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TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK II, 2004, ¢isto 1

Dekrét Tridentského koncilu

o diecéznych seminaroch

JUrA] DOLINSKY S]

DOLINSKY, J.: The Decree of the Council of Trident about Bishop Seminaries.
Teologicks casopis, 11, 2004, 1, s. 5-20.

The Council of Trident had very important contribution by clergy formation. The
formation of clergy before the council was insufficient. Only a small part of priests
passed through the university formation. The intelectual ignorance went often hand
in hand with low spiritual and moral standard. The Council of Trident with its reform
decrees brought into this situation expressive change. The Roman collegium became
the model and example of formation. By its example were gradually originating other
national collegiums in Rome and bishop seminaries in Europe. Important function by
clergy formation in the next period had the Jesuits and later also other clergy communities
devoting to this activity.

POCET A STAV KLERU PRED TRIDENTSKOU REFORMOU

Systém beneficii, akumulacia zanechanych omsi a fundacii oltarov v kos-
toloch mali katastrofalne nasledky v Cirkvi, to znamena nezdravy narast
nizSieho kléru, s nasledujucim zhorsenim socidlneho a ekonomického stavu.
Kumulovanie beneficii v jednych rukach zapric¢ifiovalo coraz vicsi nérast systému
kaplanov, ktori boli nevedomi, zle plateni a nachddzali sa v najniz§om socidlnom
postaveni. Vysledkom toho bol rozrastajuci sa ,,knazsky proletariat® vel'mi nizke;j
intelektualnej i duchovnej kvality.

Na vykreslenie toho vietkého pontkame niektoré statistické udaje z prvej
polovice 16. storocia v Rimskej risi nemeckého niaroda. Vo Vroclave na konci
15. storoc¢ia bolo len vo dvoch kostoloch 236 takzvanych ,oltarnikov®, totiz
knazov, ktori mali jedinu ulohu - sluzit kazdy defi sviiti omsu pri istom oltari.
V Zirichu v roku 1518 bolo 90 kiiazov, Bazilej mal v roku 1526 asi 200 kiiazowv.
V Koline po prvej vine luteranskej reformacie, v roku 1549 bolo v Kostole sv.
Gerona 30 kaplanov. Historik doby Jan Agricola vypocital pre vtedajsie
Nemecko priblizne 1 400 000 klerikov a reholnicok. Vyznam tychto ¢isel si
mozeme predstavit, ked vezmeme do tvahy pocet obyvatelov miest a dedin.
V Uhorsku napriklad Trnava mala 6 000 obyvatelov. Niekolko prikladov
z Nemecka: len Mnichov v Bavorsku a Kolin dosahovali 40 000 obyvatelov;
dalsich $est miest malo 20 000 obyvatelov; mestd Mohu¢, Regensburg,
Wiirzburg mali 6 000 obyvatelov, Lipsko 4 000. Napriklad v Mohu¢i zo 6 000
obyvatelov bolo 500 klerikov, nepocitajic pritom reholnicky.! Priemerne 5 %
obyvatelov tvorili svetski knazi a 10 % svetski a reholni spolu s reholnickami.

! Porov. JEDIN, H.: Domschule und Kolleg : Zum Ursprung der Idee des Trienter Priesterseminars.
2 Bd. Freiburg/Br., 1966, s. 348-349.
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Treba vziat do tivahy aj ekonomicky aspekt tohto stavu veci: vietky tieto cirkevné
osoby, ked%e neboli dostato¢ne platené, si osobovali vietky slobody a privilégia
kléru (predovsetkym boli vytiaté spod vsetkych poplatkov, dani...) a aby mohli
prezit, vykonavali rozli¢né remesld, bez toho, zeby sa podrobili platnym
ob¢ianskym zdkonom. Velmi lahko si moino predstavit, kolko zavisti,
nevrazivosti, nendvisti zasievalo toto spravanie kléru.

Najpocetnejsiu ¢ast tvorili takzvani kiazi koadjutori alebo kaplani; medzi
nimi sa rozlisovali dve pravnicky odlisné skupiny: nahradnici a pravi, vlastni
koadjutori. V beneficiach véak dominoval systém kaplanov (vikarov). V dosledku
kumulacie beneficii v jednych rukach sa povinnost rezidencie v praxi prili§
nedodrziavala. V konzekvencii vladol systém vikarov, alebo niahradnikov, ktori
boli vo vseobecnosti velmi zle plateni. Pravych a vlastnych koadjatorov najimali
do svojich sluzieb fariri. Pracovna zmluva trvala vo vieobecnosti jeden rok.
Prijmy tychto kiiazov boli ,noclah a strava“, velmi maly plat a ¢ast z prava §toly.

S nastupom luterianskej reformacie tento klérus masovo opustal Katolicku
cirkev, takze v druhej polovici 16. storo¢ia v krajoch nasiaknutych
protestantizmom vladol obrovsky nedostatok kiazov. V dalsich krajinach, ako
napriklad v Italii, ostaval nadalej velky pocet kiiazov; predsa viak v tychto
krajoch bola vainym problémom povinnost vylacit z posvitnych sviteni
neschopnych a nehodnych.

FORMACIA KLERU PRED TRIDENTSKOU REFORMOU

Vzhladom na takyto klérus sa vynara predovsetkym otazka: Ako bol vlastne
klérus formovany?! Pred tridentskou reformou boli celkom neznidme: presny
program $tudii, jasny ciel stadii, schvalovaci systém nasich dni. Vladla diva,
pland spontannost a ,pestrofarebné“ okolnosti. V skuto¢nosti neexistovalo
pravne usporiadanie formativnych poziadaviek.
cestu tvorilo sikromné vyucovanie pri fararovi alebo pri ucitelovi skoly. Uzsia
cesta viedla z klastornej alebo mestskej skoly (ucilo sa nieco z toho, ¢o poskytuju
dnesné stredné skoly) na teologické stadium do niektorych biskupskych miest.
Dlzka tohto teologického studia kolisala od minimalne $iestich mesiacov po
maximdlne dva roky. Len velmi malo kfazov mohlo studovat teologiu na
univerzitich. To bola tretia cesta. Ten, kto isiel trefou cestou, po skonceni
studii nezaujal miesto v pastordcii, ale ostal na univerzite, alebo nanajvys obsadil
miesto v nejakej katedralnej kapitule.

Jasny obraz toho, ¢o sa pozadovalo ako teologické poznatky pre kiazov
Rima, predstavuje instrukcia pre skusajucich klérus z roku 1556. Taliansky
historik Pelliccia vo svojom diele La preparazione ed ammissione dei chierici
ai santi ordini nella Roma del secolo XVI pise o tejto instrukcii, nazvanej De
officio examinatori, ktoru zostavili okolo roku 1556 jezuiti:

,Odpis dotaznika predstavuje nacrt uprav alebo presny formulir na skasku
ordinandov. Nie je isté, ¢i nadobudol platnost v takej forme, ako je zostaveny.
V kazdom pripade reprodukuje kritérid navrhované normami svitych kdnonov,
papezskych dispozicii, praxou Rimskej kurie a dobovych rimskych dohod, aby
sa zachrdnilo nevyhnutné a obranili patri pred nebezpe¢nymi spormi alebo
vydieranim zo strany kléru. Ku koncu prinasal tieto ustanovenia o pozadova-
nych poznatkoch:
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V Rime zachovavame svedomite tieto pravidla, aby sa vyhlo sporom zo
strany kléru: Ten, kto prijima $tyri nizsie rady, musi vediet aspon citat.
Subdiakon musi ¢itat plynne nejakého cirkevného autora, ktorého mu
predlozia, a z toho, ¢o ¢ita, asponi nie¢o porozumiet. Diakon musi plynne ¢itat
a porozumiet viac a lepsie z toho, ¢o ¢ita subdiakon. Presbyter musi plynne
¢itat a plynne rozumiet to, ¢o ¢ita. Nesmie mat neznalost o tom, ¢o prislucha
odddvna sviatosti, bertic do tivahy osoby, beneficia a dalsie okolnosti, ktoré
examinator rozumne predklada.“?

Instrukcia teda urcovala, aké boli nevyhnutné znalosti na to, aby sa niekto
mohol stat kitazom. Obrovské mnozstvo kléru vsak nemalo tieto znalosti ani
Vv najnizsej miere.

Horlivi ucitelia a duchovni pastieri, ktori sucitili s tak rozsirenou
nevedomostou a chceli prist na pomoc tym, ¢o sa nemohli, alebo nevedeli
prisposobit metodickému $tadiu, zostavili alebo dali zostavit v latin¢ine a v [u-
dovej rec¢i kompendia alebo summy z dogmatiky alebo krestanskej nauky,
kompendi4 alebo summy kazusov, teologické katechizmy osobitne na pomoc
ordinandom. Vynilez tlace umoziioval spristupnit tieto diela za dostupnu cenu
pre vietkych. Zastaviac sa len pri teologickych katechizmoch, v obdobi
Tridentského koncilu kolovali drobné prirucky alebo teologické katechizmy
vicsinou od nemeckych autorov.

V Italii tohto obdobia nasiel Pelliccia stopy o prirucke Examen
ordinandorum od Jdna Wilda - po latinsky Ferus. Prvé vydanie je z roku
1544. V dalsich vydaniach bola prirucka vytlacenda v Mohuci, Koline,
Antverpach, Dillingene, Lyone, Douai a v Benatkach.? Vo Vatik4nskej kniznici
je jedna kopia vydania z roku 1544, ktora patrila jezuitskému kolégiu v Lorete.

Z tychto malych priruciek pozndme ,minimum® z posvitnych vied
pozadované od ordinandov - skuto¢ne mierne naroky. Predpokladand bola
schopnost ¢itat a rozumiet cirkevné knihy (predovsetkym breviar a misal).
Znalosti z krestanskej doktriny a teoldgie, ktoré su podla Wilda absolutne
nevyhnutné pre knazstvo, boli zostavené v 119 otazkach (47 pre subdiakonat,
36 pre diakondt, 36 pre knazstvo). Otazkam zodpovedaju kratke odpovede,
niekedy nie su celkom jednoduché, kedze su syntézou vyssich teologickych
otazok, ktorych znalost bola potrebna pre doktrinalny suhrn vedomosti knaza.
Pri tychto teologickych otizkach boli aj odvolavky na knihy, ktoré ich podrobne
rozoberali. Vo vieobecnosti sa viak preberali jednoduchsie poznatky, dokonca
v mensom rozsahu, ako sa vyzadovalo napriklad od deti s prvymi zdkladmi
Katechiymu Pia X. Na prisne doktrinalnej rovine je Wild viac zamerany na
etymologicky a nabozensky zmysel v sluzbe budovania a povzbudenia, ako na
$pekulativne aspekty.

Subdiakonom boli predlozené kratke znalosti o Bohu, o nabozenstve,
o anjeloch, o démonoch, o Cirkvi, hierarchii, radoch (pocet a urady), o kdno-
nickych hodinkéch, svitej omsi a jej ¢astiach s vyznamnymi symbolmi, a% po
¢itania. Diakonom boli predlozené rubriky o ,ministerium Verbi“, Svitom
pisme (Starom a Novom zikone, rozdiel medzi oboma zdkonmi, zoznam knih

2 PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del secolo
XVI. Roma, 1946, s. 130.

3 PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del secolo
XVI, s. 143.
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a sviitopiscov), o sviatostiach, hriechu, pokani a jeho ¢astiach (lttost, vyznanie,
zadostucinenie). Bola tu aj jedna katechéza o ¢lankoch viery (symbol), o deka-
logu, modlitbe Otée nas a o spdsobe prijimania sviatosti, o svitej omsi a jej
vyznamnych castiach, od gradualu po ofertorium. Kitazom ako prvu vec, ktoru
musia mat na mysli svojim ministériom, Wildov katechizmus pripomenul to,
¢o sv. Pavol nazyva ,plenitudo legis“ (Rim 13,10) a ¢o sa tu vold ,summa
doctrina christianae“, to znamena laska. Potom nasledovali kratke a jednoduché
znalosti o Najsviitejsej Trojici (osoby, pochadzanie, vlastnosti, vietko vo forme
otizka - odpoved), o stvoreni ¢loveka, cieli ¢loveka, prvkoch, z ktorych je
¢lovek zlozeny. Okrem toho sa preberali témy o slobodnej voli, o prvotnom
hriechu, jeho odpusteni, o viere a symbole, o nadeji, laske, milosti (jedna
jedina otazka), o ospravodliveni (jedna jedina otazka), o zasluhe, o trojitom
mieste pobytu dusi po smrti, o svitej omsi od prefacie po zver, najmi o du-
chovnych a symbolickych vyznamoch jej casti.*

Ak si chceme urobit predstavu o matérii, ktoru si bolo treba osvojit, staci
poznamenat, ze vo Wildovej prirucke otazky pre subdiakonov boli na 27 stranach,
pre diakonov na 28 a pre kfiazov na 25 stranach. Spolu len na 80 stranach.’

Este jeden priklad vtedajsej reality. V prvych dvadsiatich rokoch
Spolo¢nosti Jezisovej vstupili do Spolo¢nosti prakticky len kiiazi. Vyber bol vo
vieobecnosti prisny. Napriek tomu v rokoch 1543 - 1565 vstupilo do
Spolo¢nosti 440 talianskych knazov. U 342 pozndme formdciu pred ich
vstupom do Spolo¢nosti. Menej ako polovica, alebo presnejsie 120 kiazov
(35 %), absolvovala kompletny teologicky kurz. Zvysok mozno rozdelit takto:
16 studovali len gramatiku (¢o prakticky zodpoveda priblizne nasej strednej
skole); 18 ,humaniora“ (¢ize strednu skolu po rétoriku), kazuistiku; trochu
filozofie nastudovali 10 knazi; 27 studovali cely filozoficky kurz; 58 kiazi ziskali
niektoré poznatky z teoldgie.®

Klerici, ktori studovali na univerzitach, prechadzali z mesta do mesta
a neodlisovali sa od svojich spolo¢nikov zo svetskych studii; z ¢asu na cas
niektory z tychto studentov vstupil do klastora, alebo sa stal knazom. Oplati
sa spoznat ,curriculum vitae* jedného z tychto studentov. Vavrinec Mitterauer,
konventual z klastora v Kremsmunsteri v Rakusku, ktory bol neskor
obro¢nikom vo Welse, predstavuje isty typ doby. Zivot tohto muza bol zmesou
Zivota potulného studenta, Zoldniera a klerika. Nevieme, kde sa narodil. Prva
sprava o nom pochadza zo Svaj¢iarska. Zda sa, fe potom odisiel do Treviru.
V roku 1484 ho stretame v mestecku Mitterauer pri Erfurte, vo vychodnom
Nemecku. V tomto meste bol odsudeny spolu s dalsimi $tudentmi na rok
vizenia pre krvava Sarvatku, na ktorej sa zacastnil. V roku 1486 bol uz vo
Frankfurte, ked bol Maximilian zvoleny za rimskeho krala. Pravdepodobne
v tomto meste sa stal vojakom. V roku 1490 sa zucastnil ako Zoldnier opata
z Gleinku v bitke pri Alba Reale v Uhorsku. V nasledujucom roku bol zraneny
(postreleny $ipom) na hraniciach medzi Rakuskom a Uhorskom. Zda sa, e po

4+ PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del secolo
XV, s. 196.

5 Porov. PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del
secolo XVI, s. 202-206.

¢ Monumenta Paedagogica S.I. 5 voll. Ed. L. Lukacs. Roma, 1965-1986. Monumenta historica
S.L, 92, 107, 108,124, 129.
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tejto udalosti sa stal klerikom. Nasledujuca sprava je z Pasova, kde sa v rokoch
1503 a 1506 ztcastnil na diecéznych synodach. V roku 1513 byval v Innsbrucku
a v rokoch 1518 - 1519 bol vikarom farara vo Welse, kde bol svedkom smrti
cisaira Maximiliana 1. V rokoch 1518 - 1522, ako obro¢nik z Welsu, zalozil
bohaté fundicie, ktoré svedcia o jeho dobroc¢innom citeni. V roku 1544 este
%l. Mozno povedat, ze Mitterauer bol tvrdym Zoldnierom v klerickom habite.

Na§ obraz mozeme este doplnit niektorymi faktmi z Rieti, diecézy na
sever od Rima. Prvé informacie o stupni vzdelania rietskeho kléru pochadzaju
z tridentskej doby, presnejsie z rokov 1560 - 1561. Tieto informacie sa
nachddzaju v sprave biskupa Jana Krstitela Osiu o vizitacii v diecéze. Su to
utrzkovité poznamky, no dostatoc¢ne presné. Niektoré sa dotykaja vzdelania
priamo, iné nepriamo. Spomedzi nepriamych dokazov vynikaju tie, ktoré sa
dotykaju knih, ktoré vizititor nasiel vo farach na pouZivanie pre fararov;
sposobu, akym vysluhovali sviatosti a osobitne krst; textov, ktoré vizititor
predpisal kléru niektorych vicsich farnosti.”

Najbeinej$ou knihou na farach bol Cathecuminum, no nie vsetky
exemplare boli dobré. Na tzemi Leonessa sa pouzival Cathecuminum
Romanum, ktory bol azda najlepsi. Iné rukopisy alebo tlace st hodnotené ako
nedobré, pretoze neobsahuju katechizmus, alebo maji nejaku nepresnu cast.
Mnohé z tychto manualov neboli dobré najmi v poriadku vysluhovania krstu,
po¢nuc od pripravy vody az po vlastny krst. Mnoho kfiazov v ikone posvitenia
vody lialo do nej krizmu a svity olej. Farar z Cittareale mal dva knizné rukopisy,
kde sa vyslovne hovorilo, Ze pri priprave krstnej vody treba do nej vliat krizmu
a sviity olej. Iny farar krstil so skomolenou formulou. No ak by sme mohli najst
ospravedlnenie pre knazov z hor, ktori okrem toho pokracovali v krste
ponorenim, nijako nemo#no nijst ospravedlnenie pre dona Augustina,
predstaveného krstného uradu pre vietky farnosti mesta Rieti. Nepoznal formulu
krstu a pouzival knihu, v ktorej bola chybna formula krstu.

Biskup - vzhladom na tolké neistoty (vychidzajuce pravdepodobne
aj z manualov, ktoré boli v obehu) a s usilim o zjednotenie sviatostnej praxe -
predpisoval takmer vidy a viade Liber sacerdotalis kvoli zjednotenia obradov
a ceremoOnii.

Priame dokazy o stupni vzdelania kléru st ojedinelejsie, no nie mene;
vyznamné. Su vzdy negativnym znamenim a tykaju sa najma ¢itania liturgickych
textov a poznania, alebo nepoznania zdkladnych pravd viery a krestanske;j
moralky. Len raz sa spomina poznanie latinského jazyka. Systém, ako objavit
nedostatky, bol jednoduchy. Biskup skor, ako zacal vizitaciu, mal zvyk vypocut
si sviti omsu slavent miestnym kilazom, venujuc osobitnti pozornost jeho
sposobu ¢itania. Tak spozoroval, Ze jeden z kaplanov v mestecku Campotosto
¢ital sviti omsu ,hrubym sposobom*. Pravdepodobne nebol zvyknuty ¢itat
ani arciknaz z Cabbia, ktory robil hrubé chyby pri recitovani kinonu, a preto
bol potrestany. Ovela vaznejsia bola situacia dalsich troch knazov, v protokoloch
vizitacie hodnotenych ako ,ignorantissimi®. Prvy okrem toho, e nevedel
Confiteor, ¢ital iné slova, ako boli napisané; skusany o prikizaniach zdkona,

" Porov. DI FABIO, V.: Grado d’istruzione del clero reatino nel periodo 1560-1620. In: Il
Concilio di Trento nella wita spirituale e culturale del Mezzogiorno tra XVI e XVII secolo. 1.
Venosa, 1988, s. 119-154.
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o ¢lankoch viery, o hlavnych hriechoch a o tom, ¢o prinalezi ku spovedi, ,,bol
pristihnuty ako velky nevedomec®.® Druhy nevedel ¢itat misal a nepodarilo sa
mu vyloZit ani jedno slovo z prec¢itaného evanjelia. Posledny nevedel ani to,
kolko je ¢lankov viery a prikazani. Vsetci traja boli suspendovani. Suspendovani
boli aj dvaja rektori v mestecku Staffoli a jeden kaplan. Kaplin nepoznal
dokonca ani ¢lanky viery, nevedel vymenovat sviatosti Cirkvi a prikdzania.
Jeho kolegovia v Staffoli, obaja rektori, boli v takej istej situacii, ba navyse
nemali ani knihy, z ktorych by sa mohli poucit.

V roku 1567 jeden farar nemal ,Librum cathechismi; v roku 1568 klérus
kapituly v Androdoco pouzival pri recitovani breviara este rukopisné knihy,
ktoré sa uz davnejsie nepouzivali. Jednotné v ignorancii bolo trio kiiazov v opatstve
Sankt Pastore. Prvy, ktory bol kflazom uz §tvrt storocia, vedel trochu po latinsky
a sotva vedel ¢itat. Druhy je definovany ako totalny ignorant toho, ¢o ma vediet
knaz. A to bol kilazom uz styridsat rokov! Ked' sa ho spytali, ktoré veci musi
vediet krestan, odpovedal: ,,Clanky viery, Otée nas, Zdravas Mdria, Desatoro,
sedem sviatosti Cirkvi, sedem smrtelnych hriechov a pét zmyslov.“? Vedel, ze
¢lankov viery je dvanast, ale nevedel ich spamiiti, takisto nevedel dobre ani
Krédo, ani Ocenas, ani kolko a ktoré su sviatosti a smrtelné hriechy. Vedel
viak, Ze telesnych zmyslov je pit: ,,chut, zrak, ¢uch, sluch a hmat“.' Treti knaz
velmi zle ¢ital kdnon svitej omse a vobec nevedel kazat. V roku 1570 jeden
kaplan recitoval stary breviar, ¢ital zle, nevedel vysvetlit, ¢o ¢ital, a nepoznal
formulu absolucie. V roku 1571 jeden farar pokrocilého veku, v sluzbe u? tridsat
rokov, ,po vietkych strankach ignorant, nevedel formulu absolucie a nevedel
recitovat apostolsky symbol®.!! Preto bol aj suspendovany.

V roku 1754 bola dalsia kanonicka vizitacia v diecéze Rieti. V aktoch je
zachovany zoznam kléru: z 274 vymenovanych o 230 je posudok. Autor ¢lanku
sumarizuje posudky takto: z 230 klasifikovanych 122 ma pozitivne hodnotenie,
108 negativne. Zaver: V roku 1754 viac ako polovica kléru mala poznatky
pozadované pre ich ministérium, no na rozli¢cnom stupni, tak medzi
pozitivnymi, ako aj medzi negativhymi hodnoteniami.

Negativne hodnotenia:

Jeden ,celkom nevzdelany“ (imperitissimus) bol isty stary farar. Tento
,diskvalifika¢ny superlativ® si zaslazil pre svoj nie prili§ ortodoxny, ,domacky*
sposob vysluhovania krstu: najprv hovoril formulu, potom lial vodu na hlavu
dietata, dotykajuc sa rukou hlavy. Podobnej povahy musel byt kolega, definovany
v sprave ako ,nespdsobily“. Aspon dvaja farari nevedeli dobre naznacit ani
znamenie kriza. Viaceri ¢itali zle alebo len priemerne a v skuto¢nosti nerozumeli,
alebo len velmi mélo, z toho, ¢o ¢itali druhi. K neznalosti latin¢iny sa prip4jala
velka neznalost cirkevnych veci. Ini nevedeli takmer ni¢ o spovedi. Jedine¢ny
je pripad fardra, ktory, aby ospravedlnil vlastnu neznalost v matérii, uprimne

8 DI FABIO, V.: Grado d’istruzione del clero reatino nel periodo 1560-1620. In: Il Concilio di
Trento nella vita spirituale e culturale del Mezzogiorno tra XVI e XVII secolo, s. 137.

* DI FABIO, V.: Grado d’istruzione del clero reatino nel periodo 1560-1620. In: Il Concilio di
Trento nella vita spirituale e culturale del Mezzogiorno tra XVI e XVII secolo, s. 139.

DI FABIO, V.: Grado d’istruzione del clero reatino nel periodo 1560-1620. In: Il Concilio di
Trento nella vita spirituale e culturale del Mezzogiorno tra XVI e XVII secolo, s. 140.

"'DI FABIO, V.: Grado d’istruzione del clero reatino nel periodo 1560-1620. In: Il Concilio di
Trento nella vita spirituale e culturale del Mezzogiorno tra XVI e XVII secolo, s. 141.
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vyhlasil, Ze za dvadsatpit rokov farskej sluzby nikdy nespovedal. Nakoniec
viaceri boli taki, ¢o nevedeli sluzit sviiti omsu podla nového ,,Ordo Romanus®,
ktory ustanovil Pius V. s reformou misala v roku 1570.

Pozitivne posudky:

Za sotva dostato¢ného knaza bol pokladany taky knaz, ktory vedel nieco
z latin¢iny a nieco z cirkevnych veci. Na to, aby bol uznany ako dostato¢ny,
musel vediet po latinsky, dobre ¢itat a rozumiet; okrem toho musel poznat
matériu a formu sviatosti a ich spravne vysluhovanie, osobitne vysluhovanie
sviatosti pokéania; nakoniec sa vy?adovala znalost cirkevnych cenzur a toho, ¢o
prinalezalo vlastnym cirkevnym povinnostiam a novym obradom svitej omse.
Viac ako dostato¢ny bol ohodnoteny ten, kto mohol k tymto kvalitdim pripojit
titul zo studii ako ,,professore di lettere® alebo ,,doctor utriusque iuris“ alebo
kto bol velmi vzdelany vo svetskej alebo posvitnej matérii.

DEKRET TRIDENTSKEHO KONCILU

Tu nac¢rtnuty obraz kléru jasne poukazuje, ze ak chcel Tridentsky koncil
uskutoc¢nit reformu Cirkvi opravdivo vazne, musel sa zaoberat nielen sviatostou
knazstva, ale aj duchovnou a kulturnou formaciou buduceho kléru. A to
vzhladom na celt Cirkev, tak na krajiny, kde z dovodu protestantizmu bol
velky nedostatok kiiazov, ako aj na ostatné, Spanielsko a Taliansko osobitne,
kde bol hlavnym problémom predovsetkym prisne;jsi vyber vhodnych a hodnych
kandiditov na knazstvo.

Dekrét o diecéznych seminaroch sa prerokuval na 23. sesii ,, De reformatione®
v roku 1563. Boli predlozené tri nacrty: prvy nacrt z 10. maja 1563, druhy nacrt
zo 6. jula 1563 a treti nacrt z 15. jula 1563.

M4djovy nacrt prebral takmer doslovne projekt jedného dekrétu kardinéla
Reginalda Pola zo synody, ktord sa konala v Londyne v roku 1556, pocas
katolickej obnovy, na odstranenie nedostatku knazov v Anglicku. Tento dekrét
nariadoval, aby vietky metropolitné a katedralne kostoly Anglicka vyucovali
a vychovavali chlapcov od 11-12 rokov vyssie (mladsich v gramatike, starich,
nazyvanych akolyti, v nduke Cirkvi). Udrziavanie tejto biskupskej skoly,
chiapanej ako liahen kléru, bolo zabezpecené poplatkom rovnajucim sa
Styridsiatine ro¢ného prijmu od vsetkych cirkevnych beneficiantov s prijmom
vyss§im ako 20 $terlingov.

Londynsky dekrét mal v umysle transformovat stredoveku skolu,
pripojenu ku katedrale, na semeniste na formdciu kléru (tamquam
seminarium). Okrem toho zamyslal podriadit tuto $kolu priamo biskupovi.
Kardinal Pole mal pred o¢ami priklad skoly pre akolytov vo Verone, zalozenej
vroku 1495, ktoru neskor transformoval a dal jej nového ducha biskup Giberti.
Prirodzene, ,via Giberti“ nebola jedina. V Nemecku, kde sa takisto ako
v Anglicku stazovali na nedostato¢ny pocet kiazov, biskup Nausea z Viedne
a jezuita Le Jay uvaZovali o fundacii pre vychovu buducich knazov. Kardinal
Otto von Augusta vybudoval s tym cielom kolégium v Dillingene. Toto
kolégium bolo o niekolko rokov neskor povysené na uroveni univerzity. Na
sneme v Augsburgu v roku 1559 biskup z Naumburgu zdoraznil zakladanie
kolégii na formdciu aspirantov na kanonikaty a buducich kiazov v pastoracii.
Zasluhou kardinala Moroneho v Rime bolo zriadené Nemecké kolégium -
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Collegium Germanicum. Ziakov tohto kolégia vyucovali jezuiti v nedalekom
Rimskom kolégiu. Treba pripomenut, ze cielom Nemeckého kolégia bolo
prispiet k vyrieSeniu problému nedostatku riadiacich cirkevnych sil v Nemecku.
Univerzitné kolégid s tym istym cielom existovali uz v Spanielsku.

Idea utvorit novu instituciu na formaciu budiceho kléru bola teda vo
vzduchu. Mijovy nacrt prevzal plan kardindla Pola a nepriamo Gibertiho.
,Via Pole-Giberti® i§la v tstrety tendencii celého reformného planu, totiz pridelit
kompetentnému biskupovi zodpovednost v udelovani sviatosti kiazstva. Islo
o to, ako rozvinut stredoveku skolu pri¢lenent ku katedrale na cirkevny
vychovny institat. Idea takého institutu bola ovplyvnena ,kolégiami®
jestvujuicimi pri univerzitach, osobitne kolégiami jezuitov, ktoré prekvitali za
druhého generala, Laineza. Na tychto kolégiach studenti neboli len vyucovani,
ale aj duchovne vychovavani v komunitach.

V planoch aj v diskusiach sa predpokladana instittcia e$te nazyva
ycollegium®; objavuje sa aj vyraz ,seminarium®, no ten si razi cestu pomaly.
Institucia, ktord sa mala uviest do Zivota, bola ¢imsi novym. Ani Gibertiho
funddcia nemohla byt pokladan4 za model vhodny viade.

V priebehu rokovania koncilu nikto nespochybnil nedostato¢nost
poziadavky, ktora chcela len znovu oZivit studijné poplatky pri katedrilach
a kolegialnych kostoloch; v skuto¢nosti tento plan nestacil na formdciu
vzdelanejsieho a horlivejsiecho kléru v pastoracii. Tak ako pre vyucovanie,
muselo sa urobit viac predovsetkym pre duchovnu formaciu. Ciele vyucovania
museli byt determinované s vic¢§ou presnostou vzhladom na to, ¢o bolo
navrhpvané v majovom nacrte.

Studenti, pisalo sa v julovom néérte, musia dostat - okrem vyucovania
gramatiky a slobodnych umeni - aspon zaklady teologickej formacie. Okrem
toho musia byt uvedeni do Svitého pisma a do nauky Cirkvi, poznat ,homilie
cirkevnych otcov* a naucit sa vietko, ¢o je nevyhnutné pre ich buducu misiu
vzhladom na vysluhovanie sviatosti (osobitne sviatosti pokania); konecne,
studenti musia poznat liturgické obrady. Tieto ulohy, ktoré bolo treba splnit,
boli v porovnani s dneskom mimoriadne skromné. No arcibiskup z Granata
mal dobré dovody, aby sa spytal, ¢i si medzi talianskym diecéznym klérom
vhodni vyucujuci, alebo ¢i by nebolo treba obratit sa na reholnikov, v rukach
ktorych, takmer vylu¢ne, bola teoldgia. Podobnui pochybnost vyjadril v pripade
Nemecka pomocny biskup Haller. Coskoro sa tieto starosti ukazali ako
podlozené; vyraznejsi ako vsetko ostatné bol nedostatok vodcov - sil vyssej
duchovnej arovne.

Podla julového nacrtu, v organizicii a pri riadeni semindra mali biskupa
sprevadzat dvaja kanonici; jedného z nich si mal vybrat on a druhého kapitula.
Ako poradcovia v spravnej rade mali zasadat jeden zastupca kapituly a jeden
z diecézneho kléru. Proti tcasti kapituly vyjadril biskup zo Segovie svoje ndmietky,
pretoze videl v tom prament buducich hadok. Segovsky biskup chcel, aby sa
poradcom udelili vylu¢ne len konzultaéné funkcie a iba biskup by mal rozhodujacu
moc. Spanielski biskupi uz mali svoje zlé skusenosti s katedralnymi kapitulami.

Hlavnou tazkostou bolo financovanie seminarov. V koncilovych laviciach
sedeli desiatky biskupov z malych a chudobnych diecéz, ktorym zjavne chybali
prostriedky na vybudovanie diecéznych semindrov. Pre nich mdjovy nacrt
predpodkladal, aby studenti boli prijati do semindra metropolitnej cirkvi. Julovy
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nacrt uvazoval o moz#nosti konstituovania seminarov provincialnymi a metro-
politnymi synodami. T4to eventualita sa viak v priebehu diskusie nebrala viac
do uvahy. Julovy nacrt bol schvialeny bez podstatnych zmien na generalne;
kongregacii 14. jula 1563.

RiIMSKY SEMINAR

Rozhodnutim koncilu teda bolo vybudovat, zriadit v kazdej diecéze
seminar, ,aby bol Ziveny, niboine vychovavany a v cirkevnych disciplinach
pouceny isty pocet mladikov, ktorych bolo treba zasvitit cirkevnému stavu.
Koncilovi otcovia okrem iného ur¢ili, ,aby do seminara boli vyberani
predovietkym synovia chudobnych, bez toho vsak, Zeby sa vylucili synovia
zamoznejsich rodin, aby sa udrzali na svoje ndklady a ukézali dispoziciu sluzit
Bohu a Cirkvi“."?

V liste, ktory 26. jula 1563 legati z koncilu poslali kardinalovi Karolovi
Boromejskému do Rima, spresnili dalsie Zelanie koncilovych otcov: ,Ked' sa
na dalsej ukoncenej sesii stanovilo, e by sa mal v kaidej (miestnej) cirkvi
nariadit a zriadit semindr, aby v ¢asoch, ktoré pridu, mohla mat k dispozicii
vicsie mnozstvo schopnych kiazov zaradenych do sluzby cirkvi a starostlivosti
o duse; tento Svity snem chcel, aby sa v tomto dekréte $pecifikovalo, e by
mal byt predovsetkym jeden v Rime, ako priklad pre vsetky ostatné miesta.“"

Pretoze sa predvidali tazkosti uz od prvej chvile, v ktorej by sa biskupi
rozhodli zriadit semindre, ziadalo sa, aby priklad prisiel z Rima, zavizujuc
k tomu papeza v samotnom texte dekrétu. Legati pokracovali: ,No zd4 sa
ndm, %e by nebolo vhodné pristupit k tejto $pecifikacii, a pracovali sme na
tom, aby sa dekrét vyhotovil taky, ako sa urobil, a slubili sme, Ze Jeho Svitost
by zriadila jeden seminar v Rime, ktory by bol hodny jej a miesta, ktoré zastava.
(...) Piseme tento list, aby sme poprosili Jeho Sviitost, ako to aj zo srdca robime,
tak vo svojom mene, ako aj v mene celého Koncilu, aby racila urobit zaklad
tomuto dielu, pokladanému vsetkymi za tak potrebné a nevyhnutné, a urobila
to ¢im skor, aby sa nezdalo, ze sme slubili vec, ktort nechceme urobit...“"

Treba pripomentt, Ze jezuiti mali v Rime uz dva institaty, ktoré sluzili na
vzdeldvanie kléru: Rimske kolégium s jeho skolami otvorenymi pre verejnost
a Germanicum, ktoré navstevovali popri studentoch aj konviktori, ktori neboli
vietci nemeckej narodnosti. Tento fakt bol znamy mnohym koncilovym otcom.
Okrem toho medzi teolégmi, ktori boli v Tridente, bol aj Jakub Lainez, general
Spolo¢nosti Jezisovej.

Lainez napisal 8. jula do Rima: ,,Synoda poklad4 za isté, ze Vasa Sviitost
d4 priklad inym prelatom vybudovanim velmi velkého semindra v Rime, aby
pomohla vietkym krajinam. A hovorili o tom s legitom Moronem, pretoze
jeden z nich to povedal pri svojom verejnom prejave na zhromazdeni, a to sa
nejavilo vhodné spominanému legatovi Moronemu, ktory povedal, Ze v Rime
u# je seminar, to jest seminar nasej Spolo¢nosti a Germanicum. Ostatni

12 JEDIN, H.: Die Bedeutung des Tridentinischen Dekretes tiber die Priesterseminare fiir das
Leben der Kirche. In: Theologie und Glauben, 54, 1964, s. 184.

B O’DONOHOE, ]. A.: Tridentine Seminari Legislation : Its Sources and its Formation. Louvain,
1957, s. 124.

4 Monumenta Paedagogica S.I., s. 216.
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odpovedali, Ze je to pravda, ale Ze nemaju stabilné finan¢né zabezpecenie.
Legit odpovedal, Ze teraz to bude robit Vasa Svitost, ktorej v tomto zmysle
pisal aj cisar. KedZe biskupi chceli byt o tom ubezpeceni, ten isty Morone sa
ponukol, ze napise Vasej Svitosti, ako velmi to chceli zaradit do dekrétu a ako
ich on od toho odradzal, hovoriac, Ze Vasa Svitost uz mala tato fundaciu.“?

Kardinal Morone dodrzal svoje slovo. Kardinal Karol Boromejsky odpovedal
legdtom 4. augusta: ,Na§ Pan uz od prvého dna, ako si zaumienil zriadenie
seminara, toho, ktory bol svito zriadeny (teda stanoveny dekrétom), zacal mysliet
o spdsoboch, ako to uskuto¢nit v Rime; a ako bol v kazdom pripade rozhodnuty
to urobit, a ako predtym, tak aj teraz dakuje ... za dobru radu...“!

18. augusta 1563 papez Pius IV. po tom, ako slavil v Bazilike sv. Petra
vyrocie smrti Pavla IV., zvolal konzistorium, na ktorom pritomnym kardinalom
podal spravu o koncilovom dekréte o seminaroch a vyslovil zasadnu poziadavku
vybudovat svoj seminar v stlade s koncilovym dekrétom. Ur¢il na to 6 000
zlatych dukatov, ktoré bude treba vyplicat ro¢ne z Apostolskej komory, kym
nebude zabezpeceny novy institut podla noriem stanovenych samotnym
koncilom. Okrem iného vymenoval komisiu, ktora by sa postarala o kone¢né
zriadenie seminara. Pater Polanco zo Spolo¢nosti JeZisovej pisal o seminari 30.
augusta z Tridentu: ,Pochopili sme, ¢o Vasa Dostojnost pise o semindri, a du-
fame, e sa to podari. Legat Morone, ako som véera porozumel, pisal so zapalom
o tejto zaleZitosti seminara, aby to bolo kolégium Spolo¢nosti. Lotrinsky
kardinal, ktory dal podnet k tomu, aby sa napisalo papezovi o zaloZeni seminara,
prave véera prejavil ochotu, Ze ak nebude poracovat uskuto¢nena vec v Rime,
on jej pomoze. Y

Jezuiti hovorili este v oktobri o ,seminari niarodov”. Fantizia musela
mat velky podiel na tomto projekte, opierajucom sa o Rimske kolégium. To
bolo napokon vysvetlitelné tuzbou, ktort mali jezuiti, vidiet zabezpecenu
finan¢nu existenciu Rimskeho kolégia. Aviak este niekolko mesiacov zostalo
len pri dobrych poziadavkich. Na konzistoriu 22. marca 1564, obratiac sa na
zastupcov pre seminare, papez povedal, Ze chce, aby sa uskuto¢nilo to, ¢o bolo
nariadené dekrétom o zaloZeni seminarov v Rime a v Bologni, aby sa tak dal
priklad aj ostatnym. Pripojil, e mestsky klérus Ziadal, aby sa neurcili nové
poplatky na beneficid, pretoze klérus to spontanne zaplati sam od seba; preto
aby sa zdstupcovia nestarali vyberat peniaze, aby priviedli k dobrému koncu
tlohu, ktord im bola zverend.

Aké vsak boli realne dispozicie rimskeho kléru ohladom seminara, je
zjavné z jedného uznesenia Lateranskej kapituly. Kanonici sa zisli v Kostole sv.
Jozefa pod Kapitolom pri prilezitosti velkych litanii a procesie, ktord sa slavila
v Bazilike sv. Marka, pricom ,sa konala #iva a burliva diskusia s mnohymi
lamenticiami pre poplatok nariadeny na vybudovanie seminara, pretoze nik
z kanonikov nebol v tomto ohlade vypocuty, ako bolo zvykom: je dostatocne
opravnené, ¥e ked ma byt niekto postihnuty, tak sa upozorni. Preto stanovili,
%e spolu s kapitulami z Baziliky sv. Petra, Santa Maria Maggiore a s dalsimi
podaju velké stainosti, tak u kardinalov arciknazov, ako aj u pdpeza, a pro-

> Monumenta Paedagogica S.I., s. 223.
16 Monumenta Paedagogica S.I., s. 234.
7 Monumenta Paedagogica S.I., s. 234.
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testovalo sa vyraznymi prostriedkami®.!® Kanonici viak, napriek vietkym svojim
protestom, nemohli zastavit priebeh priprav.

