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EDITORIAL

Benedikt XVI. vyhlasil rok viery. Tazsie si mézeme predstavit, ze vyhlasi rok
rozumu. Viera si v8ak stale pyta svoje dovody, svoju inteligenciu. Dnes, tak ako
véera moZeme jasne pozorovat problém tykajtci sa vztahov medzi rozumom
a vierou, od ktorého zavisi zameranie ludského myslenia. Je to tazky problém,
pretoze ide o bezpeény prechod medzi dvoma extrémami; medzi fideizmom,
ktory pohfda rozumom, a medziracionalizmom, ktory vylucuje vieru. Uz
cirkevni otcovia si velmi dobre uvedomovali vo svojom intelektudlnom
a pastoracnom usili, Ze dve sily, ¢o nas vedt k poznaniu, viera a rozum, musia
navzidjom spolupracovat. Potrebujeme naslichat viere, ale rovnako
vyzdvihovat aj rozum adavat kazdému z nich svoj primat alebo cas, ¢i
dolezitost. Azda jednoduchs$ie to povieme slovami sv. Augustina: crede ut
intelligas et intellige ut credas.

Casopis Verba Theologica sa snazi kracat cestou hladania inteligencie viery
a poukazovat na rozumny dialég v SirSom spektre teologickych disciplin.
Krasnu mozaiku tohto ¢isla vytvaraji domaci a zahrani¢ni teol6govia, hl'adajtci
suvislosti s pomocou fides et ratio.

Peter Mis¢ik nas vo svojom c¢lanku pozyva k novym pohladom na pokanie.
Viac zdoéraziiuje vztahové neZz neosobné chédpanie obratenia. Podobne viac
naznacuje aj troji¢nd formulacia rozhresenia pre komunitny a vztahovy aspekt
ako predkoncilova kristologickda. Komunitny rozmer pokéania sa vytratil nie
z Cirkvi, ale skor z jej $irsieho povedomia, kedZze sa zdodraziuje viac jej
individualny rdz. Takto ndm autor pripomina ako mozZno v cirkevnych
spolocenstvach ¢i rodindch znovu navrétit aj tento dolezity aspekt Zzivota
do praxe cez ,rodinny pohovor” alebo , hodinu pravdy”.

Franz Gmainer-Pranzl nam predstavuje Ingolfa Ulricha Dalfertha, luteranskeho
filozofa ndboZzenstva a teoléga, s jeho lingvisticko-filozofickou analyzou
zékladnych teologickych otdzok. Dalferth sa konfrontuje s klticovou otazkou
,inteligilibity re¢i o Bohu”. Robi to prostrednictvom rozdielov medzi
vSeobecnym linguisticko-analytickym aspektom reci a Specificky ndboZenskym
aspektom rec¢i o Bohu. NaboZenskost nie je otazkou lingvistickej kompetencie,

ale skor odkazom na situdciu, v ktorej ,Boh pozyva” a ,c¢lovek odpoveda”.
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Sktsenost tejto vyzvy alebo pozvania a odpovede, vytvara tak zédkladna
situaciu viery.

Roébert Lapko ndm predstavuje knihu Tobids, v ktorej sa téma cudziny inSpiruje
a nachadza svoje lepsie pochopenie cez obrazy, témy a postavy knihy Genezis.
Chapeme takto stale viac to, ako re-interpretdcia knihy Genezis dostdva novia
aktualizaciu prostrednictvom dalsich udalosti viazanych na exilové casy.
Zasltibena zem Abrahama a Tébiho ve¢ny domov pre vsetky narody sa tak
stavaju pre exilantov nddejou, ktorti Boh naplni vo svojom case.

Juraj Fenik v detailnej exegéze podobenstva o bohacovi a Lazarovi neustale
konfrontuje dvoch protagonistov pribehu v opise Lukasovho Evanjelia. Lazar
sice nie je hlavnou postavou, skor bohaé¢ (a jeho bratia), o ktorého osude
rozhoduje jeho prekypujtce bohatstvo a nezdujem o Lazara. Vdaka hre
kontrastov v podobenstve, objavujeme v zodpovednost bohdaca, ktory branu
pocas zivota premenil na vel'ka priepast po smrti.

