm
padlého T'udstva, ktoré potrebuje pomstu, vylievat' zlost, ktoré
nepripusta vlastny hriech, ale hl'ada vinnika, na ktoré¢ho by ho zvalil.
Syn toto vSetko berie na seba. A V tejto obeti celé 'udstvo prechadza
k Otcovi, pretoze on na krizi odpusta a o€istuje aj vrahov, aby sa so
vSetkymi  zaobchadzalo osobne, s milosrdenstvom, s laskou,
s dobroprajnostou. V tejto knazskej obeti, ktora spaja Tudstvo
s Otcom na spdsob Syna, v poslusnosti lasky, odohrava sa vykupenie,
znovuzrodenie ¢loveka. Ked’ Kristus naposledy vydychne na krizi,
ked’ sa celé l'udstvo v iom stane darom, toto 'udstvo prijima jeho dych
a zacina zit’ synovskym spésobom. V Kristovej smrti zomiera 'udstvo
hrieSne a odlu¢ené od Boha. V skuto¢nosti ide uz o mrtve l'udstvo,
pretoze existencia ¢loveka nebol Zivot, ale jednoducho cakanie na
smrt’, ktoré sa javilo ako smrt’ a vyvolavalo smrt’. Vskutku spdsobilo
smrt’ Bozieho Syna. Bol to Zivot neschopny prijat’ Dar. Iba obetou
Daru, to jest Syna, sa 'udstvo znovuzrodilo. Zatial’ ¢o l'udstvo odmieta
Dar, Dar obnovuje l'udstvo a jeho samé tym robi darom. Zivot ¢loveka
znovuzrodeny v Kristovi ustanovuje ten isty Duch, ktory umoziuje
Synovi zit' v komtnii s Otcom. Preto aj ¢lovek zije ako v komunii
Syna s Otcom (porov. 1 Kor 1, 9).

Kupelom vody aDucha zotvoreného boku prijima krst
znovuzrodené ludstvo. Je to Otec, ktory prijima Syna v obeti,
ponuknutej v Duchu (porov. Hebr 9, 14) a kriesi ho. Jeho telo, jeho
Pudska prirodzenost’ uz nie st zastreté, pretoZe uz nenesi vo svojom
vnutri smrt. Uz nemo6zu byt podrobené hriechu sveta. Vzkriesenie
Kristovho tela, v ktorom funguji nové, bozsko-ludské pocity, je
pretavenim ludskej prirodzenosti, uskuto¢nenim a zjavenim
dokonalého ¢loveka.® Clovek sam sa nemdze povaZovat za
dokonalého, upIn¢ho a opravdivého, pretoze spojenie cloveka
s Bohom nie je nieCo dopliiujuce, pripadkové, ale je to ustanovujici

88 Len Spasitel bol prvy a jediny, kto zjavil pravého a dokonalého ¢loveka“:
Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, IV, X (PG 150, 680C).



prvok cloveka, ked’Ze bol stvoreny na Bozi obraz, to jest taky, aby
mohol mat’ ¢ast’ na Bozom Zzivote. Kristus, ktory zomrel raz navzdy,
zdokonalil tych, ktorych posviitil svojou obetou (porov. Hebr 10, 14).
A teda, ako hovori v rozlucke v Evanjeliu podl’a Jana, je pre nas dobre,
aby odisiel k Otcovi (porov. Jn 16, 7), aby pil z kalicha a jedol
velkono¢ného baranka, pretoze jeho telo uz nebude len jeho, ale stane
sa pribytkom pre mnohé iné (porov. Jn 14, 2).°

2. Zrodeni z Velkej noci

Krstom sme zastepeni do tohto vzkrieseného tela, aby sme mohli
Zit' uz nie podrobeni hriechu a smrti, ale slobodni, ako synovia. Ak prv
povedomie ,ja“ pocitovalo vo svojom vnutri zlo, prazdno a hrozbu,
ktoré pochadzali z hriechu a smrti (porov. Rim 7, 17), teraz v ¢loveku
prebyva Duch (porov. Rim 8, 9). Prostrednictvom Kristovho tela sme
zomreli (porov. Rim 7, 4) vsetkému, ¢o bola kultura a spdsob bytia
individua, aj zakona nabozenstva, ktorym sa ¢lovek chcel spasit
vlastnymi silami, a vstali sme spolu s nim (porov. Rim 6, 5-6), presli
sme do jeho vzkrieseného tela. Takto moZzeme chapat’ sviatost’ krstu
ako pravu ucast’ Tudstva na Kristovej Vel'kej noci na zaklade osoby
Syna. Ked’ realne prezivame smrt’ a spdsob existencie, prebiidzame sa
vo vzkriesenom Péanovom tele knovému zivotu, obyvanému
existenciou podl'a Syna. To jest musime sa stretnut’ s Bohom Otcom
ako mrftvi, a V tomto stretnuti sa odohra nasSe vzkriesenie.

Miestom tohto stretnutia je telo vzkrieseného Krista. Preto Pan
hovori: ,,Pre vas je lepSie, aby som odisiel (IJn 16, 7). Je totiz pre nas
vel'ka vyhoda, Ze nekraCame vedla Krista alebo za nim, ako to robili

8 Blahoslavené P4novo telo je v presnom zmysle Cirkev. Prichodom Ducha
sa totiz Panovo telo zjavilo ako Cirkev a odvtedy tvori priestor, v ktorom
veriaci zij novym duchovnym Zivotom a v ktorom sa konkretizuje spasa.
V tomto organizme Panovho tela duchovny Zivot Hlavy zasahuje vSetky udy
a ozivuje ich... Kristus nie je jednoducho vykupitel’, ktory potom, ako vykupil
udi, ponechava ich na seba samych, zverujic im svoje mudre ucenie: on
ovel'a radikalnejSie vytvara pre I'udi novy priestor na konanie. A tento
priestor je jeho telo*: P. Nellas, Voi siete dei. Antropologia dei Padri della
Chiesa, Citta Nuova, Roma 1993, s. 136.



apostoli v Palestine, ale v iom, ktory zomrel a vstal z mitvych. Nielen
to. Aj Duch Svity, ktory bol predtym ,,pri nas®, teraz presiel ,,do nés*
(porov. Jn 14, 17). Teraz mame Ducha, ktory nam pomaha nechat’ sa
spoznat ako synovia, pretoZze nas dava do vztahu s Bohom ako
Otcom. Ateda prechod sa naozaj uskutocnil. Zomreli sme ako
individua avstali sme ako osoby v sulade s Bozou existenciou.
A za¢iname zit' v Kristovi, kde sa u¢ime existencii jedného v druhom,
prave ako hovori Pan: ,,V ten dern spozndte, Ze ja som v svojom Otcovi,
VY VO mne a ja vo vas* (In 14, 20); ,,Aby vsetci boli jedno, ako ta, Otce,
VO mne a ja v tebe, aby aj oni boli v nds jedno™ (In 17, 21). Ked’ sme

v

zaStepeni do Krista, za¢iname sa u¢it’ zit' v druhom.”®

Byt pokrsteni v Kristovi znamena byt’ do neho ponoreni a zostavat’
v iom. Ked’ v 15. Janovej kapitole Kristus hovori, Ze je pravy vini¢
amy ratolesti, vykresluje prakticky obraz nového ¢loveka, totalne
spojeného s Kristom, ktory zije Kristovym zivotom, lebo zostava
v jeho laske. Ako hovori Ezechiel (porov. 15, 1-6), ked’ drevo vini¢a
neprinasa ovocie, nie je na ni¢ suce, len ho treba spalit. Nedaju sa
Z neho robit’ predmety ako z dreva inych rastlin. Ale jeho pravé ovocie
nie je strapec, nie je hrozno, ale vino. Toto drevo ma nieco, ¢o vtedy,
ked’ neché do seba vniknut’ vodu, ktora mu déava zivot, plodi Stavu,
ktora produkuje ovocie — bobul’ky hrozna — ktoré maju v sebe vsetko
to, ¢o je potrebné na vznik vina. Ale aby sa hrozno stalo vinom, musi
prejst’ lisom, to jest paschou, smrtou, sebadarovanim. Iba tak sa stane
sladkym mustom, ktory s trpezlivostou Vv Case dozreje astane sa
vinom. Kristus prakticky hovori, Ze zmyslom vini¢a je vino, ktoré je

70 Potom, ako [Kristus] odiiel, Duch Svity spdsobil v &loveku otvorenost,
uvolnil vnatorny priestor, do ktorého mohol vstupit’ Pan. Teraz je v nas a my
v fiom — V Duchu Svitom... Ked’ sme si blizsi, neznamen4 to posilnenie toho,
¢o by bolo mozné z dovodu l'udskej energie a I'udskej umyselnej orientacie,
ale nieco nové, ¢o pochadza od Boha, ¢o presahuje logiku ¢ireho odliSenia
a spajania. Nova moznost’ existencie: laska Ducha Svitého medzi l'ud'mi.
Krest'anska laska neznamena, ze oddelené ,ja‘ a ,ty‘ sa spoja spolu nejakou
faziou prirodzenosti alebo dispoziciou, ktora smeruje k nezistnosti,
zrieknutiu sa seba, ale znamena spolu tu otvorenost’ a ti identitu seba
samych, aké pochadzajii od Ducha Svitého“: R. Guardini, Il Signore, cit.
dielo, s. 575.



v poucnych textoch laska ako prava chut’ Zivota (porov. Sir 31, 27).
Tak aj l'udska prirodzenost nachadza svoj jediny zmysel vylucne
vtedy, ak sa preziva osobnym spdsobom, to jest synovskym,
vztahovym. Iba tak prindSa ovocie, to jest lasku. Ale aby tato l'udskost’
prindsala ovocie, musi zit' spésobom komunie, teda musi prejst’
velkono¢nym trojdnim, aby zomrela individudlnemu spdsobu Zivota
a povstala k zivotu vztahovému.

Ale velkono¢nym trojdnim mozno prejst’ len so Synom. Nie je
mozné zit' zmysel smrti, obety, ako jednotlivci. Obetovanie sa hrdinu
nikam nevedie, nepostiva ni¢ v F'udskosti smerom k zivotu. Treba vSak
naozaj vojst’ do plnej ucasti na zivote Syna, mat’ v sebe tohto istého
Ducha Svitého. Potom je l'udskost’ schopna produkovat hrozno
aVv Kristovi podstipit’ obetu, sebadarovanie, a prejst k Otcovi
vzkriesena.