Ku koncu aprila komisia usudila, Ze rimsky seminar by sa mal zverit
Spolo¢nosti Jezisovej, a general Lainez to vcelku akceptoval. Napisal list,
ktorym podakoval kardinalovi Savellimu a dal§im kompetentnym kardinalom
komisie za seminar a za ponuku Spolo¢nosti, aby sa ujala riadenia samotného
seminara, a dodal: ,Ak nase kolégium (ktorému prinale#i vychovavat pre
semindar vychovavatelov, u¢itelov a dalsich sluzobnikov) bude mat prijem tak,
aby sme sa citili isti jeho stabilitou a trvacnostou, netreba urobit ni¢ viac;
vdacne dame, pravda, podla umyslu nasho institttu, pracu a dovtip do sluzby
tejto mladeze. No kedze (kolégium) nemd prijmy, s vynimkou dovery v Pana,
nech d4 Vase Najosvietenejsie Blahorodie hladat spdsob, ako zabezpecit jeho
stabilitu a trvacnost. A akymkolvek spdsobom sa budu zaobstaravat, pokial
budeme moct ostat v Rime a zachovat si nase kolégium, nikdy nepoprieme
nasu pracu a nau starost o tento seminar.“!”

Potom list prechadza k prvej velmi dolezitej otazke: ,Onen (dom), kde
stoji kolégium Germanicum, treba mu ho nechat. Dom biskupa Salviatiho
zda sa dostato¢ne vhodny na semindr a je blizko n4sho kolégia.“*

25. jula kardinal Savelli dal zavolat Laineza a oznamil mu, %e pipe? sa
rozhodol bezpodmienec¢ne zverit seminar Spolo¢nosti. O defi neskor to Pius
IV. osobne potvrdil samému Lainezovi. A skuto¢ne, na konzistoriu, ktoré sa
konalo v palaci Venezia 28. jula 1564, papez otvorene povedal, ,7e sa zaviazal
postarat sa sam o semindr a Ze sa rozhodol zverit ho riadeniu kongregacie
jezuitov a Ze ich upozornil, aby vlozili vetko svoje usilie do vychovy mladikov
v cnostiach a vo vedach. Kardinal vikar Savelli a dalsi kardinali zastupcovia
mali byt najvys$imi moderatormi a mali dobre dbat, aby sa zo semindrov ziskali
tie plody, na dosiahnutie ktorych boli zriadené. Nariadil preto kardindlovi
Savellimu, aby sa postaral o byvanie a kazdu potrebnu vec a aby dozeral, aby ti,
ktori sa v nich zdrZovali, platili, a aby donutil platit tych, ktori neposluchali“.?!

Jezuiti konali s mudrostou a nechceli sa zamiesat do vymahania a admini-
stracie poplatku nastoleného na beneficid, ktory narazil na tolkt nenavist
medzi rimskym klérom. Lainez napisal kardinalovi Fulviovi z Cornia: ,,Co sa
n4s tyka, nechceme sa do toho miesat, ani sme nepodnikli nijaku vec; dokonca
kardinal ndm medzitym ponukol prijem, ktory sa bude cerpat, a Ze tym
podporime isty pocet ludi, ale sa neprijal, no bolo navrhnuté, aby dosadili
svetského prokuritora, ktory by vydaval a prijimal peniaze a robil vyuctovanie,
samozrejme, aby ni¢ nepreslo do nasich ruk.“?

V lete bol menovany rektor nového semindara, pater Giovanni Battista
Perusco, ktory bol povodom Riman. Aviak este neprislo k otvoreniu, pretoze

chybal dom.

18 Monumenta Paedagogica S.I., s. 244.
19 Monumenta Paedagogica S.I., s. 245.
20 Monumenta Paedagogica S.I., s. 246.
2 Monumenta Paedagogica S.I., s. 263.
22 Monumenta Paedagogica S.I., s. 310.
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Od tohto ¢asu prisli nové rozhodnutia papeiskej komisie, ktoré potom
ostali zdkladnymi rozhodnutiami o novej institucii s titulom ,Pro istituendo
Seminario de Urbe®.??

Prvy bod hovori o vydrziavani seminara. Pius IV. nariadil, podla dispozicie
koncilu, aby v patri¢nej proporecii prispievali na naklady vietky kostoly Rima,
tak svetské, ako i reholné, s vynimkou tych, ktoré patrili 2obravym reholiam.

V druhom bode sa hovori o suburbnych diecézach a diecézach susednych.
Tie nemali v skuto¢nosti ni¢ do¢inenia s Rimskym seminarom. Ked boli neskor
zredukované bezplatné miesta v seminari na 29, ich rozdelenie bolo urcené
takto: ,dvadsat Nasmu Panovi alebo kardinalovi vikérovi, ktory ,pro tempore’
je protektorom, tri kardinalovi opatovi zo Subiaka, dve opatovi z Farfa, jedno
opétovi z Grottaferraty a jedno opétovi zo Sv. Vavrinca za hradbami“.** Teda
len tieto opatstva, ktoré mali jurisdikciu a pastoraciu, prispievali na vytvaranie
primérnej dotacie seminara. 5

Treti bod rozhodol, aby semindr bol zvereny jezuitom. Stvrty zakézal
studentom vstupit do Spoloc¢nosti JeZisovej. Piatym a Siestym bodom bol
konstituovany prokurator. Seminarna kronika hovori: ,Administracia tychto
prijmov, zaloZenych na poplatkoch, tym, Ze ju odmietli patri jezuiti, ostane
u kardinala Savelliho, ktory ju bude vykonavat svojimi ministrami, s breme-
nom vymahat aj poplatky.“?

Siedmy bod ukazuje neistotu o mieste, ktoré treba vybrat, hovori sa
o palaci San Marcello a o palaci Salviati alebo o inom, pre ktory sa treba
rozhodnut. Osmy bod hovori, Ze protektorom Rimskeho semindra je vikar
Jeho Svitosti.

V starych statatoch nachadzame aj dalsi predpis, ktory hovori: ,,Spominani
klerici, prislachajuci Nasmu Panovi, alebo kardinalovi vikarovi, musia byt
Rimania, narodeni z legitimneho manZelstva ... Ze sa stanu v dvadsiatich piatich
rokoch kiiazmi, alebo Ze prijmu posviitné svitenia, inak budu musiet vratit
vydavky seminara. %

No skongil sa aj rok 1564, a seminar neotvorili. Istotne to nebola neochota
z papezovej strany, ani neochota zo strany jezuitov. Inym vsak prinalezi slava,
e predbehli Rim v uskuto¢neni tridentského kanonu. Prevlada nézor, ze prvy
semindr zalozeny podla tridentskych predpisov bol seminar v Rieti, vybudovany
vdaka usiliu kardinala Amulia, biskupa tohto mesta.

Amulio sa dal do priace okamzite po tom, ako koncil vydal konstituciu,
poziadajuc magistrat mesta o miesto, kde sa m4 zalozit seminar. Generalna
rada sto, s gonfalonierom a priormi, sa zisla 12. septembra a 20. oktébra
1563 a odstupila kardinalovi dom nemocnice nazyvany Misericordia. No ked e
prestavba tejto budovy by stala prilis vela, kardinal to odmietol a rada mu
preto ponukla paldc podestu, s budovou Monte di Pieta. Amulio prijal tieto

B PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del
secolo XVI, s. 217.

2 PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del
secolo X VI, s. 237.

2 GARCIA VILLOSLADA, R.: Storia del Collegio Romano dal suo inizio (1551) alla soppressione
della Compagnia di Gesu. Roma, 1954, s. 147.

26 GARCIA VILLOSLADA, R.: Storia del Collegio Romano dal suo inizio (1551) alla soppressione
della Compagnia di Gesu, s. 156.
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budovy, ich upravu zveril Vignolovi, sldvnemu architektovi, ktory prisiel do
Rieti v decembri 1563 kvoli inym pracam, a v prvi nedelu, 4. juna 1564,
otvoril svoj semindar s dvadsiatimi Siestimi studentmi.

Rychlejsie Amulio ani nemohol postupovat. Bol tu vsak ktosi, kto ho
predbehol: Mons. Belisario Balduino, biskup z Larina, ktory po navrate
z koncilu, na ktorom sa zucastnil, otvoril semindr 26. januara 1564. Tento
semindr bol vo svojich zac¢iatkoch dost maly, s niekolkymi izbami a s velmi
skromnymi prijmami. V tom istom roku vznikli tie? dva seminare v mesteckach
Camerino a Montepulciano.

Co sa tyka Milana, spomenul to sim Pius IV. na konzistoriu, ktoré sa
konalo vo Vatikane 12. januara 1565. Kronikar spomina: ,Zacalo sa hovorit
o seminari, ktory treba zalozit, hovoriac, Ze ho pokorovalo odkladanie v tomto
ohlade, predovsetkym uvéziac, e Rim mal dat svojim prikladom podnet dalsim
mestam.“?" V Milane uz kardindl Karol Boromejsky zriadil kolégium, v ktorom
sa $lachticki mladici venovali vedam. Pépez zle niesol, ze ho predbehol syn
jeho sestry, a tak nechcel, aby sa to pretahovalo. Prispel svojou finan¢nou
Ciastkou a nariadil kardinalovi Savellimu, aby donutil tych, ¢o st povinni zaplatit
prispevok, neberuc ohlad na nikoho, pretoze tym skor podujatie dospeje
k dobrému koncu. Konec¢ne 1. februara 1565 studenti vstupili do seminara.
Klerici chodili do skoly do Rimskeho kolégia, oblec¢eni v modrom, ako papezove
pazatd. Prvym domom seminara bol paldc Pallavicini, obyvany kardinalom
Piom di Carpi, na Marsovom poli, presne na rohu ulice Via dei Prefetti. Toto
miesto vak nebolo stabilnym sidlom. O nejaky ¢as, v tom istom roku 1565,
bol seminar premiestneny do palaca Madama (dnes Senat), nazvaného tak
preto, lebo ho obyvala Margaréta Rakuska, nemanzelska dcéra cisara Karola
V. a manzelka Oktavia Farneseho.

KedZe seminar bol zriadeny predovsetkym pre Rimsku diecézu, ocakavali
by sme, ze bude poskytovat liturgicku sluzbu v Bazilike sv. Jana v Laterdne,
podla predpisov Tridentského koncilu. Ni¢ také sa nestalo - azda pre vzdialenost
tejto rimskej katedraly. Naopak, ,,hladalo sa, ktory kostol by chcel prijat takato
sluzbu, a po hladani v mnohych, vietky odmietli, okrem S. Maria in Trastevere,
ktory bol titulom kardinéla Savelliho, papezovho vikara a protektora seminara.
Ako vikar rokoval s touto kapitulou, aby dala miesto seminaru sluzit tomuto
kostolu®.?® Samotna kapitula sa vak seminaristov zbavila, ked Savelli zmenil
titul. Odvtedy seminaristi konali sluzbu v kostole Al Gest.

Od konca roku 1565 mame kompletnu reldciu o prvych mesiacoch Zivota
v seminari. Rel4cia je sucastou jedného listu, ktory pater Polanco napisal celej
Spolo¢nosti JeZisovej: ,Seminar, napriek protireceniam, ktoré neboli malé,
zacal tohto roku, 1565, na zaciatku februdra; zaujal sa palac Madama, palic
parmskej a piacenskej vojvodkyne, pretoze bol najblizsie ku kolégiu, ako druhy,
ktory sme mali predtym v ndjme, v ktorom sme pobudli isty ¢as, no nebol tak
vhodny ako tento. Doteraz sa prijali, okrem 14 alebo 15 konviktorov, ktori
platia vydavky, aZ po ¢islo 63 (studentov) na ndklady samotného seminara, po

T PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del
secolo XVI, s. 325.

8 PELLICCIA, G.: La preparazione ed ammissione dei chierici ai santi ordini nella Roma del
secolo X VI, s. 419.
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tom, ako sa uskutocnil starostlivy prieskum z najnadanejsich a najvhodnejsich
pre tento ciel. Poskytol sa im habit aztrovej farby na spdsob svetskych a po-
cestnych klerikov, a vietci na zac¢iatku prijali prvia tonzaru. Ostatni zvy$ni (ktori
s tu) az po ¢islo 98, su scasti nasi, ¢iastocne ti, ktori posluhuju. Vrchnym
spravcom je pater Usmaro... Medzi studentmi st mnohi velmi vzdelani, ktori
si v tomto ¢ase velmi pomahali, uZivajuc osobitne usilovnost v opakovaniach
a v kontrolovani svojich uloh a v ich cvi¢eni. Traja z nich uz zacali kurz; mnohi
dalsi prichadzaju na rétoriku a na humanitné $tudia, ini na gramatiku. Jeden
z nich zostavil tento prezity post a predniesol slavnostny prejav pred papezom
a mnohymi kardinalmi s velkou ochotou a velmi uspokojil; potom boli vsetci
bozkat nohu Jeho Svitosti a prijali pozehnanie.

Vo zvykoch si zna¢ne pomdhali s Bozou milostou. Zvy¢ajne prichadzali
plni istej svetackej zivosti a javili sa velmi tazko ovladatelni a prispdsobeni
k tomuto institutu; no za kritky ¢as urobili zdzra¢nt zmenu v dobrom,
postupujuc s velkou poslugnostou a pokorou. Zanechali aj telesni neznost,
ktort na zaciatku mali voci svojim pribuznym, a ked ich isli pozriet, nevedeli
sa dockat hodiny, aby sa vratili domov. S niektorymi duchovnymi cvic¢eniami
a generalnymi spovedami, ktoré si urobili, sa evidentne zlepsili; akokolvek
boli ostré tieto prirodzené vlohy Rimanov, este viac sa ceni tito ich zmena,
a viac uspokoja svojich pribuznych; este treba pripojit, ze ked sa niektory vidi
ako nenapravitelny, da sa vediet kardinilovi Savellimu, ktory je protektorom
a ktory ho posle pre¢ (hoci toto sa stalo len dost ojedinele). Kardindl ma
poverenie prijat ich; a zvycajne ich vek je od dvanast do osemnast rokov.
Vsetci #iju spolo¢ne, pricom nemozu drzat peniaze ani nijaku obzvlast inu
veci, ani ju dat jeden druhému bez povolenia; a ak im poslu z domu nejaku
vec, rozdeli sa medzi spolo¢nikov na izbe.

Rovnako si pomahaju v modlitbe, a vicina z nich si navykla na ranné
zamyslenie a vecer si robia spytovanie svedomia. Spovedaju sa spontanne, kto
kazdych osem, kto kazdych pitnast dni, s velkym ovocim, ktoré vidiet; a doza-
duju sa este postov a inych disciplin, aj inych druhov pokania, ktoré sa im vsak
tak [ahko neudeluju, iba ak na nejaky ¢as a s miernostou. Vsetci sa ucia spievat
a v tom su priemerne vyskoleni; a niekedy idu na slavnosti do niektorych
kolegialnych kostolov, aby sa ujali ceremonii bohosluzieb, a tu a tam v nich
posluzia vo svojich rochetach. Vsetci sa uc¢ia a mnohi uz vedia velku cast
krestanskej nauky, ktora sa im vyklada na sviatky, a s postupom ¢asu sa
precvicuju v jej ¢itani a vysvetlovani inym. Kazdy sviatok sa im poskytuje
povzbudenie k cnostiam a dokonalosti, ktoré im pomaha kazdy deri. Chovanci
sa zucastiuju na tom, ¢o sa povedalo, okrem veci vlastnych pre klerikov;
a veelku sa tu zachovava ta istd vychova pre tychto chovancov ako (sa zachovava)
v kolégiu Germanicum.“%

A ohladom toho posledného bodu Polanco poznamendava: ,Seminar,
pokial ide o institiciu a poriadok, je takmer tou istou vecou ako kolégium
Germanicum; je viak zlozeny z velkej ¢asti z rimskych mladikov, vzdelavajtcich
sa pre obyc¢aje a osobitné sluzby cirkvi tohto mesta.“*

2 Monumeta Paedagogica S.I., s. 107.
30 Monumeta Paedagogica S.I., s. 124.
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V roku 1567 bolo v seminari asi 150 osob: 20 jezuitov, 70 skolastikov
vydrziavanych na naklady semindra a ostatni boli chovanci. O tychto treba
urobit poslednt pozndmku. Uz od zac¢iatku boli prijati do semindra aj svetski
chovanci, ktori nemali v umysle uberat sa cestou cirkevnej kariéry. Tak to
bolo aj v kolégiu Germanicum. Germanicum zalozil este sv. Ignac na vychovu
klerikov nemeckého niroda. Kolégium sa este pocas zakladatelovho Zivota
nachddzalo vo vaZnej financ¢nej tiesni. Na jeho ozdravenie a zabranenie jeho
uplného znicenia pater Lainez myslel na otvorenie plateného kolégia pre
vietkych tych mladikov, ktori by to cheeli vyuZit na naplnenie svojho vzdelania,
aj ak by neboli Nemci a neaspirovali by na klericky stav. Prijali sa teda do
kolégia mladici z najlepsej slachty Eurdpy, takie v roku 1566 bolo uz 283
takych, ktori platili stravné, zatial ¢o sotva dvadsat ich tu bolo bezplatne: ti sa
nadalej obliekali do taldra, zatial ¢o ostatni, nazyvani konviktori - chovanci,
nosili svetsky odev. Vychodisko z nudze, vychidzajuce z finan¢ného hladiska,
nebolo viak také dobré z hladiska cirkevného Zivota. V roku 1566 sa v kolégiu
objavili vzbury a bolo rozhodnuté o zatvoreni konviktu a o prijati konviktorov
do Rimskeho seminara. Bolo to premiestnenie nespokojnosti z jedného
institutu do druhého. Len siedmi chovanci akceptovali premiestnenie, ostatni
robili taky nétlak, Ze predstaveni Spolo¢nosti Jezisovej museli usttpit a znovu
ich prijat. Poburenia sa v§ak znovu objavili, priblizne z toho istého dévodu,
o nejaky rok nato. Jezuiti tentoraz neustupili, upevneni ochranou Gregora
XIII., ktory v roku 1573 nariadil chovancom, %e ak chcu vyuzivat vychovu
Spolo¢nosti, musia prejst do Rimskeho semindra. Preto v seminari nadalej
pretrvavalo rozli§ovanie medzi alumnami a laickymi chovancami. Ti sa nadalej
obliekali ako ,rytieri®, ostatni chodili v talari.

V nasledujucich desatrociach vznikali v Rime narodné seminare, ktoré
mali za vzor prave spominané Rimsky seminar.
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Liturgia miestom vychovy ¢loveka

ANDREJ FILIPEK S]

FILIPEK, A.: Liturgy - a Place to Educate the Man. Teologicky casopis, II, 2004, 1, s. 21-27.
When speaking about liturgy as a place of education of the man, we should not restrict
this term only to the liturgic activities that are exactly defined by the Church. The word
“liturgy” refers to any church community at a mass in which Christ, through the Holy
Ghost, offers the believers His share on the secret of Eastern, enabling the redeemed
Man to respond to our heavenly God by thank and worship.

As we understand the liturgy as a place to educate the man, we are interested in the
relationship between the family and the Church. We can not remain indifferent towards
the teaching of the Second Vatican Council that in its dogmatic constitution calls the
family as the “domestic Church”. Every Christian family should be sharing some features
of the universal Church. That is why the family - similarly to the Church - should
become an environment in which the Gospel is brought to practice and made visible.
Christian parents who are entrusted to bring up their children may and have to give
them their own irreplaceable contribution for developing a truthful Gospel
differentiation with various situations and cultures. The Christian education strives
mainly to reach the goal that the baptized people, who are gradually consecrated to the
secret of salvation, are growing more and more in their consciousness of the gift of their
faith that they have been granted. They should learn to worship God Father in the
Spirit and truth especially by means of liturgy, which would make them learn to live a just
and really saint life as new people.

The religious life, heading towards God, is getting neither exhausted nor restricted to
liturgic activities only. A Christian is namely called not only to take part on a common
prayer but also to enter into his own room to pray there. Moreover, his prayer has to be
ceaseless, in order to allow Jesus to appear visible in our life. Through our personal
endeavor and religiosity, we should complement Jesus’ work in us.

Velky teoretik a historik nabozenstiev 20. storoc¢ia Mircea Eliade, autor
takych diel, ako je Traktdt dejin ndbogenstiev ¢i Dejiny ndbozenskych predstdv
a idei, ktoré vyslo aj v slovenskom preklade!, ukazuje, ze tak narody s tou
najprimitivnejSou, ako aj narody s tou najrozvinutejsou civiliziciou maju jasné
vedomie o tom, Ze na to, aby svet mohol nielen jestvovat, ale sa aj rozvijat,
potrebuje ¢lovek chvile a miesta na zamyslenie. Potrebuje stretnutia, na ktorych
niekto rozprava myty o pociatku sveta a ¢loveka, aby ucastnici naplnili svoje
srdcia ,zakonom pociatku®, ktory stvoril a udrziava svet. Vdaka tomuto
naplneniu ,zikonom pociatku®, ktory M. Eliade oznacuje ako illud tempus,
odchadza ¢lovek zo stretnutia s vedomim, %e v sulade s tymto ,zdkonom
pociatku“ musi tvorit svoju véednost, kultaru.

! Dielo vyslo vo vydavatelstve Agora v roku 1995.
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Druhy vatikansky koncil vo vierou¢nej konstitticii Lumen gentium? aj

v pastoralnej konstitticii Gaudium et spes® uci, ze Cirkev ma byt znamenim
zjednocovania Iudi s Bohom i navzajom medzi sebou. A to nie je ni¢ iné ako
,2budovanie civilizacie lasky* Sviit¢ho Otca Jana Pavla II. alebo t4 najskuto¢nejsia
liturgia ,,v Duchu a pravde®.

Ak si chceme vzijomne rozumiet, je nevyhnutné, aby sme veci chipali
rovnako. Pokladam za potrebné uviest tito poznidmku hned na zaciatku, lebo
Slovnik slovenského jazyka vysvetluje pojem vychova ako ,cielavedomé a sys-
tematické posobenie na mladého ¢loveka vitepovanim takych vlastnosti, ktoré
vychovévatel (alebo spolo¢nost) povazuje za dobré, a spdsob, akym sa to robi“.
No ked vezmeme do ruk odbornu literatiru z oblasti vychovy, zistujeme, Ze sa
tam hovori o procese formovania ¢loveka, o stvarfiovani osobnosti, o emanci-
pécii, o socializacii, o vzdeldvani, o u¢eni ¢loveka urc¢itym navykom a o hladani
vlastnej identity.

Ak chceme hovorit o liturgii ako o mieste vychovy ¢loveka, kvoli tomu,
aby sme si uvedomili, Zze tymto slovnym spojenim ma Cirkev na zreteli vietko
to, ¢o je v spominanych pojmoch zahrnuté, bude vhodné pripomenut
deklaraciu Druhého vatikanskeho koncilu Gravissimum educationis o krestan-
skej vychove. V tomto dokumente koncilovi otcovia hovoria o prave kazdého
krestana na krestanska vychovu, pretoze sa z vody a z Ducha Svitého stal
novym stvorenim a nazyva sa i je dieftatom Bozim. Krestanska vychova sa
usiluje najmi o to, aby pokrsteni, ked sa postupne zasvicuju do tajomstva
spasy, si boli ¢im dalej tym viac vedomi daru viery, ktorého sa im dostalo; aby
sa naudili klanat Bohu Otcovi v Duchu a pravde najmai liturgiou, aby sa priucali
spravat sa vo svojom Zivote spravodlivo a naozaj sviito ako novi ludia, a tak sa
pricinili o rast Tajomného tela. Okrem toho, vedomi svojho povolania, maju
sa ucit vydavat svedectvo o nadeji, ktoru nosia v sebe, a pomahat stviriiovat
svet v krestanskom zmysle, v ktorom by prirodzené hodnoty - so zretelom na
Kristom vykupeného ¢loveka - boli na osoh celej spolo¢nosti.’

Hned v nasledujucom odseku koncilovi otcovia jasne hovoria, Ze vychovna
povinnost sa tyka predovietkym rodiny, ale musi ju napomahat cela
spolo¢nost.® Tu je oddvodnenie poziadavky, aby sa krst udeloval na velkono¢nu
vigiliu alebo v nedelu vo farskom kostole, aby na krste mohlo byt pritomné
celé spolo¢enstvo veriacich.” Uz pri prijimani dietata do spolocenstva Cirkvi
zaznieva velmi dolezita otazka pre rodicov, ktori ziadaju o krst pre dieta, ¢i si
uvedomuju zodpovednost za vychovu dietata vo viere, aby potom milovalo
Boha a bolo schopné dat spravnu odpoved na Bozie povolanie.

Pri plneni svojho vychovného poslania sa Cirkev usiluje pouzivat vietky
vhodné prostriedky, ale najvicsiu pozornost venuje tym, ktoré su jej vlastné
a ktoré osvecuju a posilfiuju vieru, udrzuju Zivot podla Ducha Kristovho,
privadzaju k vedomej a ¢innej ucasti na liturgickom tajomstve a pobddaju

2 Porov. LG 3, 23, 26, 50.

3 Porov. GS 42, 92.

* Slownik slovenského jazyka V. Bratislava : Vydavatelstvo SAV, 1965, ,vychova“.
5 Porov. GE 2.

¢ Porov. GE 3.

" Porov. GE, Vseobecny tvod: Uvedenie do krestanského #ivota, 9.
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k apostolskej ¢innosti.® Preto je liturgia pre krestana rodinnym domom, v ktorom
oslaveny Kristus, pritomny uprostred zhromazdeného ludu, skrze svojho Ducha
spritomnuje dielo spasy. Vsetko je v tomto dome vzacne, lebo udalosti a veci
odkazuju do minulosti, pripominaju velké Bozie diela, ale predovietkym
sprostredkuju komunikovanie Zivota, ktoré otvara ¢loveka do buducnosti.

A opit treba poznamenat, e ked hovorime o liturgii ako o mieste
vychovy ¢loveka, nesmieme tento pojem obmedzit len na Cirkvou presne
definované liturgické ¢innosti, ktoré ,mocou Kristovho ¢i cirkevného
ustanovenia a v ich mene konaju osoby urcené pravom podla liturgickych
knih schvalenych Apostolskou stolicou pre patri¢nu uctu vzdavanua Bohu,
svitym a blahoslavenym“’. Slovo liturgia pochadza z gré¢tiny a znamend kazdu
verejnu sluzbu pre Iud &i pre $tit, v Novom zakone znamend bohosluzbu. V tomto
pojme sa ozyva slovo laik, ktorym je v Novom zdkone oznaceny kazdy, kto
patri k BoZiemu ludu. Teda slovo liturgia oznacuje kazdé bohosluzobné
zhromazdenie cirkevnej obce, pri ktorej Kristus skrze Ducha Svitého pontka
veriacim podiel na svojom velkono¢nom tajomstve a vykupenému ¢loveku
umozniuje vdakou a oslavou odpovedat nebeskému Otcovi.

Biskupska synoda v roku 1980 vo svojom vyhlaseni krestanskym rodindm
hovori, %e rodina je akoby prvou bunkou spolo¢nosti a Cirkvi, ktora svojim
¢lenom pomaha stat sa spolutvorcami dejin spasy a zdroven Zivymi znameniami
Bozieho planu s tymto svetom.!® Ked%e hovorime o liturgii ako o mieste vychovy
¢loveka, zaujima nas vztah rodina - Cirkev, preto nemdzeme ostat lahostajni
vo¢i nauke Druhého vatikdnskeho koncilu, ktory vo vierou¢nej konstitucii
o Cirkvi oznac¢uje rodinu pojmom ,doméca cirkev‘!'. Pape? Pavol VI. v nad-
viznosti na tieto slova hovori, ze v kazdej krestanskej rodine by sa mali nachadzat
niektoré ¢rty univerzalnej Cirkvi, preto rodina, podobne ako Cirkev, sa ma stat
prostredim, v ktorom sa evanjelium uplatiiuje a z ktorého vyzaruje.'

Krestanski rodicia, ktorym je ako prvym zverena uloha vychovavat, mozu
a maju svojim defom poskytnut svoj vlastny a nenahraditelny prinos na
vypracovanie opravdivého evanjeliového rozlisovania v rdznych situaciach
a kulturach. Svity Otec Jan Pavol II. vo svojej exhortacii Familiaris consortio
hovori, e ,krestanské manzelstvo, podobne ako vsetky sviatosti, ktoré »maju
za ciel posviicovat ¢loveka, budovat Kristovo telo a kone¢ne vzdavat ictu Bohug,
je samo osebe liturgickym aktom oslavy Boha v JeZisovi Kristovi a v Cirkvi.
Prijatim tejto sviatosti krestanski manzelia vyznavaju svoju vda¢nost Bohu za
jeho cenny dar, ktory dostali, aby mohli vo svojom manzelskom a rodinnom
%ivote znovu prezivat samu BoZiu lasku ku vietkym Tudom a lasku Pana JezZisa
k Cirkvi“.”® Krestanské manzelstvo, vo svojom trvani, je liturgiou, lebo ,kde
su dvaja alebo traja zhromazdeni v mojom mene, tam som ja medzi nimi“ (Mt
18,20). Liturgia teda nie je predovsetkym c¢innost obce, ale Bozie spasitelné
pdsobenie na nés. V liturgii totiz pdsobi predovsetkym Boh v Jezisovi Kristovi,

8 Porov. GE 4. )

? Porov. KONGREGACIA PRE OBRADY: Instrukcia De Musica sacra et sacra Liturgia (3. 9.
1958).

10 Porov. FC 42.

LG 11.

2 PAVOL VLI.: Evangelium nuntiandi, 71.

BFC 56.
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a to slovom a znameniami, ktoré prindsaju spasu, a az potom ¢lovek odpoveda
na Botzie volanie vdakou a oslavou Otca. Liturgiu mozeme chapat aj ako dialog
medzi Bohom a ¢lovekom.

Nabozensky Zivot, ako smerovanie k Bohu, sa nevycerpava a neobmedzuje
len na liturgické ¢innosti, lebo krestan je povolany nielen ku spolo¢nej
modlitbe, ale ma vojst aj do svojej komodrky a tam sa modlit, ba jeho modlitba
ma byt ustavi¢na, aby v nasom Zivote bol viditelny Jezis." To znamena, Ze
takto chapana liturgia si od nds vy?aduje umftvovanie, vnutorna disciplinu,
zrieknutie sa vietkého, ¢o prekaza vnutornej sustredenosti, bratskému
spolocenstvu, obetavosti a miernosti. Osobnym usilim a naboznostou mame
doplnat to, ¢o v nas uskuto¢nuje Kristus. Tym spdsobom stukromnymi
poboinostami nadobudame tie ziadané schopnosti, ked%e na liturgii sa m4
zicastnit cely ¢lovek: jeho telo a dusa, rozum a vola s celym bohatstvom citov
a zazitkov. Poboznosti vykonavané v kruhu rodiny, ako aj tie celkom osobné,
konané ,vo svojej komorke®, formuju v ¢loveku naboznost a pripravuju ho
na spravne a plodné prezivanie spolocenstva s Bohom. Preto nie je ni¢ zvlastne,
ak Koncil nabozenské cvicenia krestanského Iudu %ivo odporuca, ak sa ony
zhoduju s cirkevnymi predpismi a zasadami. Vsetko, ¢o tvori liturgiu, je velmi
vzacne nasmu srdcu a neodmyslitelné pre Zivot a vyZaduje si ustavi¢nu
starostlivost kultary, investicii, ponarania sa do hlbin Bozieho tajomstva.
Konstitucia o posvitnej liturgii velmi odporuca nabo#né cvicenia krestanského
ludu. Tie maju svoj pramen v liturgii, aj ked nie vidy boli preniknuté jej
duchom. Konstitucia nariaduje, Ze maja byt usporiadané tak, aby boli v sulade
s uradnou liturgiou Cirkvi, aby z nej vychadzali a k nej smerovali.’® Mnohé
rodinné poboinosti, ktoré pocas staroc¢i vznikli, vyzaruju vieru, su prejavom
preiivania viery, jej konkretizaciou. Ich vyznam spociva aj v tom, ze do
kazdodenného Zivota prenasaju vieru. Preto ich pomenovanie ,ludové
poboznosti® nesmieme chapat ako umensovanie ich vyznamu. Ved pojem Iud
- populus povodne oznacoval obyvatelov danej krajiny.

Kazda liturgicka ¢innost je par excellence miestom komunikacie nového
¥ivota. A kedZze sa tito komunikacia uskuto¢fiuje na zemi, nie je pozbavena
urcitého obmedzenia, ktoré viak neoberi jej ucastnikov o radost. Svetlo dopada
na prebité ruky a nohy Spasitela. Premenenie Pana sa kon¢i prikazom vratit
sa zo svitého vrchu na zem, aj ked Peter tam chcel ostat navzdy. Cesta magov
do Betlehema, aby sa poklonili Spasitelovi, vedie do mastale. V pokrac¢ovani
liturgie Duch Svity potrebuje a pouziva hmotné prvky, prvky tohto sveta, aby
ich zapojil cez ruky ¢loveka v geste obetovania do oslavy Boha.

Nasmerovanie Boha k Tudom v Je#isovi Kristovi sa niekedy nazyva
pohybom zostupujtcim, spisnym, soteriologickym. Pre kazdé¢ho, aj pre Cirkev
je vlastne pozvanim dat odpoved, reagovat. Takuto odpoved je ¢lovek schopny
dat jedine skrze Ducha Sviitého. Odpoved Cirkvi sa najcastejsie nazyva kult
(z latinského slova colo - pestovat, uctievat, vazit si). Encyklika Mediator Dei
zdoraziiuje spasne Bozie pdsobenie a aZ potom oslavné posobenie Cirkvi. Toto
posobenie sa nazyva pohybom vystupujtcim, oslavnym, laudativnym. Takéto
chapanie liturgie nachddzame aj v Kédexe kdnonického prdva: ,Posvicovaciu

4 Porov. SC 12.
5 Porov. SC 13.
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ulohu Cirkev osobitnym spdsobom plni prostrednictvom posviitnej liturgie,
ktora sa totiz chdpe ako vykondvanie knazskej ulohy Jezisa Krista; v nej sa
zmyslovymi znakmi oznacuje a spdsobom vlastnym jednotlivym znakom sa
uskutociiuje posvicovanie ludi a Tajomné telo Jezisa Krista, cize Hlava a udy,
kona celostny verejny bozsky kult,“!°

Dva teologické rozmery liturgie dovoluju hovorit o jej dialogickom
charaktere. Umoziiuju chapat liturgiu ako sluzbu Boha [udom a sluzbu Cirkvi
Bohu, ako dar i obetovanie sa, ako spasu i ako Eucharistiu - vzdavanie vdaky.
Tento dialdg uskutociiuje Boh v Jezisovi Kristovi a skrze Jezisa v Duchu Svitom,
skrze slovo odovzdidvané otcami viery, cez svedectvo cirkevnych otcov a vyzna-
vacov, cez tradiciu a Zivé svedectvo a tiez cez symbolické ukony - t¢inné znaky.
Slovo a znaky su zakladom liturgie. , Liturgia vnimatelnymi znakmi naznacuje
a kazdému znaku prislusnym sposobom uskutocnuje posvicovanie ¢loveka
a okrem toho Kristovo tajomné telo, teda Hlava i udy, preukazuje fiou Bohu
verejny kult.“!

S tymto dvojitym zameranim liturgie sa stretdvame na mnohych miestach
konstitucie o posvitnej liturgii, aj v inych koncilovych dokumentoch. Pritom
sa zastupujuci spasitelny aspekt zvyajne uvadza na prvom mieste. Iniciativa
vychadza vidy od Boha. Boh pozyva svoj Iud a ten patri¢ne odpoveda. Tak je
liturgia slovom a odpovedou, darom a opitovanym darom. Aktivizuje sa v nej
nanovo zmluva medzi Bohom a ¢lovekom, preto vo zvrchovanej miere prispieva
k tomu, aby veriaci svojim #ivotom zvyraznili a inym odhalili Kristovo tajomstvo
a skuto¢nt povahu pravej Cirkvi.'®

Koncil, ktory bol zamerany pastoralne, si kladie za ciel ¢oraz viesmi
prehlbovat krestansky Zivot veriacich; napomahat vietko, ¢o modze prispiet
k jednote vsetkych v Krista veriacich; a upevnovat to, ¢o pomaha priviest
vietkych do lona Cirkvi."”

Skor nez skonc¢im tato uvahu, odvoldvam sa na text najstarSieho
koncilového dokumentu, na Konstituciu o posviitnej liturgii Sacrosanctum
concilium: ,,Boh, »ktory chce vietkych Iudi spasit a priviest k jasnému poznaniu
pravdy« (1 Tim 2,4), »mnoho raz a rozli¢nym sposobom hovoril kedysi otcom
ustami prorokov« (Hebr 1,1), ked vsak nadisla plnost ¢asov, poslal svojho Syna,
Slovo, ktoré sa stalo telom, aby v Kristovi uskuto¢nil dielo Tudského vykupenia
a dokonalého oslavenia Boha.“?° A pretoze mojim zdimerom je znova upozornit
na dolezitost liturgie ako prostredia vychovy ¢loveka, nemodzem nevyuzit aj
dekrét o laickom apostolite, v ktorom koncilovi otcovia hovoria o apostolskych
cieloch Cirkvi a pripominaju, Ze laici, plniac svoje poslanie, ,,vykondvaju svoju
apostolska ¢innost v Cirkvi i vo svete tak v poriadku duchovnom, ako aj
¢asnom“?. Apostolit, ktorého cielom od pociatku je snaha priviest ludi ku
svitosti, musel mat svoje vychodisko. Najzretelnejsim obrazom je svitost
samého Boha, ktoru Svité pismo predstavuje ako synonymum Boha (Iz 40,25;
Oz 11,9; Hab 3,3). Boh, hovoriac o sebe ako o Svitom, vidy sa ukazuje ako

16 Kédex kdnonického prdva, kan. 834.
"SC1.

18 Porov. SC 2.

1% Porov. SC 1.

0SCs.

1 Porov. AA 5.
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priklad, ktory ma vyvoleny narod nasledovat (Ex 19,6; Lv 11,44-45; 19,2; 21,8).
Tuto sviitost moze dat ¢loveku jedine Boh (porov. Lv 20,8) prostrednictvom
obradov, ktoré on sam ustilil (porov. Lv 16,1-34; 23,26-32; Nm 29,7-11).
Svitost, ktord sa od ludi vyzaduje, je znakom toho, Ze ¢lovek je blizko Boha
tak v zmysle kultickom, ako aj v zmysle mravnom. Mdzeme povedat, Ze rozlicné
nibozenské obrady rodinného, ako aj osobného charakteru st formou pripravy
na to, ,aby veriaci prichadzali na spolo¢nu liturgiu Cirkvi v patri¢cnom
duchovnom rozpolozeni, dali do suladu svoju mysel s hlasom a spolupracovali
s milostou Bozou, ale aj na to, aby sa na nich veriaci zacasttiovali vedome,
aktivne a s uzitkom“%,

Vsetky starozdkonné sviatky, o ktorych hovori Sviité pismo, ako je sabat
(Ex 20,8-11), Pascha (Pesah), Sviatok nekvasenych chlebov (Ex 12,1-28), Sviatok
tyzdiiov (Lv 23,15-21), Sviatok stankov (Lv 23,33-36; Dt 16,13-15), sviatok
Nového roku (Lv 23,23-25; Nm 29,1-6), Sviatok zmierenia (Lv 16,20), Sviatok
posviitenia chrdmu - Sviatok svetiel (1 Mach 4,48-59), sviatok Purim (Est 9,19),
mali ako vychodisko velké spasne skutky v dejindch vyvoleného naroda a ich
cieflom bolo ovplyvnit kazdodenny #ivot vedomim, Ze Boh je so svojim ludom.
Pretoze tento kult nepokracoval v Zivote, velmi ho kritizovali proroci (Iz 1,10-
17; Jer 7,1-15.21-23). Proroci mali za tlohu ukazovat pravy kult Boha, ktory je
spojeny s kaidodennym Z#ivotom c¢loveka. Uz tu je badatelna priprava na
skuto¢ny kult, o ktorom neskor Kristus povie, e ma byt ,,v Duchu a pravde®
(Jn 4,23). Prejavom kultu spojeného s ¢asom bola uz v Starom zikone modlitba
a kazdodenna obeta (Ex 29,38-42; Nm 28,3-8). Plnenie tohto nariadenia vidime
aj v pozemskom Zivote Jezisa, ktory sa modli rano (Mk 1,3) i vecer (Mk 6,46),
a tato skuto¢nost ma svoje pokracovanie v krestanstve vo forme liturgie hodin,
vo forme Iudovej zboinosti rannej a vecernej modlitby. Dal§im prejavom
liturgického Zivota veriaceho fudu st pozehnania, v ktorych je doraz na osobny
vztah medzi Bohom a ¢lovekom aj medzi [ludmi navzajom.