Vladimir Juhds nam vo svojom ¢lanku pontika prienik ,teolégie cez vtelenie”,
ktora J. B. Metz nacrtol vo svojom teologickom diele. Mnohé silné pojmy, ako
,posvetstenie sveta” alebo ,odprivatizovanie teolégie a jej spasneho posolstva”
nam ukazuja Metzovu kritiku na mnohé teologické tendencie nezanechavajtce
stopy v skutoc¢nosti sveta a ¢loveka. Teolégia mé vyjadrovat nadej spasy v praxi
uZ teraz. Ved spasa je prislubom eschatologickej buducnosti, ktora zacina
a premiena uz ,dneSok” ¢loveka. Provokativne ¢lanok predstavuje Metza,
s ktorym je dobré sa konfrontovat a viest dialég.

Jészef Véloczy vo svojom ¢lanku o moZnosti a nemoznosti vyjadrit' Bozie sa
vydava cestou pochopenia koretiov agnosticizmu, ktory dopomohol pesimizmu
a konstatacii nemoZznosti hovorenia o Bohu. Prechod od Kantovho silného
rozumu az po ,pensiero debole” G. Vattima, ndm pomaha pochopit’ tento jav.
Autor nasledne poukazuje, ze povedla skeptickych hlasov vo vztahu k jazyku,
ma svoju tradiciu aj filozofia s valorizaciou vo vyjadrovaco-kreativny raz
jazyka. E. Salmann, P. Ricouer a C. Huber spolu s dal$imi predstavuja novy
pohlad na schopnost jazyka odovzdat autenticky a hodnovernym spdsobom
skusenost Boha.

Andrej Krivda sa zaberd vzacnou témou ,aktivnej acasti” na liturgii, ktora sa
stala kIi¢ovym slovom uZz na zaciatku 20. storocia v liturgickom hnuti. Cez
analyzu slov Pia X., ktory prvykrat pouzil slova participatio actuosa
a liturgickym hnutim, prejdeme k liturgickej reforme Pia XII. Autor nas potom
uvadza do Druhého vatikanskeho koncilu a poukazuje na to, ako sa konstittcia

1Y

o posvitnej liturgii stdva kltdcom na pochopenie slov participatio actuosa.



Prehlad dalsich dokumentov a postojov sa kon¢i pri sacasnych slovéach
Benedikta XVI. a jeho postojoch k participatio actuosa. Takto sme vedeni
od zdorazilovania vonkajsSich prejavov aktivnej ucasti k zdorazilovaniu

vnttornej aktivnej Gcasti na liturgii, ktora je Kristovym tajomstvom.
Zacal som provokaciou, lebo si myslim to isté o teolégii. Robit teolégiu dnes je
provokaciou nielen pre svet, ale aj pre samotnych teolégov. Verim, Ze aj toto

¢islo ¢asopisu, tdto mozaika ¢ldnkov, k tomu prispeje.

Juraj Pigula






MISCIK / Spolocenstvo ako socidlny priestor pokania

Peter MISCIK

Spolocenstvo ako socidlny priestor pokania

Abstract

Humanity has been constantly trying to interpret evil in order to overcome it.
We do not want justice to be found only in dictionaries. Who but God can
fathom the dephts of the evil? We are far behind, but it is possible that we will
end up prevailing thanks to Jesus Christ and the Holy Spirit. The theology
of the Second Vatican Council accomplished the shift from merely christological
to explicit trinitarian. It suggests a conversion from impersonal to relational.
The formula of the absolution in the sacrament of penance is but one example
of the trend. The exegesis of the parable of the prodigal son and his older
brother by Benedict XVI. stresses the change of the relationship to the father
from "a slave" to "the son" in freedom. Conversion into the relationship can take
the example of friendship with Jesus Christ. His love (agape) leads the love
(filia) of Apostle Peter to fellowship and to accomplishment.

Community is a social space where reconciliation can be reached through love
and fraternal admonition. Two "modi operandi" are suggested: family
discussion and the hour of truth.

Keywords: penance, conversion, community, hour of thruth

Uvod

Nasledujtca tvaha o komunitdrnom rozmere pokania sa pohybuje v priestore
navzijom suvisiacich pojmov: obratenie, pokénie, spoved’ a zmierenie.! Oblast,
ktort tieto pojmy spolo¢ne ohranic¢ujd, sa v katolickej cirkvi Zapadu uz
desatroc¢ia nachadza v hlbokej krize. Prax zmierenia, ked celé rady kazmi
motivovanych veriacich pravidelne na prvy piatok v mesiaci pristupovali ku
sviatosti pokania, sa v cirkvi Zapadu vytratila. Veriaci Ziju v spolo¢nosti, ktora
ku svojim zdkladnym hodnotdm pocita emancipéciu. Nie je teda ni¢ zvlastne, ze