V krste zomiera zivot ako vyjadrenie nasej prirodzenosti, ktora ako
drevo vinica slizi len nato, aby nechala do seba preniknut’ Ducha
Svétého, ktory dava zivot 'udskosti plodiac ovocie, to jest lasku. My
sme zaStepeni do Krista ajeho zivot — to jest Duch Svity,
spoloCenstvo s Otcom — nami prechadza, pradi v nas, prenika celé
CloveCenstvo a umoziuje mu zit' takym spdsobom, aby prinasalo
ovocie. A tu treba dat’ dobry pozor, aby sme nestotoziiovali ovocie
jednoducho so skutkami, ktoré je ¢lovek schopny urobit. Ovocie je
spOsob Zivota a konania Cloveka v stlade slaskou, v sulade so
sebadarovanim, to jest zahfnajuc velkono¢né tajomstvo. Tak ako
pravym ovocim vini¢a nie je hrozno ale vino, tak aj Duch Svity, ktory
nam umoziuje zit' v Synovi ako synovia, umozinuje nam neustale
prechadzat’ celou cestou Syna az po jej zaviSenie. A teda velkonocné
trojdnie je zahrnuté v plane cesty kazdého Cloveka, ktora v dejinach
poznacenych hriechom Zije ako Bozi syn. Zivot v Duchu Svitom je
cestou l'udskosti prezivanej synovskym spdsobom. Odteraz zivot tejto
Pudskosti bude v stopach Krista evanjelii: od betlehemskej jaskyne,
v ktorej ho spoznidvame ako novorodenca, aZ po zanechanie
prazdneho hrobu, pretoze vsetko, ¢o sa Zije v laske, je urvané skaze
a smrti a skonci v objati vecnej lasky Otca, ktory nenecha ni¢ zhnit
v hrobe.



3. Od individualneho ja k ja komunie

Duchovny Zivot v plnom zmysle slova zacina vtedy, ked’ 'udska
existencia zjavuje komuniu, ked’ prijimame do daru zivot ako
komuniu, ako vzt'ah podla Boha. Duchovny Zivot realne zacina len
vtedy, ked’ vSetko, Co je typicky l'udské, zacina sa oslobodzovat’ zo
zovretia dravého, sebapotvrdzujtceho ja, aby Zilo ako slobodny vzt'ah.
Duchovny zivot sa zacina, ked’ odovzdadme celu 'udski prirodzenost’
»ja‘ komunie. Ak ,,0soba“ znamena jednotu principu, ktory miluje,
ktory je vztahovy, povedomie vztahového ja, ktoré vyjadruje vo
svojej l'udskej prirodzenosti zivot ako komuniu, potom duchovny
zivot je mozny iba ako osobam.

Je jasné, Ze toto je cesta, ktora kon¢i v Bozom kralovstve, pretoze
ak osoba vyjde z komunie, v istom zmysle je uz eschatologickou
skuto¢nost’ou, patriacou do nebeského kralovstva, kde budeme naplno
prezivat’ komuniu, pretoze padnu vsetky bariéry, ktoré nas oddel'uju
od druhych. Boh nam teda dava biely kamienok, na ktorom je napisané
na$e meno (porov. Zj 2, 17). Zijeme potom ako osoba z buducnosti
a smerujuc k buducnosti, ¢o neznamena, ze ju nemodzeme istym
v gravidite nového Cloveka stvoreného podla Boha, podobny, aky
vedie plod v skrytosti materského lona.” Tato priprava sa uskuto¢fiuje
cez nase napojenie na Kristovo telo.”

L Tento svet ma v sebe na spdsob tehotenstva vnitorného &loveka, nového,
stvoreného podl'a Boha, kym sa utvoreny, vymodelovany a dokonaly nezrodi
pre ten dokonaly svet, ktory nestarne. Tak ako embryo, ktoré kym sa
nachadza v skrytej a premenlivej existencii, priroda ho pripravuje na Zivot vo
svetle a takmer si berie za vzor jeho budicu existenciu, to jest svitych; a toto
je zmysel slov apostola Galatanom: Deti moje, znovu vas v bolestiach rodim,
kym vo vds nebude stvarneny Kristus*: Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, I,
i (PG 150, 496BC). Porov. aj Diadoco di Fotica, Definizioni. Discorso
ascetico diviso in cento capitoli pratici di scienza a discernimento spirituale,
in La Filocalia, I, Gribaudi, Torino 1983, ss. 386-387.

72 Zrod krstom je po¢iatkom budiiceho Zivota, nadobudnutim novych tudov
anovych zmyslov a priprava na existenciu tam hore; ale nie je mozné



Mozno uzatvarat, ze duchovny zivot je cirkevnd existencia
cloveka. Ona sa preto neutvara alebo sa nepotvrdzuje ako cesta
typicky poznacena nabozenstvom, ale ako prejav novej existencie
Tudstva, ktora sa v dejinach realizuje ako cirkevny zivot — Cirkev ako
komtnia, ako spologenstvo.”

Zmyslom duchovného Zivota je zit’ nasu l'udskost’ ako teofaniu,
ako prejav Bozej lasky. Ako teda mozno zistit' pritomnost
duchovného zivota v ludskej bytosti? Neomylnym prejavom
autentického duchovného Zivota je prejavenie sa v zmyslani, v citeni,
vo voli a v konkrétnych telesnych gestach Bozej lasky k cloveku. Ako
sa Vv Kristovi uskuto¢nila Bozia laska k I'udstvu, ktoré zilo v existencii
poznacenej smrt'ou, tak Ukazdého krestana Kristov Zivot, ktory
prijima krstom a ktory mu Kristus udel'uje — to jest Ducha Svétého —
ho pohyna konat ten isty ustanovujuci akt svojho vykupenia, to jest
paschu. Krestan bol ustanoveny v Kristovej pasche, a zavrSuje svoj
zivot vtom istom velkono¢nom tajomstve. Mierou autentickosti
duchovného Zivota je zivot prezivany ako dar. Inymi slovami, ,,budte
milosrdni, ako je milosrdny vas Otec* (Lk 6, 36). Ak je milosrdenstvo
skutkom, ktorym Boh zakryva rozdiel medzi nim a mitvym ¢lovekom,
duchovny zivot umoziuje krestanom pokracovat v pokryvani
priestoru, ktory oddeluje Cloveka trpiaceho, hriesnika, uduseného
Vv individuu, od existencie komunie, ktorou je Cirkev. Cirkev nie je
V prvom rade institicia, ale epifania nového stvorenia, tohto nového
spOsobu existencie zamerané¢ho a obetovaného Bozej laske,
spolocenstvu s nim.

Po storociach, v ktorych sa Cirkev S$trukturuje podla para-
cisarskeho a para-statneho vzorca, jestvuje dnes aj velké usilie
0 duchovny zivot v oslobodeni krest'anov od sterilného debnenia, aby
z toho vysla Cirkev ako existencia v komunii l'udskosti, schopnej
premostit’ vzdialenosti osamelosti a utrpenia izolovaného ¢loveka.

pripravovat’ sa na buduci vek inak ako tym, Ze odteraz prijmeme zivot Krista,
ktory je otcom budiiceho veku, ako je Adam otcom toho pritomného*: Nicola
Cabasilas, La vita in Cristo, Il, v (PG 150, 541A).

3 Porov. Ch. Yannaras, Contro la religione, cit. dielo.



Laska, milosrdenstvo, prijatie druhého, existencia slobodna od
akéhokol'vek egocentrizmu, etnocentrizmu, modlarstva vlastnej
kultiry, vlastnych dejin, prejavov mentality prislusnosti do istej
komunity, miestom vyjadrenia zivota ako komunie — toto vsetko st
zjavné znaky duchovného zivota. Rovnako prekonanie vztahov
spojenych len s prirodzenost'ou ako pokrvni pribuzni, rodina, a pod.
z titulu krstu a prejavu spolupatri¢nosti do slobodnej komunie, st
neodskriepitel'né znaky duchovného zdravia krest’anov.

Pretoze pocas dejin mnohé z tychto skutocnosti, vzhladom na
ktoré krst by mal znamenat' predel, znova sa ocitli v cirkevnej
komunite, zatienila sa schopnost’ krestanov byt prejavom a zjavenim
zivota ako komunie. V tej miere, v akej dokdZeme naozaj prejavit’
duchovny Zivot, to jest prekonat’ mentalitu prirodzeného poriadku, tak
sa nas zivot stane neustilym zjavovanim druhého. Cim hlbsie nase
vedomie preziva spocinutie v Kristovi, tym viac ho nase konanie a nas
spdsob bytia prejavuji navonok.



SIEDMA KAPITOLA
ZIVOT V KRISTOVI

1. K Otcovi prostrednictvom Krista v Duchu Svitom

Vnimanie seba samych ako zjednotenych s Kristom, ba ako jeho
sucast’, je modlitba, zaiste jeden zo zakladnych duchovnych rozmerov
po krste. Modlit’ sa znamena prezivat’ svoj zivot vo vztahu s Otcom
prostrednictvom Krista v Duchu Svétom, ktory neustdle utvara nase
synovské zmyslanie. Je to stav dialogu, prekonanie osamotenosti
a izolacie. Modlitba je vyjadrenim nového zivota, ktory sme prijali,
zivota ponoreného do Krista a prezivaného s Kristom a v fiom. Pri
modlitbe, ako napokon aj pri vSetkom ostatnom v duchovnom Zivote,
nemozno vychadzat’ z ¢loveka, ale z prijatého daru.