Liturgia sa neobmedzuje len na odovzdavanie urcitej kultury, ale plni
ulohu aktivneho kultiva¢ného prvku, lebo tych, ktori sa na nej zacastnuju,
vytrhava z izol4cie, aby ich zhromazdila v spolocenstve veriacich, ponuka im
na rozjimanie texty, ktoré ich duchovne nasycuju.

Vieme, %e cesta k tomu, koho milujeme, nikdy nie je dlh4, ani unavna.
Krestan je na ceste k Bohu, do domu, kde nam Je#i§ isiel pripravit miesto,
preto povolanim krestana je byt cely Zivot na ceste, to znaci prekonavat priestor,
zdolavat vzdialenosti, poznavat, ucit sa, obohacovat sa, nieco ziskavat,
dosahovat. Cesta premiena ¢loveka, uvadza ho do #ivého kontaktu so Zivotom.
Dnes sa aj v nabozenskej literatire mnoho hovori o sktusenosti Boha. Na
ceste liturgie nejde o zazitky, ¢i jednotlivé epizody, ale o zakladnu skusenost so
#ivotom ako celkom, v jeho najhlbsich vrstvach, o skusenost, ktora siaha az
k podstate tajomstva ludského bytia, a preto spravne chapana liturgia je tym
najskuto¢nej$im miestom vychovy celého ¢loveka.

Je potrebné vyslovit otazku, nakolko sa my sami pri¢ifiujeme, aby liturgia
skuto¢ne vychovavala ¢loveka, a ¢i liturgia ma to miesto, ktoré jej v pastoralnej
teoldgii, a nielen v nej, pravom patri.

2SC 1L
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Glowne nurty idei postepu

Jozer Kuvisz S]

KULISZ, J.: Main Tendencies within the Progress Conception. Teologicky casopis, I,
2004, 1, s. 29-42.

A progress conception that nowadays has become a category of our way of thinking and
acting, was arising on the turn of XVII century. Sapere aude - Kant’s appeal to the self-
dependent, individual thinking and forming the future - revealed that the history is
not anything external in relation to a man, but is the reality, which should be created.
The history as a still evolving reality, also lets describe the man no longer in the
metaphysical categories, but in the categories of the objective activity - in the process
of forming the future.

The author is presenting the whole pleiad of the thinkers: Bernardin de Saint-Pierre,
L. M. Dom Deschamps, R. J. Turgot, J. A. N. Condorcet, I. Kant, A. Comte, H.
Spencer, F. Znaniecki and others, who in different ways described the progress
conception. Humanity realized that the future is in its power, and not determined by
the Providence. The future consciousness - in the meaning of the creating it - also
generated the responsibility awareness. Unfortunately, the progress idea itself does not
change the man and does not eliminate evil and suffering. Quite the reverse, the
progress conception demands responsible people - people who would take the proper
course changing their way of thinking, the attitude of mind (Kant, Znaniecki).
Unbhappily, requirements of the progress idea - the conception, which in XX century
became a new religion for humanity, turned out to be much greater than the factual
human abilities. Today, after the century of painful afflictions, we are looking at the
idea of progress with a bigger realism than the ravished philosophers, who considered
its assumptions to be the shortest way leading straight up to the approaching paradise.

W historii chrzescijanstwa mozemy wyrdzni¢ trzy wielkie wyzwania -
konteksty, w ktérych przyszto mu istnied i ksztaltowad swa tozsamosé. Pierwsze
wyzwanie - u samych poczatkéw - to mysl i kultura hellenska, w ktore
chrzescijaristwo wniosto nowe wartosci. Chrzescijanstwo zastato swiat hellenski,
a wchodzac wen, stawalo sie coraz bardziej swiadome swej tresci, zaczelo tez
zastany $wiat - kontekst - od wewnatrz powoli przemieniac.

Upadek Cesarstwa Rzymskiego stal sie nowym wyzwaniem.
Chrzescijanstwo, w nowej sytuacji, zaczeto organizowaé zycie spoleczne,
kulturalne, a nawet polityczne.! W dtugim okresie - bo do czaséw nowozytnych
- rodzila sie nowa $wiadomos¢ filozoficzno-teologiczna. Chrzescijanstwo stato
sie wyktadnia calego zycia spotecznego.

Wreszcie, trzecie, szczegdlnie nas interesujace, wyzwanie-kontekst - to
wyzwanie czasow nowozytnych. Jego korzeni nalezy szuka¢ w Odrodzeniu, ktore

' Zob. DAWSON, Ch.: Formowanie sie chrzescijanistwa. Ttum. z ang. Warszawa, 1987.
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$wiecito nowo odkryta moc samotworzenia sie cztowieka.? Na podobienstwo
Boga, ktory go stworzyt, cztowiek jest rzemieslnikiem, ktérego wytworem bedzie
on sam. By zaistnial, musi uprawia¢ swoje rzemiosto, jest skazany na wolny
wybor, od ktérego, jak méwi Bauman, nie ma odwrotu.? To whasnie tu, w Renesansie,
rodzila sie wiara w samowystarczalnos¢, ktora trzeba byto zdoby¢, i dazenie do
tej mozliwej badz niemozliwej do osiagniecia samowystarczalnosci stato sie
esencja ludzkiego bycia w $wiecie.*

Czasy nowozytne to trwajaca od dawna, nieustajaca pogon za samo-
wystarczalnoscia. U jej podstaw znajdujemy ufnosé¢ we wlasne sily, w sposob
postepowania innych ludzi oraz w dziatalnos¢, solidnos¢, skutecznosé i nie-
zawodnosé instytucji. To w XVIII i XIX w. narodzita si¢ idea, ze postep ludzkosci
nie bedzie mial granic, wiecej, zrodzilo sie przekonanie, ze niemozliwe nie istnieje.’

Kantowskie Sapere aude, odrzucajace religie objawiona, zrodzito z czasem
religie Ziemi, religie ludzkosci, rodzaca wielki potencjat ludzki, niosacy w sobie
nadzieje budowy i przemiany $wiata bez Boga. Przez dwa minione wieki zdawato
sig, ze stworzona rzeczywisto$¢ ma dwa cele: nadprzyrodzony, gloszony przez
chrzescijanstwo, i ten, ktory ukazywala religia Ziemi - a konkretnie cel, ktéry
pragneta urzeczywistni¢ ludzkos¢ poktadajaca ufnosé¢ w Kantowskim Sapere
aude - budowania przysztosci bez Boga.®

Dzi$ juz nie trzeba nikogo przekonywa¢, ze historia ludzkosci to dzieje
powolnego postepu. Jestesmy swiadomi tego, czego dokonat cztowiek od czasow
Neandertalczyka, ktory zdradzal juz zainteresowania metafizyczne, grzebiac
z wielkim szacunkiem swych zmarlych, az do naszych dni, kiedy to montuje
sie w kosmosie stacje orbitalna, by uczyni¢ w niej laboratorium badawcze, stuzace
dalszym odkryciom i zagospodarowaniu kosmosu.” Postep, jako proces przemian
nieskonczenie dtugich wiekéw, wyraza wiare w zdolnosé ludzi do ciaglej przemiany
rzeczywistosci i osiagania whasnej doskonatosci. Jest procesem powolnym, a jego
przysztos¢ jest warunkowana terazniejszoscia. Ostateczna doskonatogé, jak nas
poucza codziennosé, znajduje sie w nieskonczenie odleglej przysztosci.

Idea postepu rodzita sie w okresie Oswiecenia, kiedy historia stala sie
przedmiotem rozwazan i dyskusji. W rozumieniu Renesansu historia byta jeszcze
czym$ zewnetrznym, czyms, o czym czlowiek moglh tylko opowiadaé. Stanowita
zbiér opowiesci o zdarzeniach zaréwno prawdziwych jak i zmyslonych. W niej
znajdowato sie rowniez Objawienie chrzescijanskie - rozumiane jako Prawda
o $wiecie i cztowieku dana z nieba. Byla zbiorem przyktadow dobrego i zlego
postepowania ludzi, widziano w niej jedynie role moralizujaca i wychowujaca
cztowieka. Historie opowiadano, szukajac w niej wzorcéw dobrego postepowania.

2 BAUMAN, Z. - TESTER, K.: O pozytkach z watpliwosci : Rozmowy z Zygmuntem Baumanem.
Ttum. z ang. Warszawa, 2003, 5.101.

3 BAUMAN, Z. - TESTER, K.: O pozytkach z watpliwosci : Roymowy z Zygmuntem Baumanem,
s. 101.

* BAUMAN, Z. - TESTER, K.: O pozytkach x watpliwosci : Rozmowy 1 Zygmuntem Baumanem,
s. 101.

> Rozmowy z Cioranem. Thum. z franc. Warszawa, 1999, s. 159-160.

¢ Papiez Pawet VI w Evangelii nuntiandi pisat: ,,...rozdziat miedzy Ewangelia a kultura jest niewatpliwie
dramatem naszych czaséw, jaki byt nim takze w innych epokach.“ JAN XXIII, PAWEL VI,
JAN PAWEL II: Encykliki. (Tekst facinsko-polski.) Warszawa, 1981, s. 373, nr 20.

" Historie odkry¢ i wiedzy zob. VAN DOREN, Ch.: Historia wiedzy od zarania dziejéw do dzis.
Thum. z ang. Warszawa, 1996.
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W XVII w. $wiat zaczal sie stawad rzeczywistoécia odkrywana i tworzona
przez cztowieka. Rozwoj nauk, zwtlaszcza przyrodniczych, przynosit nieznane
dotychczas bogactwo informacji o $wiecie. Rodzito sie przekonanie, ze cztowiek
zyje juz w innym $wiecie niz opisywany w Biblii. Nowe odkrywanie rozumienia
historii pozwalalo widzie¢ inaczej i ostrzej ludzkie konflikty spowodowane przez
przyrode, spoteczenstwo i sama historie. Rodzita sie tez nowa wizja cztowieka -
istoty tworzacej historie, a nie tylko zyjacej w historii. Historia jako proces, jak
nieustanny postep, pozwalata spojrze¢ na cztowieka jako na istote zmierzajaca
ku przyszlodci i tworzaca przysztosé. Los cztowieka przybieral nowe znaczenie
i symbolike. Jak pisze Suchodolski: ,,Ani Adam, wygnany z raju za przekroczenie
wyznaczonych mu granic zycia, ani Hiob, pograzony w rozpaczy i ulegly wobec
klesk, ktorymi byt dreczony, nie mogli juz reprezentowaé »istoty« czlowieka.
Reprezentowal ja Robinson, ktorego kleski prowadzity do zwyciestw, ktorego
samotnos¢ i »wygnanie« okazaly sie zrodtem triumfujacej samodzielnosci.“®

Nie trzeba bylo dlugo czeka¢, by historia rozszerzajaca granice $wiata
odkrywanego i tworzonego przez cztowieka, postawita mu, jak pisze Suchodolski,
zasadnicze pytanie: ,Na czym ma sie oprzec cztowiek podejmujac ryzyko wlasnego
dziatania: czy na rozumie, chociaz jest on zawodny, czy porzadku serca, chociaz
jest on sentymentalizmem, czy na woli panstwa, chociaz jest ono Lewiatanem,
czy na tradycji, ktora jest juz ruina, czy na wizji postepu, ktéra poreczaja tylko
bledy przesztosci?® Doniostos¢ tego pytania wyrazala sie w tym, ze tworzenie
nowego obrazu §wiata, naukowego obrazu, po odrzuceniu metafizyki religijnej,
ukazywalo w nowym $wietle waznos$¢ wszystkich pytan, na ktoére nie wystarczaly
juz odpowiedzi z przesztosci.'©

To whasnie w XVII i XVIII w., kiedy rodzily sie czasy nowozytne, zaczeto tez
opisywa¢, w ramach réznych systemoéw ontologicznych, istote cztowieka. W tych
opisach korzystano z faktow przyrodniczych, spotecznych, historycznych. Wyrazano
ja w kategoriach obiektywnej aktywnosci oraz egzystencjalnych przezyé.!

Idee postepu po raz pierwszy sformutowat, na przetomie XVII i XVIII w.,
ks. Bernardin de Saint-Pierre (1658 - 1743)."? On tez szukal istoty cztowieka
w kategorii obiektywnej aktywno$ci - w tworzeniu przysztosci. Ks. Bernardin
de Saint-Pierre, wychowany na filozofii Kartezjusza, zastosowat jej zasady do
filozofii spoleczenstwa. Byl nastawiony krytycznie do metafizyki i rozwazan
teologicznych. Przywiazywal wielka wage do tego, co moglo zmieni¢ na lepsze
materialne warunki zycia. Ludzko$¢, jego zdaniem, ma przed soba tysiace lat
nieograniczonego postepu. Pierwszym okresem ludzkosci byt wiek zelaza,
nastepnie brazu, a wiek XVIII byt wiekiem srebra. Historia ludzkosci, zdaniem
Bernardina de Saint-Pierre, to nieustanny postep powszechnego rozumu. Jego
hamulcem, powodujacym pewne cofanie sig, byly i sa nadal przesady i wojny.
Nie moga one jednak sprowadzi¢ cztowieka z drogi postepu, ktéry ma rowniez
okresy przyspieszenia w czasach rozwoju gospodarczego i przyrodoznawstwa.
Przyspieszenie postepu wzrosnie, gdy ogarnie on polityke i moralnos¢. Nature

8 SUCHODOLSKI, B.: Rozwdj nowozytnej filozofii czlowieka. Warszawa, 1967, s. 814-815.

® SUCHODOLSKI, B.: Rozwdj nowozytnej filozofii czlowieka, s. 828.

10 SUCHODOLSKI, B.: Rozwéj nowozytnej filozofii czlowieka, s. 817.

' SUCHODOLSKI, B.: Rozwéj nowozytnej filozofii czlowieka, s. 827.

12 Byta to koncepcja bardzo prosta i schematyczna, pragnaca jednak ukaza¢ nieograniczony rozwoj
ludzkosci.
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czlowieka®® stanowi dazenie do ciaglego rozwoju, do poznania naukowego, do
walki z ciemnota i przesadami. Czlowiek ciagle wychodzi z lat dzieciecych
i buduje whasna przysztos¢ wybierajac, jego zdaniem, stuszne projekty. Istota
cztowieka jest zdolno$¢ tworzenia przysztosci, wlasnej historii, rzeczywistej tresci
swego zycia.

Tak oto Bernardin de Saint-Pierre na przetomie XVII i XVIII w. prze-
konywal, ze historia nie jest czym$ zewnetrznym w stosunku do czlowieka,
tematem moralizujacych opowiesci. Przeciwnie, jest realna sila, formujaca ludzi
w calej ich rzeczywistosci, sita, wobec ktorej cztowiek musi zajaé stanowisko. By
godnie istnie¢, musi szukaé wlasciwych drog postepowania, co pozwoli mu
jednoczesnie tworzy¢ prawdziwie nowa rzeczywistosc.

Historia, w rozumieniu Bernardina de Saint-Pierre, przestata by¢ jedynie
opisem i zbiorem tego, czego dokonano w przesztosci. Stala sie procesem,
rzeczywisto$cia, ktéra najpelniej wyrazata idea postepu, opisujaca cata
rzeczywisto$¢ i budzaca przekonanie, ze $wiat kazdego dnia, jak pisze Ch. Dawson,
,zmienia sie pod kazdym wzgledem na lepsze“?.

W tym samym czasie, co Bernardin de Saint-Pierre, inny duchowny,
benedyktyn, mnich z prowincji, jak o nim moéwiono - Léger-Marie Dom
Deschamps (1716 - 1774) - pragnal rozwiaza¢ problem czlowieka i opisa¢ jego
istote opierajac sie na kategorii calosci - de tout, du tout i des touts.'® Powolujac
sie na doswiadczenie twierdzil, ze w nim sa nam dane byty jednostkowe. One
tez tworza pewna calo$¢ rzeczywistosci, ktdra moze byc tym, czym sa poszczegdlne
byty - catoscia partykularna, prostym zbiorem bytow. Drugi rodzaj catosci,
wedlug benedyktyna, to catos¢ powszechna. Jest ona wynikiem powiazania
i zalezno$ci miedzy bytami. Ukazuje pewna strukture bytu, ma charakter
relacyjny - zalezny, wyraza stosunek miedzy bytami. Tej catosci sie nie widzi,
mozna ja jedynie rozumied. Jest to pojecie metafizyczne, utworzone z bytéw
konkretnych, fizycznych. Uczony benedyktyn wprowadza pojecie catosci
identycznej ze swymi cze$ciami, nazywajac ja ,wszystkim - tout. ,\Wszystkos§¢“
- tout istnieje sama ze siebie, jest bytem jedynym, po prostu jest, a jako byt
jedyny zaprzecza wszelkiemu innemu istnieniu - innej ,wszystkosci®.

Dom Deschamps do znanych juz dwu faz rozwoju ludzkosci - stanu dzikosci
i stanu spoleczno-prawnego, wprowadzit trzecie stadium, jego zdaniem
najistotniejsze: stan moralny. To stadium rozwoju ludzkosci miato by¢, jego
zdaniem, przezwyciezaniem stanu calosci i wchodzeniem w tajemnicza
swszystko$¢“. Dwa pierwsze stadia byly fazami koniecznymi i zarazem
przej$ciowymi w rozwoju ludzkosci. Taka jest logika postepu. W stanie drugim
nie bylo i nie moze by¢ szczescia. W tej fazie cztowieczenstwo bylo niszczone

BW poczatkowym okresie Oswiecenia pojecie ,natura®, obok arystotelesowsko-tomistycznego,
zaczelo przybiera¢ wiele innych znaczen, nawet przeciwstawnych sobie. Z czasem zaczeto ono
zatracac¢ znaczenie filozoficzne i stawaé si¢ pojeciem na ustugach ideologii, opisujacej nature,
w tym przypadku cztowieka, jako wielkie pragnienie przemiany i postepu. Istnienie zaczelo
uprzedzad istote, jak pdzniej opisat to Sartre.

4 BURY, J.: The Idea of Progress. New York, 1932, 140-143; zob. tez SUCHODOLSKI, B.:
Rozwdéj nowozytnej filozofii cztowieka, s. 564-566.

5 DAWSON, Ch.: Postep i religia : Studium historyczne. Thum. z ang. Warszawa, 1958, s. 4.

1© DOM DESCHAMPS, Léger-Marie: Le vrai systéme au le mot de I'énigme métaphysique et
morale. Gencve, 1963. Wydanie tego dzieta przygotowali J. Thomas i F. Venturi.
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przez wlasno$¢ prywatna, przez panowanie jednych nad drugimi, przez religie,
ktora prawem boskim uzasadniata postuszenstwo. W tym stadium miat miejsce
bunt serca i rozumu. Dopiero w stadium trzecim - w stanie moralnej dojrzatosci
- dzieki szcze$ciu powszechnemu zaistnieje szczescie pojedynczego cztowieka.
Zostanie przezwyciezona izolacja jednostek, przez wzajemne powiazania -
wzajemna relacje - zaistnieje calos¢, ktora bedzie jednoczesnie ,,wszystkoscia®,
gdyz jednostka bedzie identyczna z innymi. Wszyscy beda mieli te same potrzeby
i jednakowa mozliwos¢ ich zaspokojenia. W trzecim stadium istnie¢ bedzie
jednoczesnie indywidualizm i kolektywizm, spoleczna organizacja i anarchia,
kultura i naturalna bezposrednios¢. Ludzie beda mieli dostep do prawdy, piekna
i dobra, a na strazy zycia moralnego nie bedzie stalo zadne prawo. Czlowiek
bedzie stawal sie coraz bardziej soba przez to, ze bedzie nalezat do catosci stajacej
sie ,wszystkoscia“. Ludzkos¢ , by stac sie »wszystkoscia«, by osiagnaé stan radosci
i spokoju, musi przej$¢“ - zdaniem uczonego benedyktyna - ,poszczegdlne
stadia rozwoju. Takie jest prawo postepu®.”

Niemal rownoczesnie z Dom Deschampsem, idee postepu rozwijat Anne-
Robert-Jacques Turgot (1727 - 1781). Wprowadzit on pojecie ,rodzaju
ludzkiego®. Ludzko$¢, w rozumieniu catego rodzaju - poczawszy od pierwotnych
form zycia przez cywilizacje Chin, Egiptu, Grecji, Rzymu - jest na drodze swego
historycznego dojrzewania. Przebiega ono, zdaniem Turgota, przez trzy wielkie
okresy myslenia: myslenie religijne, filozoficzne i wreszcie naukowe. Ow postep,
jego zdaniem, ma charakter wylacznie rozumowy. Dlatego nalezy upatrywac
jego przyczyn w wynalazku pisma, druku, organizacji zycia spoteczno-
panstwowego oraz w coraz to wiekszej komunikacji miedzy ludzmi i narodami.
Chrzescijanstwo w tym postepie bylo wielka sita, sprawiajaca moralne
dojrzewanie cztowieka.

Historia rodzaju ludzkiego jest prawdziwym ruchem, rozwojem, w ktorym
pojawiaja sie nowe wartosci. Mimo porazek, zfa, dzieki rozumowi, ludzkiej
namietnosci i wolnosci, rodzaj ludzki zmierza ku wigkszej jednosci i szczesciu, do
zwyciestwa nad falszem i przyroda, do zwyciestwa rozumu nad namietnoscia. Zto,
wszelkie podzialy, wojny, btedne teorie sa w jakims sensie wpisane w rozwoj; ale
w konicu zawsze stawaly sie jego czynnikami. Z czasem postep przestanie by¢ procesem
koniecznym, bo zostanie $wiadomie wybrany przez wiekszos¢ rodzaju ludzkiego.

Dzieje ludzkie, dla Turgota, stanowia historie uniwersalna, w ktore;
dojrzewa ludzki rozum, a wyrazem tego jest nauka, sztuka, technika.'®

Szerzej i glebiej widzial i opisywat idee postepu Jean-Antoine-Nicolas
Condorcet (1743 - 1794). Zwano go wulkanem pokrytym $niegiem, a D’Alambert

" DOM DESCHAMPS, Léger-Marie: Le vrai systéme au le mot de I'énigme métaphysique et
morale, s. 77-174. Zob. SUCHODOLSKI, B.: Rozwéj nowozytnej filozofii czlowieka,
s. 645-648. Niektorzy znawcy mysli Dom Deschampsa, np. A. Robinet, twierdza, ze wjego
systemie znajdujemy juz elementy, ktore podejmie i rozwinie Hegel. W mysli Dom Deschampsa
jest wszystko - indywidualizm, anarchizm i hasta kolektywizmu - w tym ostatnim wszyscy mieli
by¢ jednakowi, nawet w swym wygladzie fizycznym. Autor wyrazat nadzieje, ze skoro ludzkos¢,
w stadium ,wszystkosci®, bedzie miata bezposredni dostep do prawdy, piekna i dobra, to nie
bedzie tu potrzebna zadna nauka, kultura ani moralnos¢.

B TURGOT, A. R. J.: Oeuvres. T. I1. Paris, 1844, s. 587-596, 629-667. Zob. BURY, ].: The Idea
of Progress, s. 157; SUCHODOLSKI, B.: Rozwdj nowozytnej filozofii czlowieka, s. 593-
595; LOWITH, K.: Historia powszechna i dzieje zbawienia : Teologiczne przestanki filozofii
dziejow. Thum. z niem. Kety, 2002, s. 96-99.
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nazywat go Kondorem, poréwnujac do najwiekszego i najsilniejszego z ptakow.
Mistrzami jego byli Voltaire, Turgot i D’Alambert. Condorcet nie tylko pisat
o postepie, ale walczyt tez o rownouprawnienie kobiet i wszystkich ludzi, o postep
nauki i o$wiaty, o likwidacje przesadéw. W swym dziele, w ktorym rozwijat
teorie postepu,’” wyraza przeswiadczenie, ze postep ludzkosci jest czyms statym,
mozna wiec wykry¢ rzadzace nim prawa. Jako prawo historii, jest procesem
jednorodnym i wielorakim zarazem. Ogarnia powoli ludzkos¢ jako catosé.
,2Doszlismy do tego momentu cywilizacji, pisat Condorcet, ,kiedy lud korzysta
zwiedzy nie tylko za posrednictwem ludzi o$wieconych, lecz sam potrafi uczynic¢
ja whasnym dziedzictwem i korzystac z niej celem ochrony przed zbladzeniem.“*
Minely juz czasy, ,kiedy dzieje polityczne, jak réwniez dzieje filozofii i nauk
$cistych, byly tylko dziejami niewielu ludzi“?'.

Postep jako powolny proces historii jest, w rozumieniu Condorceta,
dojrzewaniem ducha ludzkiego, dojrzewaniem catej ludzkosci - catego rodzaju
ludzkiego. Szczeble rozwoju poznania i dojrzewania ludzkosci wyznaczyly
dotychczas dziewie¢ epok. Ostateczna tres¢ postepu dojrzewajacej catosci objawi
sie w przyszlej, dziesiatej epoce dziejow. ,Nadzieje nasze co do przysztosci rodzaju
ludzkiego sprowadzaja sie,“ pisat Condorcet, ,do trzech zasadniczych punktow:
obalenie nieréwnosci miedzy narodami, wieksza réwno$¢ w obrebie tego samego
ludu i rzeczywiste udoskonalenie si¢ cztowieka.“?” W wymiarze doskonalenia
sie cztowiek jest istota nieograniczona i wszystko, co w rozwoju mozliwe, zalezy
od niego samego. W ostatniej, dziesiatej epoce, rozwdj cztowieka i ludzkosci
bedzie przebiega¢ trzema drogami: przez nowe odkrycia w dziedzinie sztuk
i nauk, przez udoskonalenie sie zasad postepowania i moralnosci praktyczne;j
oraz dzieki ,realnemu udoskonaleniu sie intelektualnych, moralnych i fizycznych
zdolnosci cztowieka“?’. Wraz z postepem nauk doskonali¢ sie beda umystowe
wiladze cztowieka, a w miare zwiekszania sie réwnosci i odpowiedzialnosci
spotecznej ludzi, doskonali¢ sie bedzie ich praktyczna moralnos¢ w duchu
humanitaryzmu, dobroczynnosci i sprawiedliwosci.

By tym procesem kierowac i go przyspieszy¢, nalezy opierad sie na dziejach
juz osiagnietego postepu. Spogladanie wstecz i korzystanie z doswiadczenia
przesztosci uswiadamia, iz cztowiek jest stworzeniem historycznym, dziedziczacym
dorobek przesztosci, ktory wzbogaca i generuje dalszy rozwoj. Przysztosé - postep
umystowy, intelektualny i moralny - jest, w rozumieniu Condorceta, kategoria
i punktem odniesienia filozofii cztowieka.

W XVIII w. postep ludzkosci - catego rodzaju ludzkiego - w duchu
Oswiecenia opisywal rowniez Immanuel Kant (1724 - 1804)%*. Filozof

¥ CONDORCET, A. N.: Szkic obrazu postepu ludzkiego poprzez dzieje. Thum. z franc. Warszawa,
1957. Zob. SUCHODOLSKI, B.: Rozwdj nowozytnej filozofii cztowicka, s. 600-604;
LOWITH, K.: Historia powszechna i dzieje zbawienia : Teologiczne przestanki filozofii dziejow,
s. 88-96.

20 CONDORCET, A. N.: Szkic obrazu postepu ludzkiego poprzez dzieje, s. 148.

2L CONDORCET, A. N.: Szkic obrazu postepu ludzkiego poprzez dzieje, s. 208.

22 CONDORCET, A. N.: Sgkic obrazu postepu ludzkiego poprzez dzieje, s. 212.

3 CONDORCET, A. N.: Sgkic obrazu postepu ludzkiego poprzez dzieje, s. 213.

% Mysl antropologiczna Kanta mozemy znalezé w nastepujacych dzietach: KANT, 1.: Entwurfe zu
dem Colleg iiber Anthropologie. Werke. T. XV, cz. II; Reflexionen zur Anthropologie.
Werke. T. XV, cz. 11, s. 636; Vom radicalen Bosen in der Menschlichen Natur, 1792; Die
Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft, 1793; Anthropologie in pragmatischer
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z Krolewca, pytajac o istote Oswiecenia,? stawial problem czlowieka i ludzkosci.
Oswiecenie w jego rozumieniu to wyjscie ,czlowieka ze swej zawinione;
niepetnoletnosci. Niepetnoletnosé¢ polega na braku umiejetnosci postugiwania
sie wlasnym rozumem bez kierownictwa ze strony innych. Niepetnoletnos¢
jest zawiniona, jesli jej przyczyna nie tkwi w braku rozumu, ale w braku decyzji
odwagi postugiwania sie nim bez kierownictwa ze strony kogo$ drugiego. Sapere
aude! Miej odwage postugiwaé sie swym wlasnym rozumem! - takie wlasnie
jest hasto Oswiecenia“.?

Oswiecenie, podkreslajac autonomie rozumu i wzywajac do samodzielnego
myslenia, przeciwstawialo sie wszelkim formom zewnetrznego zdeterminowania,
tradycji, a takze religii objawionej, pragnacej ocenia¢ dziatanie rozumu. Kant
okreslal wiec Oswiecenie jako emancypujaca sie historie wolnosci cztowieka.
Jednoczesnie dostrzegal z cala ostroscia konflikt wolnosci myslenia z rzeczy-
wistosécia. Skoro bowiem myslenie, wolne i niczym nieograniczone, ma by¢
warunkiem wychodzenia z niepelnoletnosci, to cztowiek jako podmiot myslacy,
jako uczony, filozof lub po prostu jako cztowiek, ma by¢ wolny i niepodlegajacy
nikomu w swym mysleniu. Z drugiej jednak strony, czlowiek jako obywatel
izyje w konkretnym spoteczenstwie i wtagnie ono odmawia prawa wolnego
rozumowania ludziom, sprawujacym okreslone funkcje spoteczne - musza oni
dostosowacd sie do myslenia spotecznego. Oto konflikt, antagonizm: czlowiek
podmiot myslacy i jednocze$nie postuszny okreslonym warunkom istnienia.
Antagonizm ten, bedacy podstawowa cecha istoty ludzkiej, rodzit sie, zdaniem
Kanta, z jednej strony z potrzeby zycia spolecznego, a z drugiej, z dazenia
jednostki do zycia izolowanego, chroniacego jej egoistyczne instynkty.

Wyijscie z tego konfliktu, bedace jednoczesnie dojrzewaniem ludzkosci,
widzial Kant w procesie wychowania. W nim bowiem urzeczywistnia sie
powotanie rodzaju ludzkiego. Wychowanie jest powolnym i dtugim procesem,
dzieki ktoremu ludzko$¢ musi odnalez¢ w sobie wszelkie dobro i w ten sposob
urzeczywistni¢ wlasna wolno$¢. Historia rodzaju ludzkiego staje sie wiec dla
Kanta powolna realizacja ukrytego planu natury. Odkrywajac go, ludzkos¢
stworzy w przysztosci panstwo, w ktérym czlowiek rozwinie wszystkie swoje
mozliwosci. Ukryty plan natury, zmierzajacy do pelnego obywatelskiego
zjednoczenia rodzaju ludzkiego, odkrywa filozofia i ona wspoétdziata z natura
w jego realizacji. To filozofia, a nie religia i Objawienie chrzescijanskie, odstania
nam, ku czemu zmierzaja ludzkie dzieje. Filozofia bowiem ustala a priori
kategorie historycznego poznania, dzieki ktorym historia i jej wydarzenia zyskuja
sens, ktory odkryty sugeruje rozumnosé historii.

Czynniki instynktowne w ludzkos$ci wskazuja, ze nie potrafi ona jeszcze
tworzy¢ w pelni prawdziwej historii obywateli swiata. Jest to jednak mozliwe,
cztowiek bowiem, zdaniem Kanta, ma niezmiennie dobra, cho¢ ograniczona,
wole. Filozof z Krolewca zaklada, ze w cztowieku istnieje przewaga dobra, ze

Hinsicht, Konigsberg, 1793; rowniez VII, VI; Rezension von J. G. Herders Ideen zur
Philosophie der Geschichte der Menschheit (1789), Werke, IV, Leipzig, 1839. Opracowanie
antropologii Kanta zob. SUCHODOLSKI, B.: Rozwéj nowozytne;j filozofii cztowieka,
s. 631-634; 753-764. Z tych opracowan korzystamy w naszej pracy.

2 KANT, L.: Was ist Aufklirung. In: Werke in zehn Bénden. T. IX, 1. Hrsg. W. Weischedel.
Darmstadt, 1975, s. 53.

20 KANT, L.: Was ist Aufklirung. In: Werke in zehn Bénden. T. IX, 1, s. 53.
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jest on zdolny do wolnego podejmowania walki ze ztem. Dobro trzeba ciagle
umacnia¢ i to wlasnie jest punktem wyjscia wielkiego planu natury, rozum
ludzki ma z nim wspotdziata¢ w wielkim zadaniu wychowywania cztowieka przez
dzieje. Wychowanie to odbywa sie w szkole i w zyciu codziennym. W nim splata
sie dobro i zto. Postep to powolne przezwyciezanie zta. Ludzkie dzieje - wielki
wysitek ludzkosci - pouczaja nas, zdaniem Kanta, ze zto réwniez jest sita napedowa
dobra - postepu, bowiem wiele zta wyniklo réwniez z dobrych wynalazkow.
Czlowieczenstwo i spoteczenstwo obywatelskie maja by¢ dzietem samego
cztowieka. Wychowanie ma przypomina¢, ze ludzie maja obowiazki wobec
siebie, a przede wszystkim wobec spoleczenstwa.

Czlowiek jest istota, ktora tworzy sama siebie, jest zwierzeciem, jak mowi
Kant, wyposazonym w rozum - animal rationabile, i ma sie sta¢ animal
rationale. Dojrzewanie ludzkosci to dtuga i Zzmudna droga. To ciaglte porzucanie
stanu, w ktorym zwierzecos$¢ byta silniejsza niz ludzkos¢. Rodzaj ludzki dojrzewa
jako gatunek, jako catos¢, i tylko jako catos¢ moze by¢ tworca swego szczedcia.
Wiecej, to ludzkos¢ jako catosé, a nie nastepujace po sobie pokolenia, realizuje
w sobie ceche ludzkosci i zdobywa samowiedze.

[stota cztowieka w antropologii O$wiecenia wyrazala sie w tym, ku czemu
on zmierzal, co pragnat osiagnaé. To, ku czemu zmierzat i nadal zmierza, jest
wyznaczone przez nature — przez wolne i rozumne dzialanie moze tworzy¢
samego siebie. Antropologia ta zaktadata wielka wiare w wychowanie - przez
nie mozna przekazacé i uksztaltowad ideal czlowieka. Tej wiary, zdaniem
Suchodolskiego, filozof z Krolewca nie podzielal do konica. Bo ,jesli wychowanie,
pisze Suchodolski, komentujac Kanta, ,,ma tworzy¢ ludzi lepszych, niz sa, trzeba
juz mie¢ wychowawcoéw lepszych niz obecni ludzie“.?

Idee postepu, dojrzewania ludzkosci i jej przysztosci podjeli i opisywali
w XIX w. A. Comte, H. Spencer, ]J. B. Crozier, L. Feuerbach i pod pewnym
wzgledem K. Marks. Wszyscy oni, wyjawszy Marksa, uwazali, zgodnie z duchem
Oswiecenia, ze jedyna rzeczywisto$cia dojrzewajaca i tworzaca wartosci postepu
jest ludzkos¢. Jednostke uwazali za czysta abstrakcje.

A. Comte twierdzil, ze to ludzkos¢, jako cato$¢ - jako gatunek - jest w ciaglym
rozwoju. Podobnie przyjmowal, ze przechodzi ona przez trzy stadia rozwoju -
teologiczne, metafizyczne i pozytywistyczne - w ktérych wyraza sie prawo
koniecznosci, dziatanie immanentnej sity tkwiacej w rzeczywistosci, prowadzacej
do coraz to wiekszej swiadomosci w wymiarze spotecznym. Najwazniejszy okres
postepu to okres trzeci - pozytywistyczny. Ludzko$¢, wyrastajac ze swiadomosci
religijnej, uwalniajac sie od jalowych i abstrakcyjnych poje¢ okresu
metafizycznego, poznaje wreszcie prawa rzadzace rzeczywistoscia, zwlaszeza zyciem
spotecznym. Prawa te staja sie droga rozwoju i dojrzewania catego rodzaju
ludzkiego. Religie tradycyjne, zdaniem Comte’a, wyczerpaly juz swe sity
rozwojowe. Nowym dogmatem ludzkos$ci staje sie ona sama. Bog dla
Comte’a to rozumnosé catego gatunku ludzkiego, madros¢ ukryta w jego
przesztosci, terazniejszosci i przyszlosci, madrosé, ktéra w pelni objawi sie na
drodze historycznego postepu. Ostatecznie, Comte stworzyl system religijny,
w ktérym wszystko miato by¢ podporzadkowane duchowej sile ludzkosci, z niej
z kolei rodzita w powolnym postepie quasitranscendentalna Wielka Istota -

2T SUCHODOLSKI, B.: Rozwdj nowozytnej filozofii cztowieka, s. 763.
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Ludzkos¢ swiadoma samej siebie, swiadoma catego gatunku. Bowiem jedyna
rzeczywistoscia, ktdra sie tworzy, jest ludzkosé, jednostka zas to czysta abstrakcja.?®

Feuerbach, opisujac rodzenie si¢ idei Boga w ludzkim umysle, pragnat
rowniez ukazad cata prawde o cztowieku. Historia ludzkosci to dzieje dojrzewania
cztowieka, dojrzewania poszczegélnych jednostek. Jego istota jest wzrost
$wiadomosci gatunku-rodzaju w jednostce. Jednostka, jako istota zyjaca,
uzmystawia sobie wlasny rodzaj, wlasna istote, istniejaca w calym ludzkim
gatunku. ,A czymze jest,” pyta Feuerbach, ,ta uswiadamiana sobie przez
czlowieka jego wlasna istota! Albo inaczej: co jest w cztowieku czynnikiem
rodzajowym, ogolnoludzkim? Rozum, wola i serce. O doskonatosci czlowieka
stanowi jego sita myslenia, sita woli, sita serca. Sita myslenia jest swiattem
poznania, sita woli - energia charakteru, sita serca - mitoscia. Rozum, mitos¢
i sita woli sq doskonatosciami, najuyzszymi potegami, absolutng istotq czlowieka
i celem jego istnienia. Czlowiek istnieje, aby poznawa¢, aby kocha¢, aby
pragnac.“? Czlowiek dla samego siebie jest jednoczesnie Ja i Ty - Ja jako on
sam, Ty - jako rodzaj, cata ludzkos¢. Wychodzenie z indywidualnej, skoticzone;j
$wiadomosci ku nieskonczonym wartosciom gatunku stanowi, wedlug
Feuerbacha, istote rozwoju i postepu ludzkosci.*

Prawdziwie filozoficzna teorie rozwoju i postepu spolecznego wypracowat
dopiero Spencer.’ Wyrazit on w sposdb metodyczny istniejaca juz mysl dziewiet-
nastowiecznych intelektualistow. Najlepiej streszcza ja Crozier, jeden z myslicieli
tego okresu: ,Postep cywilizacji to jedynie jeszcze jedna ilustracja tego prawa,
ktore czynito koniecznym zaréwno uformowanie sie systemu stonecznego
z mglawicy, gor, rzek i nizinnych tak z pokrytej chmurami rozzarzonej kuli
ziemskiej, jak i wspaniatej, nieograniczonej rozmaitosci form zycia zwierzecego
i roslinnego z kilku pierwotnych prostych zalazkow - tego wielkiego prawa
ewolucji, ktore sprawia, ze wszystko, co istnieje, musi przejs¢ z form prostych
do zlozonych, z luznych do powiazanych, z nieokreslonych do okreslonych. Jest
ilustracja tego prawa, ktore okresla nie tylko to, ze jajko ze swym prostym
jednoksztattnym ukladem musi stopniowo rozwinaé¢ sie w kurcze z jego
ztozonym, powiazanym i okreslonym systemem funkcji i organow, ze robak
»aby stac sie cztowiekiem, musi wspiad sie poprzez wszystkie szczeble formye, ale
takze ze samo spoteczenstwo ludzkie - rozpoczynajac od takiego stanu, w ktorym
kazda rodzina blaka sie oddzielnie tu i tam, a kazdy czlowiek jest zarazem

8 COMTE, A.: Cours de philosophie positive. Paris, 1842. COMTE, A.: Rozprawa o duchu
filozofii poxytywnej : Rozprawa o catoksztalcie poxytywizmu. Thum. z franc. Warszawa, 1973.
Zob. LUBAC, H. de SJ: Le drame de’humanisme athée. Paris, 1950, s. 135-287; LOWITH,
K.: Historia powszechna i dzieje zbawienia : Teologiczne przestanki filozofii dziejéw, s. 67-88.
Comte zaproponowat chrzescijanskiej Europie adoracje nowego bozka - ludzki rodzaj. Pragnat
odkry¢ prawdziwe oblicze cztowieka i ludzkosci - oblicze bez $ladu i podobienstwa Boga.