1 Podstatna ¢ast’ myslienok v tomto ¢lanku je v prebratd z mojej prace "Der gemeinschaftliche
Aspekt der Bufie", po absolvovani "Kurzu pre vychovévatelov v kiazskych semindroch"
usporiadanym "Centro di spiritualitd di communione “Vinea mea™ pri "Istituto Universitario
'SOPHIA™ v Incisa Valdarno/Firenze, v decembri 2011.
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tazba po emancipécii sa nezastavuje ani pred chapanim a praktizovanim
spovede.2

Pokanie a zmierenie sa v poslednych storociach vnimalo hlavne ako zaleZitost
medzi jednotlivcom a Bohom, iked teoldgia nikdy neprestala pripominat, Ze
¢lovek sa pokanim zmieruje nielen s Bohom, ale aj sludmi. Komunitarny
aspekt bol vo vedomi a v praxi cirkvi vzdy pritomny, i ked len rudimentarne.
Globalizacia a vSeobecné prepojenie ludstva prostrednictvom médii,
hospodarstva a vedomim spolo¢nej zodpovednosti za ochranu Zivotného
prostredia ukazuje, Ze individudlne zlo nie je len zéleZitostou jednotlivca, ale
ma dopad na celt I'udskt spolo¢nost. Zlo a dobro, alebo ak pouzijem sekularnu
terminolégiu - konstruktivne a de$truktivne konanie, sa tyka vSetkych.
Aktuadlna hospodarsko - politicka situdcia zvySuje senzibilitu vodi
komunitdrnemu aspektu zla ateda aj vocéi jeho prekonaniu: pokaniu
a zmiereniu, nastoleniu spravodlivosti. Vzhladom na krizu vo finanénom
systéme a vo svetovom hospodérstve sa v poslednych rokoch ozyvaja hlasy,
ktoré pozaduji nielen zachranu béank, ale predovsetkym zachranu cloveka,
a teda aj zmenu celkovej spolocenskej struktary. Kapitalizmus sa v poslednych
desiatich az pétnastich rokoch stal systémom bez konkurencie a, zial, zda sa, Ze
aj bez alternativy. Solidarita asocidlne citenie, ktoré patrili k zakladnému
vybaveniu politickej l'avice, sa v nej v poslednych rokoch stali atavizmom.
Atak sa celosvetovo presadil finanéno - hospodérsky systém, ktory
s demokratickymi $tdtmi a s ich vladami zaobchadza ako s rukujemnikmi
a neprehl'adnymi finanénymi produktami dociel'uje iracionalne vysoké vynosy.
Tento systém je usporiadany tak, Ze zisk sa privatizuje a straty sa socializuj,
¢iZe zvalia na danovych poplatnikov. Niet divu, Ze sa tento systém dostal do
masivnej kritiky. Hnutia ,Occupy”, ,Attac” ainé vystupuju proti etickej
bezohladnosti tzv. turbokapitalizmu, ktory sa podivuhodne prezentuje ako
,resocializa¢ny program” pre komunistov, socialistov a inych revolucionarov
(Frank Schirrmacher: Frankfurter Allgemeine Zeitung). V ¢asoch, ked’ - irénia
osudu - jeden zposlednych komunistickych &tatov sveta: Cina, pontka
finanént podporu na zachranu zapadného hospodarstva, sa ukazuje, Ze
rozlisovanie politiky na lavicu a pravicu je zastarané a davno prekonané,

a rozhodujtca otdzka dnes znie: ,,Co treba robit, aby sa nastolila spravodlivost

2,Pre¢o nas Jezi§ nevykupil aj od spovede, ked nas uz vykupil?” Takto sa pyta J. Wittig
v podrobnom popise krizovych symptémov, ktorymi sa vyznacuje netite3na prax spovede a jej
chapanie. Porov.: Michael Schneider, Das Sakrament der Versshnung, Edition Cardo, zvézok
LXXI, druhé vydanie, Koinonia - Oriens e.V., Kéln 2002, str. 5.
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pre vsetkych?”® Hladanie spravodlivosti asocidlneho zmierenia nemusi
odmietat emancipéciu, ale musi knej pridat zodpovednost jednotlivca za
dobro  vSetkych: empatiu* Nespravodlivé  rozdelenie  bohatstva
anezodpovedné spravanie sa voci zivotnému prostrediu vyzaduji zmenu
myslenia a spravania. Zmena - metanoia - takto nie je ¢isto ndbozenskym, ale aj
vo svojom sekuldrnom vyzname celospolo¢enskym pojmom. Spolucitenie
s tymi, ktori st tvrdo postihnuti nespravodlivostou je uz zaciatkom pokania,
teda odvratenim sa od toho, ¢o by druhému skodilo. Komunitarny rozmer teda
nie je nieco, ¢o by bolo l'udskému spravaniu dodato¢ne pridané, ale tkvie
v samotnom chépani a konani spravodlivosti.