Prijaty zivot je Zivot, ktory sa hybe v Duchu Svitom a uskutoc¢nuje
vo vztahu s Otcom. Ked’Ze jedina l'udskost, ktora je schopna zit' vo
vztahu s Otcom, je l'udskost’ Syna, duchovny Zivot sa uskutociuje
v Synovi a modlitba neméze byt’ ni¢ iné, len vnutorné napojenie na
tento vztah. A pretoze sa stavame synmi v krste, modlitba je
vyjadrenim krstného synovského Zivota aje ustanovujicou
charakteristikou tejto novej existencie, ktori dostavame v obmyti
krstom.”™ Po krste ¢lovek uz nevnima sam seba ako individuum,
a preto uz nepovazuje modlitbu ako povinnost’ nadvézovat kontakt
S Bohom, pozdvihnut’ sa do jeho vySok. Teraz je modlitba zakladnym
rozmerom tejto novej situacie Cloveka. Je ako dychanie Zivota.
V zivote podla prirodzenosti sa konstatuje smrt’, ked’ ¢lovek prestane
dychat. To isté plati pre zivot podl'a Ducha. Ked’ sa prerusi tento stav
dialogu, toto synovské povedomie, toto vnimanie ,,ja“ v komunii, tato

"4 Modlitba, ako tvrdi Gregor Sinajsky, je ,,zjavenie krstu* (Capita de ascesti
per acrostichidem, 113: PG 150, 1277D). Nie je alternativou k normalnemu
sviatostnému zivotu Cirkvi, ale prave prostriedkom, vd’aka ktorému sa
sviatostna milost’ zjavuje v nas. Porov. aj Diadoco di Fotica, Definizioni.
Discorso ascetico diviso in cento capitoli pratici di scienza e discernimento
spirituale, 77, cit. dielo, ss. 378-379.



nevyhnutnost’ komunikovat, hovorit’ spolu, stretavat’ sa, exponovat’ sa
pre druhého, nechat’ druhého, aby robil pre nas, nechat’ sa formovat’
Druhym, to jest Otcom, uz nastala smrt. Preto sa duchovna smrt
zist'uje, ked’ prestava modlitba, tak ako ked prestava Cinoroda laska
a prijatie.

Duchovny zivot je organicka skutoCnost. Nie je mozné
konStatovat  intenzivnu  modlitbu  azarovenn  nepritomnost’
milosrdenstva a Cinorodej lasky, ktoré hybu osobu skracovat
vzdialenosti medzi nami a tymi, ktori trpia akoukol'vek chorobou. Nie
je mozna Kkoexistencia praktizovania Castej a dlhej modlitby
Suzavretim sa do mentality podla prirodzenosti, Vv uzkom
etnocentrizme, vo vlastnom socialnom, ekonomickom a inom
postaveni. Tieto nesulady si mozné v naboznych praktikach
nabozenskej mentality, kde ¢lovek taky, aky je, rozhoduje o konani
cviceni, ako ich predpisuje asketickd nabozenska prax. Ale nemoézu
jestvovat’ vramci cirkevnej cesty viery, charakterizovanej prijatim
zivota, a teda ked’ sa nechame preniknut’ tymto zivotom, aby sme zili
svoju prirodzenost’ vztahovym spdsobom, ako komuniu. Preto uz za
starych Cias sa silno zdoraznovalo, Ze poc¢iatkom vsetkého je prijaty
dar, objektivita daru, ktory tvori novu existenciu. Nemozno sa modlit’
Otce nas, ak sa neobmyjeme vodou krstu, pretoze ked’ nam predtym
chybal zivot Syna a nemali sme Ducha Svétého, ktory je komuniou
s Otcom, modlitba Ot¢e na§ je len nominalistickym cvi¢enim.’
Nemdzem povedat’ ,,otée®, ak nie som syn a nem6zZem povedat ,,nas*,
ak nezijem vztah s bratmi asestrami, okrem tych, s ktorymi ma
spajaju pokrvné zvizky alebo etnikum. Ked svity Augustin, ako
mnohi ini otcovia 4. storoCia, komentoval obrady iniciacie,

5 _Krst sa stal pre nas novou matkou, ajej prostrednictvom sme sa stali
detmi Otca a m6zeme ho s laskou nazyvat’ ,Otée nas‘... Od Evy sme sa stali
prach a deti smrti, od tejto novej matky sme Bozie deti. Odteraz mame Otca
na nebi, na ktorého sa mézeme obracat’ s doverou ako na ,Otca nasho... Keby
este platilo splodenie zo strany Evy, mali by sme nasho ,otca® v Seole, nie
v nebi“: Jakub Sarugsky, ed. Bedjan, Homiliae selectae Mar-Jacobi
Sarugensis, |, Paris-Leipzig 1905, s. 198. Cit in S. Brock, The Holy Spirit in
the Syrian Baptismal Tradition, The Syrian Churces Series 9, Jacob Vellian
Ed., Kottayam 1998, ss. 88-89.



podciarkuje, ze Krédo sa odovzdava v priebehu pripravy na krst ako
znak rozpoznania krestanov, ktory vyjadruje ich zivot.”® Ti, ktori
neziju podla toho, ¢o vyjadruje Krédo, budu ho brat’ do tivahy len na
povrchnej rovine s nebezpeenstvom urobit zneho predmet
rozumovych diskusii, ale nie ako vyjadrenie duchovnych pravd. Za
starych Cias sa natol’ko zdoraziioval objektivny, ontologicky aspekt
novosti krstného Zivota, Ze este svity Ambroz hovori novokrstencom,
ze kym nemali zivot Syna, nemohol im vysvetlit' sviatosti a vel'ké
obsahy viery, ale mohol im hovorit’ len o vel'kych postavach Starého
zakona, aby ich navykol v§imat’ si zivot ich predkov a vzbudit’ im
v srdciach akusi tizbu po novom spdsobe existencie.”’

Z toho vyplyva, ze kazdé uplatiovanie duchovného Zivota je
vyjadrenim naSho zakorenenia sa v Kristovi, naSej ddvernosti
S Duchom Svitym. Je uzky savis medzi sviatostnym itinerarom
a cestou duchovného zivota, ze mozno povedat’, Ze duchovny Zivot je
Coraz plnsie uvedomenie si sviatostného Zivota.” Krestansky zivot je
cesta od krstnej milosti, ktora zaktsime skryto v srdci, k plnému
uvedomeniu. Zit' v Kristovi znamena mat’ pristup k pInosti jeho
milosti, ktora inaugurovala novy stav stvorenia. Ked’ze nas Cirkev
plodi krstom, tam sa nachadza pramen zivota, ktory je zakladom celej
Pudskej existencie v Kristovi. Cyril Jeruzalemsky citujuc Talesa
hovori, Ze ,,poiatkom evanjelia je Jordan“.”® Novokrstencovi sa
ponorenim do krstného prametia dostava pociatok bytia,® ktoré uréuje
zduchovnenie celej zmyslovej reality, umoziujuc poznat priamo
Bozie veci, ktoré tkveju v duchu. Toto vedie aj k pochopeniu,

6 Augustin, Serm. 212, 2; 213, 2; 214, 1-2, in Opere di sant 'Agostino 32/1,
Citta Nuova, Roma 1984, ss. 199-201, 205, 219-221.

" Ambréz, De mysteriis, 1 (PL 16, s. 389; SC 25bis, s. 156).

8 Porov. P. Evdokimov, La conoscenza di Dio secondo la tradizione
orientale, Paoline, Roma 1983, ss. 104-105.

% Catechesi, Ill, 5, in Cirillo e Giovanni di Geruzalemme, Catechesi
prebattesimali e mistagogiche, Paoline, Milano 1994, s. 192.

8 |V krste zamieflame Zivot za Zivot: jeden ddvame, a na jeho miesto
dostavame iny. Ale zakial ¢o dar nasho zivota nie je iné, len obrazna
a symbolick4 smrt’, nae znovuzrodenie je ozajstny Zivot*: Nicola Cabasilas,
Commento della divina liturgia, 4, tal. prekl. redigoval A. G. Nocili,
Messaggero, Padova 1984, ss. 71-72.



z ktorého je vyluceny akykol'vek spdsob iba pojmovy, ale je to
organickd totalizujuca  skasenost, kde sa vSetko stava
sprostredkovanim jediného integralneho zivota.

Vsetky sviatosti, ktoré Cirkev slavi, ontologickym sposobom
vyjadruji a uskuto¢nuji jednotu nasej l'udskej reality so zivotom
Syna, asu preto ,nastrojmi jednoty“® Preto aj osobny skutok
dobrocinnej lasky jedného krestana, alebo doéverna modlitba, ktorou
sa obracia na Otca, je vzdy vyrazom nasho sviatostného zivota.
Prakticky je nemyslitel'né uplatfiovanie duchovného Zivota, ktoré by
nebolo vyjadrenim l'udskosti prezivanej vo sviatosti. Nase Cinnosti,
ktoré vyjadruju zZivot Ducha, su ako vetvy, ktoré vyrastaji z kmena
sviatosti a ktoré zjavuju ucast’ na bozsko-l'udskosti Krista.

Vykupenie l'udstva, ktoru dovifsil Kristus, je objektivna danost’,
ktora sa nam spristupiiuje vo sviatostiach Cirkvi. Ale tento objektivny
rozmer, ako ho uskuto¢nil Otec cez Syna v Duchu Svitom, toto
vzkriesenie a premena l'udskosti na synovstvo, zostava mimo ¢loveka,
pokial’ ju neprijme, kym nepril'ne k tomuto dielu.

Lev Velky hovori: ,,Quod itaque Redemptoris nostri conspicuum
fuit, in sacramenta transivit — To, ¢o bolo vidite’'né na naSom
Vykupitelovi, preslo do sviatosti.“®? Krst je tizko osobnou a nami
osvojenou replikou univerzalnej spasy. Krstom ¢lovek prijima dar
a zacina proces konvergencie celého jeho Zivota, vo vSetkych jeho
rozmeroch, na prijatie tohto daru. Tato Synergia, tato bozsko-l'udska
zhoda, kde sa energie Boha a ¢loveka v Kristovi navzajom prenikaja
natol’ko, ze produkuju jedint ¢innost’, je vel’kym dielom duchovného

81 KedZe su sviatosti prostriedky spasy, treba ich chipat ako nastroje
jednoty. Ked sa uskuto¢nuji, znova nastoluju alebo posiliiuji spojenie
¢loveka s Kristom, tym samym uskuto¢iiuju, znova nastol'uju alebo posiliuju
spojenie s krestanskou komunitou. A podl'a aspektu sviatosti je socidlny
aspekt tak intimne spojeny s prvym, ze niekedy mozno rovnako dobre
povedat, ze krestan sa spaja s Kristom prostrednictvom spojenia
s komunitou*: H. de Lubac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, Jaca
Book, Milano 2017, s. 51.