¥ FEUERBACH, L.: O istocie chrzescijaristwa. Ttum. z niem. Warszawa, 1959, s. 41-42.

* FEUERBACH, L.: O istocie chrzercijafistwa, s. 39-54.

SIW 1855 r. w Londynie ukazata sie praca Spencera Principles of Psychology. Autor przyjal teorie
C. Lyella, wedlug ktorej formacja Ziemi nie miata charakteru skokoéw, kataklizmow, lecz
przebiegata w sposob stopniowy, kumulatywny i dtugotrwaty. Te mysl stopniowego i dtugo-
trwalego rozwoju zastosowat autor jako zasade ewolucyjna do calej rzeczywistosci - a wiec do
przyrody, zycia duchowego, kultury, rozwoju spotecznego. Swoj poglad rozwinat w pracy:
SPENCER, H.: First Principles. London, 1862. Thum. pol. System filozofii syntetycznej :
Pierwsze zasady. Warszawa, 1886.
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wojownikiem, mysliwym, rybakiem, wytworca narzedzi i budowniczym - musi
przejs¢ przez stadium zycia koczowniczego, w ktorym kilka rodzin taczy sie
w rodzaj jakiego$ klanu, gdzie krol jest zarazem kaptanem i sedzia, a kaptan
sedzia i krolem. W ostatecznym wyniku musi dac te ztozone charakterystyczne
warunki nowozytnej cywilizacji, gdzie ma miejsce jak najdalej posuniety podziat
pracy, a dla kazdej czynnosci znajduje sie wlasciwy organ spoteczny.“*?

Idea postepu - w rozumieniu Croziera - obejmuje caly porzadek natury
tacznie z cztowiekiem. Te mysl podjal Spencer i stworzyt idee postepu zwana
rowniez biologia cywilizacji. Prawa ewolucji przyrody kieruja rowniez, zdaniem
Spencera, rozwojem zycia spolecznego. Zespalaja spoteczenstwa, tworza
roznorodne organizacje panstwowe, przemystowe, polityczne i ekonomiczne.
To samo prawo kieruje réwniez rozwojem zycia duchowego i kulturowego.
Rzeczywisto$¢ spoteczna, w mysli Spencera, to wielki organizm rozwijajacy sie
od stanu homogenicznego, przybierajacy w historii coraz bardziej skompliko-
wane formy.*

Spencer umiescit cztowieka w porzadku natury, w samym $rodku przyrody.
Zaistnial on jak wszystko inne i caly swoj rozw¢j zawdziecza $lepym sitom, ktore
rzadza materialnym $wiatem. Czlowiek wiec rozwinat sie dzieki wysitkowi
dostosowania sie do otoczenia - w walce o byt. To Spencer pierwszy sformutowat
zasade ,przetrwania silniejszych®.** W spolecznosci ludzkiej sita ta sprawia, ze
przy zyciu pozostaja tylko jednostki najbardziej dostosowane do panujacych
warunkow. Zastosowanie, tak do konca zasady ,przetrwania silniejszych®
w ludzkiej spotecznosci obalitoby, jak pisze Dawson, idealy braterstwa i zyczli-
wosci, doprowadzajac silne jednostki do niewyobrazalnego egoizmu.*

Idea postepu, opisywana i wzbogacana nowymi tresciami przez kolejne
pokolenia myslicieli, miata maly wplyw na swiadomos$¢ spoteczna. Jeszcze na
poczatku, na przetomie XIX i XX w., jak pisze Jan Szczepanski, w $wiadomosci
spolecznej utrzymywato sie przekonanie, ze normalnym stanem spoleczenstwa
jest stabilizacja, trwalos¢, ciaglos¢, przewidywalna zmienno$¢ cywilizacji i spo-
teczenstwa. Wszystko byto nastawione na utrzymanie tej stabilnosci i poszano-
wania istniejacych form.*

W ten stan $wiadomosci spotecznej nowe elementy wzbogacajace idee
postepu o nowe tresci, jak tez ukazujace jej humanistyczny charakter, wniost
F. Znaniecki, tworca klasycznej socjologii polskiej. Analizowal on i opisywal
mozliwosci stworzenia nowej cywilizacji. Droga do idealow czlowieczenstwa,
zdaniem polskiego socjologa, moze prowadzi¢ tylko przez rozwoj kultury
duchowej. Stwarzanie warunkow dla kultury duchowej i rozwoju cztowieka
wymaga tworczego wysitku. Czlowiek nie moze uczestniczy¢ w tym procesie
w charakterze narzedzia czy spozywcy, ale jako twoérca lub wspottworcea.

Nikt nie zaprzeczy, ze nasza wspolczesno$c staje sie poczatkiem nowych
form wspotzycia spotecznego, jak pisze Znaniecki, rozwijajacego si¢ w nieprze-

32 CROZIER, ]. B.: Civilization and Progress : Being the Outlines of a New System Political,
Religious and Social Philosophy. London, 1885, s. 385.

3 KROL, M.: Historia mysli politycznej : Od Machiavellego po czasy wspétczesne. Gdansk, 1998,
s. 151.

3 KROL, M.: Historia mysli politycznej : Od Machiavellego po czasy wspélezesne, s. 151.

3 DAWSON, Ch.: Postep i religia : Studium historyczne, s. 20.

36 Zob. ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przyszlosci. Warszawa, 1974, s. VIIL
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widzianych dotad kierunkach. Ludzkos¢, jak zawsze, tak i dzis, stoi wobec
alternatywy. ,Albo powstanie,“ pisze autor, ,cywilizacja wszechludzka, ktora
nie tylko uratuje wszystko, co warte uratowania z cywilizacji narodowych, lecz
doprowadzi ludzkos¢ do poziomu, przewyiszajacego najsmielsze marzenia
utopistow; albo cywilizacje narodowe sie rozpadna, to znaczy, ze choé $wiat
kultury nie zostanie zniszczony, najwieksze jego systemy, najbardziej warto$ciowe
utraca znaczenie zyciowe dla zrzeszen ludzkich na przeciag licznych pokolen.“*’

Swoja wizje przyszlosci - mozliwo$¢ powstania nowych ludzi - tworzyt autor
opierajac sie na dedukcjach z ogélnych, znanych juz mu, prawidtowosci rozwoju
spolecznego, na podstawie znanych praw socjologii i psychologii spotecznej,
okreslajacych mozliwosci i prawdopodobienstwa przebiegu proceséw rozwojowych
w przysztosci. Wielka pomoca w tworzeniu wizji przysztosci byta rowniez dla autora
znajomos¢ praw rozwoju systemow kulturalnych, opisanych przez antropologie
kulturalna. Mozliwos¢ nowej cywilizacji dostrzegal Znaniecki w tendencjach
rozwojowych sobie wspotczesnej cywilizacji lat trzydziestych XX w.

Autor dostrzegal w ludzkich dziejach, mimo nieustannych walk,
racjonalnos¢, ktéra wraz z wiedza wspoétczesna umozliwi jednostkom madrym
i dobrym rozwdj nowej cywilizacji.

Celem i ideatem tego wielkiego procesu rozwoju nowej cywilizacji jest
kultura duchowa cztowieka. Jest ona jednak niemozliwa bez kultury materialnej
i cywilizacji technicznej. O tym pouczaja nas dzieje ludzkie i dwie odpowiadajace
im cywilizacje: lud i naréd, i odpowiadajace im cywilizacje ludowe i narodowe.*
Spoteczenstwo ludowe jednoczy w sobie rody i plemiona, narod zas to
terytorialne zespolenie pewnej liczby ludéw, zblizonych do siebie kultura.
Zespolenie to dokonuje sie powoli i zazwyczaj za pomoca panstwa.

Cywilizacje ludowa cechuje dazenie do jednorodnosci i niezmiennosci. Nie
dopuszcza sie tu zadnych nowinek. Caly system kulturowy opiera sie na tradycji,
w imie ktorej wszyscy cztonkowie ludu maja przyjac te same wzory w religii,
moralnosci, ekonomii, sztuce i wiedzy.

Cywilizacje narodowa cechuje dazenie do organicznej jednosci i ciaglosci
rozwojowej. W granicach terytorialnych narodu istnieje bowiem pewna liczba
ludow, a tym samym roznorodnosé systeméw i wzorcow. W cywilizacjach
narodowych - w wieloéci ludow - wystepuja zarazem dazenia do jednosci
organicznej i ciaglosci rozwojowej. Dzieki kontroli narodu dopelniaja sie one
tworzac organiczna calos¢. Madros¢ narodu polega tu na tym, iz dopuszczajac
rozwdj kulturalny poszczegdlnych systemow - ludow - wnosi nowe wartosci i dba
o ciaglos¢ rozwoju.

Jest faktem historycznym, ze cywilizacje ludowe wchtonely, by nie
powiedzied zniszczyly, pierwotniejsze formy kulturalno-spotecznego zycia rodow
i plemion. Podobnie cywilizacje narodowe wchtaniaja cywilizacje ludowe.
Cywilizacje narodowe to nowa jakos¢, to co$§ odmiennego w swej strukturze
i funkcjonowaniu od cywilizacji ludowych. To co$ wiecej niz suma cywilizacji
ludowych. Powstawanie cywilizacji ludowych i narodowych to proces
wchlaniania, przenikania i przeksztalcania, to tworzenie jakosciowo nowego

ST ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przyszlosci, s. 22.
38 ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przyszlosci, s. 16.
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poziomu cywilizacyjnego.” W procesie ksztaltowania sie cywilizacji narodowych
zwykle nie znikaja cywilizacje ludowe, ale tez nie wznosza sie¢ ponad swoj
pierwotny poziom. Przeciwnie, ich sktadniki i wartosci najbardziej ptodne,
zdolne do wyzszych syntez, zostaja wlaczone do cywilizacji narodowe;.

Historia poréwnawcza kultury i cywilizacji - ludowych i narodowych -
pozwala odkry¢, zdaniem Znanieckiego, pewne nurty, trendy i powtarzalnosci
rozwojowe, z ktorych to etnologowie i filozofowie historii i kultury tworza swe
uogolnienia i opisy dalszego rozwoju.®* Po mato znanym stadium pierwotnych
wspolnot i grup o ubogim i nie zespolonym dorobku kulturalnym, nastapito
stadium cywilizacji ludowych, a z nich wytonily sie cywilizacje narodowe.”!

Cho¢ dzis jestesmy swiadkami wspaniatego rozwoju i przewagi cywilizacji
narodowych na calym $wiecie, to mamy juz zaczatki nowej cywilizacji. Znaniecki
nazywa ja cywilizacja wszechludzka. Nie powstanie ona z pierwiastkéw wspolnych
wszystkim cywilizacjom narodowym. Bedzie to niebywata dotad synteza
najcenniejszych pierwiastkéw roznych cywilizacji narodowych, oparta, jak pisze
autot, ,na nieznanych w przesztosci formach wspotzycia spotecznego i rozwija-
jacych sie w nieprzewidzianych dotad kierunkach“’. Bedzie to cywilizacja
humanistyczna - z przewaga kultury duchowej, spotecznie harmonijna - wolna
od konfliktow i antagonizméw, jak tez plynna, zapewniajaca swobodna
tworczos$é kulturalna jednostkom i ludzkim grupom, nie powodujaca
jednoczesnie kryzyséw. Te trzy wymiary cywilizacji - humanistyczny, harmonijny
i ptynny — zadecyduja, ze w przysztosci zaistnieje cywilizacja wszechludzka.*

Zharmonizowanie spoteczne ludzkosci, zdaniem Znanieckiego, jest
socjologicznie mozliwe. Mozliwoé¢ ta nie jest historyczna koniecznoscia, nie
moze by¢ tez narzucona ludzkosci przymusowo przez jakis centralny rzad. Nasz
autor nie widzial tez mozliwosci stworzenia nowej, wszechludzkiej cywilizacji
na podstawie religijnej. Uwazat tez, ze zadna z istniejacych religii nie moze
dostarczy¢ tresci jednoczacych cywilizacje ludzkie. Baza nowej cywilizacji byto
dla Znanieckiego poznanie najpierw historycznych prawidtowosci rozwoju
spotecznego. Nastepnie, mimo wszelkich antagonizmoéw spotecznych i wyste-
pujacej irracjonalnosci, nalezy przyja¢, ze w ludzkosci istnieje duzo dobra
i racjonalnosci. Poznajac prawidtowosci rozwoju spotecznego, prawa rozwoju
systemow kulturowych oraz swiadomosé dobra i madrosci ludzkiego gatunku,
dobrzy ludzie dokonaja wyboru na rzecz nowej cywilizacji. Wybor oznacza
poczatek trudnej i dtugiej drogi dojrzewania ludzkosci - wychowywania nowych
typdw osobowosci ludzkiej. *

W tworzeniu cywilizacji narodowej - pisze Znaniecki - ,ludy zespalajac sie w naréd, biora czynny
udzial. Zwykle, jak w cywilizacjach narodowych Egiptu, Grecji, Arabii, Wtoch, Niemiec, Polski,
kazdy wiekszy lud wnosi wazne przyczynki; niekiedy natomiast przewaza catkowicie rola czynna
jednego ludu... W kazdym razie jednak cywilizacja narodowa jest czym$ nowym... Bywa, ze gdy
cywilizacja narodowa upadnie, ludowe kultury i wspolnoty przezywaja ja wprawdzie, lecz
trwaja na nizszym poziome, niz ten, ktory niegdys umozliwit wylonienie sie z siebie cywilizacji
narodowej“. ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przysztosci, s. 19.

W ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja prayszlosci, s. 20.

M ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja prryszlosci, s. 20.

42 ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przyszlosci, s. 20.

B ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przyszlosci, s. 21-22.

# ZNANIECKI, F.: Ludzie teragniejszosci a cywilizacja przyszlosci, s. 24-99, 101-382, 344 - 382.
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Optymizm, jaki wpowadzata w dzieje ludzkie idea postepu, rodzit sie
z okreslonej postawy umystowej - z racjonalizmu, ktéry rozkwital, jak pisze
L. Kolakowski*, w salonach o$wieceniowych i tworzyl uproszczone,
wyspekulowane modele, zastepujace w mysleniu zawile realnosci $wiata. Wérod
tych racjonalistycznych konstrukcji - XVIII i XIX w. - mozemy odnale#¢ teorie
natury ludzkiej. Opisuja one cztowieka jako zbiér pewnych statych, ogélnych
jakosci i typdw zachowan. Pomijaja catkowicie wszystkie okolicznosci historyczne,
wplywajace na faktyczne zachowania ludzkie. Racjonalizm o$wieceniowy
redukowat spoteczenstwo do stworzonego powszechnika cztowieka. To utatwiato
rozwazania na temat spoleczenstwa doskonatego, na temat budowania
utopijnych fikcji przysztosci, wolnej od konfliktow, przypadkowosci, sprzecznych
dazen. Racjonalisci wyobrazali sobie takze, ze racjonalne motywacje rzadza
wszystkimi zachowaniami. Nie dopuszczali, lub nie byli zdolni dostrzec, zawitosci
psychologicznych, wielosci konfliktowych motywow wspotdziatajacych w zyciu,
ogromnej wagi tradycji i obyczaju i jakze wielu okolicznosci biologicznych
w rozwoju spolecznym.* | Racjonalizm, jak pisze L. Kolakowski,“ jest formuta
myslenia utatwionego, redukcja $wiata do najprostszych schematéw,
zaczerpnietych z rozumowan prawniczych, ktore w naturalny sposob
sprowadzaja ludzi do jednostek jurysdycznych.“¥ Zrédlem tych nowych postaw
byta doktryna Kartezjusza, ktéra czynita z nauki temat konwersacji salonowych.
Trzeba jednak pamieta¢, ze racjonalizm o$wieceniowy, pozwalajacy ,,rozmawiad
w salonach o nauce na tej zasadzie, iz »naturalne $wiatlo« uzdalnia kazdego do
wyrokowania o wszystkim“*, nie jest jednoznacznym z mysleniem naukowym®.

Historia wiedzy i ludzkich odkry¢ uswiadamia, ze przez cate wieki pokusa
zdobycia wladzy nad przyroda i jej sitami nie pociagata ludzkosci.’® Przeciwnie,
w starozytnosci i sredniowieczu zywiono przekonanie, ze §wiat winien pozostac
takim, jaki wyszedt z reki Bozej w chwili stworzenia. Dopiero na przetomie
XVII i XVII w., wraz z rewolucja przemystowa, rozpoczat sie dynamiczny proces
modernizacji $wiata. W XVIII w. narodzita sie idea ciaglego, nieprzerwanego
postepu, rozumianego jako ulepszanie wszystkiego, co istnieje. To nie byta
jedynie wiara w mozliwos¢, ale w konieczno$¢ postepu. Przygotowaly ja wieki
poprzednie, odkrycia Kopernika, Brahe’a, Keplera, Galileusza, Kartezjusza,
Newtona i innych. To oni stworzyli metode naukowa, umozliwiajaca w sposéb
dotychczas niespotykany badanie rzeczywistosci i ludzkiej spolecznosci oraz
odkrywanie praw nimi rzadzacych. Dzigki temu juz w XVIII w. nauka zaczeta
rodzi¢ pierwsze owoce techniczne. Czlowiek coraz skuteczniej zaczat opanowywac
sity przyrody. Dotychczas korzystat tylko z ich taskawosci - z sit wody, wiatru,
ognia. W XIX w. odkryto nowe #rédia energii - rope naftowa, elektrycznosc.
Wynaleziono nowoczesne $rodki komunikacji w skali globalnej - telegraf,

¥ KOLAKOWSK], L.: Gléwne nurty marksizmu : Powstanie — rozwdj — rozklad. London, 1988,
s. 484.

% KOLAKOWSKI, L.: Gléwne nurty marksizmu : Powstanie — roxwéj — rozklad, s. 484.

1 KOLAKOWSKI, L.: Gléwne nurty marksizmu : Powstanie — rozwdj — rozklad, s. 484-485.

¥ KOLAKOWSKI, L.: Gléwne nurty marksizmu : Powstanie — roxwdj — rozklad, s. 485.

# KOLAKOWSKI, L.: Gléwne nurty marksizmu : Powstanie — rozwéj — rozktad, s. 485.

%0 VAN DOREN, Ch.: Historia wiedzy od zarania dziejéw do dzis, s. 308-355.



42 | TeorLocicky casoris 11/2004/1

telefon. Kolej potaczyta spotecznosci oddalone od siebie o tysiace kilometrow,
przynoszac ze soba nowe idee i nadzieje na dalszy postep. Pod koniec wieku
prorokowano o wynalezieniu automobilu, ktéry - jak sie okazalo - zmienit nie
tylko zycie poszczegédlnych ludzi, ale przemienit cala cywilizacje. Wiek XX odkryt
i wyzwolit energie jadrowa, zbudowat samoloty i statki kosmiczne, badat przestrzenie
miedzyplanetarne, zblizyt ludzi przez radio, telewizje i inne - jakze doskonate
techniczne $rodki tacznosci — whacznie z komputerem i internetem. Wiecej, ten
wiek zajal sie tez genetyczna tajemnica czlowieka, otwierajac tym samym
niespotykane i nie mozliwe do przewidzenia perspektywy dla gatunku ludzkiego.”

Odkrycia naukowe dokonane w XIX w. zmienily tez wizje $wiata, ktora
od starozytnosci byla wizja statyczna, ksztalttowana mysla Platona, rozwinieta
przez Arystotelesa, Ptolemeusza, uczonych zydowskich i arabskich, uzupetniona
danymi z Pisma Swietego oraz nauczaniem Ojcéw Kosciota. W XII w. wizja ta
zostata wlaczona w cato$¢ chrzescijanskiej wizji swiata. Uczynili to Bonawentura
i Tomasz z Akwinu, dajac niedoscigta do dzi$ synteze wiary i nauki.”
Sredniowieczna synteza nie wytrzymata proby w obliczu nowych odkry¢, ktére
ukazywaly swiat jako wielki proces stawania i dojrzewania wszystkiego, co istnieje.
Od XIX w. zaczeto odkrywa¢ i opisywac¢ historie Ziemi, zycia, czlowieka,
cywilizacji. Okrycie czasu i przestrzeni jako wymiaréw wszelkiego historycznego
istnienia przekreslalo raz na zawsze statyczna wizje, a chrzescijanstwo zaczeto
uwazac za doktryne nie do pogodzenia z ewolucyjna wizja $wiata. Nowe odkrycia
naukowe, postep wiedzy w dziedzinie techniki i gospodarki, rodzily tez nowe
filozofie zyciowe. Byly to filozofie materialistycznego optymizmu, ktorych
wspolnym zatozeniem bylo: rozum musi cieszy¢ sie pelna autonomia. W tej
$wiadomosci cztowiek jawit sie jako istota sama przez sie autonomiczna i odpo-
wiedzialna tylko przed soba. Optymizm, plynacy z autonomii rozumu, osiagnat
apogeum w XX w. Sadzono bowiem, ze rozum, cieszacy sie pelna autonomia,
odnajdzie wkrétce odpowiedzi na wszystkie pytania ludzkosci.

Religia przestata by¢ przestanka dla porzadku, prawa, jednosci, pokoju.
Stala sie sprawa prywatna, zredukowana do czystej subiektywnosci. Ludzkos¢
zaczela organizowac zycie bez Boga, Bog zas przestal mie¢ jakikolwiek wplyw na
ludzkie sprawy i istniejaca rzeczywistosé.”

prof. Dr. hab. Jozef Kulisz S]

Teologicka fakulta Trnavskej univerzity

Kostolna 1, P.O. Box 173, 814 99 Bratislava

tel.: +421/2/544 33 237, 544 33 262, 544 306 19
fax: +421/2/544 302 44

' VAN DOREN, Ch.: Historia wiedzy od zarania dziejow do dzis, s. 309. Zob. KULISZ, J. SJ:
Czasy nowozytne wyzwaniem dla chrzescijanstwa. Warszawa, 2001, s. 22-25;
SUCHODQOLSKI, B.: Skad i dokad idziemy. Warszawa, 1999, s. 13-17.

52 WILDIERS, N. M.: Obrag swiata a teologia, od sredniowiecza do dzis. Thum. z niem. Warszawa,
1985, s. 7-89.

>3 Zob. KULISZ, J. SJ: Czasy nowozytne wyzwaniem dla chrzescijaristwa, s. 22-25.
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Teologie chudoby
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POSPISIL, C. V.: The Teology of Poverty. Teologicky casopis, 11, 2004, 1, s. 43-52.
The starting point for these considerations is the spiritual experience of St. Francis of
Assisi: that is, his discernment between the spiritual and material dimensions of poverty,
according to the Gospel, together with a description of their mutual proportion.

The first step in this analysis is an attempt to uncover the basic Christological and
natural motivations which led St. Francis to choose poverty as a way of life, according
to the Gospel. Against this background, the author reveals a whole set of very surprising
spiritual and theological connections between this Gospel poverty and other perspectives
including: Christology, Soteriology, a theology of the Cross, Ecclesiology, a theology of
community, Trinitology, the Eucharist, contemplation, the prophetic dimension of
Christian life, a theology of reconciliation, a theology of creation, Eschatology and
some sense of Mariology.

Related to these considerations, the analysis also contains a critical evaluation about various
historical disagreements concerning the vow of poverty inside the Franciscan movement.

Pokud se zeptame bézného katolického kiestana, co mu vytane na mysli,
kdyz uslys$i jméno Frantiska z Assisi, s velkou mirou pravdépodobnosti se
doc¢kame odpovédi: evangelni chudoba. Nékdo mozna jesté ptipoji zminku
o stigmatech a o tom, ze Frantisek byl zejména ve sttedovéku intenzivné vniman
jako alter Christus. Italové dokonce Frantiska oznacuji jakoby druhym jménem
Poverello, co? je zdrobnélina od ,,Chudy®. Ceské ,Chudacek® ale nevystihuje
pravou vypovidaci hodnotu uvedeného oznaceni, protoze zdrobnélina nenarazi
na Frantiskovu ,ubohost®, nybrz na liaskyhodnost toho, kdo se stal mystikem
evangelni chudoby.

Pojednavat o Frantiskové pojeti chudoby je velmi obtizné, protoze ona
predstavuje zakladni tajemstvi jeho duchovniho Zivota. Lze Fici, ze chudoba je
jakousi nadptirozenou existencialii Frantiskovy osobni duchovnosti,' a proto
se vymyka jednozna¢nému vymezeni a plné vystihujici definici. Jako u ostatnich
existencidlii plati, Ze mtzeme pouze hledat jeji zakladni charakteristiky, oviem
bez naroku na to, e uvedené tajemstvi dokazeme plné obsahnout a popsat
vyCerpavajicim zplisobem.

V prvni fadé si musime vyjasnit co nejstru¢néji a nejprehlednéji pojem
sevangelni chudoba®. Svaty Ambroz, kdyz komentuje Lk 6,20, kde jsou za
blahoslavené prohlasovani chudi, velmi vystizné tvrdi: ,Ne vsichni chudi jsou
blahoslaveni, protoze chudoba je sama o sobé ¢imsi nelisnym. Miizeme se

! Chudoba je pro Frantiska ,formou Zivota, #ivotnim stylem*. Srov. MELANI, G. (ed.): Povertr.
Assisi, 1967, s. 94.
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totiz setkat s dobrymi i zkazenymi chudymi.“? Nedostatek je pouze jakymsi
télem evangelni chudoby, jeji ,,dusi“ je svobodné pfijeti Zivotniho stylu a umysl
toho, kdo se zminénou cestou vydava. ,Ani chudoba ani bohatstvi samy
o sobé& neptedstavuji urcité dobro, protoze viechno zivisi na nagem umyslu.*
Meélo by tedy byt ziejmé, %e prioritu ma jednozna¢né duchovni chudoba, bez
ni materialni nedostatek nema smysl a je ¢imsi negativnim stejné jako ne
zcela duchovné zpracované utrpeni. Na druhé strané je ale tfeba podtrhnout,
ze ,nevtélend” chudoba je anomalii. Takova ,,chudoba® je totiz bez vyrazu
a muze se snadno stit falesnym sebeklamem, jim? kiestan klamné
ospravedliiuje sviij nezdravy a nesvobodny pomér k materialnim dobram.

Co ptivedlo Frantiska k svobodnému pfijeti evangelni chudoby? Odpoved
je na prvni pohled velmi prosta: Bylo to uchvaceni Jezisem Kristem. ,,J4, docela
maly bratr Frantisek, chci nasledovat Zivot a chudobu naseho nejvyssiho Pana
Jezise Krista a jeho ptesvaté Matky a setrvat v ni az do konce.“* Zasadni
christologickd motivace volby chudoby se objevuje také v Poturzené feholi’
i ve starsi Nepoturzené feholi.® Vzhledem k uvedenym fakttim by bylo omylem
pojimat tuto chudobu jako néjaké asketické cviceni, které je prosttedkem
k dosazeni osobni dokonalosti.” Vztah k osobg, vztah lasky rozhodné nepatti
mezi prostiedky, ale do kategorie cilovych hodnot. Frantisek je chudym proto,
%e se chce co nejvice podobat Milovanému, chce byt naplnén jeho duchem,
jeho smyslenim (srov. Flp 2,5-8). Prvnim synonymem chudoby je tedy
identifikace s Kristem, mystické sjednoceni, které je zpeceténo v poslednich
letech Frantiskova pozemského putovani stigmaty. Na tomto zdkladé tedy
muzeme zcela opravnéné hovotit o mystice evangelni chudoby.

Pravé zminénou cilovou charakteristiku chudoby ve Frantiskové pojeti
potvrzuje nasledujici vypovéd: ,Napis, Ze viem svym bratfim Zehnam, ...
a ponévadz pro svou slabost nemohu mnoho mluvit, chci nynéjsim i budoucim
brattim objasnit, co mam na mysli a co chci, kratce ve tiech vétach, totiz: ...
aby vidy zachovévali vérnost nasi Pani chudobé a milovali ji...“®* Chudoba neni
ptedstavovdna jako neZiva kategorie, jako véc, nybrz jako osoba, kterou je
treba milovat a k niz je zahodno ptilnout. Toto ptilnuti k chudobé jako osobé
nemfze tudiz byt ¢imsi prechodnym a prosttede¢nym.

Uvazime-li, Ze tim nejzasadnéjsim na duchovnim zivoté je pomér k Bohu,
pak chudoba znamena trvalou otevienost rozumem a svobodou obdateného
tvora vici Stvotiteli a Spasiteli, jeho ,svatému ptisobeni® ve vlastnim nitru.’
Chudy je totiz otevieny obdarovani. Chudy neulpiva na stvofeném daru, ale

2 AMBROZ: Expositio evangelii secundum Lucam, V. In: MARA, M. G. (ed.): Ricchezza e povertr
nel cristianesimo primitivo. Roma, 1991, s. 196-197.

?JAN ZLATOUSTY: Hom. Phil,, 3, 5.

* FRANTISEK Z ASSISI: Odkaz adresovany Klafe z Assisi. In: Frantiskdnské prameny I. (FP I)
Olomouc, 1999, ¢. 140. s. 37.

>Srov. FP 1, ¢.90. s. 28.

¢Srov. FP 1, ¢. 29, s. 14.

7 Frantiskova chudoba neni primarné ur¢itym typem asketického cviceni. Je to naopak diisledek
siednoceni s Kristem, jez ma svdj nejhlubsi koten ve kitu.“ HARDICK, L.: Povertf. In:
CAROLLI, E. (ed.): Dizionario Francescano. 2. vyd. Padova, 1995, s. 1551-1588, zde 1557.

8 FRANTISEK Z ASSISI: Maly odkaz. In: FP I, ¢. 132. 134, s. 35.

9 ,...spiSe at se snai o to, po cem maji touzit nade viecko, totiz aby méli Ducha Pané a ten aby v nich

svaté ptsobil... FRANTISEK Z ASSISI: Potvrzend tehole, X. In: FP, ¢. 104, s. 30
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vdéené vystupuje od pomijejiciho znameni k nepomijejici nestvotené Lésce,
kterd je pomijejicim darem jakoby svatostné zndzoriiovana. Neni tento vystup
opét mystickou zaleZitosti spjatou s eucharistickou mentalitou ustavi¢ného
diktvzdani? Chudy touzi na Bozi sebedarovani odpovidat nikoli darovanim
néceho, ale totalnim darovanim sebe samého.!® Touzi nejen dékovat, touzi po
tom, aby se diktivzddnim po Kristové vzoru také stal. Nebude toto diktvzdani
umoznéné chudobou charakterizovat véénou bohosluzbu definitivné spasenych?
Neni snad Syn, jenz ve dostava od Otce, jenz je prvnim Stédrym, také prvnim
Vdéenym? Neni snad Syn v lané Trojice Diktivzdanim, vé¢nou Eucharistii?!!
Vidyt Bih je totalnim tkonem byti, sebedarovéni, $tédrosti a vdécnosti zdroven.
Trinitarni a christologicky aspekt chudoby se tak prolinaji.

Ukazuje se, Ze ,Pani chudoba® je opravdu cilovou hodnotou, ktera nas bude
v jistém slova smyslu charakterizovat i na vé&¢nosti. V tomto smyslu je tedy tfeba
rozumét ndsledujicim sloviim z Poturzené fehole: ,V tom je vznesenost svrchované
chudoby, Ze vas, moje nejmilejsi bratry, ucinila dédici a vladci nebeského kralovstvis
o véci vas ochudila, zato ctnostmi obohatila. To at je vas udel, ktery uvadi do zemé
sivych. K ni, nejmilejsi bratfi, prilnéte celou svou dusi...“!? Udél vykoupenych na
vécnosti je vskutku necekany a podivuhodny, protoze chudoba jako $tédrost,
vdé&&nost a laska bude nasim spodobenim s Trojjedinym.

Je-li Pani chudoba ¢imsi cilovym, pak by mélo v jistém slova smyslu platit,
e sam Nejvyssi je chudy. Jak to vysvétlit? Uvazime-li, ze Bih nic pouze nem4,
Ye nema vlastnosti jako ptipadky, ale e viechny vlastnosti Bozi jsou v zdsadé
identické s jeho podstatou, 7e On je ¢ira podstata,” pak plnost tohoto byti je
vrcholem blazené a 3tédie oblazujici chudoby. A pravé zde také lezi posledni
koten protikladu mezi ,mit* a ,byt“. Cim vice ¢lovék ma4, tim méné je, tim
vice se droli do ,,ptipadecnosti“ a ,slozenosti®, tim méné je svobodny. Evangelni
chudoba je cestou k pravému bohatstvi byti jako podilu na blazené plnosti
Toho, jenz pouze a plné Jest. Neni tedy divu, ze fenomén dobrovolné zvolené
chudoby se objevuje i mimo kiestanstvi jako znameni hlubsiho duchovniho
byti clovéka. Z kiestanského hlediska nezbyva nes Fici, Ze tyto formy dobrovolné
oprosténosti a chudoby piedstavuji zcela evidentné semena Slova a jsou velmi
blizkou ptipravou na evangelium.

Jiz jsme se zminili o tom, Ze v pozadi evangelni chudoby stoji logika Kristova
kiize. Plati-li, ze kiiZ stoji nad kulturami,"* nebot ptijeti kfiZe je stejnym
pohorsenim pro Zida jako pro Reka, Inda, Cittana nebo Cecha, pak lze ¥ici,
%e i evangelni chudoba je znamenim ptekracujicim svou pohorslivosti a pro-
vokativnosti viechny lidské kultury. Je to navic znameni, které ptinejmensim

19 ,Nic ze sebe si proto neponechavejte pro sebe, aby vas celé ptijal, kdyz se vam dava cely.”
FRANTISEK Z ASSISI: List generalni kapitule, 2. In: FP I, &. 221, s. 62. Pieklad mirné
upraven podle originalniho znéni: FRANCESCO D’ASSISI: Epistula toti ordini. In: ESSER,
K. (ed.):wGli scritti di San Francesco d’Assisi. Padova, 1982, s. 308-313, zde 311.

1 Srov. POSPISIL, C. V.: Trojice a Eucharistie. In: KOLEKTIV AUTORU: Eucharistie — mysterium
fidei. Svitavy, 2002, s. 41-63.

2 FRANTISEK Z ASSISI: Potvrzena ¥ehole, VI. In: FP I, &. 90, s. 28. )

B Bih je ptilis, nez aby mél.“ LARCHER, Ch. - PAISSAC, H. - ISAAC, J.: Uvod do teologie :
Biih a jeho stvofeni. Olomouc, 1993, s. 44.

1 Srov. JAN PAVEL I1.: Fides et ratio, 23, encyklika ze dne 14. 9. 1998. Praha, 1999, s. 28-29.
Srov. POSPISIL, C. V.: Bonaventurovské motivy ve Fides et ratio. In: Studia Theologica, 6,
2001, vol. 111, 4, s. 16-27.
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potencidlné zasahuje do viech kultur (srov. Jan 12,8), jak o tom svédéi témét
viudyptitomna semena blazené chudoby Slova - Moudrosti.

Na tomto misté je tieba jesté dodat, Ze chudoba je radikalni svobodou,
ktera se nenecha zotrocovat tvory, hladem po majetku, po moci, sebeliskou...,
tedy v§im, co by rado zaujalo v lidském srdci misto ,boha“. Bez evangelni chudoby
ducha je tudiz nemo#né stavét Boha ve svém Zivoté skute¢né na prvni misto
(srov. Dt 6,4-6). Tato pozadovani svoboda od svéta a tvori ma sviij nejhlubsi
davod ve vztahu Boha ke svétu. Bozi svoboda - chudoba se kryje s jeho
transcendenci viigi svétu. Evangelni chudoba - svoboda nas tedy uvadi do mystéria,
které nas jako tvory presahuje. Mysticka forma této evangelni chudoby vyzaduje
ptedevsim svobodu od toho, co milujeme ve stvoteni ,,nade vie®, tedy své vlastni
,Ja%. Pak je duse opravdu ptipravena k tajemnému uchvaceni.

Nase uvahy o tom, Ze evangelni chudoba ma sviij pravzor v totalnim
sebedarovani Otce Synovi a v totalnim tkonu vdécnosti Syna Otci, Ze tato
evangelni chudoba ma svtij pravzor i v ,nic pouze nemajicim® a totalné Jsoucim,
v jeho transcendenci - svobodé vii¢i svétu, nachézeji oporu v dile Umluwva
svatého Frantiska s Pani Chudobou," které lze vnimat jako jeden z prvnich
pokusti o alegorické zpracovani jakési ,teologie“ frantiskanské chudoby.
Setkavame se zde totiz s identifikaci personifikované Pani chudoby se samotnou
vé¢nou Bozi Moudrosti. To se dé&je na zakladé Pt 8,30.' Bozi Moudrost je ale
ptece Bih sam, a proto stojime pied urcitou formou nalezeni pravzoru
evangelni chudoby v Nejvyssim. V dané souvislosti neni rozhodné bez vyznamu,
te prvniho ¢lovéka stvofeného k obrazu Bozimu (srov. Gn 1,26) charaterizovala
podle tého? textu pravé Pani chudoba.

Chudoba jako svoboda se nevztahuje pouze na tvory, na vlastni ja, ale
také na strpéné bezpravi a zlo. Chudoba je synonymem radikalniho vyvazani
se z tenat zla, odpusténi.'” Odpoustéjici vskutku prospiva v prvni fadé
odpoustéjicimu. Ten, kdo odpousti, se podoba Bohu, jenz je viici zlu absolutné
svobodny, protoze je Odpusténi samo.!®

Na tomto misté by mélo byt patrné, pro¢ je evangelni chudoba opravdu
blahoslavenstvim. Nespodobuje n4s totiz jen s ,jakousi historicky nahodilou®
Jezisovou praxi, nybrz skrze vtéleného Boziho Syna nas ptivadi k Bohu a do
Boziho kralovstvi (srov. Mt 5,3). Rozhodné neni nezajimavé, e chudoba je
blahoslavenstvi, o némz se hovoti v ptitomném ¢ase. Chudym toti# jiz nyni
patti Bozi kralovstvi. Oni toti? maji moc otevirat jeho brany a nechavat ho
vstupovat do ¢asu.

Nerespektovani uvedenych christologickych, teologickych, trinitologickych
avijistém slova smyslu i ontologickych charakteristik Frantiskova pojeti evangelni
chudoby vedlo k tomu, Ze se v nasledujicich staletich mezi frantiskany vedly
nekone¢né pravni a moralistické spory o materialni chudobu, které mnohdy

B Srov. FP 1, ¢. 1959-2028, 5. 787-809. Dilo bylo sepsiano necely rok po Frantiskové smrti -
v &ervenci 1227.

16 Srov. FP I, ¢&. 1984, s. 794.

17 At se vsichni bratti, jak ministfi a sluzebnici, tak ostatni chrani roz&ilovat se nebo hnévat pro
hiich nebo $patny ptiklad druhého, nebot dibel chee htichem jednotlivee zkazit mnohé.”
FRANTISEK Z ASSISI: Potvrzena tehole, V. In: FP I, &. 18, s. 12.

18 Srov. POSPISIL, C. V.: Bozi milosrdenstvi jako métitko spravedlnosti. In: Teologické texty,
1997, 8, s. 201-202.



CtiraD VAcLav Pospisic OFM

pusobily nejen tragikomicky, ale dokonce také pohorslivé. Pojednévat o zminé-
nych historickych zalezitostech je sice uZite¢né z hlediska d&jin frantiskanstvi,”
je to ale také bohuzel urcitym balvanem, ktery je tteba odvalit, aby Frantiskova
evangelni chudoba mohla jakoby vzkiisena vstoupit opét do naseho svéta.?®
Vynikajici mistr a znalec frantiskdnské spirituality K. Esser ¢asto opakoval velmi
moudré napomenuti: ,Frantiskanstvi prodélalo celou fadu reforem ve jménu
chudoby, ale ani jednu ve jménu bratrského spolecenstvi.”

Vratme se ale k zakladnim pohnutkdm, které Frantiska vedly k mystice
chudoby. Vedle uchviaceni Kristem a Trojjedinym se tu totiz vyskytuji dalsi
mozné motivace a jakési ptirozené predispozice. Milost ptece ptedpoklada
a rozviji ptirozenost.

V prvni fadé musime zminit Frantisktiv pomér k jeho otci, movitému
velkoobchodnikovi Pietro Bernardonemu. Podle toho, co ¢teme ve IV. - VL.
kapitole Vita prima od Tomase z Celana,”! kterd je z hlediska historické
vérohodnosti velmi cenéna, lze prvni Frantiskovy kroky na cesté evangelni
chudoby vnimat také jako urcitou vzpouru proti praktickému materialismu
a ryze svétskym ambicim vlastniho otce. Je to vzpoura proti Zivotnim , idedldm*
zbohatlého méstanstva vrcholného stiedovéku, které se chtélo emancipovat
vici slechté bohatstvim a vi¢i duchovnimu stavu nabytim vzdélanosti.?
V pozadi je zieteln& vnimatelna touha po moci. Nedivme se tedy, ze jednim ze
zakladnich forem Frantiskovy chudoby je totalni zteknuti se moci, coz je spjato
se zatfazenim se mezi ty bezvyznamné a bezmocné, mezi ty, kdo byli v tehdejsi
italské spolec¢nosti oznacovani jako minores. Frantiskanské hnuti se tedy
v nazvu neholedba svou chudobou, ale stavi se ve spole¢nosti mezi ty odstréené,
opomijené, posledni - Ordo fratrum minorum.” V oblasti spirituality se
hovoti o ,minorité“ jako zdkladni charakteristice frantiskanské spirituality.
Tato oprosténost od moci prostiednictvim evangelni chudoby se stava totalnim
sebedarovdanim a ,martyriem, dokonalé poslusnosti“* po zptisobu Kristovy

' Na tomto misté si dovolime upozornit na ptehledné zpracovéni dané tématiky v HARDICK, L.:
Povertf. In: CAROLI, E. (ed.): Dizionario Francescano. 2. vyd. Padova, 1995, s. 1551-
1588, zde 1567-1588.