Uvaha o komunitirnom rozmere zmierenia/pokéania, sa v nasledujicom
pojednani pohybuje v oblasti teolégie. Pritom je jasné, Ze sa tu neda rozsirit
o véetkom &o k tejto téme podstatne patri. Niekolko prikladov: Uvaha o tom, Ze
zmierenie sa s Bohom je zdroven zmierenie sa s cirkvou tu nie je zvlast
rozvinuta. Aj chapanie sviatostného udelenia zmierenia v spovedi ako akt celej
cirkvi prostrednictvom knaza alebo biskupa by si zaslazilo vlastny priestor.
Vzhladom na ohrani¢eny priestor tohto ¢lanku sa na tomto mieste obmedzim
na jednoduchti zmienku.

Uvedomujem si, Ze komunitdrny rozmer pokania prestupuje hranice teologickej
avahy. V celej Sirke pojmu zasahuje do spolo¢nosti a mam nadej, Zze
uvedomenie si jeho dolezitosti je prinosom nielen pre obnovu praxe pokania,
ale aj pokusom o maly krok na ceste k spravodlivosti, socidlnej a individualnej,
ktora je zalezitostou vsetkych I'udi dobrej vole. Ak chceme s nadejou pozerat
do budicnosti, potom cesta kspravodlivosti - pokdnie - nema v ludskej

spolo¢nosti alternativu.

1. Zlo

Zlo netreba dokazovat, ono sa natlaca samo od seba. Kazdy c¢lovek si vie
vybavit pocit, ked’ sa ho zlo bolestne dotklo, alebo nariho mrazivo dychlo. Zlo
¢iha v akarnach lekarskych ambulancii, ked' je odovzdany vysledok krvného

3 Porov.: Giiner Yasemin Balci, Vergesst Biosiegel, schafft Gerechtigkeit, Rolling Stone 02/2012,
str. 58.

4 Empatia, cize spolucitenie s tymi, ktori trpia a potrebuji pomoc, by mala patrit nielen
k charakteristike biblicky zakotveného ¢loveka (,radujte sa s radujicimi a placte s pla¢tcimi”,
Rim 12, 15), ale aj k zakladnému vybaveniu kazdého politicky mysliaceho jedinca. Porov.:
Jeremy Rifkin, Die emphatische Zivilisation, Wege zu einem globalen Bewusstsein, Campus
Verlag Frankfurt, 2010)
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obrazu, prehéna sa po dialniciach, ked sa so samovraZednou odvahou
predbieha. Ukazuje svoju tvar, ked narody, ndbozenstva alebo fanusikovia
rivalizujacich sa klubov narazia na seba s tumyslom navzajom si uskodit,
pripravit o zivot. Zlo je ukryté v zivotopisoch I'udi, ktori na zéklade fyzického
alebo psychického postihnutia prisli o Sancu viest normalny Zivot, alebo ju ani
nikdy nepoznali. Zlo je pritomné v samotnom ¢loveku, v nevykupenej prirode,
v materidlnych a intelektualnych vykoristovatel'skych struktirach, v zbabelosti,
ktora sa nepostavi zlu na odpor, alebo ho nechce vidiet. Zlo je prili§ redlne
a v mnohych jeho podobach prili§ brutalne nato, aby sme mohli dafat v jeho
prekonanie vyluéne pomocou "pozitivneho myslenia".