82 Sermo 74, De ascens. 2 (PL 54, 398).



zivota krestana. Duchovny rast po krste spociva v tom, Ze do celej
svojej existencie nechame preniknut’ zivot Syna a Ze umoznime, aby
presvital zo vSetkého, ¢im sme, az kym nedospejeme do celého jeho
vzrastu. Boh nam dal vSetko, aaj ked dar dostavame ftplne,
privlastiiujeme si ho len postupne, pretoze musime i tak neustale ratat’
s naSou l'udskost'ou, ktord vo svojej najexponovanejsej sucasti bude
nad’alej podliehat’ zvykom a nerestiam starého ¢loveka. Nase prilnutie
a naSe usilie nechat’ sa celkom preniknut’ tymto zivotom rytmicky
sprevadza Cas, boje, prechody... Ale to, ¢o je doblezité, je neustéle
znova prijimat’ dar, stale obracat’ zrak na Darcu, aby sme ho uz
neupierali na seba. Pan sa neunavuje odpustat’ nam. V Zivote po krste
sa aj pad a hriech mozu stat’ prileZitostou na spoloéenstvo s Bohom,
ak si pomocou nich ¢oraz viac uvedomujeme nedostatok tohto zivota
V nas arobime Coraz vacsi priestor daru zivota, ktory prichadza od
Boha bez toho, aby sme si nieco narokovali — ani bezhrie$nost’, ani
individualnu ¢nost’. Je dolezité vnimat zavislost nasho zivota na
prijatom dare, aby sa nam nevratila mentalita ziskavania, to jest
zlyhania, apod. Takéto je usilie slobodného prilnutia. Nejde
0 povinny, vynuteny, utrpny ¢in. Tato duchovna prax je vyjadrenim
spominanej novosti, to jest slobodného vztahu. Preto sa dozretie
krestana meria jeho slobodnym prilnutim. Cim je védsie prijatie,
s uzasom a dojatim, prijatie Bozieho Syna, ktory sa vo svojom
velkono¢nom procese stotoziiuje s Adamom, tym silnejsie,
slobodnejsie a plné lasky bude prilnutie krest'ana v stotozneni sa
s Kristom, ktory zomrel a vstal.

Teraz vidime, Ze duchovny Zivot vyrasta z korena, ktory tvori nasa
I'udskost’ zaloZena na sviatostiach pocntc sviatost'ou, ktora je branou
k tomuto zivotu.®

2. Od zivota urceného smrti k Zivotu, ktory zostava

Videli sme, Ze sviatost’, v ktorej sa vzt'ah Otec — Syn roz§iruje na
Cloveka, je krst. Krst je sviatost’, ktorou nas Duch Svity zastepuje do
Syna, ¢im nam dava bozsky Zivot. A ked nam Duch Svity daruje Zivot

8 Porov. Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, I, I11 (PG 150, 505AB).



Syna, robi nas jeho telom.? Skuto¢nost’, Ze sme zakoreneni v Kristovi,
nas uvadza do reality komunie jeho tela. Prave preto, ze Duch Svity
prebyva jednak v Kristovi a jednak v kazdom veriacom, Boh zo
vSetkych robi komuniu vo svojom Duchu, komuniu Bozich synov,
vietkych zhromazdenych v Kristovi ako deti Syna.®®

Krst je tak sviatostou, v ktorej sa udeje to, 0 com sme hovorili
v predchadzajucich kapitolach, to jest prechod od zivota, ktory je
smrtou, k novému zivotu ako komunii; od zivota podla prirodzenosti
k Zivotu podl'a Ducha; od izolacie ku komunii; od jednotlivca k osobe.
Toto znovuzrodenie
po krste v Kristovom
tele je cirkevnym
prebudenim, pretoze
Hja“  vkomunii sa
objavi votkané
do tela komunie.
Takyto prechod urobi
samotny  sviatostny
obrad. Preto ako to
dosvedcuju starobylé
pamétniky,
krstiteInica vo forme
hrobky alebo lona,
bola samostatna
stavba odlisend od
cirkevnej budovy
prave preto, aby po
prijati sviatosti
umoznila vstup do
cirkevnej  komunity
(obr. 7 a 8).

Obrézok7

8 Porov. J. Corbon, Liturgia alla sorgente, Qigajon, Magnano 2003, s. 173.
8 Porov. J. M. R. Tillard, Carne della Chiesa, carne di Cristo. Alle sorgenti
dell’ecclesiologia di comunione, Qiquajon, Magnano 2006, ss. 16-17.



Obrdzok 8

Od krstu sa prechadzalo k eucharistii, to jest k Cirkvi. Od
krstiteI'nice k oltaru. V Bazilike vo Vézelay vidime prave to, ako cely
cirkevny priestor bol mysleny ako prechod od Krstitel'a k Mesiasovi,
od krstitel'nice k eucharistii.

V letnom
slnovrate, na ktory
pripada sviatok Jéna
Krstitel'a, napoludnie
slnko kresli na dlazbu
takyto obrazec (obr.
9). V zimnom
slnovrate, uprostred
ktorého je
umiestnené¢  Panovo
narodenie,
napoludnie  slne¢né
lie  padaji  na
vytesané hlavice
sobrazmi  stvorenia Obrdzok9



a Starého zakona, aby tak ukazali, Ze sa stan( Citatelnymi len
v Kristovom svetle, v ktorom bolo vsetko stvorené a vyktapené (obr.
10).

Obrdzok 10

Krstom teda dostavame novy Zivot, ktory je svetlo (porov. Jn 1, 4),
a toto svetlo osvecuje kazdého ¢loveka. Prijaty Zivot ma teda aj nova
chapavost’, novy sposob myslenia, pretoze ma novy spdsob videnia
a poznania. Prave ako chapeme 3. kapitolu Evanjelia podl'a Jana, kde
Kristus vysvetluje Nikodémovi, Ze na poznanie treba vidiet’, ale na
videnie sa musime narodit’ zhora. Videnie totiz vychadza z nového
Zivota, zo znovuzrodeného Zivota, a poznanie je svetlo, ktoré
pochadza z toho istého Zivota.

Krst zostava pre kazdého krest'ana ako milnik pre vsetky jeho dni
az do eschaton prave preto, Ze je zakladnou skiisenost'ou vsetkého —
Zivota, zmyslania, citenia, chcenia, skusenosti, ze ,,hoci sme pre



hriechy boli mrtvi, [Boh] nds ozivil s Kristom* (Ef 2, 5), skiisenost’ou,
,,ze ste mrtvi hriechu a Zijete Bohu v Kristovi Jezisovi® (Rim 6, 13).

Nie zivot, aky sa zije pred smrt'ou, ale zZivot radikdlne novy je
zakladnou skusenostou, ktorda meni existenciu na existenciu
liturgicka, kde je neustila vymena medzi vzdavanim vd'aky
a prejavovanim Bozej lasky v nasej l'udskosti.

Krst néds zacleituje do Krista takym radikdlnym sposobom, ze
Kristov zivot je pre nds dovernejSi nez ten, ktory sme dostali od
rodi¢ov podl'a prirodzenosti.®

V krste ¢lovek odlozil kozenu tuniku (porov. Gn 3, 21) a ,,vodou si
obliekol odev slavy, ktory bol ukradnuty [Adamovi a Eve] uprostred
stromov [raja]“,®” odev slavy a svetla, ktory Pan, zostipiac do Jordana,
aby sa nechal pokrstit, nechal tam odloZeny pre nas.®® Novokrstenci
su obleceni do bieleho rucha, ktoré zhina vSetky dobra spasy, ktora
nam Pan dava tymto ¢inom.® Ked’Ze je odev istym druhom prediZenia
tela, este hibsie pochopime svitého Pavla, ked’ hovori: ,,Krista ste si
obliekli« (Ef 4, 24), musite si ,,obliect nového ¢loveka® (Ef 4, 24). Aj
oblecenie ako prvy prejav nasej telesnosti odhal'uje novy spdsob
zivota tela, ktory je cirkevny, ked’Zze sme uz sucast’ou Kristovho tela,
ktorym je Cirkev. Preto duchovny zivot lie¢i aj vztah ktelu
a obleceniu ako svetlo, ktoré vychadza zo samotnej sviatosti krstu, ako
miesto prejavenia sa nie prirodzenosti, ale osoby.

% Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, IV, IV (PG 150, 600C).

87 Giacomo di Sarug, in S. P. Brock, La spiritualita nella tradizione siriaca,
Lipa, Roma 2006, s. 94.

8 Kristus sa priSiel nechat’ pokrstit’, zostlpil do krstnej vody a nechal v nej
odlozeny pre nas odev slavy, pretoZze tam bol za Adama, ktory ho stratil*:
Jakub Sarugsky, in S. P. Brock, La spiritualita nella tradizione siriaca, Cit.
dielo s. 93.

89 Nase telo sa stalo tvojim odevom, tvoj Duch sa stal nagim odevom*: Efrem
il Siro, Inni sulla Nativita, 22, 39, Paoline, Milan 2003, s. 368.



Tento novy zivot je poznateny pomazanim tak, ze je definitivne
prisidena Panovi, aby mu patrila navzdy.

Ak krst déva cloveku zaciatok reélnej existencie, birmovné
pomazanie, ktoré nasleduje za tymto prebudenim, mu odovzdava silu
apohyb.® A tito sila umoziuje novokrstencovi plni realiziciu
krstnych energii. Birmovkou teda Duch realne zdokonal'uje Zivy obraz
Krista, ktory posobi v pokrstenom. Pomazanie ho ddva pod ochranu
spasonosnej lasky Syna a patricnost’ ku Kristovmu telu je taka
celostnd, ze nepriatel’ spasy ¢loveka sa ho nemo6ze zmocnit'. Preto ju
mnohi otcovia opisuji obrazmi sily, lebo nas vyzbrojuje ako
Kristovych vojakov alebo bojovnikov.®! Obraz, aky mali radi stari, bol
prave obraz pomazaného tela bojovnika, ktory brani nepriatel’'ovi, aby
ho chytil, lebo sa mu na fiom kizu prsty. V Prvom liste svitého Jana
sa hovori: ,,Kto sa narodil z Boha, nepdacha hriech, lebo v inom ostava
jeho semeno* (1 Jn 3, 9). Ateda krst nielenze obrodzuje nového
¢loveka, ale pomazanie ho spaja s tym, ktory premohol smrt” a hriech
takym celostnym sposobom, Ze ¢lovek ma aktivnu ucast’ na vitazstve
nad Zivotom poznacenym smrt'ou.

Veriaci poznafeny pecatou Ducha — podla formuly obradu
birmovania —, symbolom, Ze nas vlastni, a znakom jeho osoby,* je
organicky zacleneny do jediného tela, pretoze ten isty Duch, ktory
pomazal Krista, ho celostne prenika, umiestitujuc ho do Kristovho
tela, aby mal ucast’ na poslani, ktoré toto telo uskutocnuje v dejinach
ako poslanie, ktoré Otec zveril Synovi. Pomazanie krizmou preto
vysvetl'uje zmysel krstného povolania. Zivot pokrsteného bude teda

% Ked sme uz duchovne sformovani a zrodeni.... je potrebné prijimat
energiu, ktord podporuje toto zrodenie a osvojeny pohyb: prave to, ¢o v nés
posobi inicidciu bozského myronu, robi nas aktivnymi pomocou duchovnych
energii“: Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, I11, I (PG 150, 569A).