2 Kajetan Esser jasné ika: ,Pro prvni bratry svatého Frantiska se Zivot podle evangelia konkretizoval
v Zivoté v naprosté chudobé. At je viem zcela jasné, Ze tento Zivot v naprosté chudobé nesmime
identifikovat s pojmem zebravého fadu, ktery se objevuje az nasledné. Musime frantiskanské
chudobg vritit jeji praptivodni hlubokou inspiraci, jiz Frantisek pfimo nacerpal z evangelia.”
ESSER, K.: Origini e inizi del movimento e dell’ordine francescano. Milano, 1975, s. 242.

2 Srov. FP I, & 332-345,s. 110-113.

22 Odtud prameni Frantiskova nevole ke studiu zaméfenému na ziskdni moci. To ale nevylucuje
studium pojimané jako sluzba a studium hluboce prostoupené duchem chudoby. Coz neni
evangelni moudrosti ¢i Moudrosti! Frantisek se nikdy nevyjadioval odmitavé nebo hanlivé
o teologii a teolozich. V Odkazu (1226) ik4: ,A mame si vdzit a prokazovat Cest teologtim
&. 150, s. 32. Frantisek v Listu bratru Antoninovi ika: ,Bratru Antoninovi, mému biskupovi,
pteji spasu j4, bratr Frantisek. Souhlasim, abys ptednésel bratfim posvatnou teologii, jen
kdy? pti této ¢innosti nepotlacis ducha svaté modlitby a zboZnosti, jak to stoji v feholi. Bud
zdrav.“ FP1, ¢. 251-252, 5. 69. Chudoba tedy rozhodné neni radikilnim antiintelektualismem!
Je to véak odmitani instrumentalizace védéni a studia na ziskani moci nad druhymi. Srov.
BIGI, V. Ch.: La cura del sapere nelle Fonti francescane. Assisi, 1994.

3 Srov. Potvrzenad tehole, 1. In: FP I, &. 74, s. 26.

# Vsechno, co ma, opousti a sviij zivot ztraci ten clovek, ktery sebe sama zcela vyda k poslusnosti do

rukou predstaveného.” FRANTISEK Z ASSISI: Napomenuti, 3. In: FP [, &. 148, s. 39.
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vydanosti do rukou nebeského Otce (srov. Flp 2,8). Dluzno vsak ptipomenout,
ie pravomoc piedstaveného konéi tam, kde by se jednalo o znasilfovani
svédomi podtizeného.” Zminény kiestansky princip priority svédomi nebyl
ve sttedovékém zakonodarstvi feholniho Zivota samoziejmosti.

Frantiskova vzpoura proti bézné mentalité¢ honby za vlastnénim a moci
kon¢i do jisté miry tragicky. Kazdy navstévnik Assisi si musi v§imnout, Ze
Poverello se nakonec stal tim nejvétsim ,kseftem“ kupct a kupcikd svého
rodného meésta, jak o tom svéd¢i nespocet kramk s nejriiznéjsimi vice ¢&i
méné kycovitymi soskami a obrazky Frantiska z Assisi. Stary Bernardone
v tomto svété nakonec triumfuje, ale jenom v tomhle svété, a doba jeho
triumfu je pfesné vymezena.

To vsak neni jedina vzpoura. Obdobn4 mentalita byla ve Frantiskové
dobg silné patrna i v cirkvi spravované nejmocnégjsim papezem stiedovéku,
nesporné tctyhodnym Inocencem III. I zde musela dobrovolné zvolena
bezmocnost, zaujeti mista na okraji, ,minorita® spojena s chudobou putisobit
jako velmi odvainé vykroceni proti proudu.?® Chudoba jako znovuodkryti
Jezisova lidstvi a ,minorita“ jako znovuzptitomnéni praxe nazaretského Mistra
se stavaji programem obnovy Kristovy cirkve,?” o jejiz vlastni povaze
pohovotime ponékud nize. Velikost Inocence III. spociva v tom, %e dokazal
tuto prorockou provokaci nejen rozpoznat, ale také akceptovat, i kdyz to pro
néj pravné?® ani lidsky? bezesporu nebylo snadnou zalezitosti.

Je to pravé radikdlni ,minorita“, ktera odlisuje Frantiskovu mystiku
evangelni chudoby od tady pauperistickych hnuti jeho doby, ktera koncila
¢asto v rozporech s oficidlnimi cirkevnimi autoritami.’® Materialni chudoba
pojimand jako vlastnictvi, jako prosttedek nabyti vlivu na ostatni, jako
nadfazenost a jako urcitd forma sebestiedné moci je evidentné v rozporu
s mystikou evangelni chudoby Frantigka z Assisi.’! ;Minoritsk4 nadutost, ktera
ohrozovala existenci frantiskanstvi v dalsich staletich, o tom vydava vymluvné
svédectvi. Z tohoto hlediska je pochopitelné, ze Bonaventura zejména v novych
Frantiskovych Zivotopisech, tedy Legendé wétsi a pochopitelné také v Legendé
menst posouva ddraz z pojmu ,materialni chudoba® na pojem ,,pokora“. Podle

2 Srov. FRANTISEK Z ASSISI: Napomenuti, 3. In: FP I, ¢. 150, s. 39.

26 Obtize, které Frantisek mé&lv Rimé, kdyz 7adal o schvéleni nového zptisobu zivota podle evangelia,
svédectvi mohlo dotknout. Srov. BONAVENTURA: Legenda vétsi, 3, 9-10. In: FP I,
¢. 1062-1064, s. 373-375. Bonaventura se zde zmifiuje pomérné oteviené i o projevu
nerudnosti ze strany Inocence II1. pti prvnim setkani s Frantiskem.

7 Srov. BONAVENTURA: Legenda vétsi, 2, 1. In: FP I, ¢. 1038, s. 366.

28 Nezapominejme, ze v roce 1179 doslo na III. lateranském koncilu k odsouzeni Petra Valdese
a jeho druhu, kteti usilovali o radikalni evangelni chudobu pod heslem: ,Nudus nudum
Christum sequi®, které se - jak uvidime nize - mimochodem stalo také soucisti frantiskanského
slovniku. Srov. ALBERIGO, G. (ed.): Storia dei concili ecumenici. Brescia, 1990, s. 196.

2 Ke schvileni prvni verze Frantiskovy fehole doslo v roce 1209 nebo 1210. V roce 1215 se pod
vedenim Imocence III. otcové shromazdéni na IV. laterdanském koncilu usnesli, e do budoucna
nesmi byt zaklddéany nové fehole. Srov. Constitutiones, ¢. 13. In: ALBERIGO, G. (ed.):
Conciliorum Oecumenicorum Decreta. Bologna, 1991, s. 242.

30 ze jmenovat: Kristovi chudi Roberta z Arbissel, katati, humiliati, valdensti, chudi katolici, chudi
rekonciliati. Srov. GRUNDMANN, H.: Religiose Bewegungen im Mittelalter. 2. vyd.
Hildesheim, 1961.

31 Srov. FRANTISEK Z ASSISI: Napomenuti, 14. In: FP I, &. 163, s. 42.
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mého minéni to plné odpovida duchu Frantiska z Assisi. Evangelné chudy se
tedy musi paradoxné osvobodit i od vlastnéni své chudoby a od chudoby jako
ystandardy“ sebepovySovani.*’? Jediné za tohoto ptedpokladu je evangelni
chudoba spolecenstvitvornd, cirkevnétvorna. V dané souvislosti neni bez
vyznamu, e Frantidek ¢asto propojuje téma chudoby a bratrstvi.*?

Ptirozena predispozice k tomuto rysu evangelni chudoby je patrna na
mladém Frantiskovi, ktery byl ¢lovékem velmi otevienym, piatelskym,
velkorysym a spolecenskym.** Jak ale uchopit zminénou dimenzi evangelni
chudoby, jak porozumét vazbé mezi chudobou a bratrstvim?

Vidéli jsme, e chudoba znamend osvobozeni se od moci nad vécmi,
osobami, ba dokonce sém nad sebou - to je chudoba od vlastni viile, chudoba
projevujici se coby poslusnost. Tato vnitini svoboda pak ptisobi, Ze kolem chudého
se objevuje prostor pravé evangelni svobody. Osoby a tvorové se nemuseji obavat
toho, ze budou zotro¢ovani.” To je prostor svobody, prostor pro priinik Boziho
kralovstvi do tohoto svéta.* Je#is Kristus jako vykupitel - osvoboditel musel byt
svobodny v nejvyssi mife, tedy také evangelné chudy a oprostény.

Odieknuti se moci a chudoba vyhliZeji jako sestup. U Frantiska se to
projevuje jako spolecensky sestup z ttidy téch vétsich (maggiores) do tidy téch
bezvyznamnych (minores). To imituje sestup Slova a kenotickou mentalitu
Jezise Krista (srov. Flp 2,6-8). Nezapominejme na to, ze Pavel v Listu Filipantim
ptipomina véticim Jezisovu kenotickou mentalitu proto, aby na jejim zakladé
dokazali preklenout rozmisky a viechno to, co jim brani zit jako vykoupené
spolecenstvi. Toto sestoupeni a ponizeni evokuje obraz udoli, v ném? ma $anci
projevit se tajemna gravitace Bozi lasky, ktera nas sjednocuje. Pro¢ asi Kristus
v nejhlubsim ponizeni kiize ptitahuje viechny k sobé (srov. Jan 12,32).%7
Dluino podotknout, Ze nejhlubsi bod poniZeni je také pocatkem Kristova
povyseni a oslaveni (srov. Jan 3,14). Konec koncti dennodenné zakousime, jak
bohatstvi a moc vedou k tomu, ze doty¢ny se od druhych oddéluje a uzavira se
pted nimi. Bohaty se druhych boji, protoze by mohl ptijit o svoji moc a vysadnost.

32V tomto ohledu se chudoba podob4 pokote. Kdo se ma za pokorného, povazuje a svou pokoru
dava ptilis na odiv, zcela evidentné o tajemstvi této evangelni ctnosti ptichazi. Pokorny je jeding
ten, kdo si pokoru nepftivlastiiuje. Chudy je jediné ten, kdo svou chudobu ,nevlastni®.
Pokora a chudoba jsou naprosto ,,antiideologické® ctnosti.

33V tom je vznesenost svrchované chudoby. ... K ni, nejmilejsi bratii, ptilnéte celou svou dusi
a pro jméno nadeho Pina Jezise Krista na véky nechtéjte mit nic jiného na tomto svéte.
A kdekoli bratti jsou nebo se setkavaji, at se k sobé chovaji jako v rodiné..." FRANTISEK
Z ASSISI: Potvrzena tehole, VI. In: FP I, ¢. 90, s. 28. Srov. FRANTISEK Z ASSISI: Maly
odkaz. In: FP I, ¢. 133-134, s. 35.

** Celano sice projevy téchto Frantiskovych povahovych rysti v dobé pied obracenim vidi zna¢né
skarohlidsky, ale vydava o nich jasné svédectvi. Srov. TOMAS Z CELANA: Vita prima, I, 1,
2. In: FP I, & 320, s. 107. Pongkud pozitivnéji tyto ptirozené predispozice hodnotil
Bonaventura, ktery jako teolog aplikoval interpreta¢ni pravidlo tykajici se milosti
predpokladajici a rozvijejici ptirozenost. Srov. BONAVENTURA: Legenda vétsi, 1. In: FP1,
¢. 1027-1037, s. 363-366.

% Jiz jsme vidéli vazbu mezi evangelni chudobou a Bo#i transcendenci. Pravé Bozi svoboda viici
svétu je garanci toho, ze my jako Bozi obraz jsme schopni svobody viici svétu, Ze jsme ,,schopni
Boziho kralovstvi®.

3¢ Srov. ESSER, K.: Origini e inizi del movimento e dell’ordine francescano. Milano, 1975. s. 242.

7 Neni nahodou, Ze cirkev se zrodila na k¥izi Jezise Krista. Srov. Katechismus katolické cirkve. Praha,

1995, ¢. 766.
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Chudy je naproti tomu ptistupny viem, kdo se k nému tak tikajic ,,skloni®. Je
tedy patrné, Ze existuje evidentni vazba mezi chudobou, ,minoritou® na jedné
strané a bratrstvim - spolecenstvim na stran& druhé.

Chudoba utvati spolecenstvi rovnéz tak, ze piedstavuje pfimou
ptistupovou cestu k tajemstvi osoby. Chudy nemiluje druhého kviili ng&jaké
kvalité¢ nebo schopnosti, ale jaksi bezdtivodné, pro néj samého. Na druhé
strané také plati, Zze chudy se stiva ,milovatelny® jako osoba. Nehrozi totiz, ze
jako osoba bude ,pochovan® pod ptikrovem moci, majetku a slavy. Bohati
trpi samotou také proto, Ze se kolem nich srocuji ti, koho ptitahuje jejich
majetek a vysadnost. Kdo ale miluje bohatého jako osobu! Laska tedy
vyzadovala, aby vtéleny Bozi Syn byl v tomto svété opravdu chudy, aby se jaksi
vysvlékl z havu své nekone¢né moci a fascinujici absolutni nadhery. Tim pied
nami oteviel prostor svobody, kterd sice umoziiuje odmitnuti Boziho Syna,
ale také davd sanci, aby Bozi Syn byl ,milovatelny® jako osoba. Jisté neni
nihodou, ze Trojjediny, kdyz se ndm zjevuje pravé ve svém osobnim tajemstvi,
d4v4 se ndm prostiednictvim chudoby.’®

Chudoba je paradoxnim obdarovanim. Pavlovu vyroku o tom, Ze Kristus
nas obohatil svou chudobou (srov. 2 Kor 8,9), miizeme rozumét i tak, Ze svou
chudobou nam dal $anci, abychom ho nejen mohli milovat jako osobu, ale
také abychom pro néj mohli cosi vykonat (srov. Mt 25,40). Jak velkym
obdarovanim je to, kdyz nékdo pottebuje nasi sluzbu a nasi praci, velmi dobte
védi nezaméstnani. Po Kristové ptikladu obohacuji svét i ti, kdo zvolili evangelni
chudobu, jak o tom svédéi nasledujici Frantiskova slova: ,,...také darctim dévaji
piilezitost, aby si ziskali zdsluhy, nebot viechno, co lidé na tomto svété zanechayji,
zanikne (srov. Mt 16,19), av$ak za lasku a za almuznu, které udélili, dostanou
odménu od Pana (srov. Lk 16,1-9).“%°

Uvedené obdarovani ma jesté jeden rozmér. Ten, kdo se nachdzi v ne-
dostatku, ptipad4 si netspésny, kdo ma sviij Zzivot za promarnény, diky svédectvi
evangelni chudoby muize zaujmout ke své situaci radikalné novy postoj. Kristtiv
k¥iz, jeho? tajemna logika stoji za tajemstvim evangelni chudoby, ptedstavuje
nejen vykoupenou smrt, ale také vykoupenou neuspésnost, bezmocnost,
vykoupeny ,krach®. Podivuhodnd proména se skryvd v tajemstvi ptijeti dané
situace jako ,téla“ evangelniho blahoslavenstvi, které ¢lovéku dovoluje stat se
zptitomnénim nesmirné ddstojnosti Kristova k¥ize.*

Evangelni chudoba je také velkolepym prorockym a eschatologickym
znamenim. Kdo se postavi do pozice chudého a mensiho, nestoji pti poslednim
soudu (srov. Mt 25,31-46) po pravici ani po levici Krista soudce, protoze je
spolu s nim jaksi uprsotied. Evangelni chudi jsou t¢émi nepatrnymi Kristovymi
brattimi, kteii spolu s nim paradoxné zptitomnuji soud nad timto svétem
(srov. Jan 3,19). Viysvétleni je velmi prosté: Ten, kdo zvoli evangelni chudobu,
existencialné zptitomnuje Krista, a proto plati: Jak se chovaji lidé ted a nyni
k chudému a mensimu, tak by se chovali ke Kristu, kdyby znovu ptisel na svét.
Postoj mensiho smétuje ovsem primarné k vyroku o zachrané a spise. Zminéna

38 Srov. POSPISIL, C. V.: Bith Otec a kenoze Syna. In: Theologickd revue, 2000, vol. 71.s. 92 -
101.

39 FRANTISEK Z ASSISI: Nepotvrzena fehole, IX. In: FP I, ¢. 31, s. 15.

# Srov. POSPISIL, C. V.: Teologie ktize a tajemstvi trpiciho ¢loveka. In: MACHULA, T. (ed.):
Teologické studie, Ceské Budgjovice, 2000. s. 45-51.
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identifikace s Kristem pochopitelné nesmi vést k nadutosti. Chudy musi byt
svobodny nejen od véci, od moci, ale predev§im sam od sebe.

Chudoba od sebe samého se projevuje v tom, Ze ¢loveék se nebere piilis
vazné. Diky tomu neni nesnesitelny pro sebe ani pro druhé. Chudoba jako
svoboda od sebe je urcitou formou pokory a projevuje se zdravym smyslem
pro humor a sebeironii.!

Nesmime zapominat, Ze evangelni chudoba neni bezstarostné romantické
zahaleni na ucet druhych. Podle Frantiska plati, e chudy musi pracovat.
Poverello si ptdl, aby bratti pracovali. O almuznu sméji prosit az tehdy, kdyz za
praci nedostanou to, co pottebuji k Zivotu. ,A ja jsem pracoval vlastnima
rukama a budu pracovat; a rozhodné chci, aby se vsichni ostatni bratfi
zaméstnavali pocestnou praci. Kdo neumi pracovat, at se nauci, a to ne z touhy
po mzdé za préci, ale pro piiklad a pro potlaceni zahalky. A kdyz za praci
nedostaneme mzdu, obritime se k stolu Pané a budeme prosit o almuznu
dim od domu.“# V dané souvislosti neni nezajimavé, ze Frantisek nepojimal
praci jako trest, nybrz jako dar a milost,* coz v teologickém mysleni tfinactého
stoleti nebylo zdaleka samoziejmé.

Vratme se ale k mystickym charakteristikim evangelni chudoby. Vidéli
jsme, %e logika zieknuti se moci, logika dobrovolného zaujeti okrajového mista
ve spole¢nosti, logika sebezmateni cestou poslusnosti a vydanosti do rukou Boha
i lidi, logika svobody od zla jako odpusténi, logika spolecenstvitvornosti - to vie
odpovida tajuplné logice ktize, jak to skvostné stvrzuje zazrak Frantiskovy
stigmatizace. Bonaventura pak interpretuje rtizné stupné evangelni chudoby**
ve svém dile Apologia pauperum jako rtizné urovné nasledovani nebo
zptitomnovani ,nahoty kiize“.* Zikladem je chudoba ducha: ,Nahota srdce je
dana tim, Ze duch se oprosti od jakékoli nespotadané naklonnosti ve smyslu
lakoty a dychtivosti.“* Kompletni evangelni chudoba s konkrétnim ,télesnym
vyrazem" m4 tii stupné. Prvni spoc¢iva v odfeknuti se nadbyte¢ného. Druhy
v odieknuti se vlastnictvi a ve zieknuti se vlastni viile. Tieti stupeti nadto
dobrovolné podstupuje nedostatek materidlnich prosttedkd, coz by mélo
charakterizovat apostoly a ty, kdo chté&ji jit v jejich slépgjich.*” Takze plati, Ze
chudoba je natolik dokonala, nakolik vyjadiuje a objima nahotu Uktizovaného.*®

Bohatstvi evangelni chudoby je - jak vidno - nesmirné a pronika do
Siroké skaly teologickych témat: christologie, soteriologie, teologie kiize,

# Ptikladt Frantiskova smyslu pro humor by se v legendéch o jeho zivoté naslo pomérné dost.
Srov. BOUGEROL, J. G.: Umorismo. In: CAROLI, E. (ed.): Dizionario Francescano. 2.
vyd. Padova, 1995, s. 2121-2124.

“ FRANTISEK Z ASSISI: Odkaz, 5. In: FP I, ¢. 119-120, s. 33.

# Srov. FRANTISEK Z ASSISI: Potvrzend fehole, 5. In: FP I, €. 88,s.28.

# Tématem chudoby v dile Serafického doktora se zabyva monografie SCHALUCK, H. F.: Armut
und Heil : Eine Untersuchung iiber den Armutsgedanken in der Teologei Bonaventuras.
Miinchen; Paderborn; Wien, 1971.

# Vychodiskem je nasledujici, dnes ponékud pitoreskné a klerikalné ideologicky ptisobici vyrok
svatého Jeronyma: ,Ten, kdo Zije z desatkii a z almuZen oltate, nasleduje jako nahy nahotu
ktize.“ JERONYM: Epistolae, 52, 5.

* BONAVENTURA: Apologia pauperum, VII, 21. In: Opera Omnia VIII, s. 279b.

# Srov. BONAVENTURA: Apologia pauperum, VII, 22. In: Opera Omnia VIII, s. 279b-280a.

# Srov. BONAVENTURA: Apologia pauperum, VII, 23. In: Opera Omnia VIII, s. 280a.
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ekleziologie, teologie spolecenstvi, trinitologie, eucharistie, kontemplace,
prorockd dimenze kiestanského zivota, teologie smifeni, teologie stvoteni,
eschatologie, v jistém slova smyslu mariologie... Jedno je viak zcela jisté:
bohatstvi tohoto prvniho evangelniho blahoslavenstvi jsme svymi tGvahami
pouze naznadili a potenciidlné nesmirné stédrou teologii chudoby jen velmi
nedokonale naskicovali.

Olomouc 23. 10. 2003, v den pamatky svatého Jana Kapistranského

prof. Dr. Ctirad Vaclav Pospisil OFM, Th.D.
Cyrilometodéjska teologicka fakulta

Univerzity Palackého
Nabtezi Premyslovet 2, 772 00 Olomouc
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Jak mowié o potepieniu wiecznym?

Jacek SaLiy OP

SALI]J, J.: How to Talk about the Eternal Damnation. Teologicky casopis, 11, 2004, 1,
s. 53-62.

Each sentence in the Gospel is a word of love. Also when Jesus talks to us about the
eternal damnation, it is a word of His love for us. He wants to warn us of that final
wasting of ourselves, and wants to encourage us to have a dynamic concern for the
salvation of all, that, if possible, nobody may deserve the eternal damnation. That is
why the possibility ot the eternal damnation must not be preached from the point of
view of an observer who accepts such an eventuality. We must think of the eternal
damnation as of something that must not happen, either to me or to anybody else.
Love even hints that if anybody at all were to meet the eternal damnation, it would be
better if it were me than anybody else. Many mystics had such attitude.

JAK MOWIC O POTEPIENIU WIECZNYM

Przede wszystkim - dopoki Pismo Swiete bedzie podstawa nauczania wiary
chrzescijanskiej, czyli az do konca $wiata - nie da sie 0 nim nie mowié. Zbyt
czesto i zbyt wyraznie temat ten pojawia sie w ksiegach $wietych, zeby dalo sie
go w nauczaniu koscielnym przemilczec.

NAJWIECE] MOWIL O PIEKLE SAM PAN JEZUS

Co wiecej, o potepieniu wiecznym mowit przede wszystkim sam Pan Jezus.
Hans Urs von Balthasar - mozna sie pyta¢, jak zharmonizowa¢ te jego nauke
z poszukiwaniami zawartymi w ksiazce pt. Czy wolno mie¢ nadzieje, ze wszyscy
bedq zbawieni? - zauwazyl, ze trzeba bylo dopiero wyraznego ogloszenia przez
Chrystusa Pana obietnicy zycia wiecznego, azeby mozna bylo méwi¢ o nie-
bezpieczenstwie jego nieodwracalnej utraty: ,Jezus proklamuje swoje oredzie
milo$ci, otwierajac o wiele okropniejsze otchlanie niz te, ktore w Starym
Testamencie byly w ogole mozliwe do przewidzenia. Blogostawienstwo i szcze-
sliwos¢, tak jak przeklenstwo i potepienie mogly mie¢ wowcezas sens tylko
w czasowej rozciaglosci; poniewaz niebo nie bylo otwarte (por. Hbr 11,40), nie
moglo by¢ takze piekla (lecz jedynie pewien stan przejsciowy do obu: Hades,
Szeol). Teraz, kiedy niebo si¢ otwiera, otwiera si¢ jednoczesnie po raz pierwszy
wieczne piekto.*!

Hans Urs von Balthasar mowit mocniej: gdyby nie odkupiencza ofiara
Chrystusa Pana, pieklo bytoby losem nas wszystkich, a jak straszliwie jest ono
rzeczywiste, ujawnito sie to na Kalwarii: ,W opuszczeniu Ukrzyzowanego przez
Boga rozpoznajemy, z czego my sami zostaliémy wybawieni i uchronieni,

" BALTHASAR, Hans Urs von: Wiarygodna jest tylko milos¢. Krakow : WAM, 1997, s. 72n.

53



54

TeoLoGIcky Casopis 11/2004/1

mianowicie przed ostateczna utrata Boga, ktora zostala nam oszczedzona nie
poprzez jakikolwiek whasny wysitek, a tylko przez faske. (...) Piekto nie jest zadna
wychowawcza grozba ani tez nie jest czysto teoretyczna mozliwoscia: ono jest
rzeczywistoscia, ktora doskonale zna Opuszczony przez Boga, gdyz nikt, nawet
w przyblizeniu, nie moze doswiadczy¢ tak straszliwego opuszczenia przez Boga
jak tylko Syn, odwiecznie istotowo zjednoczony z Ojcem. W ten sposob dwojaki
los naszej wiecznosci lezy odtad wylacznie w Jego reku; whasnie dlatego, ze On
jest nasza taska, jest On takzie naszym sadem, jest naszym sedzia, ale juz jako
nasz Zbawiciel. Bedac chrzescijanami wiemy, ze grzech knuty jawnie przez tych,
ktorzy poznali mitos¢, ma ogromny ciezar w poréwnaniu z grzechem
popelnionym w stanie niewiedzy.“?

Po wyjasnieniu, dlaczego dopiero w nauce Pana Jezusa pojawita sie wyraznie
prawda o potepieniu wiecznym, przypomnijmy, ze On najczesciej wyrazat ja za
pomoca trzech metafor. Jest to, po pierwsze, metafora wyrzucenia na zewnatrz,
ciemnodci, wiezienia (Mt 8,12; 22,13; 25,30; Ap 22,10), nastepnie, metafora
meki i ognia (Mt 18,8; 25,41; Mk 9,47n; Hbr 10,27), i wreszcie, metafora
zguby, $mierci, zatracenia (Mt 7,13; £k 13,3-5; Ga 6,8; 2 Tes 1,9).

Mowit Pan Jezus o potepieniu wiecznym réwniez bez metafor. Falszywi
uczniowie, ktérzy wyznaja Go ustami, ale nie sercem, uslysza z Jego ust straszne
stowa: ,Nigdy was nie znalem. Odejdzcie ode Mnie wy, ktorzy dopuszczacie sie
nieprawosci.” (Mt 7,23) Natomiast w Jego wypowiedzi na temat grzechu przeciw
Duchowi Swietemu synonimem potepienia wiecznego sa wypowiedziane na
wysokim tonie stowa, ze grzech ten ,nie bedzie odpuszczony ani w tym wieku,
ani w przysztym“ (Mt 12,32). Analogiczny ton pobrzmiewa w stowach Apostota
Pawta: ,Nie tudzcie sie: Ani rozpustnicy, ani batwochwalcy, ani cudzotoznicy...,
ani ztodzieje..., ani zdziercy Krolestwa Bozego nie odziedzicza.” (1 Kor 6,9n;

por. Ga 5,19-21).

NA CZYM PIEKLO POLEGA!

Wydaje sie, ze gléwnym powodem, dla ktorego ewangeliczne przestrogi
przed potepieniem wiecznym ulegly we wspolczesnym nauczaniu Kosciota
wyciszeniu,’ jest ucieczka przed ogromnie popularnym dzi§ zarzutem, iz
chrzescijanstwo stworzylo cywilizacje leku.

W tym kontekscie warto przypomnie¢ poglad Karla Jaspersa, ktory sam
bedac czlowiekiem niewierzacym, wskazywal na istotnie pozytywny wymiar
tradycyjnego leku przed pieklem i twierdzil, ze rowniez cztowiek niewierzacy
powinien - pod sankcja stoczenia sie w egzystencjalna bylejakos¢ - pielegnowac
w sobie lek analogiczny do chrzescijanskiego leku przed piektem, mianowicie
lek przed zmarnowaniem swojego istnienia. Zdaniem Jaspersa, fatalne sa obie
alternatywy: zaréwno pozbycie si¢ tego leku, jak jego rozpanoszenie si¢ w naszym
wnetrzu. Ow lek powinien by¢ w nas, ale jako przezwyciezony przez postawe
trwalego zwrdcenia ku temu, co najglebiej pozytywne.

2 BALTHASAR, Hans Urs von: Wiarygodna jest tylko milos¢, s. 74.

> Odnotujmy jednak jasne przedstawienie nauki wiary na ten temat w Katechizmie Kosciota
Katolickiego, 1033-1037. Por. przemowienie Jana Pawta II podczas audiencji generalne;
28 lipca 1999 pt. Piekto jako ostateczne odrzucenie Boga.
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Interesujacy jest ten glos w obronie leku przed pieklem, wypowiedziany
przez filozofa, ktéry w istnienie piekla nie wierzy: ,Jezeli lek przed pieklem jest
dla niezliczonych dusz podstawa wyboru dobra zamiast zta, to rzadko bywa to
wylacznie lek przed czyms$ rzekomo realnym. Lek ten, zaszyfrowany w obrazie
piekla, moze raczej uprzytamniaé glebokie egzystencjalne motywy wlasnego
istnienia. Lek o whasny byt to podstawowa cecha cztowieka rozbudzonego. Spokdj,
ktory plynie z negacji piekla, nie wystarcza, spokdj musi wyrastac z pozytywnego
zaufania, z ustroju duszy, ktora kieruje sie dobra wola zawsze przezwyciezajaca
lek. Cztowiek, ktory wyzbyt sie leku, to cztowiek juz tylko powierzchowny.“4

Pieklo jako nieodwracalne zmarnowanie samego siebie (np. ostateczna i nie-
naprawialna niezdolnos¢ do mitosci) - to zapewne najglebsze spojrzenie na
ten temat, jakie mozliwe jest w horyzoncie cztowieka niewierzacego. Spojrzenie
wiary - w pelni podpisujac sie pod powyzsza formula - idzie nieskonczenie
dalej: Pieklo jest to nie podlegajace zmianie znalezienie sie poza Boza obecnoscia,
»z dala od oblicza Panskiego i od poteinego majestatu Jego“ (2 Tes 1,9).

Zatem straszliwo$¢ tej sytuacji rozpoznawalna jest tylko w takim stopniu,
w jakim rozumiemy, kim dla cztowieka jest Bog, ktorego obecnosci piekto jest
pozbawieniem. My jednak nigdy w petni nie ogarniemy, kim dla nas jest Bog,
zatem jakzez mogliby$my poja¢ do konca, czym jest oddalenie od Niego? Krétko
moéwiac, z cala pewnoscia pieklo jest to stan bardziej straszny, niz to potrafimy
pomysle¢ i zrozumie¢ - i zapewne dlatego sam nawet Pan Jezus oddawatl go za
pomoca owych strasznych obrazéw, jakie znajduja sie w Ewangelii.

Brak tych obrazéw w opisie stanu wiekuistego oddalenia od Boga,
podkreslenie jedynie tego oddalenia, nie czyni opisu mniej przerazajacym. Chyba
ze kto$ nie ma nawet zielonego pojecia o tym, ze Bog jest Mitoscia i Zrodlem
wszelkiego sensu.

Spojrzmy na dwa opisy, przedstawione z prawdziwie kobieca delikatnoscia.
Oto wzorcowo apofatyczny opis Simony Weil: ,Ze $miercia jedni znikaja
w nieobecnos$ci Boga, inni w obecnosci Boga. Nie mozemy pojac tej roznicy.
Dlatego tez, aby w przyblizeniu dostepnym wyobrazni to ujaé, utworzono obrazy
raju i piekta.”

Bardzo analogicznie odczuwata to Beata Obertyniska:

,Nie rozumiem ni nieba, ni piekta... To wszystko
zbyt ogromne na mysl ma - ciasna i kaleka.
Wiem tylko, ze to bedzie albo Ciebie blisko,
albo od Ciebie daleko.“

Niektorzy nawet probowali owa przerazajaca i nieodwotalna nieobecnos¢
Boga opisywa¢ paradoksalnie jako stan pelnego szczescia i zaspokojenia dla
ludzi, ktérzy Boga w zaden sposob nie potrzebuja ani za Nim nie tesknia. ,Poza
niebem,“ wyobrazat sobie, nie wiem czy jeszcze zgodnie z wiara Kosciota, Clive
S. Lewis, ,jedynym miejscem, gdzie mozesz sie czué catkiem zabezpieczony przed
wszystkimi niebezpieczeristwami i utrapieniami, jakie niesie z soba mitos¢ -
jest piekto.“?

*JASPERS, Karl: Filozofia i religia. In: Wiez, 26, 1983, 5, s. 44.

> WEIL, Simone: Wybor pism. Paryz, 1958, s. 129.

® OBERTYNSKA, Beata: Grudki kadzidla, V, LVIII.

"W harmonii z prawda zaréwno metafizyki, jak wiary, mysl t¢ sformutowata powiesciopisarka,
Sigrid Undset, przedstawiajac ja w formie absurdalnej, absolutnie nierealnej hipotezy: ,, Gdyby
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Jesli uwaznie przypatrzymy sie wielkiej roinorodnosci formut, ktérymi
oddawano stan bezsensu ostatecznego, widac jasno, ze dotycza one tej samej
nieszczesnej sytuacji. A zatem pieklto jest to stan ostatecznej samowoli i nie-
postuszenstwa®, ,jest realnym panteonem tych wszystkich, ktorzy sie uwazaja
za bogow™, ,jest stanem najwyiszego egoizmu i samotnosci'?

Swiety Tomasz z Akwinu opisywat piekto negatywnie, jako przeciwienstwo
szczedcia wiecznego. ,Otdz ostateczne szczescie czlowieka polega w zakresie
umystu na pelnym ogladaniu Boga, natomiast w zakresie postawy na tym, ze
wola czlowieka jest niewzruszenie utwierdzona w Dobroci pierwszej. Zatem
ostateczne nieszczescie bedzie polegatlo na tym, ze umyst bedzie catkowicie
pozbawiony $wiatta Bozego, postawa zas cztowiek bedzie zatwardziale odwrocony
od Bozej Dobroci. I to jest najwazniejsze nieszczescie potepionych, ktore sie
nazywa kara potepienia.“!!

Najglebsza chyba intuicja na temat tego, czym jest pieklo, zostata
sformutowana juz w czasach patrystycznych. Ogniem piekielnym bytaby -
trudno sie dziwi¢ temu, ze w Kosciele rzadko kto te mysl podejmuje - ta sama
nieskonczona milos¢ Boza, ktora jest szcze$ciem zbawionych. Quod erit
iucunditas mentibus nitidis, hoc erit poena maculosis - mowit papiez Leon
Wielki. ,To, co dla dusz jasnych bedzie szcze$ciem, dla zbrukanych stanowi¢
bedzie kare.“"?

Krotko mowiac, cztowiek moze sie doprowadzi¢ do takiej negacji Boga,
ze calym soba nie chce, zeby Bég byl. A Bég po prostu jest. I nie moze przesta¢
by¢ soba, czyli Bogiem. Nie moze przestaé by¢ wszechobecna Mitoscia. Owszem,
tutaj, na ziemi, cztowiek moze oglosi¢ Jego nieistnienie, albo swoja wole, ze nie
chce mie¢ z Nim nic wspolnego. Jednak po $mierci rzeczywisto$¢ Boga stanie

cztowiek nie czul tesknoty za Bogiem, wtedy czulby sie dobrze i w piekle, a tylko my nie
mogliby$my pojag, iz znalazt tam to, czego serce jego pragneto.“ (UNDSET, Sigrid: Krystyna
cérka Lawransa t. 1. Warszawa. 1956. s. 35.)

Inaczej, ale w gruncie rzeczy to samo moéwi L. Boros: ,Gdyby Bog przestat kocha¢ istote
potepiajaca sie, to natychmiast i pieklto przestatoby by¢ piektem. Ale Bog nie moze inaczej, jak
tylko kochaé... Potepiony jest uwigziony w swoim »ja« posrodku $wiata, ktory przenika Bog.“
(BOROS, L.: Istnienie wyzwolone. Warszawa, 1971, s. 114.)

§ Ostatecznie ludzie dziela sie tylko na dwie kategorie: tych ktorzy méwia Bogu: »badz wola Twojac,
i tych, do ktorych Bog powie na koncu: »badz wola twoja«.“ (LEWIS, Clive S.: Rozwdd
ostateczny. Warszawa, 1994, s. 67.)

2 GUITTON, Jean: Méj testament filozoficzny. Warszawa, 1999, s. 217.

10 Piekto polega na tym, , ze czlowiek nie chce nic przyjmowac i chee by¢ catkowicie samowystarczalny.
Jest wyrazem zamkniecia sie wylacznie w tym, co wlasne. Istota tej otchtani polega wlasnie na
tym, ze czlowiek nie chce przyjmowad, nie chce nic otrzymywac, tylko wylacznie na sobie sie
opierad, sam sobie wystarczac. Jesli ta postawa dojdzie do ostatecznych granic, czlowiek staje sie
nieczuly, samotny, nieprzystepny. Pieklem jest chcieé-byc-tylko-soba, do czego sie dochodzi,
gdy cztowiek zamyka sie wylacznie w sobie samym.“ (RATZINGER, Joseph: Wprowadzenie
w chrzescijaristwo. Krakow, 1970, s. 259.)

Por. dwuwiersz Adama Mickiewicza pt. Ja:
,Gdyby szatan na chwile mogt wynijsé sam z siebie,
To by w tej samej chwili juz ujrzal sie w niebie.
"Compendium theologiae, 174. Ttumaczenie polskie: SW. TOMASZ Z AKWINU: Dzieta wybrane.
~ Poznan, 1984, s. 76.

12 SW. LEON WIELKTI: De beatitudinibus, hom. 95,8 (tekst czytany w brewiarzu w poniedziatek

23 tygodnia zwyktego. In: Liturgia Godzin, t. 4. Pallottinum, 1988, s. 169.
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przed kazdym z nas bezposrednio. Tam nie da sie by¢ poza wszechobecna Boza
Mitoscia. Nieobecnos¢ Boga dla potepionych polegataby na catoosobowym
skurczu protestu przeciwko temu, ze Bog jest Mitoscia, oraz przeciwko temu,
ze jest sie zanurzonym w Bozej Mitosci"

PIEKLO ZACZYNA SIE JUZ TERAZ

Senatores boni viri, senatus — mala bestia. ,,Poszczegdlni senatorzy to dobrzy
ludzie, senat to zle zwierze.“ Mysle, ze mozna sie postuzy¢ intuicja zawarta w tym
przystowiu do opisania sytuacji duchowej naszej epoki: Nawet jezeli wielu nam
wspolezesnych to ludzie bliscy Bogu, nie zmienia to, niestety, faktu, iz zyjemy
w czasach gigantycznej ucieczki od Boga zywego i prawdziwego.

Wielu ludzi nosi dzi§ w sobie pragnienie, zeby Boga nie byto, a chyba
jeszcze wiecej ludzi wyobraza sobie Boga po pogansku: jako madra, poteina
i dobra istote, ktora istnieje gdzies bardzo daleko, do ktorej moina odwota¢
sie w momentach wyjatkowych ($lub, urodziny dziecka, pogrzeb, coroczne swieta)
i szuka¢ u niej ratunku w momentach trudnych.

Ortoz jesli zyje sie tak, jakby Boga nie byto, albo jakby byt On bardzo
daleko, jest to sytuacja ewidentnie zmierzajaca ku temu, cosmy wyzej opisali
wlasnie jako piekto. Przeciez sama istota piekta jest bycie daleko od Boga
i zamykanie sie na Jego obecnos$¢. W tej sytuacji wyciszanie ewangelicznych
przestrég przed potepieniem wiecznym - czy wrecz tudzenie bezboznikow (jak
wiadomo, wérod katolikow réwniez bywaja autentyczni bezboznicy) obietnica
powszechnego zbawienia - moze stuzy¢ tylko utrwaleniu tego piekla, jakie
zaczynamy sobie budowac juz na tej ziemi.