Zlo nezmizne vtedy, ked l'udia, ktori by svoje chyby nevyznali kiiazovi
vspovedi ("Ni¢ ho do toho nie je!") ich porozpravaju tisicom televiznych
divakov v "talkshow". V priebehu dejin pokora a zboznost, s ktorou uz ¢lovek
antiky pozoroval rytmus bytia, aby sa ho naudil ¢itat a mohol sa bez vlastnej
ujmy vélenit do sveta, ustapila titanizmu, snahe ovladnut vsetko a vsetkému
nanutit rytmus totality.5 SIne¢né hodiny boli nahradené digitdlnymi, teraz my
urcujeme zimny a letny ¢as. Ludstvo sa obrovskou rychlostou pohybuje na
ceste technologického pokroku, ked sa zarovenni s ohromujicou
samozrejmostou rozsiruje eticky analfabetizmus. Mdadme teraz - prvykrat
v histérii - tol'ko moci vo svojich rukach, Ze v ozbrojenych konfliktoch, alebo aj
nezodpovednym zivotnym $tylom moéZzeme znicit cela planétu a seba samych.
Otazka prekonania zla teda nie je len noblesnym gestom, alebo literarnym
motivom, ale potrebou na preZitie.

Clovek uz davno pozna stratégie, ktorymi sa usiloval prekonat zlo a pocit viny.
Siahaji od celkom jednoduchych ("umenie vyhovorky: ja som to nebol") az po
vedecké tedrie v oblasti vyskumu spravania od Konrada Lorenza, hibkovej
psycholégie od Carla Gustava Junga, psychoanalyzy od Sigmunda Freuda
a filozofie idealizmu Karla Jaspersa.® Mechanizmus obetného barana, ktory
nachddza niekoho, na koho je zlo nalozené a jeho zni¢enim tdajne prekonané,

5 Tyka sa to nietzscheovskej vseludskej "vole po moci", ktord si odvykla vidiet niekoho alebo
nie¢o iné vicsie ako seba, aby tak vSetkému nastolila svoj program. Porov.: Hans Urs von
Balthasar, Herrlichkeit ITI, Cast 2, str. 944.

6 Porov.. Werner Loser S], Das Sakrament der Versshnung, Das Sakrament der
Krankensalbung, Skripten zu den Vorlesungen im SS 1988, Phil.-theol. Hochschule St. Georgen
Frankfurt am Main, str. 10-24.
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podrobne pojednal René Girard.” Zastancovia biologického determinizmu
tvrdia, Ze genetické vlohy a mozgova predispozicia tak ovplyvnuju ¢loveka, ze
nie je mozno hovorit o slobode vol'by. Uz niekol'ko rokov sa takto vedie spor
o slobodu ¢loveka a tym o jeho schopnost byt za svoje konanie zodpovedny,
medzi odbornikmi zoblasti mozgového badania avedcami zoblasti
psychologie, pedagogiky a filozofie. Teolégia sa tu podstatne opiera o biblicka
tradiciu, ktora priznava ¢loveku vysoku déstojnost. Clovek je stvoreny na obraz
bozi, jeho sloboda je nielen prametiom jeho slabosti, ak zlyhd, ale aj jeho
hodnoty. Tato hodnota sa straca, ak mu je sloboda odrieknutd, ¢lovek potom
musi byt povazovany za nesvojpravneho a jeho dejiny za hru neovladatelnych
sil.

Boh daroval ¢loveku slobodu, a tak ho urobil partnerom zmluvy. Moznost
zneuZitia slobody - hriechu - Boh zobral na vedomie a zabudoval ju do planu
spésy. Aj ked hriech rusi zmluvu s Bohom, tak je zaroveri pre Boha bodom, na
ktorom sa v celej miere ukazuje jeho naklonnost k ¢loveku v zmysle vicsej
lasky. Takto moéZze laska Boha, vicsia ako I'udské previnenie, pohnut ¢loveka
k vdcsej laske z jeho strany. Generalna absoldcia cloveka "z biologickych
dovodov" je vlastne jeho znevadzenie. Zmierenie je mozné. Nie odrieknutim
dostojnosti, nie slepym "automatizmom milosti" produkovanim novych obeti,
ale vzdy novym vstipenim do vztahu.

Je Tahké poukézat na zlo, je tazké vysvetlit, ¢o vlastne zlo je. Zda sa, ze zlo
presahuje hranice I'udského myslenia, ako aj jeho prekonanie presahuje hranice
I'udského konania. Krestanské myslenie, vedomé si 'udskej ohranicenosti, je

presvedcené o tom, Ze prekonanie zla je v BoZej kompetencii.