%1 Porov. Pseudo-Dionyzios, Ecclesiastica Hierarchia, 11, 111,4 (PG 3, 401D).
92 Krizma je ,,pomazanie, v ktorom je in persona pritomné neviditelné
pomazanie, to jest Duch Svity*: Augustin, Commento alla prima lettera
a Giovanni, 3, 12 in Opere di sant Agostino 24, Citta Nuova, Roma 1968, s.
1705.



odpoved'ou na prijaty dar a postupné objavovanie seba samého v tejto
odpovedi na Otcovo povolanie.

Pomazanie krizmou pri birmovke udeluje dar Ducha Svitého,
ktory je Pan komunie, ten, ktory vlieva do nasich stdc lasku Boha Otca
tak totalne a Stedro, ze pokrsteny vnima, Ze presiel zo smrti do Zivota,
lebo miluje bratov (porov. 1 Jn 3, 14). Pomazanie je zdokonalenie
daru, ktorému dal impulz Darca osobne a ktory sa spaja s nasim
duchom do zivota, v ktorom uz dve vole vytvaraji jediné ovocie
Ducha (porov. Rim 8, 16). Duch aktivuje celé ¢lovecenstvo k tejto
slobodnej tcasti a prilnutiu k Panovi lasky, k Panovi, ktory zije svoje
CloveCenstvo spdsobom daru. Preto sa toto cCloveCenstvo stava
teofanickym. Pomazanie krizmou spdsobuje, Ze Clovecenstvo moze
byt tplne preniknuté prijatym zivotom. Potom laska, sluzba druhému,
otvorenost’ vo¢i druhému, kroky milosrdenstva vo¢i druhému nie st
jednoducho svedectvom, ktoré pokrsteny vydava Spasitelovi, ale
stavaju sa prejavom nového zivota, ktory potvrdzuje jeho prechod od
smrti do zivota. Len Zivot ako ¢inoroda laska, ako zahrnutie druhého,
usvedci osobu o dare, ktory prijala.

Pomazanie krizmou, ktoré uvoliuje aktivitu nového cloveka,
umoziuje pokrstenému zit' svoje povolanie ako icast’ na Kristovom
tele. Povolanie je komunia, a ¢okol'vek Clovek robi ako naplnenie
svojej patri¢nosti ku Kristovmu telu, nebude usilim o to, ¢o je jeho,
ale potvrdenie jeho patri¢nosti k telu. Ak si stary ¢lovek mysli, ze sa
realizuje potvrdzujuc svoje individudlne ja, ktoré sa usiluje odlisit’,
aby bolo viditel'nejsSie jeho dielo, teraz, ked’ krest'an prejde zo smrti
do zivota, vidi svoje zaviSenie v prilnuti ku komunii. Laska nie je cit
alebo ¢in jednotlivca, ale ,.,komtnia Ducha® v jedinom tele (porov. 1
Jn 2, 4. 8. 11. 20, atd’.).®®* Ako ma laska vzdy osobnu tvar a je
nezamenitel'nd, tak aj pomazanie krizmou dava krest'anovi pochopit,
7e jeho spasa a jeho zaviSenie spocivaju v tom, Ze sa pri¢inia, aby bola
na niom zjavnd komunia s druhymi, pretoze to, co ho robi absolutne
osobnym, je sposob, akym vyjadruje komuniu.

9 Porov. 1. Zizioulas, Comunione e alterita, cit. dielo, s. 339.



Dar Ducha Svétého, ktory sa udel'uje a prinaSa so sebou celé
bohatstvo svojich darov, konverguje do jednotnej skladby Kristovho
tela (porov. 1 Kor 12, 13). Krestan chape, Ze jeho zivot sa naplni len
ako stcast’ tela a nakol’ko umozni skibenie (porov. Kol 2, 19). Jeho
prilnutie nie je prilnutim k hlave tela, ale spojenie s ostatnymi,
pretoze zacina zakusovat’ komtniu udov v ich vzajomnosti (porov.
Rim 12, 5): zivot jedného je spojeny so zivotom druhého (porov. Gn
44, 30).

3. Pokrm v zhode so zrodom®

Krstom a birmovkou sme plnym titulom v komunii s Kristovym
telom a za¢iname Zit' svoju l'udska prirodzenost’ ako osoby, to jest
sposobom typickym pre Boha. Za¢iname zit' ako synovia, ktori
poznaju Otca. V istom zmysle by sa mohlo povedat’, Ze iba po smrti
a vzkrieseni krstom a pomazanim krizmou je krestan schopny zacat
zit duchovnym zivotom, pretoze preziva povedomie ,,ja“ komunie
a synovstva. Povedomie podobné tomu, ako ho opisuji evanjelid,
ktorym Kristus ako syn prezival ¢lovecenstvo, ktoré na seba vzal.
Duchovny zivot je mozny, len ak krest’an zacne zit’ ako Bozie diet’a,
teda ked’ jeho prava ontoldgia je synovstvo a jeho pravé ¢lovecenstvo
je také, ako Kristovho tela. Zivot, aky pokrsteny prijal, spojeny
S darom Ducha Svétého, mu umoziuje zit' tak, aby sa zaclenil do
Panovho tela. Kdekol'vek krest’ania prezivaju zZivot, ktory prijali, tento
zivot ich vedie konvergovat, byt’ ako Cirkev, ako Kristovo telo. Prave
eucharistia je sviatost, ktord realizuje Cirkev ako Kristovo telo
a odhal'uje jeho zmysel ako prechod k Otcovi v ramci tohto tela.

V eucharistii sa cirkevna komunita zhromazd'uje ,,na tom istom
mieste* (Sk 2, 1), v jednote viery alasky.”® Preto v Kristovom
knazstve, v liturgii ukazuje eucharistické Kristovo telo ako svoju plnt
realizaciu a zaviSenie. Krestania zhromazdeni ako Kristovo telo

9  Eucharistia vas bude Zivit v stlade sva$im zrodom*: Teodor

z Mopsuestie, Hom. 1V, 29.
% Porov. Justin, Apologia prima, 67, 3; Origenes, Sulla preghiera, 31, 5
a dalsie.



ponukaju to, ¢o dava vyzivu zivotu tohto sveta — chlieb a vino. Ale
zostupenim Ducha sa tieto ponuky zmenili na telo akrv Pana
a ucast'ou na veénej anamnesis, na veénej pamiatke totalnej lasky —to
jest dare Syna na krizi —, Vv Kristovi dosahuju totalny dar. Celé
clovecenstvo, ktoré vzal na seba na krizi, je synovska odovzdanost’,
dar lasky. Tam sa vsetko zavi$ilo a Otec to prijal tym, Ze ho vzkriesil.
A tento eucharisticky Kristus, ktory teraz vstupuje do vecnej pamiatky
Otca cez svoj prechod zo smrti K vzkrieseniu, je utvoreny obetou
veriacich, zhromazdenych ako jeho telo. Cirkev sa zhromazdila na
mieste, ktoré patri tomuto svetu aje poznacené tymito dejinami.
Vsetci, ktori sa zhromazdili, zhromazdili sa ako Kristovo telo, ale eSte
nedospeli k doviSeniu stotoznenia sa snim. Su na ceste. Ale
prostrednictvom obety poloZenej na oltar, vdaka epikléze, s
presunuti do eschatonu, do kralovstva, kde uz sedi Kristus po pravici
Otca.®® Spolu so Vzkriesenym presli do kralovstva, kam nemdze
vstlpit’ ani méso ani krv, ale len vzkrieseny Syn. Preto je eucharistia
sviatostou vstupu do kralovstva. Zhromazdenie, ktoré sa zide na
jedinom mieste (,,ked’ sa teda spolu zidete...“, 1 Kor 11, 26) je to uz
prvy obraz Cirkvi. Ale druhym obrazom je Cirkev, ktora sa spaja
s Kristom cez chlieb a vino, ktoré sa pdsobenim Ducha Svitého vo
svitej liturgii premieiaji na Panovo telo a krv.®” Odvtedy uz nejde
0 obraz ale 0 podstatu, pretoze chlieb je naozaj Kristovo telo: ,,KedZe
je jeden chlieb, my mnohi sme jedno telo, lebo vsetci mame podiel na
jednom chlebe* (1 Kor 10, 17). UZ nie sme krehka komunia, zraniteI'na
voci ttokom hriechu, ale so vzkriesenym Kristom sme vstupili do
nerozluCitelnej jednoty kralovstva, kde sa uskutociiuje komunia
v plnom zmysle slova. Iba v kralovstve, v eschatone, je pritomny
Kristus cely vo vSetkych, a niet epicentier slavy a moci, je len jedno —
Baranok —, ako jediny zdroj svetla. Zaver anafory je zvolanie: Skrze
Krista, s Kristom av Kristovi, tebe, vSemohuci BoZe, Otce...
Eucharistia umoznuje Cirkvi vstupit’ do plnej komunie Kristovho tela

% S. Bulgakov Vv tejto veci hovori o eucharistii ako o ,,sviatostnej parazii: in
Evcharistic¢eskij dogmat, in Put’ 20 (1930), s. 34.

9 Kedy by svita Cirkev, ktora je Kristovym telom, mohla odévodnenejsie
prosit’ 0 prichod Ducha Svétého na posvitenie... ked’ vie, ze jej Hlava sa
zrodila z Ducha?*“: Fulgencius z Ruspe, Libri tres ad Monimum (PL 65, ss.
184-186, 188).



ako uskuto¢nenie synovského zivota vzhl'adom na Otca. Tam sa totiz
mdzeme modlit’ modlitbu bratov a sestier Otcenas. A toto je komunia,
ktort prijimame. Tento pokrm Zzivi nielen zivot nasho tela pre tento
svet, ale aj nas vecny zivot, zivot Syna. A je to pokrm, ktory nas spaja
s Otcom. Kto mdze viac zjednocovat’ s Otcom nez Syn? Jeme Zivot
Syna, aby sme boli naplno synmi. Vyziva, ktori pozivame, je aj
zavisenim nasho povolania.