Nie trzeba sie dziwi¢ temu, ze odejscie od Boga sprowadza na nas
egzystencjalna dezorientacje, tak jak nie dziwimy sie temu, ze jesli cztowiek sie
nie naje, wowczas jest glodny. Oznak wspomnianej dezorientacji znajdziemy
w naszym zyciu wspolczesnym wiele.'* Wzrastajace poparcie dla aborcji i euta-
nazji, rozpadanie si¢ najbardziej nawet elementarnych wiezi rodzinnych i kryzys
praktycznie wszystkich autorytetow spotecznych, pogtebiajace sie poczucie
bezsensu zycia i plaga narkomanii, pograzanie sie milionow ludzi w destruk-
tywnej samotnosci i zmniejszajace sie zrozumienie dla stuzby spotecznej - to

B Por. wstrzasajacy wiersz Sergiusza Awierincewa pt. L'Enfer c’est les autres (AWIERINCEW, S.:
Modlitwa o stowa. Poznan, 1995, s. 48n):
.. Miloé¢ sama -
jest nieodpartym, niezno$nym ptomieniem
trawiacym otchfan. (...)
...Nie moze nie by¢ Bog,
i wszystko
W plomieniu Jego mitosci, i pfomient
jeden dla wszystkich; lecz dla Piekta Bog
jest Piektem.“
W sposéb bardzo prostolinijny pisal o tym réwniez Adam Mickiewicz w dwuwierszu pt.
Upér:
»Pan dotad milosiernie patrzy na szatana,

_ Leczszatan odwracassig, by nie widziat Pana.”

1 Swiety Tomasz z Akwinu wskazuje na piec¢ przejawow piekta, ktore moze zaczynad sie juz na tej
ziemi. Dwa pierwsze to zaklamanie oraz zatwardzialo$¢ w tym zaklamaniu, niezdolnos¢ do
opamietania. Po trzecie, egoizm - postawa absurdalna, bo cztowiek myslac tylko o sobie,
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najbardziej rzucajace sie w oczy dowody, ze cywilizacja §mierci staneta juz
u naszych bram.

Po prostu rzeczywisto$¢ jest Boza, cata zanurzona w obecnosci Boga
kochajacego. Nie jest w naszej mocy ustanowi¢, ze my nie chcemy, by Bog byt
tak blisko, ze wolimy Go mie¢ gdzie$ daleko. Kiedy zaczynamy ksztattowac swiat
daleko od Boga, znaczy to po prostu, ze uciekamy od rzeczywistosci; i nie tylko
od Boga woéwczas uciekamy, ale réwniez od samych siebie, a nawet od
sensownego radowania sie wartosciami doczesnymi. Wezesniej czy pdzniej okaze
(i okazuje) sie, ze umiescilismy swoje zycie w jakichs wymiarach utudy, gdzie
kroluje nicosé i $mier.

Bog na ten nasz bunt odpowiada prawdziwie po Bozemu: ,Jakaz
nieprawos¢ znalezli we Mnie wasi przodkowie, ze odeszli daleko od Mnie?*
(Jr 2,5) To przeciez po to, zeby nas uratowaé, dat nam swojego Jednorodzonego
Syna. Réwniez nikogo z nas Bog nie chcee potepi¢, ale chee wszystkich i kazdego
z nas doprowadzi¢ do zbawienia (por. ] 3,17; 1 Tm 2,4; 4,10). Jednak podobnie
jak glodnego nie nasyca rozmowy o jedzeniu, tylko musi zaczaé jes¢, tak samo
przez stuchanie opowiesci o powszechnym zbawieniu nie wyjdziemy z bram
piekta, w ktore ewidentnie, calymi spoleczeristwami zaczynamy juz wchodzié.
My musimy sie po prostu nawraca¢ do Boga i w Nim skiadac cata nasza nadzieje.

Podsumujmy ostatni fragment rozwazan: Azeby nasze moéwienie o po-
tepieniu wiecznym nie bylo ideologiczne, lecz zeby bylo to mowienie w wierze,
musi sie¢ w nim znalez¢ miejsce na uprzytamnianie sobie, jak Zle i niezgodnie
z najglebszymi potrzebami ludzkiej natury jest cztowiekowi by¢ daleko od Boga;
musimy ponadto wyrazniej zobaczy¢, jak wiele niepotrzebnych i przekletych
rachunkow placimy za to, ze blakamy sie w oddaleniu od Boga.

Jest zreszta co$ blogostawionego w tym, ze nie ma prawdziwego szczgscia
poza Bogiem. Juz Ojcowie Kosciota domyslali sie, ze to, co Pismo Swiete nazywa
gniewem Bozym, jest w gruncie rzeczy przejawem mitosci Boga do grzesznikow
i znakiem Jego opieki nad buntownikami. ,Nie opuscit Bog Adama - wyjasniat
$wiety Jan Zlotousty - kiedy nakazal mu opuscic raj. Nakazal mu to nie z innego
powodu, tylko ze wzgledu na Jego przyjazn do cztowieka (philantropia)...
Wyrzucenie z raju bylto dzietem raczej Bozej opieki niz gniewu. Takie sa bowiem
obyczaje naszego Pana, ze przez zestanie kary okazuje nam nie mniejsza troske,
niz kiedy udziela dobra, gdyz wymierza nam te kare w celu upomnienia. Przeciez
gdyby wiedzial, ze bezkarnos¢ grzechu nie uczyni nas gorszymi, nigdy by nas
wiecej nie karal. Zeby jednak powstrzymac nasze staczanie sie ku gorszemu
i usuna¢ wzmagajaca sie przewrotnosé, jest konsekwentny w swojej przyjazni
do cztowieka i dlatego wymierza kare... Zauwaz, nasz Pan okazuje stala swoja
dobro¢ dla cztowieka w poszczegdlnych swoich dzietach. Réwniez poszczegdlne
rodzaje Jego kar pelne sa Jego wielorakiej dobroci.“"

w rzeczywistosci dziala przeciwko sobie. Czwartym znakiem piekta zaczynajacego sie juz na tej
ziemi jest ten rodzaj duchowych ciemnosci, kiedy czlowiek nie dostrzega, ze nasz swiat jest Bozy,
i wydaje mu sie, ze nasze zycie jest bezsensowne, albo ze ostatecznym jego sensem jest interes
i wygoda. I wreszcie po piate, antycypacja potepienia wiecznego sa zgryzoty sumienia, ktore
tym sie roznia od wyrzutéw sumienia, ze nie prowadza do nawrocenia, tylko bezptodnie
mecza czlowieka i oslabiaja jego duchowa energie. Szerzej temat ten przedstawilem w artykule:
~ Bog na zawsze utracony. In: Ateneum kaplariskie, 98, 1982, 439, s. 227-235.
15 SW. JAN ZEOTOUSTY: In Genesim 3, hom. 18,3 (PG 53,151n).
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Roéwniez przejawem raczej opieki Bozej nad nami, niz porzucenia nas
przez Boga jest to, ze - oddaliwszy sie od Niego - wprowadzilismy w nasze zycie
tyle bezsensu, zaklamania i $mierci. Rozpoznawszy poczatki piekta juz na tej
ziemi, mozemy niejako empirycznie przekonad sig, ze prawdziwa nasza nadzieja
jest tylko w Bogu, i w ten sposob unikna¢ piekta wiekuistego.

NAUKA O POTEPIENIU JAKO SEOWO MIFOSCI

Ostrzezenia przed potepieniem wiecznym beda jednak dla nas prawda
martwa i szkodliwa, jesli nie zobaczymy, ze sa one stowem Bozej mitosci do nas.
Kazde zdanie Ewangelii jest stowem mitosci. Rowniez kiedy Pan Jezus mowi
nam o potepieniu wiecznym, jest to stowo Jego mitosci do nas.

Co to znaczy i co z tego wynika dla gloszenia tej prawdy! Znaczy to, mamy
glosi¢ nowine o zbawieniu, a nie zajmowac sie informowaniem ludzi, ze moga
osiagnaé¢ zbawienie, albo dosta¢ sie do piekta; tym bardziej nie wolno nam
oktamywac¢ ludzi, ze ewangeliczna nauka o potepieniu wiecznym to tylko takie
Pana Jezusowe straszenie kominiarzem.

Podstawowa prawda naszego gloszenia musi by¢ nowina, ze Jezus chce i moze
nas zbawic¢. ,Syn Czlowieczy przyszedt szukac i zbawic to, co zgineto.* (£k 19,10)
Przypowie$¢ o synu marnotrawnym i o Pasterzu poszukujacym zagubione;
owieczki, i duchowa obietnica zawarta w Chrystusowych uzdrowieniach, i kon-
kretny los ocalonej przez Niego cudzoloznicy, i licznych celnikow, i totra wraz
z Nim ukrzyzowanego, i wreszcie sama Jego $mier¢ i zmartwychwstanie - krotko
moéwiac, cala Ewangelia jest jedna wielka obietnica zbawienia i wezwaniem do
tego, zeby sie na nie otworzy¢.

Wezwaniem do zbawienia przeniknigte sa rowniez Chrystusowe
ostrzezenia przed potepieniem wiecznym. Podobnie jak znaki drogowe
informujace o utrudnieniach i ostrzegajace przed niebezpieczenstwami
przenikniete sa obietnica bezpiecznego przejazdu przez te droge. Podobnie jak
ostrzezenia mass mediow przed muchomorami przenikniete sa nadzieja, ze
zbieracze przyniosa pelne kosze grzybéw jadalnych, i tylko jadalnych.

Gdybysmy zgubili w nauce Chrystusa Pana o potepieniu wiecznym zawarta
w niej mitos¢, glosilibysmy nie prawde, tylko jakas jej imitacje, podrobke,
falsyfikat. Owszem, prawdziwa mitos¢ siega niekiedy po srodki twarde i ostre:
jesli nie ma innego sposobu, zeby doprowadzi¢ do opamigtania tego, kogo sie
kocha. Serce ludzkie moze bowiem obrosna¢ thuszczem albo kamieniem. Moze
do tego stopnia utraci¢ wrazliwosé, ze nie rozumie nawet moralnego i ducho-
wego elementarza. Wtedy nie ma rady, trzeba nieraz siggna¢ nawet po miotek,
zeby ten kamien rozbié¢ i dotrze¢ do zywego serca.

Pan Jezus probowat dotrze¢ nawet do takich serc i uzywat wowcezas srodkow
roznych. Potrafit w oczy powiedziec faryzeuszom, ze sa plemieniem zmijowym
i grobami pobielanymi, ostrzegal nas wszystkich, zebysmy sobie nie
przygotowywali ognia wiecznego. Sa to $rodki ostateczne, ktorymi probowat
dotrze¢ do zatwardzialych serc, niewrazliwych juz na inne argumenty. Siegat
po nie dlatego, ze nas kocha, ze nie jest Mu obojetny los faryzeuszy ani los
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kogokolwiek. Przeciez to mitos¢ kazata Mu tak czesto moéwié o potepieniu
wiecznym. Bo On jest pierwszym, ktory chceiatby, zeby piekto byto puste.'®

Niekiedy jednak, bardzo rzadko, wolno - jak sadze - powiedzie¢ komus:
,1y idziesz prosto do piekta, czeka cie potepienie wieczne.“ Wolno powiedzie¢
tak cztowiekowi, ktory wlasnej niedoleznej matce powtarza ze ztoscia: ,Kiedy
ty wreszcie zdechniesz?“ I temu, kto cynicznie i bez wstydu zeruje na cudzej
biedzie czy nieporadnosci. I seksualnemu zboczencowi, ktéry demoralizuje dzieci.
Ale przeciez celem tego tak ostrego stowa nie jest wydawanie wyroku, tylko
doprowadzenie do opamietania. Celem takiego méwienia komus: ,ty przeciez
pojdziesz do piekta®, jest whasnie to, zeby go przed piektem uchroni¢.!” Zatem
to bardzo mocne stowo jest nie tylko obrona tych, ktérzy doznaja krzywdy, ale
zarazem postuga mitosci wobec krzywdziciela.

RATOWANIE LUDZI ZAGROZONYCH POTEPIENIEM WIECZNYM

7 powyiszych rozwazan jasno wynika, ze zia przystuge oddawatby ortodoksji
katolickiej taki teolog czy duszpasterz, ktory glositby po prostu, ze niektorzy
ludzie beda zbawieni, niektorzy zas potepieni. Prawdy o potepieniu wiecznym
nie wolno glosi¢ z perspektywy akceptujacego obserwatora. O potepieniu
wiecznym nalezy mysled jako o czyms, co sie nie moze sta¢ ani ze mna, ani
z kimkolwiek. Mitos¢ podpowiada nawet, ze gdyby w ogole kogos miato spotkac
potepienie, to juz lepiej mnie niz kogokolwiek innego.

W ten sposob rozumieli te prawde wielcy mistycy. ,,Lepiej bedzie dla mnie
- modlita sie $wieta Katarzyna ze Sieny - jesli wszyscy beda zbawieni, a ja sama
bede znosi¢ meki piekielne, bylebys$ tylko mi zostawit mitos¢ do Ciebie... Jesli
Twoja prawda i sprawiedliwo$¢ zgodza sie na to, chcialabym zupelnego
zniszczenia piekta albo przynajmniej, zeby zadna dusza tam sie wiecej nie dostata.
A najbardziej bym sie cieszyta, gdyby$ potozyl mnie na paszcze piekla, zeby ja
zamknac i zeby nikt wiecej tam sie nie dostal. Bo w ten sposob wszyscy moi
blizni byliby zbawieni.“!®

16 Bardzo trafnie domysly o piekle pustym, domysly, ze nauka o potepieniu wiecznym to ze strony
Boga tylko zabieg pedagogiczny, skomentowat §w. Jan Ztotousty: ,Bog karze, a ty powiadasz, ze
to tylko pogrdzka. Gdyby tak byto, czyzbys nie byt sktonniejszy do upadku? Gdyby Niniwici
byli wiedzieli, ze mieli do czynienia tylko z grozbami, nie byliby uczuli skruchy; poniewaz zas
oddali sie pokucie, zatrzymali pogrézke na stowach. Cheesz, zeby to byta tylko pogrozka? Od
ciebie to zalezy. Stan sig lepszym, a zatrzyma sie na pogrozce, jezeli zas, czego ci nie zycze,
lekcewazysz pogrozki, doswiadczysz samej rzeczy. Gdyby ludzie przed potopem zlekli sig byli
grozby, nie byliby poniesli kary. I my, jezeli si¢ bedziemy bali grozb, nie narazimy si¢ na
ukaranie.“ (Na List do Filemona, hom. 3,3. In: SW. JAN ZLEOTOUSTY: Homilie na Listy
Pasterskie swietego Pawla. Krakow, 1949, s. 391.)

17 Stwierdzenia Pisma Swietego i nauczanie Kosciota na temat piekla sa wezwaniem do
odpowiedzialnosci, z jaka cztowiek powinien wykorzystywac swoja wolnos¢ ze wzgledu na
swoje wieczne przeznaczenie. Stanowia one réwnoczes$nie naglgce wezwanie do nawrdcenia:
»Wechodzcie przez ciasna brame! Bo szeroka jest brama i przestronna ta droga, ktéra prowadzi
do zguby, a wielu jest takich, ktorzy przez nia wehodza. Jakze ciasna jest brama i waska droga,
ktora prowadzi do zycia, a malo jest takich, ktorzy ja znajdujal«” (Katechizm Kosciola
Katolickiego, 1036.)

18 [egendy dominikariskie. Opr. Jacek Salij. Poznan, 1982, s. 185n. W tym samym duchu, cho¢
w skromniejszej formie, odczuwat $wiety Ignacy Loyola, ktory ,majac do wyboru albo rychta
$mierc¢ wraz z pewnoscia zbawienia, albo dtugie zycie z wielka mozliwoscia pracy dla wiekszej
chwaty Bozej, cho¢ przy ryzyku i niepewnosci wlasnego zbawienia, wybralby bez wahania to

drugie® (SW. IGNACY LOYOLA: Pisma wybrane, t. 1. Krakow. 1968. s. 382).
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Niektore swiadectwa modlitewnej walki o dusze zatwardziatych
grzesznikoéw przypominaja walke Jakuba z Bogiem (Rdz 32,25-33) czy stynny
werset Ez 22,30. ,,Pan sprawial, ze czesto musiatam przechodzic¢ stany bolesne,
pisze $wieta Malgorzata Maria Alacoque. ,,Raz wéréd nich ukazat mi kary, jakie
chcial wymierzy¢ pewnym duszom. Rzucitam sie wtedy do Jego stop $wietych,
mowiac don: »O méj Zbawicielu, wytaduj raczej na mnie caly swoj gniew
i wymaz mnie z ksiegi zywota, niz miatbys gubi¢ te dusze, ktore Cie tak wiele
kosztowalyl« A Pan mi odrzekt: »Alez one cie nie kochaja i nie przestana cie
nekad.« »Nic nie szkodzi, o mdéj Boze, byle Ciebie mitowaly. Nie zaprzestane
Cie btaga¢, by$ im przebaczyt.« »Nie opieraj mi sie, juz ich wiecej nie moge
znosié.« A ja objawszy Zbawiciela jeszcze mocniej: »Nie, moj Panie, nie puszcze
Cie wcale, poki im nie przebaczysz.«“?

Blogostawiona Siostra Faustyna ma poczucie, ze swoja modlitwa wyrwata
z paszczy piekla wiele zagrozonych dusz. Kiedys, po jednej ze swoich wielkich
modlitw za zatwardzialych grzesznikéw, miata nastepujace widzenie: ,,Obstapito
mnie mnostwo psow czarnych, wielkich, skaczac i wyjac, chcac mnie poszarpa¢
na kawatki. Spostrzegtam, ze nie sa to psy, ale szatani. Jeden z nich przemowit
ze ztoscia: »Za to, ze$ nam odebrata tej nocy tyle dusz, to my cie poszarpiemy na
kawatki.« Odpowiedziatam, ze jezeli taka jest wola Boga najmitosierniejszego,
to szarpcie mnie na kawatki, bo na to stusznie zastuzytam, bo jestem
najnedzniejsza z grzesznikow, a Bog jest zawsze $wiety, sprawiedliwy i nie-
skonczenie miltosierny. Na te stowa odpowiedzieli wszyscy razem szatani:
»Uciekajmy, bo nie jest sama, ale jest z nia Wszechmocny.«“*°

Zwycieska walka, jaka jeszcze w dziecinstwie stoczyta swieta Teresa od
Dzieciatka Jezus o dusze pewnego zbrodniarza, zapoczatkowata w niej wzrastajace
przez cale zycie pragnienie, aby nieustannie walczy¢ o uratowanie dusz, ktorym
grozi potepienie wieczne: ,,Od tej taski jedynej w swoim rodzaju moje pragnienie
ratowania dusz wzrastato z kazdym dniem. Zdawato mi sie, ze slysze Jezusa
moéwiacego do mnie jak do Samarytanki: »Daj mi pi¢l« Byta to prawdziwa
wymiana mitosci. Duszom dawatam krew Jezusowa, a Jezusowi ofiarowywatam
te same dusze ozywione Boskq rosq. Sadzitam, ze w ten sposob ugasze Jego
pragnienie; im wiecej dawatam Mu pi¢, tym bardziej wzrastalo réwnoczesnie
pragnienie mojej biednej matej duszy, a to zarliwe pragnienie dawat mi On,
jako najstodszy napdj swej mitosci.“*

Jakby podsumowaniem tej wielkiej tradycji mistycznej sa stowa, jakie -
by¢ moze pod wplywem objawien z Fatimy - napisat papiez Pius XII w swojej
encyklice Mystici Corporis Christi, 46: ,Zaiste, straszliwa to tajemnica, i trzeba
sie bez korica nad nia zastanawia¢: oto zbawienie wielu ludzi zawisto od modlitw
i dobrowolnych umartwien cztonkéw mistycznego Ciata Jezusa Chrystusa.®

19 SW. MALGORZATA MARIA ALACOQUE: Pamietnik duchowny. Krakow, 1947, s. 99. Por.
$wiadectwo $wietej Teresy z Avila: ,,Poczeta sie we mnie ta boles¢ niewypowiedziana, jakiej
doznaje na widok tylu dusz idacych na potepienie... Dla wybawienia choc¢by jednej od takich
strasznych mak, tysiac razy ochotnie ofiarowatabym sie na smierc.” (Zycie napisane przez nia
sama. In: SW. TERESA OD JEZUSA: Dxiela, t. 1. Krakow, 1962, s. 375.)

20 Dzienniczek, zapis pod data 9 sierpnia 1934. )

2 Rekopis ,A“ dedykowany Matce Agnieszce od Jezusa, folio 46 v. In: SW. TERESA OD
DZIECIATKA JEZUS: Pisma, t. 1. Krakow, 1971, s. 159.
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We wspotczesnym Kosciele obserwujemy raczej kryzys tej postawy
duchowej, ktora przymuszata wielu Bozych przyjaciot do wielkiego blagania za
tymi, ktorzy wydaja sie najbardziej zagrozeni utrata zbawienia. Mozna pytad,
czy kryzys ten $wiadczy o tym, ze bakeyl indywidualizmu znieksztalca w nas
sama nawet nadzieje zbawienia, czy moze jest to efekt szerzenia sie tatwej nadziei
na powszechne zbawienie i w konsekwencji lekcewazenia sobie niebezpie-
czenstwa utraty zbawienia.

To tylko zauwazmy, ze falszywe jest takie uznawanie prawdy o potepieniu
wiecznym, ktéremu towarzyszy tatwe pogodzenie sie z istnieniem piekla. Ale
moze jeszcze bardziej odbiega od prawdy ,pocieszanie sie“ domystami, ze
pieklo zapewne jest puste, zwlaszcza jezeli postawie tej towarzyszy brak
osobistego zaangazowania, azeby zbawienie, jakim Bog nas obdarza w Jezusie
Chrystusie, dotarto do wszystkich, rowniez do tych, ktorzy wydaja sie
catkowicie na nie zamknieci.

Obie postawy - zaréwno pogodzenie sie z istnieniem piekta, jak odrzucanie
jego istnienia — buduja fatszywe wyobrazenia o Bogu i, co za tym idzie, wypaczaja
religijny stosunek do Niego. Tam, gdzie istnienie piekla nie budzi religijnego
sprzeciwu, fatwo ksztaltuje sie obraz Boga jako surowego Wtadcy, a lek moze
sta¢ sie jednym z najistotniejszych wymiaréw religijnosci. Tam z kolei, gdzie
z gory sie wie o tym, ze piekla nie ma, miltosierdzie Boga, ktéry pragnie uzdrowic¢
i napelni¢ swoja kochajaca obecnoscia nawet najwiekszego grzesznika, tatwo
rozumie¢ falszywie jako poblazliwos¢ Boga dla naszego zta. Zatem ostatecznie
jest to postawa beznadziei co do mozliwosci naszego wyzwolenia z grzechu;
cztowiek liczy jedynie na to, ze Bog w swojej pobtazliwosci i tak go doprowadzi
do szczesliwego konca.

prof. Dr. hab. Jacek Salij OP
Katedra Teologii Dogmatycznej

Universytet Kard. Stefana Wyszyniskiego
Dewaijtis 5, 00-815 Warszawa
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The present study - referring mainly to foreign sources - describes the difficulties
encountered in trying to delineate spirituality, certain theological approaches to this
issue, types of spirituality (also including the nonreligious one), laying stress mainly on
its psychological aspects (especially its connection with man’s personality, approaches
of humanistic and transpersonal psychology). Mention is also made of certain scales for
determining spirituality. The conclusion preliminarily defines spirituality as a searching
for a personal connection with the transcendental and also points out differences
between spirituality and religiosity.

V sticasnosti sa vyraz spiritualita pouziva vo velmi rozdielnych suvislostiach.
V poslednom desatroci sa ¢oraz frekventovanejsie vyskytuje aj v psychologii.
Pokladame za uzito¢né oboznamit aj teologické kruhy s psychologickymi
pristupmi ku spiritualite. Za¢neme viak najprv kratkym pohladom do histérie
tohto pojmu a jeho vymedzenim. Ako uvadzaju A. Solignac a M. Dupuy (1989
- 1990) vo svojom opise historie slova spiritualita, podstatné meno spiritualitas
nadobudlo postupne tri vyznamy: nabozensky (aplikacia na spiritualny Zivot -
od 5. storo¢ia), filozoficky (oznacenie sposobu poznania - od 12. storocia)
a pravnicky (od konca 12. storoc¢ia - v stvislosti s cirkevnymi funkciami,
kultovymi predmetmi). V stcasnosti dominuje niabozensky vyznam slova
spiritualita. Ako uvadza P. Dinzelbacher (1989), pojem spiritualita sa zauzival
v Nemecku po druhej svetovej vojne, a to najmi v evanjelickej teoldgii.
Areligiozny pristup ku spiritualite pochadza z USA. Na objasnenie tohto pojmu
sa od r. 1960 uskutocnili viaceré studie. I$lo aj o definovanie $pecifického
charakteru ,spiritualnej teoldgie® a jej miesta medzi teologickymi disciplinami.
Tato teoldgia skima sktsenost spiritualneho zivota v jeho roznych modalitach,
jeho postupny vyvin, struktury a zakonitosti.

VYMEDZENIE SPIRITUALITY

Uvedeni autori konstatuju, Ze je velmi tazké podat striktnu definiciu
spirituality. Dnes nestotozfiujeme vnutorny a spiritualny Zivot. Spiritualita je
spontanny a osobny prejav spiritualneho Zivota. Vyraz spiritudlny Zivot sa
pouziva v §irSom zmysle (bez explicitného vztahu k Duchu Svitému, ako je to
v krestanstve). Spiritualitu nemoZno opisovat nezavisle od osodb, ktoré ju
prezivaju. Pritom st tu odli§nosti suvisiace s pohlavim, vekom,

! Studia vznikla za &astocnej finanénej podpory grantu VEGA ¢&. 2/4027/04.
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temperamentom, prostredim, Zivotnym stavom. Zndme su rdzne skoly
spirituality, ktoré suvisia aj s teologickymi skolami (¢asto spiritudlna intuicia
otvara nové obzory pre obnovu teoldgie).

Pojem spiritualita obmedzuja S. de Fiores a T. Goffi (1999) na jeho
krestanské chapanie (vztahovanie na tretiu Bozsku osobu), a to v suvislosti so
spiritudlnou teoldgiou. Existujuce velké mnozstvo definicii spirituality zhrnuju
takto: ,,Spiritualita je #ivotna syntéza celého Kristovho tajomstva, utvorena pod
vplyvom Ducha Svitého tak, ze usporaduva jeho jednotlivé prvky okolo
konkrétneho stavebného principu, ktory potom charakterizuje jeho celkovy
prejav.“ (s. 906) Charakteristiky sucasnej spirituality z antropologického hladiska
podavaju takto: 1. zdkladna volba a vyznamny obzor existencie, 2. skiisenost
o Bohu, 3. angafovanie vo svete, 4. oslobodzujuca spiritualita (obratenie sa
k utlacanému bliznemu), 5. pospolit4 spiritualita (komunitné hodnoty).

A. McGrath (2001), prirodovedec a teoldg, podava toto vymedzenie:
,Opiritualita sa tyka hladania naplneného a autentického nibozenského
zivota, zahrnujuceho prepojenie myslienok charakteristickych pre toto
nabozenstvo a vetkych skusenosti tykajucich sa Zivota na zaklade tohto
nibozZenstva a v jeho sfére.” (s. 14)

V suvislosti s teologiou duchovného Zivota poukazuje A. Puss (2001) na
to, e vyraz ,duchovny Zivot“ je velmi $iroky. Namiesto duchovnost treba
pouzivat vyraz spiritualita. Je uz prekonané delenie spirituality na asketiku
a mystiku. Autor cituje nazor S. Sencika, Ze spiritualita sa vztahuje ¢isto na
nabozensko-duchovnu oblast.

V Katechizme Katolickej cirkvi (1998) sa termin spiritualita vyskytuje na
dvoch miestach (body 2684, 2693), kde sa hovori o rozli¢nych krestanskych
spiritualitaich v dejinach Cirkvi. St odrazom svetla Ducha Sviitého a vodcami
duchovného zivota. Podrobnu analyzu otdzok spirituality v Katechizme
Katolickej cirkvi podava A. Puss (2002).

Pokial ide o nazory nasich teoldgov, napr. D. Berta poklada spiritualitu
za vyraz s vysostne teologickym obsahom. Uvadza nazor M. Alrichtera, ktory
vyraz areligiozna spiritualita povazuje za kontradikciu a zdoraziiuje dialogicky
charakter spirituality. Evanjelicky teolog J. Stekla¢ kladie doraz na rozlisovanie
medzi prirodzenym a zjavenym naboZenstvom (¢i spiritualitou). Osobné
hladanie spojenia s nie¢im vy$§im je subjektivna, ludsk4 potreba, ktora ma
dosah na Zivot jednotlivca.

Pri rozbore biblickej spirituality S. M. Schneiders (2002) uvadza, ze zatial
¢o katolici maju dlhu tradiciu v rozvijani spirituality, protestanti az novsie
spoznali dolezitost spirituality ako spdsobu spoluprace s milostou. Krestanskou
spiritualitou sa rozumie %iva skdsenost krestanskej viery; sebatranscendujutca
viera, v ktorej spojenie s Bohom v Jezisovi Kristovi cez Ducha Svitého sa
prejavuje v sluzbe bliznemu a Gcéastou na uskutocnovani Bozieho kralovstva
VO svete.

Podrobny historicky pohlad na krestansku spiritualitu prinasa P. Sheldrake
SJ (2003) v publikicii dostupnej aj u nas. Zddraznuje potrebu vedeckého
a multidisciplinarneho pristupu v tejto oblasti. Pracovne definoval spiritualitu
ako ,zivot v Duchu®.

E. Taylor (1994) poukazuje na to, e nase chapanie spirituality preslo
obrovskou zmenou. V USA sa preZivanie spirituality prejavuje v neocakavanych
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oblastiach sekularnej kultury, pricom mnohi ludia sa neobmedzuju len na
jednu nabozensku tradiciu (napr. katolici praktizuju budhisticktt meditaciu).
Déraz na transcendentno sa tu $iri od 60. rokov 20. storocia najmi v strednej
triede belochov, ktori opustili institucionalnu cirkev.

Naproti tomu P. C. Hill a K. I. Pargament (2003) tvrdia, Ze vic¢sina ludi
preziva spiritualitu v ramci organizovaného nidbozenského kontextu.
Spiritualitu mozno chépat ako hladanie posviitna, proces, pomocou ktorého
sa ludia usiluju odhalit a pridrzat sa toho, ¢o pokladaju za posvitné vo svojom
tivote. Posviitno zahrnuje pojmy ako Boh, bozstvo, Posledna skuto¢nost, ako
aj také aspekty zivota, ktoré maju mimoriadny charakter.

Vo svojej klasifikacii doterajsich 35 definicii spirituality D. O. Moberg (2002)
rozlisuje definicie teologické (poskytuju ,,definiciu zhora®), antropologické (doraz
na podstatu a skasenost ¢loveka) a historicko-kontextové (sktisenost zakotvena
v histérii spolo¢nosti). Pri substanénych definiciach spirituality (sustreduju sa na
posvitné obsahy alebo zlozky, obvykle zahrnujuce javy stvisiace s Bohom alebo
bozstvom) sa presadzuje hranica medzi vedeckou tedriou a teologiou. Tendencia
odstranit takuto hranicu je pri funkénych definiciach (zameranych na to, ¢o
spiritualita spdsobuje a ako subjektivne a existen¢ne ovplyviiuje jednotlivcov
a skupiny). Nenabozenské interpreticie spirituality zdoraziuju konecné
existencidlne a$piracie jednotlivca alebo spolo¢enstva a prostriedky dosiahnutia
tychto aspiracii. Vzhladom na ¢asté zneuzivanie slova spiritualita, treba v kazdom
kontexte spresnit, ¢o tym myslime.

Na nedostato¢né vymedzenie spirituality poukazuje aj D. Fontana (2003).
Uvadza, %e termin spiritualita sa ¢asto pouZiva aj mimo kontextu nibozenstva.
Predstavuje presvedc¢enie o nemateridlnej dimenzii, ktora prenika telesny svet
a utvdra iné urovne bytia, dostupné pri mystickych zazitkoch a v posmrtnom
Yivote. Znamena tiez rozsah, v akom jednotlivec spozndva svoju duchovnu
podstatu a umoziiuje jej prejavit sa prostrednictvom duse a v spravani pocas
telesného Zivota. Pri hlbsej urovni spirituality je snaha prezivat spiritudlny
zdroj svojej vlastnej existencie. Niekedy spiritualita poukazuje na otvorenost
voci spiritualnym uc¢eniam vo vetkych nabozenstvach a myslienkovych skolach.
Co sa tyka vztahu spirituality a mozgu, zistenia o vyvolavani zazitkov mystického
typu pomocou stimulacie temporalnych lalokov mozgu sa zatial povazuju za
kontroverzné. Niektori autori vidia tie? suvislost uvedenych oblasti mozgu so
yspiritualnou inteligenciou®. Niet viak ddkazu o priamej vizbe tzv. ,bodu Boha“
v mozgu so spiritudlnou inteligenciou.

Ako upozornil R. L. Jones (1997), mnoho zo stcasnej spirituality je
ovplyvnené konzumizmom a terapeutickou kulturou. Mnohi ludia maju len
malé poznatky o tradiciach krestanskej spirituality.

V tejto suvislosti autor porovnava chapanie spirituality u sv. Bernarda
z Clairvaux s pristupom stcasného autora T. Moora. Nebezpecenstva sucasne;j
konzumne;j spirituality spocivaju v oslave individuality (primarnou autoritou je
vlastna skusenost ¢loveka, oddelovanie privatnych ,mystickych® zazitkov od
yverejnej oblasti racionality, instittcii), v prejavoch gnosticizmu (exaltovanost
vlastnej skusenosti a jej dostato¢nost pre spasu), v konzumovani spirituality ako
luxusného tovaru (uré¢eného predovietkym pre stredné a vyssie vrstvy). Autor
uzatvara, ¥e potrebujeme menej takejto ,spirituality a viac ,%ivota v Duchu®.
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Objavuju sa aj namietky voci vedeckému skiimaniu spirituality. Vychadza
sa z predpokladu, Ze spiritualitu nemozno vedecky skumat. Pouziva sa tu
argumenticia filozofického materializmu alebo opa¢né hladisko - veda je
neschopnd skimat spiritualitu vzhladom na jej subjektivnost, nemoznost
priameho pozorovania, resp. opakovania. Tieto a podobné ndmietky vyvracaju
vo svojej studii W. R. Miller a C. E. Thoresen (2003). Poukazuju na zna¢ny
rozsah doterajsich vyskumov v tejto oblasti, vznik formalnych struktur pre
tieto otazky v ramci vedeckych a profesnych organizicii (najmi v USA)
a dostupnost metodik vyskumu s overenymi psychometrickymi parametrami.
Co sa tyka subjektivnosti a nemoznosti priameho pozorovania, treba si
uvedomit, Ze napr. aj jadrova fyzika skuma javy, ktoré nie su priamo
pozorovatelné. V takychto pripadoch sa poznatky vyvodzuju z jednotlivych
zloziek, ktoré st dostupné empirickymi metodami (napr. spiritualna prax,
spiritualne motivovana starostlivost o inych lTudi). Spiritualita je
multidimenziolnalny konstrukt, ktory sa neda jednoducho ohranicit (podobne
ako charakter, liska, pohoda, mier, zdravie).

DRUHY SPIRITUALITY

Z viacerych klasifikdcii spirituality — dolezitych aj z hladiska psycholdgie -
treba upozornit na spiritualitu zhora a spiritualitu zdola (Griin, Dufner, 1997).
Spiritualita zhora je teologicko-normativna, uré¢ovana nabozenskou doktrinou
(dodrziavanie prikazani), idealmi, ktoré si stanovime (tie su doleité najmé
pre mladez). Ak si vsak stanovime nesplnitelné idealy, moze to viest
k rozpolteniu osobnosti (zistime, %e len vlastnou silou nie sme schopni byt
lepsi). V dnesnej sekularizovanej dobe je tato cesta takmer nemozna.
Spiritualita zdola je psychologicko-odkryvajtica (zaklada sa na trpezlivom
sebasktimani a odhalovani temnych i svetlych stranok vlastnej duse). Boh
k nam hovori aj prostrednictvom nés samych (prostrednictvom nasich
myslienok, tela, snov i nasich domnelych slabosti). Ked sme dospeli ku koncu
svojich moznosti, treba sa otvorit osobnému vztahu k Bohu. Spiritualitu zdola
pestovali najmi mnisi. Vystupenie k Bohu musi predchadzat zostapenie do
vlastnej reality (obozniamenie sa s vlastnymi vasfiami). Ku psychologickym
aspektom spirituality zdola prispel najmi C. G. Jung doérazom na nevedomie,
potrebu pokory. Mo#no povedat, ze uvedené dva druhy spirituality sa dopliuja
a oba smeruju ku premene osobnosti (Smékal, tézy).

S. Zimmer (podla Smékal, tézy) rozlisuje spiritualitu spasenia a spiritualitu
tvorenia. Prvi1 charakterizuje odvratenie od sveta, potlacovanie vasni, tazba
po odpusteni, poslusnost, askéza, sexualita tu byva ¢asto problémom. Spiritualitu
tvorenia charakterizuje spolupatrenie, radost zo stvorenia, smrt ako navrat
domov, dovera, tvorivost, sexualita je podstatnou formou vyjadrovania
nabozenstva. Prejavy spirituality zdvisia od osobnostnych charakteristik
jednotlivca a v sulade s nimi treba integrovat uvedené rozne cesty spirituality.

Za jednu zo zloziek spirituality mo#no pokladat rozliSovanie, ako ho opisuje
P. Wolff (2002). Stoto#fiuje ho s procesom rozhodovania, ktoré ¢o najviac
zohladniuje objektivnu realitu, ¢o najviac sa oslobodilo od vnutornych popudov
a je v uzkom stlade s nasou vierou (alebo s nagim hodnotovym systémom, ak sme
neveriaci). Autor vychadza zo spirituality sv. Ignaca z Loyoly a upozoriiuje, Ze ludia
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musia svoje intelektudlne rozhodnutie nechat klesntit do najhlbsich tirovni svojej
emocionality a po¢uvat odozvy, ktoré posiela ich vnutro spit, na vedomu trovern.
Takto autor naznacuje stvislost spiritualnej a emocnej inteligencie.

Doraz na spiritualitu v kazdodennych aktivitdch kladie T. Moore (1997).
Tvrdi, ze dusa (ktort nemoino presne definovat) lei na polceste medzi
chiapanim a nevedomim, pricom jej nastrojom je predstavivost. Zmyslom
starostlivosti o dusu je dat beznému zivotu hlbku a hodnotu, ktoré su plodom
duchovnosti. Spiritualitu v najsirSfom vyzname chdpe ako prenikanie k ne-
viditelnym faktorom v Zivote, prekrac¢ovanie osobnych, konkrétnych a kone¢-
nych jednotlivosti tohto sveta. Spiritualita nie je len $pecificky nabozenska
zaleZitost, lebo aj prechadzka lesom pri zapade slnka moze byt duchovnou
¢innostou. K formdm spirituality zaraduje spiritualitu transcendencie, miesta
(jej prejavom su napr. historické pamitniky), rodiny, sexu. V sucasnosti
prevazuje pri spiritualite zameranie na intelekt, tedrie, jasné pravdy a za-
nedbdvaju sa také kvality ako jemnost, komplexnost, zrenie, netuplnost,
dvojznac¢nost, udiv. V suvislosti so spiritudlnou praxou autor poukazuje na
potrebu mytu, ritualu, ako aj na to, Ze spiritualita ma potencial rovnako pre
dobro ako pre zo.

V monografii o psycholdgii nabozenstva (Strizenec, 2001) sme naznadili
vzajomny vztah religiozity a spirituality. Spiritualita sa dnes poklada za
individualny jav, suvisiaci s osobnou transcendenciou, zmysluplnostou a zdoraz
fiuje sa v nej duchovna skusenost (mystické zazitky, viera ako hladanie). Je
prejavom usilia najst, udriat a transformovat vztah s posvitnym.

K. H. Reich (2000) rozlisuje nabozensku a prirodzenu spiritualitu. Rozdiel
medzi nimi spociva v odlisnom chéapani ,transcendencie®. Humanistické
chapanie spirituality nevylucuje ,transcendentné” vysvetlenia sveta a osobnych
zazitkov, odmieta vsak akceptovat na nabozenstve zalozené pravidld a normy
spravania jednotlivca a spolo¢nosti.

PSYCHOLOGICKE ASPEKTY

Vztah spiritualneho Zivota a psychiky analyzoval J. F. Catalan (1986).
Uvedieme podrobnejsie jeho nazory. Vedy o ¢loveku umoziiuju pochopit, ako
sa vedoma ¢i nevedoma tuzba ¢loveka prejavuje pri otvdrani sa skuto¢nostiam
iného radu. Ludsky aspekt spiritudlneho Zivota (v krestanstve sa chape ako
tivot vedeny Duchom Svitym) neprestava byt dostupny pozorovaniu vedy.
Teologia a filozofia nemdzu poskytnit adekvatne riesenie vietkych
konkrétnych pripadov praktického Zivota, kazdodennej existencie. Clovek je
bytim otvorenym na vyzvu a stretnutie s Inym. Psychologia viak nemoze odkryt
kone¢ny nabozensky zdklad ludskej existencie.