Komunia, do ktorej vstupujeme eucharistiou, ked’ vchadzame na
zlaté namestie pred tron Bardnka, kde nés Kristus predstavuje Otcovi,
je realnejsia nez komunia, ktort mézeme psychicky a kulturne zakusit’
medzi nami navzajom. Sme naozaj tym, ¢im sme, len v eucharistii.
A ked’ sa vratime z eucharistie, sme plnsie uznani ako sucast’ Syna
natol’ko, Ze ,,sam Otec v nés spoznava tdy Jednorodeného*, pretoze
sa stavame ,,viac Kristovymi pokrvnymi, neZ sme s naSimi rodi¢mi,

Z ktorych sme sa narodili“.%

V eucharistii je aj jedna zprvotnych poziadaviek Tudskej
prirodzenosti, potreba jest’ a pit’ ako vyjadrenie individudlneho usilia
0 prezitie, odovodnena Vv Kristovi, ktory zomrel avstal astal sa
sviatostou komunie. Po hriechu si musi ¢lovek na jedlo zarabat
pracou. Eucharistia je sviatost, ktora robi tieto l'udské skuto¢nosti plne
Kristovymi, patriacimi svojim spdsobom k jeho spdsobu bytia, ked’ze
v modlitbe na obetovanie sa hovori: ,,Z tvojej Stedrosti sme prijali
tento chlieb, obetujeme ti ho ako plod zeme a prace 'udskych ruk, aby
sa nam stal chlebom Zivota.“ Eucharistia ukazuje, Ze ¢lovek sa nespasi
sam, ale len spolu so stvorenym svetom. Nie je ndm mozné vstlpit’ do
kralovstva inak, ako pracou a spolu so stvorenim. Vstupujeme spolu
SO zrnom, Svinom asSvecami zeme. Eucharistia ma kozmicky
a eschatologicky vyznam: odhal'uje organicki jednotu Ccloveka
a stvorenie, ale v optike nového stvorenia. V tejto sviatosti sa prave
otvara absolutne jedine¢ny vztah ¢loveka so stvorenym svetom. To,
¢o hriech zatienil, skryl, znicil, zakalil, vo sviatosti sa vracia vo vizii
Boha a ¢lovek zakusa cely svoj Zivot ako eucharistick( existenciu, kde
veci, ktoré vyzivuju jeho zivot, ktory zomiera, stavaji sa vyzivou jeho

% Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, IV, IV, (PG 150, 600B).
% Nicola Cabasilas, La vita in Cristo, 1V, VI (PG 150, 612CD).



vztahu s Bohom ajeho komuniou so stvorenim a inymi osobami.
Duchovny zivot spoc¢iva v rozSireni tejto sviatostnej novosti na
kazdodenny Zivot. Z eucharistie sa u¢ime jest’, pit’ a pracovat, aby sa
kazdodenny zivot stal liturgiou po liturgii: ,,Bratia, pre BoZie
milosrdenstvo vas prosim, aby ste svoje tela prindsali ako Zivu, svdtu,
Bohu milu obetu, ako svoju duchovni bohosluzbu “ (Rim 12, 1).

Ucime sa jest, pit' apracovat tym, ze vzrastdme pdsobenim
sviatosti. Oliver Clément hovoril o ,eucharistizovani® vesmiru.
Pripomina vSak, Ze podla najstarSej, lepSie dosvedcenej tradicie
,»haozaj radikalna premena ¢loveka v eucharistiu sa uskuto¢niuje pri
mucenictve... Nikto z nas neunikne tej alebo onej forme mucenictva
v laske, v stvoreni, v kazdodennom svedectve, v agonii. Vtedy nam

Boh umoziiuje stat’ sa eucharistiou‘.1%

4. Nase zlo v Kristovom tele

V zivote podla prirodzenosti st bolest, utrpenie, smrt’ porazky,
ktorym sa nemozno vyhnut’, rovnako ako neuspech, zlyhanie, zlo.
Spontanna reakcia individualneho ja na zlyhanie vlastného projektu,
presadenia seba samého, alebo zoci-voci chorobe, ktora nezadrzatel'ne
pokracuje, je bezne prudka, alebo totalne poddanie sa, upadnutie do
nihilistického postoja. Vnovom Zzivote su aj tieto skutocnosti
sviatostne podlozené v Kristovom tele. Ked’ z rozlicnych dovodov
podlahneme pokuseniu, zacina sa oslabovat’ puto lasky k Otcovi a my
znova sustred’'ujeme pohl'ad na seba samych, poctvajiac vsetky hlasy,
ktoré hovoria o strachu o0 seba, ocitame sa a topime vo vinobiti zla.
Prave ako svity Peter, ktory urobil prvé kroky na vinach, ale potom
strach z tmy, z hibky, protivnému vetru, neznamu, ktoré bolo pod nim,
ho nechalo skiznut’ pohl'adom z Krista na seba, a Peter sa zacal topit’
vo vode. Vztah s Kristom, ktory bol predtym taky silny, urobil
pevnym aj more, teraz sa oslabuje a Peter sa zacina topit, lebo
podrl'ahol strachu o seba (porov. Mt 14, 22-23). Kazdy hriech je istym

100 Q. Clément, Marana tha. Note sull ‘eucharistia nella tradizione ortodossa,
in Eucharistia. Enciclopedia dell Eucharistia, zost. M. Brouard, Bologna
2004, 596 a 539.



druhom navratu kzivotu individua, obnovenie povedomia
individualneho ja. Kazdy hriech je zranenim lasky a vztahu. Preto je
navratom Kk izolovanej existencii.

Sviatost’ zmierenia je v tomto zmysle naozaj ,,sestrou krstu®,’** ako
junazyvali otcovia, pretoze znova zacleniuje ¢loveka do Kristovho tela
a znova mu daruje Ducha Svitého ako Pana komunie a lasky. Ako
tvrdi Lumen gentium (LG), tato sviatost' je sviatostou zmierenia
s Cirkvou,'% pretoze nie je mozné zmierenie s Otcom, ak nie z pozicie
synov, ale nejestvuje moznost’ stat’ sa synmi ako jednotlivci, ale len
ak sa prijme zivot Syna, ktory je uz zivotom komunie. Zmierenie
S Otcom sa deje cez Syna. Ked’ som zmiereny v jeho tele, nachadzam
sa pred Otcom vo vdacnosti eSte silnejSie pocitovanej, celistvej
a totalnej. Zmierenie zjednocuje s Kristovym telom, znova zacleiiuje
do Zivota na spdsob komunie, a preto tym rastie vd’acnost’. Zmierenie
je sviatost’ vd’a¢nosti, pretoze Otec nas nezistne vytahuje z bahna,
umyva nds, Cisti, oblieka a robi nas spolustolujiucimi na jeho hostine.
Tato vd’acnost’ sa stava trvalym rozmerom. Charakterizuje ju ista
bolest’ srdca ako akasi dlhodoba kajucnost, ktora na zaciatku plodi
slzy bolesti, ktoré sa premenia nenapadné slzy dojatia z vd’a¢nosti. Na
zaCiatku su slzy smutkom, trapenim: ako Otcovi synovia sme od
kralovského stola odisli Zobrat’ na zablatené cesty sveta, minali sme
prijaté dary pre komuniu, ale pre seba, zneuzili sme ich a zmenili ich
povahu daru. Ale potom sa suzenie zmeni na radost, na ,;radostny
smutok“,!® meni sa na sladké vzlykanie toho, kto si uvedomuje
velkost Bozieho odpustenia. A komu sa iba vtedy, ak dosiahne
odpustenie (per-dono), vracia dar (dono).

Cirkev zakotvuje aj bolest’, utrpenie, chorobu a smrt’ do Kristovho
tela. Sviatost’ pomazania chorych maze telo chorého prédve na nové
potvrdenie patri¢nosti k Panovmu telu, aby trpiaca osoba, ktora je
tvrdo pokusana stotoznit’ svoju existenciu s bolestnou prirodzenostou,
s trpiacim telom a dusou, bol znova utvrdena a ozivena v komunii so

101 Gregor Narecky, Il libro della lamentazione, 27b, in B. L. Zekiyan, La
spiritualita armena, Studium, Roma 1999, s. 279.

102 porov. LG 11.

103 Jan Klimacky, La Scala VI, 11, Qigajon, Magnano 2005, s. 195.



Synom. Pomazanie je posilou a ul'avou nie preto, Ze bolest’ zmensi,
ale preto, Ze sa ozivi vzt'ah a zmocnie komunia. Pomazanie ochrani
chorého, aby sa jeho synovské ja pre skusku bolesti a bezmocnosti
reagovat’ nedalo strhnut’ prirodzenostou, ateda aby neustupilo jej
krehkému a smrtelnému charakteru.

Pomazanie znova potvrdzuje prislusnost ku knazskému,
prorockému a kralovskému l'udu, znova potvrdzuje puto lasky
s Kristovym telom a v Kristovi s Otcom. Zaroven oCist'uje, sposobuje
odpustenie, aby chorého nedeprimovalo znechutenie a nezacal si
mysliet’, Ze on ako osoba je hrackou dosledkov hriechu. Ked’ze mzdou
hriechu je smrt’ (porov. Rim 6, 23), na ¢loveka silno skisaného
bolestou a chorobou, ktoré hrani¢ia so smrtou, moze nepriatel
doliehat’ hlbokymi znechuteniami a vaznymi depresiami, ktoré mu
vstepuju myslienku hl'adat’ vinnych za svoju situciu seba alebo inych.
Sviatost’ tak potvrdzuje, Ze ho spasil Bozi Syn, ktorého poslal Otec ,
aby kazdy, kto vzyva Panovo meno, bol spaseny (porov. Rim 10, 13),
akto vneho veri, bude zit, aj ked zomrie (porov. Jn 11, 25).
Pomazanie nemocnych spristupiiuje chorému jeho velkono¢nu
identitu pripominajuc mu, krst mu uz raz umoznil prejst’ smrt'ou a ze
aj teraz to, Co zomrie, bude Supka na klicku zrna, zatial’ ¢o jeho osoba
je zarodkom, ktory vypuci v kralovstve, v Jezisovi Kristovi.

Tieto dve sviatosti nam umoznuju rast’ v duchovnom zivote tym,
Ze nam upriamuju pohlad na eschaton, to jest na zavfSenie, na ciel.
Hovoria, Ze zlo nebude triumfovat’, a Ze bolest’, zlyhanie, netispech st
zékladné miesta nasej ucasti na zivote Kristovho tela. Dokazuju, Ze
bolest’ je sucast’ou poslania Cirkvi aj po Kristovej pasche, pretoze je
eSte budtcnost’, ktora sa uskutociiuje utrpenim prijatym s laskou. (,,Na
viastnom tele dopliiam to, ¢o chyba Kristovmu utrpeniu pre jeho telo,
ktorym je Cirkev*“: Kol 1, 24). Tieto dve sviatosti maja teda podstatnii
hodnotu pre duchovny zivot krest’ana, pretoze nejestvuje I'udsky zivot,
ktory by nemusel denne ¢elit’ zlyhaniam, znechutenia a utrpeniam.

Sviatost’ hovori, Ze nie je mozné najst zmysel zlyhania alebo
bolesti ako takych, ale ze len vo vzt'ahu lasky mézeme prezivat’ tieto
dve skuto¢nosti eucharistickym spdsobom: my obetujeme bolest



a Pan nam daruje slavu Vzkrieseného. Ako hovori svity Pavol:
~Myslim, Ze utrpenia tohto casu nie su hodny porovnavania s budiicou
slavou, ktord sa ma na nds zjavit* (Rim 8, 18). Zivot &loveka, ktory
rastie na zéklade tychto dvoch sviatosti ako strom zo svojich koretiov,
uZz nie je citlivy na kritéri4 tohto sveta, na jeho mody, na jeho hodnoty.
Stava sa priam otvorenym svedectvom, Ze to, ¢o sa V oCiach sveta
povazuje za uspech, je pre duchovného ¢loveka blaznovstvo, a zZe titek
pred bolestou, krehkostou, zlyhanim, chorobou je jednoducho loz
0 ¢loveku. Duchovny ¢lovek nie je ztfaly preto, ze ubieha Cas, Ze roky
letia, Ze nahle podlichame chorobam. Nie pre heroizmus, ale pre
istotu, ze sa skoncia, pre ich zmysel v Kristovych ranach, kde sa rany,
urazky, facky, sliny menia na svetlo, ktoré nezapadd ana voiu
Vzkrieseného.

5. Ucastni na obete komunie

Dalsie dve sviatosti — manZelstvo a posvitenie kiazstva —,
zakoretuju v Kristovi tizbu ¢loveka zavfsit sa vo zvizku. Manzelstvo
sviatostnym sposobom potvrdzuje spomienku, ktora zostala v Tudskej
prirodzenosti po hriechu aktora umoziiuje vytuSit' cestu spasy
V spojeni s tym druhym. A sviatost’ posvitenia knazstva vklada do
bozsko-I'udskosti Krista tizbu ¢loveka byt uzito¢ny pre osoby, aby sa
priblizili Bohu, sluzit’ stretnutiu s Panom, aby sa posvicovala 'udska
existencia.

Tieto dve sviatosti st podobné v ich teologickej Strukture. Obe
ukazuju, ze ¢lovek ma pristup na i¢ast’ na tajomstve, ktoré nie sme
schopni spoznat’ v zivote podl'a prirodzenosti, pretoZze zostava stale
zahalené zavojom. A teda realitu vidime zahalenu. Knazstvo
nabozenstiev, ako aj knazstvo starej zmluvy, je kiazstvom liturgie,
ktora je ,,0brazom a tieiom* (Hebr 8, 5), a spojenie muza a Zeny
podl’a prirodzenosti nevladze prekonat’ instinkty, ktorym sa potrebuje
oddat’ pri takomto spojeni. Eros nedokaze prekonat’ thanatos. Ako to
majstrovsky ukazuje Jakub Sarugsky vo svojom hymne,!%* zmysel

194 Omelia 79: Il velo sul volto di Mosé, in S.P. Brock, La spiritualita nella
tradizione siriaca, Lipa, Roma 2006, ss. 176-195.



spojenia muZza a zeny, aby sa stali jednym telom, mozno vidiet’ len
videnim bez zavoja. Prave tak ako vylu¢ne Zenich mdéze zdvihnut
zavoj nevesty, tak aj tvar proroctiev, predobrazov, symbolov, ktoré st
vSetky Kristovymi prislubmi, sa odhal'uje, len ked sa zjavi Zenich
Kristus. Ako sa knazstvo starej zmluvy prezivalo v chrame, ktory bol
vzorom pravej svityne (porov. Ex 25, 40), tak aj spojenie muza a Zeny
odkryva zmysel, len ako svity Pavol tvrdi, Ze toto spojenie, o ktorom
sa hovori v Knihe Genezis, je spojenim Krista s Cirkvou (porov. Ef 5,
31-32). Kristus vo svojej obete zjednocuje T'udstvo s Otcom tym, Ze
otvara priechod k tronu milosrdenstva a milosti (porov. Hebr 4, 16),
ktora sa nachadza za zavesom. On je tym najvy$$im kiazom novej
zmluvy, ktory kona svoju obetu raz navzdy (porov. Hebr 9, 12). On je
novou paschou a jej baranok (porov. 1 Kor 5, 7; Jn 1, 29.36; 1 Pt 1,
19; Zjv 5 anasl., a pod.), nova obeta a jej kiaz (porov. Ef 5, 2; Hebr
2, 17 — 3, 2; 4, 14 —1014); on obetou vole (porov. Hebr. 10, 9)
Vv poslusnosti Otcovi nechava cez vel'kono¢nu obetu prejst’ 'udstvo
z aktualneho stavu, ktory patri tomuto stvoreniu, do pravej svétyne.
Od Kristovej paschy je len jeden knaz a jedina obeta. A vysviteni
sluzobnici Cirkvi maja Gcast’ na tomto kiazstve a na tomto kiazovi.
Sviatost’ posvitenia knazstva poukazuje na to, Ze vysviteny sluzobnik
zije v zaviSenej skutocnosti, ktorou je Kristus. Sluzba kinaza —
presbytera zahffia pomocou Cirkvi udrziavat' v dejinach spojenie
Tudstva s Otcom, Co je dielom jediného knazstva a jedného knaza.

Sviatost’ manzelstva sa tyka nieCcoho vel'mi podobného. Manzel
amanzelka ziju Cerpajuc zreality, ktoru zavisil Kristus, zjeho
knazstva, ktoré spojilo T'udstvo s Otcom. Ako hovori svity Pavol,
,toto tajomstvo je velké (Ef 5, 32), to jest tajomstvo spojenia Cirkvi
a Krista, tela a hlavy, Zenicha a nevesty. Manzel a manzelka vyrastaja
z tejto reality, z tohto spojenia. Skuto¢nost’ je Kristus a Cirkev a obaja
su zasadeni do tohto spojenia. Ich tiizba po spojeni sa zaklada na tejto
snubnej laske, ktor( uskutoCiiuje Kristus a jeho nevesta — jeho
cirkevné telo. V tomto tajomstve spojenia 'udstva s Kristom, Cirkvi
Sjej Panom, ktoré sa uskutoCniuje prostrednictvom nim zaviSenej
obety na budovanie takejto jednoty, sa obe sviatosti dotykaju. Obe
totiz nachadzaju zmysel lasky osdb v spojeni s Bohom, ktoré sa stava
plodnym v komunii. Zmysel knazskej sluzby je komunia s Bohom



a zmysel manzelstva je uskuto¢iiovat’ sa v tej istej komunii s Kristom
a jeho telom. Manzelstvo podl'a duchovného Zivota ddva Coraz viac
rast’ spojeniu podl'a Ducha Svétého, to jest podl'a spojenia s Kristom
a Cirkvou, a teda umoziuje prekonat’ tendenciu zamienat’ si duchovné
spojenie so spojenim podla prirodzenosti. Preto najvacsim pokusenim
V manzelstve je vratit’ sa k zivotu podla prirodzenosti, podl'a krvi,
a zamienat’ si manzelstvo s rodinou.® Manzelstvo prave preto, Ze je
sviatostou, je duchovného poriadku. A aj rodina splodend
Z manzelstva je povolana zostat’ a rozvijat’ sa v poriadku Ducha, to jest
ako Cirkev, pretoze Cirkev patri do poriadku Ducha.

Duchovny zivot vysviteného sluzobnika spocéiva v tom, zZe
podnecuje vzrast svojho ministerialneho postoja, postoja sluzby.
V manzelstve je jasnej$i primat komunie. V knazstve je jasnejsi
primat sluzby. Preto duchovny zivot umoziuje vysvitenému
sluzobnikovi rast’ v Kristovom knazstve tak, aby sa ministérium stalo
miestom osobného spojenia s jedinym kiiazom, na knazstve ktorého
ma ucast’. PokuSenie, ktoré ma zivot knaza prekonat’, je nespravne
pochopenie ministéria podl'a mentality prirodzenosti, interpretujic ho
ako funkciu, kde sa osoba stotozfiuje s jej rolou. Tym sa skizne do
naboZenstva, a osobné spojenie s Bohom nie je prvym ramcom,
v ktorom sa odohrava ministérium. Preto je potom zbytocné robit’
velka individudlnu askézu, ak je knazstvo chapané prevazne ako
funkcia: méze sa stat’ istym druhom obleku, ktory mame na sebe
apotom si ho vyzleCieme. Obe sviatosti maju vSak pecat
definitivnosti, vecnosti, pokial’ ide o komuniu, a teda vernost’ vzt'ahu.

Prilezitost’ou na pokusenie pre kinaza moze byt’ skuto¢nost’, ze jeho
ministeridlne knazstvo nachadza svoj cirkevny zmysel v sluzbe
krstnému knazstvu. Vysviteni kiazi st v sluzbe vSetkym pokrstenym,
aby ich knazstvo bola obetnou existenciou Syna v nich (porov. Hebr
13, 11-16), atak mohli posvicovat ich zivot vich kazdodennej
existencii. Aj ked’ tieto dve sviatosti rastt jednotne z kmena Kristovho
tela, moézu vznikat’ protiklady, ktoré sa potom v kazdodennej praxi
prejavia v napitiach medzi klérom a laikatom. Ale ak sa tak stane, je

105 Porov. A. Schmedann, Per la vita del mondo, Lipa, Roma 2012, ss. 104-
114,



to uz ukazovatel’, ze sme sa vzdialili od duchovného Zzivota, ktory je
predlzenim sviatostného zakladu spojenia a komunie.

Z tohto exkurzu vidno, Ze cely na$ duchovny zivot mé zéklad
v tejto patri¢nosti Kristovi, v tomto naSom zasStepeni do jeho tela. Aj
vSetky Cinnosti od modlitby po pracu a bezprostredne po ¢inorodd
lasku su ako vetvy, ktoré vyrastaju z tohto sviatostného kmena, ktory
ponara naSe cCloveCenstvo do clovecCenstva Krista zomrelého
a vzkrieseného.