Psycholdga zaujimaju v stvislosti so spiritualitou skusenosti (zaZitky), postoje
a motivacia. Podrobnejsie sa tymito otdzkami zaoberal uz A. Vergote (1966).

Francuzsky vyraz experience podla A. Godina oznacuje afektivny a dy-
namicky sposob vedomia, bohatsi ako pojmové reflexivne alebo interpretacné
poznanie. V nemdcine sa rozlisuje Erlebnis (emoc¢na skusenost - zdZitok)
a Erfahrung (skusenost - aktivna syntéza). Kaida spiritualna skusenost ma
dvojitu tvar: afektivny (preZivany) a kognitivny (interpreta¢ny) aspekt.
Interpreta¢na aktivita zabezpecuje, aby intenzita prezivaného citu nadobudla
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spiritudlny vyznam. Z rdznych foriem spiritualnej skisenosti mozno uviest
konverziu, pri ktorej sa psychologia moze zamerat na psychické transformécie
veduce ku ,stretnutiu® s Bohom. Pri zazitku ,posvitna® ide o intuitivne poznanie
urcitej nadprirodzenej skuto¢nosti, inherentnej pre svet, resp. osobny Zivot.

Pri vrcholovych zazitkoch (opisal ich psycholog A. Maslow) je velmi
zdoraznend emo¢na dimenzia. Ta viak nemozno oddelit od suboru vjznamov
(sucasne lTudskych i spiritualnych), ktoré vedu k ritudlom, postojom. Dalej
mozno uviest zazitky nabozenskych skupin zaangazovanych v socidlno-
politickych akciach.

K uznaniu spiritudlnej dimenzie ¢loveka ako jeho zikladnej dimenzie, ktora
obohacuje zivot, prispela - podla Ch. Schiitza (1988) - najmi dynamicka psychologia.

Co sa tyka vzajomnej zavislosti spiritualneho Zivota a psychiky, mozu
u teologov i veriacich vzniknut obavy z profanizacie skuto¢nosti pokladanych
za posvitné. Rozvoj spiritudlneho Zivota zdvisi od vychovy celého ¢loveka
smerom k ludskej zrelosti. Rozvoj ludskych hodnot je nevyhnutnym
predpokladom otvorenia sa inému (¢i uz ¢loveku alebo Bohu). Spiritudlna
zrelost sa prejavuje akceptovanim vlastného tela, zvladanim sexuality,
inteligenciou (v zmysle rozlifovania, zdravého usudzovania, pristupnosti
argumentom inych), slobodou pri rozhodovani, vztahom k inym (s vyhnutim
sa prilisnej zavislosti aj prili§nému uzavretiu sa do seba), rozumnym postojom
voci autorite, vyvazenym vztahom k Bohu (s vyhnutim sa prilisnému strachu
z viny, infantilnym postojom), adaptivnym postojom, prejavom integracie
osobnosti, u krestanov transformdciou na urovni rdoznych psychickych
schopnosti v dosledku vyzvy Boha. Spiritualny Zivot sa uskuto¢fiuje v extrémne
zlozitych podmienkach Iudského bytia. Dolezité je dosiahnutie stuptia vnatorne;j
slobody, umoziiujuicej otvorit sa vyzvam inych i Boha. Prispiet k tomu mozu
psychologické vyskumy, uzatvara J. F. Catalan (1986).

Pri rozbore vztahu medzi psychologiou a spiritualitou vychadza R. Zavalonni
(1999) z personalistického chidpania ¢loveka. Uvéadza, Ze sa treba vyhnut dvom
krajnostiam: uplnej sebesta¢nosti ¢loveka a prili§ pesimistickému chapaniu
¢loveka. V novsej dobe sa prejavuje kladné hodnotenie prinosu psycholégie pre
spiritudlnu teoldgiu. Teologické hladisko nemdze vylucovat psychologické
hladisko pri analyze spirituality. Uvadza sa, Ze spiritudlna teologia je studium
duchovného #ivota v jeho psychologickych podmienkach. Vzhladom na potrebu
poznat ¢loveka v jeho tplnosti nie je rozpor medzi psycholdgiou a spiritudlnou
teoldgiou. Pri rieSeni vztahu medzi milostou a Iudskou prirodzenostou dnes
prevlada nazor, Ze prirodzené sily posilfiované a povysené do bozského poriadku
zostavajii harmonicky prepletené so silami milosti (milost neni¢i prirodzenost,
ale ju zdokonaluje). Casto je vsak tazké zistit, o pochadza z prirodzenosti a ¢o
z milosti. R. Zavalonni rozlisuje ,vonkaj$i“ vztah medzi nimi (v§eobecné
posvitenie, v podstate nezavisiace od dusevnych dispozicii) a ,,vnutorny” vztah
(pdsobenie na celtl osobnost - napr. u neurotika je stazené podsobenie milosti).
Aj ked posobenie milosti sa nedd priamo analyzovat, jej uc¢inky - znacne
individualne odligné - st pristupné vedeckému badaniu.

Podla A. Pussa (2001) krestanska asketika musi byt vda¢na psycholégom
za ich spolupracu. Treba vsak odmietnut psychologizmus v tejto oblasti, t. j.
snahu vysvetlit ¢innost Ducha Svitého psychologicky.
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Pokial ide o suvislost so psycholégiou osobnosti, V. Smékal (2002 a, b)
uvadza, Ze duchovnou dimenziou svojho bytia osobnost transcenduje svoju
ka?dodennost a otvdra sa formovaniu takych charakteristik, ako je l4ska,
zodpovednost a prezieravost, mudrost, vyrovnanost, uslachtilost. Autor
rozvadza prinos psycholdgie pre zmapovanie prejavov duchovného Zivota.
Psycholdgia modze pomdct pri zoznameni sa s cestami duchovného Zivota, pri
hladani klucov k tajomstvu spirituality. Zatial ¢o krestanstvo chédpe spiritualitu
ako Zivotny §tyl in§pirovany a riadeny Duchom Sviitym, pre religionistiku je
to spdsob Zivota, v ktorom prezivame akékolvek povznesenie nad vSednost
dni a v ktorom asponi ob¢as mame potrebu vyhladavat hrani¢né zazitky.
K nevedomému hladaniu spirituality v sekuldirnom zmysle patria aj umelecké
zazitky (navsteva galérii, koncertov) a navrat k prirode.

V suvislosti s hladom po duchovnom Zivote (usilie o kontakt a zakotvenie
v transcendentnej skutoc¢nosti) V. Smékal (tézy) upozorfiuje na pokusy ozivit
prirodnu spiritualitu, hldsajucu navrat k prirode a uctievanie prirodnych sil.
Tuzba po vrcholnych zdzitkoch sa prejavuje v naraste drogovych zavislosti,
v masovej ucasti na hudobnych vystapeniach, diskotékach a pod. Za jeden
z modernych pokusov o svetsku spiritualitu autor poklada tzv. Silvovu metédu.
Spiritualita je pestovanie citlivosti k duchovnym hodnotdm, ¢asto sa chape
ako synonymum duchovného Zivota vobec. Vicsinou ide o prefivanie a vyjadro-
vanie vztahu k Bohu vo vnutri urcitého struktarovaného nébozenstva alebo
nabozenského hnutia. Je to osobna ndbozenska skusenost a jej uskutocnovanie
v zivote. V. Smékal ku prostriedkom pestovania spirituality zaraduje okrem
tradi¢nej modlitby a pokania aj posvitné tance, spev, pobyt v prirode, poznanie
svojich osobnostnych ¢ft, reflexiu a sebareflexiu. Uvadza nazor T. Keatinga
o dvoch spiritualnych cestach: jedna chape svet ako cviéné pole, miesto
utrpenia, z ktorého ¢lovek odchadza do vecnej blazenosti; pri druhej ceste
¢innost je ulohou, ktoru dal ¢loveku Boh na zduchoviiovanie ¢loveka a sveta.
Podla V. Smékala, spiritualitou sa treba zaoberat ako cestou k mudrosti
a eticky zakotvenému zZivotu, ako nastrojom zmeny osobnosti, ako spdsobom
obnovy pokoja v dusi a ako cestou spasy. Spiritualita ma zodpovedat situacii
dnesného ¢loveka a byt primerand nasim osobnostnym charakteristikam.

U nas L. Kos¢ (2000) v zhode s D. G. Bennerom (1998) rozlisuje
prirodzenu, nabozensku a krestansku spiritualitu. O existencii prirodzene;j
spirituality sved¢ia vrodené tuzby po identite, $tasti, dokonalosti, pravde,
tajomstve. NabozZenska spiritualita stavia na prirodzenej spiritualite a spociva
v zjavnom vztahu s nejakou nadprirodzenou Bytostou. Krestanska spiritualita
je viazana na vieru v trojjediného Boha a v Jezisa Krista. .

V sucasnosti sa psychologickymi aspektmi spirituality zaobera P. Rican.
Predpoklada, Ze vsetci [udia su do istej miery spriateleni a ich spiritualna
skusenost je meratelnd, pricom ludia sa lisia ¢o do urovne $pecifickych dimenzii
spirituality (spiritualita je psychologicky multidimenzionalna). Koncept
spirituality m4 dnes tak vela vyznamov, Ze jeho vseobecne akceptovana
definicia je vzdialenym cielom. Z teologického hladiska jadrom tohto konceptu
je meditacia, mysticka skusenost, modlitba, zdrzanlivost, zjavenia a iné
vrcholové zazitky, pocitovany vztah k Bohu, anjelom, sviitym a pod. Chapanie
spirituality ako hladania posvitna plati pre rozne nabozenstva i pre ekologicky
orientované novopohanstvo. Niektori teoretici zahffiaju do opisu spirituality
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vhlad a porozumenie, zmysel pre kontext a perspektivu, vedomie vzijomnej
spojitosti veci, jednotu v ramci rozli¢nosti, schémy v ramci celku, lasku ako
najvyraznejsiu charakteristiku spiritudlnej osoby.

Na afektivne zaklady spirituality poukazuji vo svojom prehlade
psycholdgie nibozenstva R. A. Emmons a R. F. Paloutzian (2003). Rozdielnu
ulohu emocii v nabozenskom zivote vidno na porovnani charizmatického
hnutia (doraz na intenzivne kladné emocie a kolektivne nabozenské ritualy)
s kontemplativnou tradiciou (utidenie va$ni a rozvoj emoc¢ného pokoja).

Spiritualnu transcendenciu poklad4 G. T. Reker (2003) za motiva¢no-emocny
mnohodimenzionalny konstrukt, vztahujuci sa na tizbu hladat a udrzat zmysluplnu
integraciu v ramci seba (vnutornd spojitost), s inymi ludmi a so svetom (ludské
spolucitenie) a s posvitnou silou mimo seba (spojitost s prirodou). Z takéhoto
vymedzenia vyplyva, e autorovi ide o spiritualitu mimo nabozenskej sféry.

Suvislost prejavov krestanskej spirituality s diagnostikou osobnosti podla
C. G. Junga rozobera D. E. Bunker (1991). Rozne $tyly interakcie, resp.
odpovedania Bohu st vicsinou zhodné s typmi osobnosti. Jung rozlisil postojové
typy extroverta a introverta a $tyri funkcie osobnosti (myslenie, citenie,
pocitovanie, intuicia). Na priklade roznych foriem modlitby moino
demonstrovat prevahu niektorej z uvedenych funkcii. Dominantna funkcia
sa meni aj s vekom. Na zidklade Jungovej koncepcie mozno jednotlivcom
pomdct najst si pre seba najvhodnejsiu formu modlitby.

Vyskum, ktory uskutoénili J. Tloczynski, Ch. Knoll a A. Fitch (1997),
ukazal, ze pri vysokej urovni spirituality (zistovanej pomocou dotaznika SOU
- autor D. N. Elkins) prevazuju zdravé osobnostné charakteristiky, ako napr.
nezavislost, spontdnnost, schopnost prekonat dichotomie Zivota, nizky vyskyt
patologickych prejavov.

Otvoreny priestor pre diskusiu o spiritualite poskytla humanisticka
psychologia. Ako uvadza D. N. Elkins (2001), anketa u ¢lenov sekcie
humanistickej psychologie Americkej psychologickej asocidcie ukazala, Ze pre
77 % ¢lenov je spiritualita dolezitd alebo velmi dolezita v ich Zivote, 75 % veri
v urcity druh vyssej sily a 43 % veri v osobného Boha. D. N. Elkins poklad4
spiritualitu za univerzilny (dostupny kazdému ¢loveku) [udsky jav (prirodzeny
potencial ¢loveka, pricom sa nevylucuje bozskd zlozka). Spolo¢né jadro
spirituality sa nachadza vo vnutornej fenomenologickej urovni. Prejavuje
sa v nespocetnych formach, aviak zakladom je spolo¢n4 silna tizba po posvitne,
oslave tajomstva Zivota. Posviitnd skusenost moze mat rdoznu intenzitu.
Najcastejsie su silné okamihy v kazdodennom zivote (napr. krasa vychodu slnka,
symfonie), charakterizované uzasom, vda¢nostou. Silnejsie st vrcholové zazitky
a najsilnejsie - mystické stretnutia.

Ch. Grofova (1998), spoluzakladatelka transpersonalnej psychologie,
poklada spiritualitu za priamy osobny zazitok skuto¢nosti, ktoré sa vymykaju
nadmu beZnému obmedzenému vnimaniu samého seba. Vsetci totiz mame
bozsku podstatu, rovnako ako svet, v ktorom Zijeme. Spiritualita nema nic¢
spolo¢ného so slepou vierou, doktrinou alebo presved¢enim. Je ¢astym omylom,
e Boh alebo Vys$ia moc je mimo néas. Ako viak upozorniuje Ch. Scharfetter
(1999), ¢asto sa vo verejnosti zamiefiaju pojmy spiritualny a transpersonélny.
S vynimkou ,vedomia univerzalneho ducha®, vi¢sina transpersonilnych
skusenosti nema nic spolo¢ného so spiritualitou. Transpersonalna psycholdgia
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vyvolava iltziu, Ze paranormalne javy signalizuju spiritualny rast a zmenené
vedomie. Vychodna spiritualita a krestanské mnisstvo ich naopak pokladaju
za prekazky duchovnej cesty.

Empirickym pristupom k zistovaniu spirituality sa najnovsie venujeme
v nasich studiach (Strizenec, 2003 a, b). Po roku 1980 zacal prudky rozvoj
empirickych vyskumov spirituality. Zo zahrani¢nych dotaznikov a skal su
najzndmejsie ,,Skala spiritualnej transcendencie® (R. L. Piedmont), zahrnujuca
tri dimenzie (pocit spojitosti, univerzalita, naplnenie modlitbou) a ,Dotaznik
prejavov spirituality” (D. A. MacDonald) s dimenziami: kognitivna orienticia
na spiritualitu, skisenostno-fenomenologicka dimenzia, existencialna pohoda,
paranormalne presvedéenia, religiozita. Teoreticky viac rozpracované je
,Hodnotenie osobnych snazeni“ (R. A. Emmons). Zistuje sa tu pomer poctu
spiritualnych snazeni k celkovému poctu snazeni (t. j. cielov, ktoré sa osoby
usiluju uskutocnovat).

Najnoviie mame k dispozicii Spiritual Transcendence Scale (STS), jej
autorom je G. T. Reker (2003). Skala ma 24 poloziek a zahrnuje tri dimenzie:
vnutorna spojitost (napr. Moje spiritualne vedomie prispieva k mojmu pocitu
celostnosti); [udské spolucitenie (napr. Cerpam spiritudlny zmysel zo
spolocenstva s inymi) a spojitost s prirodou (napr. Ked sa prechadzam lesom
alebo krasnym parkom, mam spiritualne pocity).

Doteraz sa psycholdgia mdlo venovala otizkam napodobtiovania
spiritudlnych vzorov. D. Oman a C. E. Thoresen (2003) vyzdvihuju v tejto
suvislosti prinos tedrie socidlneho ucenia. Pri spiritualnom napodobnovani
ide o ucenie spiritudlne zdviznym spodsobilostiam alebo spravaniu pomocou
pozorovania inych o0sob, vzorov. Takymito spiritudlnymi vzormi su tak
zakladatelia velkych nabozenstiev (napr. Budha, Jezi§, Mohamed), ako aj
sucasnejsie vzory (napr. Terézia z Avily, Gandhi). V hlavnych nabozenskych
tradiciach su velké podobnosti v odporucanych spiritualnych drahach.
V mnohych pripadoch pozorovacie spiritualne ucenie moze byt sprevadzané
alebo ulah¢ované kladnymi emoc¢nymi zazitkami (doraz na to kladie pozitivna
psycholodgia). Zakladny vyskum v oblasti spiritualnych vzorov by sa mal sustredit
na to, kto je vzorom, na vzory mimo tradicie, zaobchadzanie so zapornymi
vzormi, na tlohu vedomého usilia jednotlivca, chapanie spiritualnych praktik
laikmi, na vplyv socidlne demografickych faktorov.

ZAVER

Cielom tohto prispevku nebolo spracovanie bohatej, predovsetkym
teologickej literattry o spiritualite, jej formach, prejavoch a pod. To presahuje
kompetenciu autora a vyzadovalo by si interdisciplindrnu spolupracu. Poukazali
sme len na novsie trendy v psychologickej literatire venovanej spiritualite.
Prevazuju dnes pristupy vychadzajuce z rozliSovania prirodzenej (¢i
nendbozenskej) a nabozenskej spirituality. Takto st potom orientované aj
metodiky empirického vyskumu (najmi dotazniky a $kdly), ktoré zvicsa
obsahuju polozky z oboch uvedenych oblasti.

Z psychologického hladiska mo#no spiritualitu vymedzit takto:

Spiritualita ako dimenzia osobnosti je mnohodimenzionalny psychologicky
konstrukt. Znamena hladanie osobného spojenia s transcendentnom (s tym,
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¢o nas presahuje, je vyssie ako my), ako aj uznanie urcitej zavislosti od tejto
transcendentnej skutocnosti, jej prezivanie v beznom Zivote. Zvicsa je to nieco
nematerialne. Vyssia sila, boZstvo, Boh, Priroda, Vesmir. So spiritualitou sa
spaja subjektivny zazitok posvitna, zaoberanie sa ,,poslednymi zalezitostami®,
hladanie zmyslu, istoty, stvislosti, vysin udskych moznosti.

Co sa tyka odlisenia sp1r1tuahty od religiozity, spolo¢né je tu uznavanie
metaempirickej dimenzie reality. Zatial ¢o religiozita sa opisuje ako formalne
strukturovana - ide tu o pridfzanie sa presvedéeni a ritualov organizovanej
cirkvi, ndboZenskej institucie -, spiritualita je skor individudlny jav,
charakterizuju ho uréité hodnoty (vo vztahu k sebe, k inym ITudom, k prirode,
k zivotu) a zddraziiuje sa v niom duchovnd skasenost (najvy$sou formou st
mystické zazitky). Spiritualita je nevyhnutnym jadrom religiozity, zna¢ne viak
presahuje religiozitu (mozno si to zobrazit ako prienik dvoch neostrych mnozin).

Pri prirodzenej spiritualite transcendentnym objektom moze byt priroda,
vesmir, ndrod, resp. tu transcendentny objekt chyba a podnety ku spiritualite
vychadzaju zvnutra ¢loveka. Vzhladom na svoje potreby si ¢lovek utvara urcity
druh spirituality.

Psychologovia nabozenstva v prevainej vicsine jasne proklamuju svoj
neredukcionisticky pristup, vyplyvajuci z hranic vedy, ktora sa nemdze vyjadrovat
o vplyve ¢&i zasahu transcendentne;j reality. Samozrejme, krestansky orientovana
psycholdgia ma v tomto smere zna¢ne ulahéenu poziciu.
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ZIEGLER, Jean: Les nouveaux
maitres du monde et ceux qui leur
résistent. [Novi vladcovia sveta a ti,
ktori im odporuju.] Paris : Fayard,
2002. 364 s.

Publikacia J. Zieglera (autor pdsobi
ako osobitny referent Organizacie
Spojenych narodov v oblasti prava na
vyzivu) sa zaobera aktualnymi otdzkami
suc¢asného sveta. Ako vyplyva uz z nazvu
knihy, hlada odpoved na otazky: Kto st
novi vladcovia sveta?! Odkial pochadza
moc ,panov‘ svetového finanéného
globalizovaného kapitalu? Ako s nimi
bojovat?

Na prvy pohlad sa ¢itatelovi
moze zdat, ze tato kniha nemad ¢o
povedat teoldégom, katechétom,
kfiazom, ba ani celej Cirkvi. Ale
zdanie klame.

V srdci globalizovaného obchodu
predator-bankar, vysoko zodpovedny
nadndrodnej korporacie, operator
svetového obchodu kumuluje peniaze,
nici Stdt, devastuje prirodu a ludské
bytia. Tato publikacia ukazuje jeho
vizaZ, analyzuje myslenie, ohlasuje
metody.

Prva c¢ast odkryva proces
globalizacie, jej histériu a koncepty.
(s. 23 - 90) Poukazuje na ekonomické
a spolocenské premeny v nasom svete
(vznik nadnarodnych korporacii,
oslabovanie postavenia §tatu, rdzne
utilitaristické postoje). Analyzuje
koncept liberalizmu a neoliberalizmu,
koncept ,kapitalizmu dzungle“ a , kon-
senzus Washingtonu®. Vystiine
odkryva novu ideoldgiu vladcov tohto
sveta a trpezlivé a systematické
budovanie ,empiria“.

Druha ¢ast hovori konkrétnejsie
o ,predatoroch®. (s. 91 - 176) Uvadza
jednotlivé znaky svojej tézy: krvavé
peniaze (bezohladné kumulovanie
kapitilu na tkor ostatnych), smrt stdtu
(nadnarodné korporacie devastuju
stat ako taky), destrukcia ludi (choroby,
hlad, socialna nespravodlivost v tzv.

RECENZIE

tretom svete), devastdcia prirody
(kapital verzus ekologia), korupcia a raje
pirdtov (fiskalne raje a prepieranie
peniazi).

V tretej Casti sa autor zaobera
yarchitektmi“ a ,prisluhova¢mi®
tohto systému. (s. 177 - 274) Analyzuje
problematiku tretieho sveta, ktory
systém odpisal ako ,nerentabilnu
populaciu®. Kritizuje aroganciu
systému a jeho predstavitelov.
Poukazuje na jeho tri piliere:
Organizdciu  svetového obchodu,
Svetovii  banku a Medzindrodny
menovy fond. Nezavrhuje tieto
institacie, len poukazuje na
spreneverenie sa ich poslaniu a urce-
niu. Namiesto toho, aby zavidzali
demokraciu a znaky liberalizmu, ako
sloboda pohybu, prejavu, volny trh,
a pomahali odstrafiovat chudobu
i socidlnu nespravodlivost vo svete,
postavili novu ,,zeleznt oponu* medzi
bohatym Severom a chudobnym
Juhom.

Stvrta Cast je odpovedou, ako
demokratizovat tento svet (s. 275 -
348). Autor tu poukazuje na novu
nadej: ,novu civilnu planetarnu
spolo¢nost®, v ktorej by bola
dominantnym principom welkodus-
nost, srdecnost, uslachtilost a soliddr-
nost. Aby to neznelo ako utopia,
ktorych tu uz bolo dost, poukazuje na
konkrétne fronty a formy odporu
(odbory, uvedomelost ludi,
zaangaovanie sa za zmenu vo svete,
organizovanost a aktivita ,dobra®).

Na ilustraciu a potvrdenie
svojich myslienok uvadza J. Ziegler
v knihe mnoho konkrétnych prikla-
dov. Dolezitym pramefiom su
Statistiky, ktoré ¢erpd zo zdrojov OSN
a jej satelitnych organizicii. Bez
tychto faktov a konkrétnych
informacii by to vietko vyznelo ako
nejaky chory vymysel.

Cela tato publikicia v podstate
konstruktivne a kriticky opisuje,
analyzuje a prehodnocuje sucasnu

75



76 | Teorocicky casoris 11/2004/1

postmoderni a postnarodnu
spolo¢nost. Nielen kritizuje negativne
javy, ale poukazuje aj na vychodiska.
Skima hodnotu [udského Zivota z naj-
roznejsich uhlov pohladu. Analyzuje
fenomény, ktoré trapia dnesny svet:
bohatstvo verzus chudoba, socidlna
nespravodlivost, nesloboda, moderné
otroctvo, choroby, hlad, smid,
absencia zdravotnej starostlivosti,
nezamestnanost. Vyzvou je hladat
odpovede, hladat riesenia. Tdto
publikicia preto moze byt vhodnou
pomdckou tak pre pastoralnu, ako aj
morilnu teoldgiu. Moze im pomoct
ziskat uzsi kontakt s touto tak rychlo
sa meniacou realitou.

Mgr. Marian Bednar

BARATH, Bartolomej: Vnimat
dotyk Boha a pulz Zivota :
Duchovné sprevddzanie. Nitra :
Spoloé¢nost Bozieho Slova, 2003.
436 s. ISBN 80-85223-65-1

O prebudeni zaujmu o du-
chovny zivot v postkomunistickych
krajinach sved¢i stale velky zdujem
¢itatelov o knihy z oblasti duchov-
ného Zivota vSeobecne a osobitne
o rozli¢nych spdsoboch modlitby. Na
kniznych pultoch sa po knihe
Bartolomeja Baratha: Uwviest svoj
Ziwot do siladu s Bofou volou : Ndvod
k exercicidm sv. Igndca z Loyoly.
(Nitra : Spolo¢nost Bozieho Slova,
2000), venovanej duchovnym
cviceniam sv. Ignaca z Loyoly, objavila
dalsia kniha tohto autora, ktora
zaujme odbornu verejnost: Vnimat
dotyk Boha a pulz Zivota : Duchovné
sprevddzanie. S praxou duchovnych
cviceni a duchovného zivota je
nerozluc¢ne spita aj problematika
duchovného vedenia, alebo, ako to

vystifnejSie naznacuje aj podtitul
knihy, duchovného sprevadzania.
Cielom duchovného sprevadzania je
objasnit, posilnit a prehlbovat vztah
sprevadzaného k Bohu. Ide o celkom
osobny, jedine¢ny a neopakovatelny
vztah konkrétneho, jedine¢ného
a neopakovatelného ¢loveka k Bohu,
ktory sa mu osobne prihovara a vedie
ho vnuknutiami Ducha Svitého.
Preto je duchovné sprevidzanie
nesmierne delikatna zalezitost, ktora
si vyzaduje osobnu skusenost
duchovného vodcu, vnimavost pre
Bozie pdsobenie a empatiu voci
sprevadzanému. Duchovnym vodcom
sa niekto nestane iba $tudiom
odbornej literatury, ak sa sam neda
sprevadzat, ak sam nereflektuje svoju
osobnt skusenost s Bohom, ak sam
nepraktizuje rozliSovanie.

Uz curriculum vitae Bartolomeja
Baratha SVD dava tusit, ze
problematika duchovného spreva-
dzania mu nie je iba teoretickou
disciplinou, ale je hlboko zakorenena
v jeho pastora¢nej ¢innosti. Uz ako
kaplan vo farnosti Bratislava-
Blumental sa venoval duchovnému
sprevadzaniu mladych ludi. Ako
mladého verbistu ho P. Jozef Skoda
SVD, zndmy exercitator, vovadzal
nielen do osobného duchovného
Yivota, ale aj do ,umenia“ vedenia
ludskych dusi. Popri pastoracii vo
farnosti sa venoval ddvaniu duchov-
nych cvi¢eni a duchovnému spreva-
dzaniu. Viackrat osobne prezil
hodnotu duchovnych cviceni sv.
Ignaca s individudlnym sprevadzanim.
Do tajomstiev tejto formy duchov-
nych cvi¢eni ho uvadzala Sr. Irmgard
Braun SSpS, ktora mala dlhoro¢né
skusenosti v exerci¢cnom sprevadzani.
Svoju osobnu skusenost spaja so
studiom odbornej literatury, pre-
dovsetkym z nemeckej jazykovej
oblasti.

Ku problematike duchovného
sprevadzania pristupuje pod tromi



zornymi uhlami: teologickym,
psychologickym a sociologickym.
Teologicky pristup dopliiuje este
strojuholnikovou® struktirou vztahov,
ktoré st pritomné, alebo by aspors mali
byt pritomné, v kazdom duchovnom
sprevadzani, a rozlisenim duchovného
sprevadzania od inych foriem
poradnych rozhovorov. Svoju pracu
¢leni na dvandst kapitol, v ktorych,
za¢inajuc objasnenim, ¢o je to
duchovné sprevadzanie, prechadza
jeho jednotlivymi fiazami a aspektmi
a? k ukonc¢eniu duchovného
sprevadzania. Celkom jasne sleduje
slobodu sprevadzania a jeho dozrie-
vania ku krestanskej dospelosti.

V prvych troch kapitolach
postupne prebera otazku podstaty
duchovného spreviadzania predo-
vietkym v teologickej perspektive
¢loveka, v jeho osobnom vztahu
s Bohom i uprostred spolocenstva.
Dalej sa venuje sprevadzaniu ku
zrelému prezivaniu hodnot, identite
¢loveka v napiti, realite ludského
vnutra, psychickej konzistencii
a inkonzistencii [udskej motivacie, cez
ktoré sa prepracoviva k vyvazenej
identite a zaverom pre duchovné
sprevadzanie. V tretej kapitole sa
venuje predpokladom duchovného
sprevadzania, a to najmi empatickému
pochopeniu a bezpodmiene¢nému
prijatiu sprevadzaného, pri¢om uvidza
zakladné pravdy a pravidla komuni-
kacie, ako i prekazky dobrej komuni-
kacie.

Zaciatku duchovného spreva-
dzania venuje $tvrta kapitolu, v ktore;
naznaduje potrebu vyjasnenia vy-
chodiskovej pozicie: Co hlada ten, kto
chce byt sprevadzany? Hodia sa k sebe
hladajuci a duchovny vodca? Z toho
nasleduje dohoda o duchovnom
sprevddzani, ktoré sa riadi niekolkymi
zakladnymi zdsadami, a tie po-
drobnejsie uviddza. V dalsej kapitole
sa venuje samotnému procesu
duchovného sprevidzania, v ktorom
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ma osobitné miesto vnimavost na
vnutornu skusenost, predovietkym
na svet pocitov, vnutornych hnuti, ¢o
vedie k pozornosti srdca. V kapitole
,Sprevadzanie obratenia - #it v sulade
s Bozou volou“ uvadza tri stupne
obratenia podla Bernarda Lonergana
a tiez postup cviceni pri spytovani
svedomia pre najdenie suladu s Bozou
volou. Siedmu kapitolu venuje
problematike rastu v Zivote modlitby.
V o6smej kapitole sa venuje
sprevadzaniu v procese rozhodova-
nia, podla metoddy sv. Ignaca z Loyoly.
Napokon sa venuje upevneniu volby
v kapitole venovanej nasledovaniu
trpiaceho a vzkrieseného Krista.
Desiatu a jedendstu kapitolu
venuje problematike spolo¢enstva. Po
objasneni duchovnych procesov
predklada definiciu tychto procesov
a rozliSuje ich fazy. Nepodava
podrobny navod, aka je uloha a rola
duchovného vodcu skupiny, obme-
dzuje sa na jeho podstatné funkcie.
Zdoraziuje pit funkcii vodcu skupiny
ako koordinatora: otvorena komuni-
kacia a interakcia v skupine, jasné
a funkéné struktary v skupine,
spolo¢nd otvorenost voci u¢inkovaniu
Ducha Sviitého, vyrovnany proces
rozliSovania a hladania v skupine
a napokon funkcia koordinatora
rozhodnuti. Dalej uvadza problema-
tiku rozlisovania duchov v spo-
locenstve ako prostriedok jeho rastu
a dozrievania. Pracu uzatvara dvandista
kapitola, venovand ukonceniu
duchovného sprevidzania.
Nepochybne treba ocenit, e
autor pri spracovani problematiky
duchovného sprevadzania vychadzal
z bohatej osobnej skusenosti a z po-
merne rozsiahlej literatury, ktora je
viak v problematike duchovného
sprevadzania ovela bohat$ia najmi
v anglickej jazykovej oblasti, ako aj
v oblastiach inych svetovych jazykov.
Cennym prinosom diela je aj ka-
zuistika duchovného sprevadzania.
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Dielo modze posluzit ako ucebnica pre
duchovnych vodcov a formatorov vo
formac¢nych domoch, knazskych
seminaroch, reholnych noviciatoch
a podobne.

Osobitnu pozornost duchovnym
cviceniam a aj duchovnému spre-
vadzaniu venuju centra ignaciianske;
spirituality v Rime pri Generalnej
kuarii Spolo¢nosti Jezisovej a v roz-
licnych krajinach sveta, ktoré tiez
publikovali vela materialov. Napriek
tomu mozno konstatovat, ze do ruk
nasich ¢itatelov sa dostava kvalitné
priekopnicke dielo, ktoré budu iste
nasledovat dalsie.

prof. RNDr. Ladislav Csontos SJ, PhD.

CZUBA, Krystyna: Idea Europy
kultur w nauczaniu Jana Pawla II.
[Idea Eur6py kultur v uéeni Jana
Pavla II.] Warszawa : Wydaw-
nictwo im. Stefana Kard.
Wyszynskiego ,,Soli Deo*, 2003.
335 s. ISBN 83-88202-20-0

Pad totalitnych rezimov v stred-
nej a vychodnej Eurdpe priniesol so
sebou emancipaciu ujarmenych
niarodov a vznik novych nédrod-
nostnych §tatov. Zmenila sa mapa
Eurdpy vo viacerych ohladoch: padol
berlinsky mur, rozpadla sa Zelezna
opona, zaniklo rozdelenie na so-
cialisticky a kapitalisticky tabor,
zanikol mocensky vplyv Sovietskeho
zvizu i sdm tento §tat, obnovila sa
nezavislost mnohych krajin, bola
obnovenda demokracia a zacali sa
budovat moderné demokratické
staty. Zanik komunistického impéria
a procesy smerujuce ku zjednoco-
vaniu Europy, konkretizované v ma-
sivhnom rozdireni Europskej unie,

prinasaju so sebou rad otazok, na
ktoré treba odpovedat. Papez Jan
Pavol II. sa pri mnohych prileZitostiach
venuje takejto reflexii, siahajuc ku
koretitom Euroépy, ktort nechape len
ako geograficky fakt, ale predovietkym
ako skuto¢nost kultarnu, ktora ma
svoje hlboké korene v gréckej kulture
a v krestanstve. Krystyna Czuba sa vo
svoje knihe Idea Eurépy kultiir v uceni
Jdna Pavla II. podujala na systematicky
vyskum a syntetické predstavenie
myslienok Svitého Otca Jana Pavla II.
k otizke eurdpskej integracie.

Idea Europy kultur obsiahnuta
v uceni Jana Pavla II. ma charakter
interdisciplinarnej syntézy, ktora cerpa
z teologie, z filozofie a z poézie. Na
odhalenie tychto zloziek pouzila
autorka analyticko-komparativnu
metodu. Vdaka analyze prametiov,
z ktorych ¢erpal Jan Pavol II., mohla
objavit konstitutivne prvky tejto
koncepcie. Komparativny vyskum
priniesol objav vizieb medzi prvkami
idey Europy kultur a jej struktury
spolo¢nej s koncepciami zjednocova-
nia sa kultar. Autorke sa podarilo
poukdzat na originalnost myslienok
Jana Pavla II. a jeho tvorivy pristup ku
problému medzikulturneho dialogu.
U% samotny pojem ,Eurdpa kultur®
naznacuje, %e je v lom obsiahnuty
pluralizmus, dialog a syntéza kultur.

Kniha je rozvrhnuta do piatich
kapitol. V prvej kapitole sa venuje
kulture ako vyrazu identity jednotlivca
a spolo¢nosti z troch aspektov:
antropologického, etického a spolo-
¢enského. Poukazuje na persona-
listické chapanie ¢loveka s osobitnym
doérazom na skutocnost, e rodina je
zdkladom i prostredim pre ludsku
kulturu. Pre Jana Pavla II. rodina tvori
zakladnu bunku spolo¢nosti a zaroveni
je aj zakladnou jednotkou kultarnosti
kazdého ¢loveka; rozvija tu myslienky
personalistov ]J. Maritaina a R.
Ingardena i svoje vlastné z diela Osoba
a ¢in. Dalej prezentuje kulturu ako



skuto¢nost konstituovanu systémom
hodnot a osobitne sa venuje systému
krestanskych hodnot v kulture.
V antropologii Jana Pavla II. odhaluje
autorka osobitné postavenie skutoc-
nosti narodného povedomia a vlasti
v spoloc¢enskej dimenzii kultury. Aj
v tomto pohlade sa rodina javi ako
zaklad pre chapanie a prezivanie
identity vlasti. Europsky priestor sa tak
vidi ako pluralita kultur, v ktorej
pestovanie vlastnej kulturnej identity
prispieva ku zjednocovaniu; nema ist
o tvorenie akéhosi kozmopolitizmu,
ale o jednotu v mnohosti.

Z takéhoto spolocenského
chapania kultury sa rozvija obsah
druhej kapitoly, venovanej narodu,
a tretej kapitoly, venovanej vztahu
kultary k vlasti a statu. Jasne rozlisuje
chapanie niroda v zmysle kultirnom
a politickom. Po objasneni skuto¢-
nosti, ze narod je po rodine najdolezi-
tejsim spolocenstvom pre rozvoj
Cloveka, objastiuje identitu Europy ako
spolo¢enstva kultur. Zapadnu Eurépu
ponima ako latinské spolo¢enstvo
nirodov a strednu a vychodnu Eurépu
ako slovansku jednotu v mnohosti. Po
predstaveni pokusov o zjednotenie
Europy v dejinich prechadza k vy-
skumu vztahu ¢loveka a narodného
spolocenstva k vlasti a napokon sa
venuje relacii medzi vlastou a Statom.

Stvrtu  kapitolu, nazvanu
yEuropska kultura a jej zaklady -
dedi¢stvo a ulohy®, venuje styrom
otazkam. Ukazuje najprv ¢loveka ako
spoloc¢ensku bytost, ktora je slobodna
v spolo¢enskom Zivote. Nato
predstavuje zakladné spolocensko-
moralne zasady v medziludskych
vztahoch a medzinarodnych vztahoch
ako zaklad kultary. Ako treti problém
uvadza eurdpsky kultirno-spolocensky
ideal na zaklade viery, ucty k Tudskej
osobe, pravneho usporiadania spolo¢-
nosti a nutnosti autondémie vedy
a kultary. Kultara sa takto javi ako
spolo¢né dedic¢stvo, ktoré je zaroven
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aj ulohou a vyzvou do budutcnosti.
Napokon piatu kapitolu venuje
vztahu kultury a naboZenstva.
Osobitnt pozornost pritom venuje
problematike evanjelizicie kultur a in-
kulturicii viery. Sviti su najlepsou
realizaciou jednoty europskej kultury.

Kniha ma bohatu bibliografiu
prameniov a sekundarnej literatury,
ktora zabera tridsat§est stran
tlaceného textu a je urcite dobrou
orientaciou pre dalsie $tudium,
pripadne pre spracovanie dalsich
prac, ktorych tematika moze byt
tymto dielom ingpirovana. Kniha je
velmi aktualna prave v sucasnej
diskusii o eurodpskej ustave a o kres-
tanskych korenioch Eurépy. Posilne-
nie vlastnej identity, vlastného
narodného povedomia sa javi ako
jeden z najlepsich prinosov kazdého
jednotlivca i naroda k tomu bo-
hatstvu, ktorym Eurépa je a mé byt.
Dolezité je pritom rozlisovat medzi
vlastenectvom a nacionalizmom, ako
to robi Jan Pavol II. Rozlisovat medzi
pojmom néarod v politickom a v kul-
turnom zmysle. Budovat vlastnu
narodnu identitu a hrdost, nezabudat
na budovanie ucty voci inym
narodom, a tak prispievat k oboha-
cujucemu dialégu a jednote. Knihu
treba nielen vysoko hodnotit po
odbornej stranke, ale aj vrelo
odporucat ako putavé a obohacujtce
¢itanie.

prof. RNDr. Ladislav Csontos SJ, PhD.
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MASTILIAK, Jan: Etika Bozieho
kralovstva. Bratislava : Lu¢, 2003.
189 s. ISBN 80-7114-419-3

Pokladdme za samozrejmé, Ze
tyzdent medzi 18. a 25. januirom je
kazdy rok tyidiilom modlitieb za
jednotu krestanov. Tu pre mnohych
otazka jednoty kon¢i. Kniha Jana
Mastiliaka Etika Bogieho krdlovstva
poukazuje, ze modlitba za jednotu je
len jednou z podmienok zjednotenia.
Samotné zjednotenie ma ovela $irsi
zaber. Dielo nam priblizuje pro-
blematiku unionizmu a ruskej
nibozenskej filozofie.