Vsetci krestania prijali Ducha Svétého ,,v skrytosti pri krste, ale
V prevaznej vac¢sine si neuvedomuju jeho pritomnost’; duchovny Zivot

ich urobi schopnymi uvedomovat si toto ,skryté“ sviatostné
prebyvanie.



SYMBOL:
CLOVECENSTVO AKO ZJAVENIE

Ak duchovny Zivot zaCina vtedy, ked’ objavime v nasej ontologii
vzt'ah, aj jazyk, akym vyjadrujeme duchovnu teoldgiu bude jazykom
vzt'ahovym.

Videli sme, Ze nas zivot je ponoreny do Kristovho tela, ktorym je
Cirkev s jej liturgiou a sviatostami. Duchovny Zivot je teda rozvoj
a plodnost’ tohto tajomstva. Prave pre svoje zakorenenie a povod
v Cirkvi bude nutne Zivotom komunie, bude mat’ vztahovy jazyk, to
jest liturgicky, kde neustale osoba so vsetkym, ¢im je, predstavuje
vSetky tvare, s ktorymi je v komunii, zjavujuc tak Kristovu tvar.
Duchovny zivot svojim usporiadanim je viacvrstvova realita, pretoze
v skutkoch, slovach, citoch toho, kto zije duchovne, sa odhal’uje Coraz
hlbsia pritomnost’, zmysel, ktory nezostava na povrchu. Prave preto,
ze duchovnd existencia znamend zit' v druhom, zit'" v Kristovi
a Kristus v nas, potom ni¢ nie je jednovrstvové: vSetko umoziuje
vidiet’ eSte tvar, pocut’ este hlas, vnimat’ gesto niekoho iného.

Preto sa duchovny zivot prave pre svoju konstittciu vyjadruje ako
symbolicka skutoénost.’® Zije na spdsob symbolu, to jest ako jednota
dvoch svetov, neoddelitelny, lebo st zjednotené v osobe Krista
osobnym sposobom, teda charakterizovanym slobodnou laskou. Ked’
sa symbol odhali, vyvolava vztahové poznanie. Ked ho totiz
prijmeme, vstupujeme do komunie s osobou Krista, ktord zjednocuje
dva svety.

V tomto bode sa treba nutne zmienit o tragickom rozdvojeni, ktoré
vzniklo v nasich dejinach, ked’ sme opustili jazyk symbolu a zvolili
sme si jazyk summy, scholasticky.!”” Symbol zjavuje, Ze to, ¢o

106 Celé telo sveta je symbolom ducha“: N. Berd’ajev, Filosofia dello spirito
libero, San Paolo, Milano 1997, s. 149.

07 Od symbolu k summe*, touto jednoduchou vetou sme sa snazili zhrnut
vyvoj teoldgie a najmé jej metddy koncom patristickej epochy a v priebehu



zjednocuje rozne roviny, odlisné svety, je osoba, Kristus, vzt'ah lasky,
komunia. Z dialektiky, ktora vznikla koncom stredoveku, vidno, Ze
suvis medzi obomi svetmi a rdznymi uroviiami, sa stal intelektualnym
ukonom, akosi analdgiou, to jest podobnostou medzi Bohom
a stvorenim, ktord umoznuje aplikovat’ na nich ten isty termin, ktory
vSak neznamend to isté. MoZem hovorit o Bohu Stvoritel'ovi
a o Cloveku stvoritel'ovi, ale slovo, ktoré pouzivam pre oba pojmy
neznamena tu istu skutoCnost. Znamena to, ze Clovek rozumovo
chépe, Ze jestvuje ina rovina existencie, ale nedokdze do nej vstapit’,
pretoze tu nie je nic¢, ¢o by ho spojilo s touto novou rovinou. Otvara sa
tragickd cesta abstraktného a neskutocného poznania, ktoré plodi
krest'anov nominalistov, alebo sa prepadne do nihilistickej dynamiky
medzi idealizmom a moralizmom.

Symbol vSak zdoéraznuje aspekt participacie a umoziuje chapat
veci v Kristovi ana Kristovi, posilfiujic kominiu s nim.1%®
Symbolicka, liturgicka mentalita ma svoje korene v samom Kristovi,
pretoze len Kristus mohol o sebe povedat ,.kto vidi mna, vidi Otca*
(Jn 14, 9). Symbol teda nie je odkazom na iné miesto, ani vyjadrenim
nejakej filozofickej semiotiky, ale vztahové zapojenie sa do
pritomnosti. A ked’ze vztah je slobodny, symbol nie je donucovaci,
nie je zavézujuci. Zjavuje prijatie a vyzyva k nemu.

uplatiiovania stredovekej scholastiky“: L. F. Ladaria, Introduzione alla
Antropologia Teologica, Piemme, Casale Monferrato 1992, 16.

108 | Boh Otec potom, ako urobil vietko skrze veéné Slovo a dal existenciu
stvoreniu, nenechd ho vyjst navnivo¢, neponecha ho slepému impulzu
prirody, pod vplyvom ktorého by sa prepadlo do ni¢oty. Ale vo svojej dobrote
spolu so svojim Slovom, ktoré je tiezZ Bohom, vedie a podporuje cely svet,
aby stvorenie osvietené jeho vedenim, jeho prozretelnostou a jeho
poriadkom mohlo pretrvat’ v existencii. Ba svet sa stal i€astnym na Otcovom
Slove, aby ho obaja udrzovali aneprestal jestvovat... VSemohuce
a najsvitejsie Otcovo Slovo, ktoré vSetko prenika a vSade prichadza svojou
silou, dava tym svetlo na kazdu skutoénost’, vSetko obsahuje a vSetko v sebe
zahfnia. Niet ziadneho bytia, ktoré by sa vynalo z jeho vlady. Vsetky veci
dostavaju uplne zivot od neho a on ich udrzuje: jednotlivé stvorené bytosti
v ich individualite a stvoreny vesmir v jeho globalite...: Atanaz, Discorso
contro i pagani, 41 a 44 (PG 25, ss. 84, 88).



Duchovny zivot prave preto, ze je jednotou I'udského v Bozom
Synovi, prave preto, ze dycha tym istym Duchom Syna, je nutne
prejavom Krista vo vSetkom, co preziva. Preto vedie cloveka
k tvorivej existencii, kde vSetko to, ¢o je typicky l'udské, vsetko to, ¢o
clovek robi, sa preziva v slobode od seba samych, pretoze to vznika
vo vanuti Ducha, v slobode komunie. Preto prava ¢innost krest'ana je
slobodn4 kreativita.’? Akukol'vek pracu niekto robi, akykol'vek talent
niekto useba vnima, duchovny Zivot ho podnecuje, aby ho zil
slobodny od seba samého, nie ako miesto potvrdenia individualneho
ja, ale ako priestor na prejavenie slobodnych vztahov, komunie, to jest
Kristovho Zivota. Ked’ niekto dokaze robit’ aj najjednoduchsiu pracu
slobodny od seba samého, robi ju symbolickym spdsobom. A teda
V tejto praci sa prejavuje spdsob jestvovania, ktory dava vytusSit
Druhého vo vztahu. A ked’ sa praca robi takto, je naozaj kreativna.
Z teologického pohladu je totiz kreativita tym, ¢o umoziluje
pozdvihnut’ uroven Zivota na stav, kde zivot uz nemdze napadnut’
smrt. A kedZe smrt’ znamend Zivot uzavrety v dynamike ludskej
prirodzenosti a ,ja“, ktoré je jej vyjadrenim ako tGzba zachranit’ sa
svojimi silami, sami sa realizovat’ kvoli sebapotvrdeniu, potom sme
kreativni, ked’ nedovolime, aby sa do naSej existencie infiltrovala tato
mentalita, aby zvratila Zivot a znova ho urobila zivotom mftvym.

Duchovny Zivot je dat’ priestor zivotu v Duchu, a nechat’ Zit' dar
V nas. A prijaty dar sim osebe oslobodzuje osobu od pripttania sa
k sebe. Ked’ tikony ako jedenie, pitie, zdrziavanie sa pospolu, praca,
obliekanie, zariad’ovanie bytu, oslava, Studium, kracanie, lyzovanie,
korcul'ovanie, plavanie dovolia tusit’ slobodu od seba samych a davaju
vzrast slobodnému vzt'ahu, Zivotu ako komunii, potom sa kontempluje
krasa, pretoze sa citime zapojeni do Zivota slobodného od seba, ktory
preto tvori jednotu. Kontemplacia nie je len pred nejakym obrazom,
predstavenim, ktoré nds vedie spontanne zvolat, ze je krasne.
Duchovné umenie kontemplacie dokaze urobit’ zjavnym stvis medzi

109 Kreativita je neoddelitelna od slobody. Iba kto je slobodny, tvori.
Z nutnosti sa rodi len evolicia, zatial’ ¢o kreativita sa rodi len zo slobody...
Laska odplavuje kazd nutnost’ a vzdy prinasa so sebou slobodu. Ldska je
obsahom slobody, laska je sloboda nového Adama, laska je osmy den
tvorenia“: N. Berd’ajev, Il senso della creazione, cit. dielo, ss. 187, 195.



akoukol'vek T'udskou situaciou a Kristom. A tak umoziuje vidiet
spasu a jednotu. A ked’ sa citime zjednoteni, vnimame krasu. Preto
mozeme uzavriet, Ze zmysel duchovného Zivota je stat’ sa krasnymi. 1

»~Blazené srdce, ktoré prekroc¢ilo hranice vSetkych byti
a neprestajne je ponorené do poteSenia z Bozej krasy. !

110 Osobnost, ktora je nositelom Ducha, je dvakrat krasna: objektivne ako

predmet kontemplacie pre druhych, subjektivne ako ohnisko novej
kontemplacie, o€istenej od toho, ¢o ju obklopuje. Svity nas otvara na
kontemplaciu prekrasnej stvorenej bytosti, prapévodnej, aka bola na
pociatku, atato sa kontemplaciou svétého oslobodzuje od porusenia:
cirkevnost’ je krasa nového Zivota v absolutnej krase v Duchu Sviatom*: P.
Florenskij, La colonna e il fondamento della verita, Rusconi, Milano 1974,
s. 383.

11 Maxim Vyznavaé, Centurie sulla carita, 1, 19 (PG 90, 964).
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