Jan Mastiliak (1911 - 1989) bol
gréckokatolicky knaz, redemptorista.
Jeho ¢lanky sa objavovali v ¢asopisoch
aj pod pseudonymom Ivan Marianov.
Jan Komorovsky, ktory sa s Masti-
liakom osobne poznal, priblizuje jeho
osobnost v uvode knihy. Pod¢iarkuje,
%e pre Mastiliaka problém unionizmu
,nebol len otizkou organizacnou, ale
aj etickou® (s. 11). Cinnost autora bola
nasilne prerusena v pitdesiatych
rokoch, ked ho uviznili a odsudili na
dozivotie. Trest neskor znizili na 25
a potom na 15 rokov vizenia. Po
prepusteni z vizenia v roku 1965 zil
v Presove, kde sa tajne venoval
vychove a profesorskej ¢innosti,
duchovne viedol mnohych knazov
i laikov. Dalsim velkym prinosom je
jeho prekladatelska ¢innost - prelozil
asi 140 titulov nabozenskej literatury.

Kniha Etika Bogieho krdlovstva
je suborom ¢lankov o problematike
unionizmu, ktoré vychadzali jedno-
tlivo v $tyridsiatych rokoch. Otvara
ich , Etika Bozieho kralovstva® (s. 17
- 30). Je to recenzia knihy N. O.
Losského Podmienky dokonalého
dobra. Mastiliak v recenzii
podciarkuje, ze etika podla Losského
zavisi od metafyzického zdkladu. Dalej
porovnava postoj Losského s posto-
jom Soloviova, ktory sa poklada za

zakladatela ruskej nabozenskej fi-
lozofie.

Druhy ¢lanok ,,Aby vsetci boli
jedno“ (s. 31 - 76) priblizuje
problematiku unionizmu. Jednota sa
zaklada v Bohu, ktory je Laska. Prave
laska udrzuje tajomnu jednotu medzi
boiskymi Osobami Najsvitejsej
Trojice. Kym bol ¢lovek slobodne
ucastny na laske, bol spojeny s Bo-
hom. Ked' sa viak slobodne rozhodol
proti Bohu, nastal zmitok a rozklad.
Nasledok - ,popretie jednoty s Bo-
hom potom nutne prechadza do
popretia jednoty medzi sebou” (s. 34).
Prave tu Mastiliak vidi pri¢iny
nejednoty medzi ludmi. Odréza sa to
i v Cirkvi. Dejiny Cirkvi zaznamenali
dve velké rany, ktoré narusuju jej
jednotu: vychodny rozkol a pro-
testantizmus. V ¢lanku sa dalej venuje
pricinam vychodného rozkolu
(réznost narodného charakteru,
obradov, rozdielnost re¢i, odlisné
zdkonodarstvo, rozdielny historicky
vyvin atd.), pokusom o zjednotenie
v dejinach i prekaikam, ktoré
zjednoteniu brania: ,Najvicsie pre-
kazky svitého zjednotenia su povahy
ludskej, antropologickej a filozofickej*
(s. 48), ¢ize roznost povidh, mentalit
a chapani veci, takisto postoj k obra-
dom a kultovym predpisom, ktorych
sa vychodni bratia nechcu vzdat. V po-
slednej casti Mastiliak upozoriuje, ze
pokusy o zjednotenie v dejinach
nemali plny uspech, lebo neboli
dostato¢ne sprevadzané modlitbou:
,Dielo zjednotenia je také svité, také
obtainé, Ze sa da vykonat a urychlit
len zvlastnou BoZou pomocou a zasa-
hom, zvldstnou milostou Bozou.“ (s. 51)

Dalej nasleduje prednaska ,K za-
kladom katolickeho unionizmu“ (s. 77
- 103). Pomaha blizsie objasnit, v ¢om
spociva otazka unionizmu. Unioniz-
mus sa da chapat v troch oblastiach:
ako zjednotenie vietkych ludi, cize
misionizmus; ako zjednotenie vset-
kych krestanov nekatolikov, ¢ize



ekumenizmus; ako zjednotenie vy-
chodnych odlucenych krestanov s Ka-
tolickou cirkvou, ¢ize unionizmus. St
to akoby sustredné kruhy, ktoré maju
spolo¢ny stred - Je#isa Krista. Tieto tri
oblasti sa nedaju zamienat a vietky su
dolezité, no podla Mastiliaka otazka
unionizmu je velmi doleZita aj pre
ostatné oblasti. Ako chceme ohlaso-
vat vieru (misionizmus), ak sme
vnutorne rozdeleni? (Porov. s. 84.) Nie
kazdy ¢lovek sa mozie zapdjat do
véetkych oblasti zjednocovania. Kedze
autor vnima Cirkev ako Kristovo
tajomné telo, kazdy ud tohto tela ma
svoju funkciu. Unionizmus by mal byt
osobitne blizky slovanskym niarodom
jednak pre dedi¢stvo cyrilometod-
ského odkazu, ale aj pre pribuznost reci
a mentality a pre spolo¢nu prislugnost
ku slovanskej rodine (s. 93).

Dalsie tri ¢ldnky su venované
postave Vladimira Soloviova. V ¢lan-
ku ,Narodna otazka u V. Soloviova®
(s. 105 - 110) sa autor zamysla nad
dvoma formami rieSenia nirodne;
otazky: patriotizmus a kozmopoli-
tizmus. Obe poklada za ¢iasto¢ne
spravne - laska k nirodu v patrio-
tizme a laska k fudom v kozmopoli-
tizme; zdroven su podla neho ¢iasto¢ne
nespravne - odmietanie lasky k tym,
ktori nepatria ku vlastnému narodu,
v patriotizme a neuznavanie mrav-
nych zévizkov k narodnym celkom
v kozmopolitizme (s. 105 - 1006).
Riesenie vidi Mastiliak v krestanstve
ako svetovom a univerzilnom
nabozenstve, lebo ono neZiada
zrieknut sa individuality ani odnarod-
nenie, ale kto sa ,necha preniknut
jeho (Kristovym) duchom a jeho
obrazom ako ideialnou normou
celého zivota a vietkej ¢innosti, pre
takého ¢loveka aj individudlnost a na-
rodnost prestiva byt hranicou a stava
sa podkladom pozitivheho zjedno-
tenia vo vieludskej Cirkvi® (s. 108)

Clanok ,,Bol Vladimir Soloviov
katolik?* (s. 111 - 142) je castou
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autorovej dizertacnej prace o Solo-
viovovom Zivote. Ide o polemiku
niektorych pravoslavnych autorov,
ktori tvrdili, ze Soloviov zomrel ako
pravosldvny, s nazormi katolickych
autorov, podla ktorych Soloviov po
kanonickom vyznani katolickej viery
jej zostal verny az do smrti.

Posledny ¢lanok ,Vladimir
Soloviov a jeho dielo Rusko a wse-
obecnd Cirkev® (s. 143 - 166) je
uvodnou studiou ku slovenskému
prekladu Soloviovovho diela. Na
tychto niekolkych stranach pred-
stavuje nielen zdkladné Zivotné
udalosti, ale aj vyvoj jeho myslenia.
Najvicsi vyznam V. Soloviova vidi
Mastiliak v jeho filozofickom a ndbo-
enskom diele, lebo su ako dva
hlavné prejavy toho istého mesian-
skeho integralizmu, celistvosti, ktory
sa usiloval o preporodenie a obnovu
celého ¢loveka, celého [udstva, celého
sveta - v Bohu skrze JeZiga Krista
(porov. s. 154).

Kaidy c¢lanok je doplneny
bohatym poznidmkovym aparatom,
ktory sved¢i o Sirokej rozhladenosti
autora a zdroven Citatelovi otvira
moz#nost naértnuté problémy dalej
prehlbit.

Zaver patri ,Hrsti spomienok
otca Jana Mastiliaka® (s. 167 - 189),
ktoré st osobnym vyznanim, Ze otazka
unionizmu nebola pre neho len
predmetom $tudia, ale aj modlitieb
a obiet vo vizeni, ¢ize celozivotnym
nasadenim.

PhDr. Olga Gavendova
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BLOCH, G. B.: Jan Duns Scotus
: Zivot a dielo. Prel. Jana
Domsova. Bratislava : Serafin,
2003. 127 s.

ISBN 80-88944-82-1

S poteSenim mozZno uvitat
publika¢ny pocin frantiskdnskeho
vydavatelstva Serafin, knizku o Zivote
a diele Jana Dunsa Scota (1265/1266
- 1308), zakladatela a tvorcu
originalnej teologicko-filozofickej
syntézy, ktora v sebe spija dva hlavné
zdroje: augustiniansko-frantiskansku
tradiciu a hlboké poznanie antickej
filozofie. Vydanie tejto publikicie je
potesujuce aj preto, e vnasa svetlo do
zmy$lania mnohych na Slovensku,
v ktorom je zakorenené odsudzo-
vanie a negativhe hodnotenie diela
Jana Dunsa Scota.

Recenzované dielo je roz¢lenené
na Sest kapitol a zaver, v ktorych
autor ponuka zakladny obraz o Zivote
a diele Dunsa Scota. Autor sam
priznava, %e dielo ma biograficko-
informacny charakter (s. 123), teda
chce poskytnut zakladné informacie
a udaje o zivote a tvorbe Doctora
Subtilis. Z tohto dévodu nemozeme
recenzovanu publikaciu pokladat za
vedecktl monografiu, v ktorej by sa
autor pustal do hlbsich analyz
myslienok Jana Dunsa.

V prvej kapitole sa autor
zaobera historickym kontextom
obdobia, v ktorom Duns Scotus #il
a tvoril, dalsie dve kapitoly su
venované zivotopisu Dunsa Scota.
Autor si je plne vedomy zloZite]
problematiky rekonstrukcie jeho
Yivotopisu, kedze disponujeme len
niekolkymi istymi adajmi (napr. den
knazskej vysviacky ¢i dent imrtia)
a ostatné bolo a je nevyhnutné
odvodit z inych zdrojov, napr. z konsti-
tacii radu frantiskanov, zo vzdelava-
cieho procesu na univerzitach, z vte-
dajsieho kanonického prava a pod.

Hodnotnou a sympatickou ¢rtou
autorovho pristupu v tychto kapito-
lach je, Ze sa opiera o vedecké mono-
grafie, historické ziznamy a prehladne
ich systematizuje. Tym ponuka triezvy
prehlad pravdepodobného priebehu
7ivota Dunsa Scota, o ktorom vieme
s istotou vel'mi malo. V rdmci rekon-
Strukcie Scotovho Zivotopisu sa venuje
jeho vedeckej drahe a studiu na
univerzitich v Oxforde, Cambridgei,
Parizi a Koline.

Vo $tvrtej kapitole autor nacrta-
va ,osud® telesnych pozostatkov
Dunsa Scota, v§ima si zdrodky jeho
kultu, zaciatky jeho beatifikacie a kano-
nizdcie, ucty tak v rdmci frantiskan-
skych radov, ako aj medzi veriacimi
hlavne v Kolinskej diecéze, kde st v Kos-
tole minoritov (Minoritenkirche)
ulozené telesné pozostatky Dunsa Scota
v modernom sarkofagu. 15. novembra
1980 sa prave pri tomto hrobe, pri
prilezitosti navstevy Spolkovej
republiky Nemecko, pomodlil papez
Jan Pavol IL.

V piatej kapitole sa autor venuje
dielam Dunsa Scota a ich ediciam.
Didakticky rozdeluje druhy a cha-
rakter diel podla obsahu a formy.
Autor spravne poukazuje na ne-
dokonc¢enost Scotovych diel, kedze
zomrel v najplodnejsom obdobi.
Tento stav nedokoncenosti bol
pokusenim pre jeho Ziakov a stupen-
cov ,vylepsovat®, dopisovat, ¢&i
pripisovat Scotovi kvoli vaznosti a pre-
stizi svoje diela. Prvym subornym, no
nekritickym vydanim Scotovych diel
bolo vydanie Waddigovo, druhé
vydanie Vivésovo bolo vlastne
reprintom Waddingovej edicie.
V prvej polovici 20. storocia sa viak
objavuju podozrenia, ze v tychto dvoch
vydaniach sa medzi autentickymi
dielami Dunsa Scota objavuju diela
neautentické. Na zaklade viacerych
faktorov sa pristupilo ku kritickej
edicii jeho jednozna¢ne autentickych



diel, ktoré sa po pripravnych pracach
zacali vydavat od roku 1950 ako
yeditio Vaticana“.

V poslednej kapitole autor na
zaklade vyhlaseni papezov, odoziev na
konciloch a vzhladom na vplyv na
akademicky univerzitny %ivot v deji-
nich dokumentuje vyznam a aktual-
nost ucenia Dunsa Scota. Tézovito
prezentuje tie najzdkladnejsie Scotove
idey, ktoré mali najvicsi vplyv hlavne
na teologické myslenie. Medzi ne patri
ucenie o absolutnom a vieobecnom
primate Krista, u¢enie o Neposkvrne-
nom pocati Panny Mdrie, podpora
autority Svitej stolice a primatu
papeza. Autor priblizuje mozny prinos
Scota pre dialog s neveriacimi a eku-
menizmus. Skoda, Ze autor recenzo-
vanej publikacie neupozornuje na
Scotov vplyv na filozofiu neskorsich
dob. Zaver knihy doplna stru¢né a pre-
hladné kalendarium, v ktorom ¢itatel
nijde vietky dolezité data Scotovho
%ivota, vydani jeho diel a procesu jeho
beatifikacie.

Vydanie dielka o Janovi Dunsovi
Scotovi treba uvitat, pretoze sa
mozeme este aj dnes stretnut s roznymi
predsudkami ohladom jeho teo-
logicko-filozofického systému, ktoré
vrhaju tiene na tohto stredovekého
autora. Pozitivom je, Ze autor
argumentuje aj tym, ¢o ku Scotovi
a jeho nduke povedala Cirkev
oficialne. Domnievame sa, Ze recenzo-
vana publikicia je adresovana skor
Sirsej citatelskej verejnosti, a z toho
dovodu sa ndm zd4, Ze autori prekladu
mohli prelozit do slovenciny aj dlhé
latinské citaty a pasaze, ktoré stazuju
¢itanie tomu, kto nemd zakladné
znalosti latinského jazyka. Nakoniec
viak musime ocenit snahu vyda-
vatelstva Serafin v tom, Ze sa
podujima, ako nasvedcuje jeho knizny
katalég na rok 2004, vydat dalsie
populdrno-vedecké diela o Janovi
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Dunsovi Scotovi, ¢o nas naplna
pozitivhym oc¢akdvanim.

Michal Chabada, PhD.

SWIEZAWSK], S.: Novy vyklad

sv. Tomase. Prel. Svatava
Navratilova. Brno : Cesta, 1998.
173 s. ISBN 80-85319-78-0

Pri zbeinom prezreti novo-
tomistickych uvodov do filozofie
a teologie sv. Tomasa Akvinského sa
nevdojak moze zrodit otazka, ¢i tento
predstavitel vrcholnej scholastiky bol
rovnako suchoparny. Filozofoval
tento jeden z najvicsich stredovekych
myslitelov, alebo len nie¢o dogma-
ticky tvrdil a svoje tvrdenia, ¢&i tézy
inych iba systematizoval?

Uvod do diela Tomasa Akvin-
ského, ktory pochadza z pera vyznam-
ného polského medievalistu Stefana
Swiezawského, sa svojou struktirou
a obsahom vymyka z tychto strnulych
uvodov. Spdja sa v iom hlboka
filozofickd erudicia s didaktickou
a pedagogickou skusenostou, ¢o robi
dielo putavym a hlboko informativnym.

Recenzované dielo sa deli na dve
hlavné ¢asti. Prvu ¢ast tvori rozhovor
S. Swiezawského pod nizvom
»2Napnut plachty“ (s. 5 - 33), ktory je
istym zivotnym a filozofickym
vyznanim. Ako jeden z laickych
ucastnikov Druhého vatikanskeho
koncilu sa vyjadruje o spiritualite,
zakladnych motivoch a myslienkach
tejto udalosti v Zivote Cirkvi. Swie-
zawského nazory a postrehy, ako
autentického ucastnika koncilového
diania, mozu priniest v mnohych
bodoch nové svetlo ¢i vzduch do
chdpania tejto historicko-cirkevnej
udalosti, pomdzu hlbsie preniknut do
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tém koncilu a odhalit jeho ducha,
ktory bol podla mnohych ucastnikov
inspirovany duchom Tomasa Akvin-
ského, a jeho stalu aktualnost pre
st¢asnu mentalitu.

Druhu ¢ast tvori 25 kapitol,
ktoré mozeme rozdelit priblizne do
piatich tematickych celkov, pricom
niektoré kapitoly su akoby pre-
mostenim. Recenzované dielo
pozostava z kapitol, ¢o st vlastne
zachytenim prednasok, ktoré mal
S. Swiezawski v Laskach pre tamoijsiu
komunitu frantiskdnok - sluzobnic
Kriza, no nielen pre fiu. Kedze
publikum bolo dost pestré, usiloval sa
autor o ¢o najjednoduchsie vysvet-
lenie zdkladnych problémov filozofie
a teoldgie sv. Tomasa, pricom jeho
interpreticie nie su zjednodusujuce,
ale vedu priamo k problému, ktory
autor nie vidy uplne rozriesi. Autor
rozne problémy jasne zachytava,
a prave z toho zachytenia ¢i nacrtnutia
rieSenia problémov moze byt citatel
istym spdsobom motivovany ku
samostatnému a intenzivnemu $tudiu
diela Tomasa Akvinského.

Prvy tematicky okruh zahfiia
kapitoly 1 - 4. V nich autor uvadza
do filozofie ako takej, odlisuje filozo-
ficku mudrost od biblickej, vysvetluje
aktualitu diela sv. Tomasa, charakteri-
zuje ho a nakoniec poukazuje na
rozdiely medzi prirodzenym vedenim
avedenim ako milostou, teda na vztah
medzi revelabile a revelatum. V dru-
hom tematickom okruhu (kapitoly
5 - 11) sa autor venuje problému
metafyziky, jej charakteru, otizkam
a tendenciam. Autor prezentuje
myslienky Tomasa Akvinského o meta-
fyzickej strukture stcna (realny rozdiel
medzi esenciou a aktom bytia), o ana-
logii pojmu sticna. Z tychto a inych
metafyzickych predpokladov su
odvodzované a nacrtnuté problémy
tykajuice sa prirodzenej teologie -
problému existencie, dokazatelnosti,

poznatelnosti, atributov a vztahu Boha
ku svetu.

Nasledujuci tematicky celok je
venovany filozofickej antropologii
Tomasa Akvinského. Jej kontextom je
do istej miery nauka o ¢istych du-
chovnych bytostiach (anjeloch). Z neho
dospieva k samotnym $pecifickym
antropologickym problémom - vztah
duse a tela, eschatologické perspek-
tivy, aktivita a poznanie ¢loveka.
Mozeme len ocenit, ze podstatna cast
recenzovaného diela je venovana
prave antropologii Tomasa Akvin-
ského, kedie jeho nazory o jednote
¢loveka, ktorého chapal ako priro-
dzenu jednotu duse a tela, su stéle
aktualne v boji proti extrémom tak
vo filozofii, ako aj v teologii ¢i
spiritualite v rdmci krestanstva. Tieto
extrémy maju jeden spolo¢ny
menovatel, ktorym je chapanie
¢loveka ako duality, kde sa ¢lovek
identifikuje iba s dusou a telo sa chape
ako zafaZ ¢i negativna stranka ludske;j
existencie. Treba vysoko ocenit
autorovo zdoraznenie zdkladného
filozoficko-teologického vychodiska
a presvedcenia Tomasa Akvinského
o podstatnej dobrote vietkého, ¢o je.
Autor recenzovaného diela sa dotyka
problému existencie zla vo svete, jeho
zlucitelnosti s podstatnou dobrotou
celku bytia, a uvadza ¢itatela do
Tomasovho riesenia tohto problému.
Aj v tomto filozoficko-teologickom
probléme je ponuknuty priestor pre
samostatné hladanie a $tudium.

Kapitoly 17 - 20 by sme mohli
zahrnat do okruhu s epistemo-
logickou tematikou. Autor prezentuje
zakladné ¢rty tedrie poznania podla
Tomasa Akvinského - zakotvenost
v zmyslovej skusenosti a aktivita v jej
ramci, rozumové poznanie a charakter
celej epistemologie sv. Tomasa. Podla
Tomasa Akvinského je spojenie duse
s telom pre dobro duse - ad melius,
z ¢oho vyplyva aj ista ddvera v zmyslové



poznanie a vo vietko, ¢o spadd do sféry
zmyslovej skusenosti. Autor citatelovi
vykresluje zakladné témy, pojmy
a problémy filozofickej psychologie sv.
Tomasa, diferencovanost vonkajsich
a vnutornych zmyslov, ich prepojenie
a funkciu, dotyka sa problému
instinktov a pamiti, teda celé¢ho
bohatstva zmyslového poznania. Podla
Tomadasa Akvinského na zmyslové
poznanie prirodzene nadvizuje
rozumové poznanie. Autor priblizuje
niuku o ¢innom a trpnom rozume,
o procese abstrakcie ¢i tvorbe pojmov,
o zakladnych aktivitich rozumu -
tvorba pojmov, utvaranie sadov
a usudkov.

V poslednom tematickom
okruhu sa autor venuje problémom
etiky, spolo¢nosti, politiky Tomasa
Akvinského. V tychto nazoroch, ktoré
sa tykaju praktického Zivota ¢loveka,
prezentuje autor nauku sv. Tom4sa
o cnostiach, v jej ramci vztah rozumu
a vole v praktickom konani, vy-
zdvihuje hodnotu citov ako materialu
pochadzajuceho zo zmyslovej duse, na
ktory posobia dve hlavné schopnosti
rozumovej duse - rozum a vola a kto-
rymi je tento materidl formovany
a vychovavany. Autor zdoraziiuje, Ze
cnosti sa netykaju bezprostredne citov,
ale aktov vole, ktora poslucha
nariadenia rozumu. V tejto suvislosti
prezentuje Styri stupne, v ktorych sa
podla Tomasa Akvinského realizuje
moralne a volové rozhodnutie
¢loveka. Celkova nauka o cnostiach
je nakoniec doplnena horizontom
lasky, v ktorej sa vietky cnosti spdjaju
a tvoria harmoniu. Pravnu teériu sv.
Tomasa prezentuje Swiezawski v po-
slednych troch kapitolach. Poukazuje
na fenomén svedomia, na rozdiel
medzi ve¢nym, prirodzenym a pozitiv-
nym pravom, na druhy vlad a spravo-
dlivého usporiadania spolo¢nosti. Celé
dielo je zakoncené perspektivou
nadprirodzeného ciela ¢loveka a spo-
lo¢nosti, ¢im otvara celkovy a jedno-
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tiaci horizont tak teoretického, ako
aj praktického snazenia ¢loveka.

Recenzované dielo sa vyznacuje
vnutornou logickou architektonikou,
odborne a putavo spristupnuje
zakladné témy a problémy diela
Tomasa Akvinského, pripdja $irsi
dejinno-filozoficky kontext, spdsob
%ivota ¢i ,,ducha doby®, poukazuje na
zavazné problémy, ktoré, aj ked nie
su uplne rozrieSené, predsa sa
dotykaju ,nervu“ myslienok sv.
Tomasa. To sposobuje, Ze Citatel je na
jednej strane informativne oboha-
teny, na druhej strane moze byt,
podla nas, motivovany k samostat-
nému a hlbsiemu $tudiu diela Tom4asa
Akvinského. Z tychto dovodov
nemodieme urobit ni¢ iné, len
odporucit recenzované dielo na
lekturu tak $tudentom a ucitelom
filozofie a teologie, ako aj sirsej
citatelskej verejnosti.

Michal Chabada, PhD.
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ARIAS, Juan: Jezis velky nezna-
my. Prel. Elena Rackova. Bra-
tislava : Sofa, 2003. 266 s.

Autor knihy je spisovatel a novi-
nér. Navitevoval prednasky z filozofie,
teologie, psycholdgie, poznaval
tajomstvd semitskych jazykov na
univerzite v Rime. Strnast rokov bol
rimskym a vatikanskym korespon-
dentom $panielskeho dennika El
Pais. Pocas Druhého vatikanskeho
koncilu podaval spravy o jeho praci
pre noviny Pueblo. Ako novinar
precestoval svet spolu s Janom
Pavlom II. Napisal niekolko knih,
medzi nimi aj recenzovanu - Jegis
velky nezndmy. Juan Arias je jednym
z mala novinarov (ako napr. F. Alt,
N. Mailer), ktori sa popri svojej
normélnej novinarskej praci podujali
prebadat dejiny Jezisa. Hoci kniha ma
polozit viac otazok, nez davat
odpovede, autor chce poméct
¢itatelovi pri hladani pravdy o Jezisovi
a pociatkoch krestanstva.

Modzeme si predstavit, pyta sa
autor, zapadnu civilizaciu bez Jezisa’
Ano, mdzeme. Modzeme si dokonca
utvorit vo svojej predstave dejiny
Europy bez Krista, bez dobra, ktoré
prinieslo krestanstvo, ale aj bez zla,
ktorého bolo pricinou. Ak by
neexistoval Jezi§ a krestanstvo, aku
hudbu by komponoval Bach, ¢o by
malovali Michelangelo, Raffael, El
Greco, Tizian, Rembrandt a ini...
Neexistovala by ani nadherna
literatura. Toto vsetko sa neda
vymazat z dejin a kultury Europy.
A preto sa vynara otazka: Kto bol
Jezis, ktory dodnes Zije vo vedomi
niekolkych milidrd Tudi?

Tieto otazky nas povzbudzuju
k precitaniu knihy, o to viac, ak autor
naznacuje, e jeho kniha prinasa
odpoved na ne. A tito odpoved ma
byt, podla autora, riesenim problému
Jezisa. Tato odpoved sa rodila v sku-
senosti tridsiatich rokov %ivota

v Taliansku (z toho $trnast rokov ako
novinar), kde autor pozoroval pracu
a zivot piatich papezov a pracu Cirkvi
ako institucie v roznych krajinach
sveta.

Kniha sa sklad4 zo sedemnastich
kapitol. Uz pri ¢itani prvej kapitoly
citatel citi, Ze autor bude cely obsah
knihy stavat na presvedceni Nietzsche-
ho, ktory tvrdil, Ze ni¢, ¢o sa tyka Jezisa
a krestanstva, nie je isté. Nietzsche
prevzal toto presvedcenie od smeru
liberdlnej teoldgie, ktoru A. Schwei-
tzer nazval Geschichte der Leben-Jesu-
Forschung. Cely obsah knihy,
hladanie pravdivého Jezisa, nie je ani
tak ovocim osobnych exegeticko-
historickych hladani autora, ako skor
opakovanim toho, ¢o uz bolo
povedané - po¢nuc od Reimarusa cez
R. Bultmanna az po J. D. Crossana.

Po kratkom predstaveni roznych
teorii o JeZiSovi sa autor stotoznuje
s pohladom Bultmanna, podla
ktorého o historickom Jezisovi
nevieme ni¢ isté, pretoze pohanské
pramene o fiom vlastne ni¢ nehovoria
a krestanské nie su vierohodné. JeZis
v dejindch urcite existoval, bol
basnikom a myslitelom, ktory tuzil
vniest do ndbozenstva svojho naroda
istu racionalnost. Chapal ¢loveka
a jeho problémy, tuzil ich vyriesit
a obohatit novym obsahom. Jeho
nduka vsak patrila do rdmca judaizmu.
Pomahal [udom svojim tajomnym
terapeutickym poznanim, ktoré ziskal
za pobytu v Egypte. Nechcel zalo#it,
a ani nezalozil Cirkev, tuzil jedine
oslobodit fudi od strachu, do ktorého
ich vovadzalo a vovidza institucionali-
zované naboZenstvo - a teraz Cirkev.

Pozemsky JeZis si nebol vedomy,
%e je Bozim Synom, a ani nim nebol.
Boha z neho urobilo spolo¢enstvo
ucenikov a: po jeho smrti.
Dogmatické krestanstvo je vymyslom
helénskej kultury a gnosticizmu -
opakuje autor za Harnackom.



Konecne, nevieme ani, preco bol
ukrizovany - z nabozenskych ¢i
politickych dévodov. Nemodzeme
hovorit ani o zmftvychvstani Jeisa tak,
ako to hlasa krestanstvo - nemdzeme,
pretoie v dejindch sa také nieco
nestalo. Jezisova smrt bola skuto¢nym
koncom jeho Zivota a ¢innosti. V Jezi-
Sovi si Tudstvo uvedomilo tuzbu po
nesmrtelnosti, ako aj to, ¢ nemoze
existovat pravdivé Stastie, ak si ¢lovek
neprivlastni JeZiSovu odpoved na
konec¢né predurcenie ¢loveka, ktorym
je smrt. Jezis ukazal, Ze Zivot sa stiva
zmysluplnym len vtedy, ak ¢lovek
vlastni nesmrtelny subjekt lasky.

Nakoniec, JeZi§ je pre autora
velkym nezndmym. A takého ho treba
prijat. Prijat ho s pokorou a nidejou,
¢ On ndm dnes pomdie spriavne
usporiadat individudlny a spolocensky
%ivot. A tu stoji ¢itatel pred tazkostou.
Ak vlastne ni¢, alebo nevela mozeme
povedat o historickom JezZisovi, tak
potom v mene ¢oho sa odvoldvame
na neho a na jeho nauku? Autor tvrdi
to, ¢o Reimarus, Strauss, Harnack,
Bultmann a ini: Ano, je to pravda,
vieme o flom malo. Moézeme vsak
odkryt niektoré slova a idey jeho
ucenia, ktoré po jeho smrti uchopil
a rozvinul tvorivy génius spolocenstva
veriacich. Tento tvorivy génius bol
viak ¢asom znetvoreny a sfalSovany
dogmami Cirkvi. Nie je teda moiné
ndjst dnes v Cirkvi pravdivého Jezisa.
Jezis Cirkvi je Jezi§ dogiem - vytvor
ludskej fantizie.

Kniha Juana Ariasa pripomina
polskému ¢itatelovi knihu, ktoru pred
rokmi napisal Z. Kosidowski: Roxprd-
vania evanjelistov (Varsava 1983).
Arias, podobne ako Kosidowski, cituje
mnoho textov bez udania pramefiov,
opisuje nazory tykajuce sa Jezisa Krista
z 18. a 19. storocia, ktorych #riedlom
nebola vecnd, vedecka exegéza
evanjelii, ale racionalizmus a filozofia
osvietenstva - deizmus.

RECENZIE

Odvolavajic sa na exegézu,
autor nehovori, ktord ma na mysli.
Katolicku exegézu autor nepoznda
a nevie, e prave td exegéza (Xavier
Léon-Dufour SJ, Hans Schiirmann
a ini), vyuzivajuc vedecké metddy -
metédy foriem a histérie foriem —
vypracované protestantskou exegé-
zou, preukdzala historicku viero-
hodnost evanjelia.

Autor podla myslenia osvie-
tenstva odmieta obraz Jezifa Krista
tradicie a Cirkvi, pricom zaroven
prijima osvietenské tedrie o JeZidovi,
as nimi prihody omnoho zazra¢nejsie
ako samotné krestanstvo. Takisto
vyjadrenie Jezis welky nexndmy
nachddzame uz skor, na zaciatku
dvadsiateho storocia, v tvorbe
A. Schweitzera (Geschichte der
Leben-Jesu-Forschung. Band 2.
Miinchen; Hamburg, 1966, s. 630).

Juan Arias, napriek svojim
zamerom, neukazal historicky pravdi-
vého Jezisa, iba pripomenul, ako
novovek, odmietajuc obraz Jezisa
Krista evanjelii, ho zdroven zaodial
tuzbami a filozoficko-sociologickymi
idedlmi svojej doby.

Kto teda bol a kym je Jezi§ pre
autora knihy? Jezi§, z ktorého
spolo¢enstvo veriacich urobilo Krista,
je utopia, ktoru vietci nosime vo
svojom vnutri a s fiou vstupujeme do
tretieho tisicroc¢ia. Preto On je v nas
%ivy a zaroven kontroverzny.

prof. Dr. hab. Jozef Kulisz S]
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Eurdpa - politicky a duchovny fenomén

Medzinarodna vedecka konferencia. Kosice 20. — 21. februara 2004

Najpal¢ivej§imi témami v eurdpskom parlamente sa stavaju zakony
v protiklade s krestanskymi hodnotami. Vstupom do Eurépskej unie sa to
bude tykat aj nas, krestanov na Slovensku. Nemali by sme ani v tomto diani
ostat bokom. Prispevkom k tejto aktualnej téme mala byt dvojdiova
medzinarodna vedeckd konferencia Eurépa — politicky a duchouvny fenomén,
ktora sa uskutoc¢nila v dnoch 20. - 21. februara 2004 v Kosiciach. Jej
organizatormi boli Centrum spirituality Vychod - Zapad Michala Lacka,
vedeckovyskumné pracovisko Teologickej fakulty Trnavskej univerzity
v Kosiciach, a Ustav vztahov statu a cirkvi v Bratislave.

Konferencia sa uskutoc¢nila pri prilezitosti 10. vyro¢ia umrtia patra Michala
Fedora SJ, zakladatela Centra spirituality Vychod - Zapad. Zaroveni bola
sucastou programu Stredoeurdpskych katolickych dni. Konferencia sa
vyznacovala vysokou odbornou uroviiou a bola sledovand pocetnym
poslucha¢stvom. Jednotlivi prednasajtci svojimi prispevkami nastolili otazky
a mozno aj obavy, ktoré sme na Slovensku, pred vstupom do EU, mali.

Konferenciu poctili svojou ucastou: arcibiskup Alojz Tkag, vladyka Milan
Chautur CSsR, vladyka Jan Babjak S], vladyka Ladislav Hucko, biskup Bernard
Bober, biskup ECAV Igor Mistina, predseda VUC Rudolf Bauer a iné vyznamné
osobnosti duchovného a ob¢ianskeho zivota.

Prvy deit konferencie bol ladeny viac spomienkovo na patra Michala
Fedora SJ. Po tvodnej skladbe v podani skupiny Zboru sv. Romana Sladkopevca
privital vietkych pritomnych v mene organizatorov veduci Centra spirituality
P. Milan Lach SJ. Konferenciu slavnostne otvoril J. E. Mons. Alojz Tka¢, kosic-
ky arcibiskup.

Doc. Cyril Vasil SJ, dekan Pravnickej fakulty Papezského vychodného
institatu v Rime, v prvej prednaske pod nazvom Tajny Eurépan — eurépske
témy v diele Michala Fedora predstavil a odhalil velkost Europana, Slovana
a Slovaka Michala Fedora a jeho dielo v tejto oblasti. Profesor Jan Komorovsky
v prednaske Anticky mytus o Eurépe a myjty modernej Eurépy priblizil
pritomnym mytus o uneseni Eurépy gréckym bohom Diom a myty v nedavnych
dejinach europskych nirodov, akymi boli komunizmus a fagizmus, ktoré boli
tragédiou pre eurdpsky kontinent.

Po tejto prednaske zazneli v kratkom diskusnom prispevku osobné
spomienky Dr. Edmunda Sabd-Bachmana na patra Michala Fedora SJ. Nato
bohoslovci umocnili peknt atmosféru prednesom dalsich troch skladieb. Prvy
den konferencie uzavreli vladykovia Jan Babjak a Milan Chautur panychidou
za reholného kiaza Michala Fedora.

Na druhy den, v sobotu po prezentacii sa uz mnobhi tesili na poslanca NR
SR a eurokomisédra Ing. Jana Figela a na jeho prednasku Duchouné a materidl
no-politické vychodiskd a kritérid eurépskeho zjednocovacieho procesu. Pan
Figel hovoril o aktualnej situacii v eurdopskom parlamente a o potrebe
uvedomelej ucasti krestanov na budovani spolo¢nej Eurépy. Uz dnes sa
rozhoduje o tom, akd bude a ¢o chceme urobit my, krestania, ¢i len kritizovat,
alebo prilozit ruku k dielu a jasne sa postavit za krestanské hodnoty. Z jeho ust
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odznel zaujimavy vyrok: ,Eurdpa je priestor pre sluzbu spolo¢nému dobru.®
Hned po jeho prednaske sa rozvinula kratka diskusia.

Ako druha v poradi vystupila riaditelka Ustavu vztahov statu a cirkvi ThLic.
Michaela Morav¢ikova s prednaskou Ndbozenskd identita Eurépy a sicasné
modely vxtahov Stdtu a cirkvi. Poukazala na niektoré znaky, ktoré dnes badat vo
vztahu $titu a krestanskych cirkvi, ale aj inych nabozenstiev v Eurépe, napr.
islamu. Skonstatovala, Ze krestanstvo bolo tmelom v dejinach Europy.

Prvy radca velvyslankyne Slovenskej republiky pri Vatikiane doc. Marek Smid
vo svojom prispevku Eurépa v magistériu Jana Pavla II. poukazal na usilie Svitého
Otca zachovat krestanské hodnoty v sicasnej novo sa utvérajiacej Eurdpe.

Konferenciu obohatil aj zahrani¢ny host z Malty, profesor dogmaticke;
teologie a patrologie na Papeiskom vychodnom institute v Rime, pater Edward
Farrugia SJ. Vo svojej prednaske Obri a liliputdni — prinos malych eurépskych
ndrodov pre duchovnii kultiru Eurépy pritomnym priblizil, ako maly maltsky
nérod vnima svoju tlohu po vstupe do EU. V kratkej diskusii prekvapila pohotovost
hosta z Malty odpovedat na otizky po rusky, ¢o mnohych v séle potesilo.

ThDr. Walerian Bugel z Teologickej fakulty v Olomouci v prednaske
Prinos vjchodnej antropolégie pre integrdciu Eurépy podal hlboky teologicky
pohlad na ¢loveka zo strany vychodného krestanstva, ktoré tiez zohralo
vyznamnu ulohu v budovani Eurépy.

Po obednajsej prestavke ako prva vysttipila doc. Dominika Dufferova
OSU z Teologickej fakulty Trnavskej univerzity v Bratislave. V prednaske
pod nazvom Tri ,e“ v jednom ,E“ ekuména, ekonémia, ekolégia — vyzvy pre
Eurépu putavo prepojila tieto tri vyznamné prvky, aktualne v dnesnej dobe,
a zdoraznila ich vzijomnu zavislost a nutnost interakcie celého stvorenstva.

Vedecky pracovnik Centra spirituality Vychod - Zapad Michala Lacka
ThLic. Toma§ Majda vo svojom prispevku Vladimir Lossky — pravosldvny
Eurépan - krdtky exkurz do Zivota pravosldvneho teoléga predstavil Zivotné
osudy vyznamného pravoslavneho teoldga 20. storocia a jeho zakladné
teologické pohlady v spojitosti s otazkami eurdpskej kultury.

Poslednym v poradi prednasajucich bol dalsi vedecky pracovnik Centra
spirituality ThDr. Simon Marin¢dk, ktory svoju prednasku Eurépsky roxmer
sakrdlnej hudby obohatil okrem iného aj hudobnymi ukazkami roéznych
kultarnych tradicii. Vo svojej prednaske poukazal na pestrost a syntézu
eurdpskej hudby, ktora dodnes formuje vietky najdolezitejsie civilizacie.

Na zaver nasledovali prihlasené diskusné prispevky doc. Angely Zentkovej,
ThDr. Michala Hospodara a studenta politologie Jaromira Sedlara, po ktorych
sa rozprudila zaujimav4 a ziva diskusia.

Konkrétnym vysledkom tejto vedeckej konferencie by mal byt zbornik
prednasok, ktory Centrum spirituality Vychod - Zapad Michala Lacka
pripravuje do tlace.

Mnohi z nas venuju vstupu Slovenskej republiky do Eurdpskej inie zna¢nu
pozornost, inych to zaujima menej. Tak ¢i onak, budeme v nej %it a budeme
postaveni pred otazky, na ktoré musime dat jasné odpovede. Sme presvedceni,
%e aj tato vedecka konferencia tomu pomohla.

V diioch 6. - 7. marca 2004 sa v Centre spirituality Vychod - Zapad
Michala Lacka v Kogiciach uskuto¢nilo pravnické kolokvium na tému Urcujiice



kritérid fenoménu Ecclesia sui iuris, na ktorom sa stretlo dvanast profesorov
vychodného kanonického prava zo Slovenska, ktoré zastupoval P. Cyril Vasil
SJ, z Madarska, Talianska, Spanielska, Kanady, USA a Indie, zdruzenych
v Asociacii kanonistov vychodného prava. Prednasky vyjdu v zborniku
v talianskom jazyku, kedZe taliancina bola konferenénym jazykom kolokvia.
Zaujimavé prednasky tykajice sa aj miestnej gréckokatolickej cirkvi sui iuris
budu prelozené a publikované v buduicnosti v ¢asopise Logos.

Mgr. Milan Lach S]J
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