2. Zmierenie

Krestanstvo nachddza zmierenie v Kristovi, lebo v tiom vidi uskuto¢nena
slobodu a lasku, on sa slobodne dava ako obeta za hriechy a on je zmierenim
I'udi s Bohom a navzajom. "Nikto mi zivot neberie, ddvam ho slobodne. Mdm
moc ho dat' a mam moc si ho znova vziat." (Jn 10, 18). O JeziSovi boli vyslovené
slova odsuidenia: "Je lepsie, ak jeden zomrie, ako ked vsetok Iud zahynie"
(Jn 11, 50), on je ten, ktory prerusil okruh zla a nastolil pokoj. Miesto odvratenia
sa od zla je v prvom rade krst, v ktorom je darovany ¢loveku novy Zzivot. Zda

sa, Ze prvotné krestanstvo bolo na zaciatku tak presvedcené o sile nového

7 René Girard, Das Heilige und die Gewalt, Patmos Verlag, Diisseldorf 1994, René
Girard/Gianni Vattimo, Christentum und Relativismus, Verlag Herder GmbH, Freiburg im
Breisgau 2008.
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zivota v Kristovi prostrednictvom krstu, Ze po krste sa uZ nepocitalo
s hriechom. (Porov. Rim 6, 11) Realita I'udskej slabosti priviedla krestanské
spolo¢enstvo k presvedceniu, Ze voci trvalému ohrozeniu hriechom treba
postavit trvalt potrebu pokénia. A tak uz patristicka literatara nazyva spoved’
"druhym pokanim", a vidi v iom akési brvno, ktorého sa ¢lovek moze chytit po
stroskotani lode jeho Zivota, a ktoré ho zachrani pred utopenim.® Moja ttivaha

o komunitdrnom rozmere pokania sa tyka praxe tohto "druhého pokénia".

2. 1. Trojicné zakotvenie pokdnia

Jednym zo symptémov krizy cirkvi na Zapade a teda aj krizy praxe pokania je
takzvany '"rozpad cirkevného prostredia"®. Cirkevné zivotné prostredie
(millieu) sa vyznacovalo symbiézou osobnej viery a spolocenskych hodnot
amalo pre veriacich vysokd integra¢nt silu. Rozpad tejto symbiézy nastal
koncom Sestdesiatych a pokracoval zac¢iatkom sedemdesiatych rokov.1 Ako uz
samotny pojem hovori, neslo pri tom o stratu orientdcie viery, tykajicu sa
jednotlivcov, ale o rozpad zivotného priestoru viery, ktory sa vnimal ako
zakotvenie bozského v I'udskej, pozemskej skutocnosti. Tato kriza nebola teda
vektoridlna, ale spacidlna.ll Kriza Zivotného prostredia viery potom spéitne
vplyvala na zivot a chapanie viery. Boh, ako orienta¢ny bod veriacich ostal este
pevny, ale Zivotny priestor, v ktorom sa tato viera l'udsko-boZzsky mohla
prezivat, zmizol. Viera ochudobnend o kazdodenné celkom samozrejmé
prezivanie stratila svoj podstatny rozmer - komunitdrny charakter. Ak sa
pokanie stane len jednodimenzionalnou zaleZitostou medzi Bohom a ¢lovekom
ako jednotlivcom, potom sa I'udsky aspekt redukuje na vnitorné prezivanie
a straca sa tak jeho socialna dimenzia.?

8 Katechizmus katolickej cirkvi, ¢. 1427n.

9 "Od detskej 8kolky a zékladnej 8koly cez spolky, organizécie socidlneho zabezpecenia
a politické strany az po volbu partnera pred sobasom, vsetko sa odohravalo v rovnakom
cirkevno-konfesiondlnom prostredi." Medard Kehl; Die Kirche, Eine katholische Ekklesiologie,
Echter Verlag, Wiirzburg 1992, str. 173.

10 Pozri tamtiez, str. 176.

1 Porov.: Knut Wenzel, HoboPilgrim, Bob Dylans Reise durch die Nacht, Matthias - Griinewald
- Verlag der Schwabenverlag AG, Ostfildern 2011, str. 43.

12 Velmi dobre objastiuje individualizaciu a $piritualizaciu viery Gerhard Lohfink vo svojej
knihe: Jesus von Nazaret - Was er wollte, wer er war, Herder Verlag Freiburg im Breisgau 2011,
str. 66 - 91. Lohfink na konkrétnych prikladoch ukazuje, ako sa chdapanie Bozieho kralovstva
zvlast v poslednych storociach posunulo z pritomnosti do budtcnosti, z pozemskosti do
mimosveta, z kontextu I'udu (Izraela) do priestoru jednotlivca a jeho duse. Lohfink oslovuje aj
katastrofidlne nésledky, ktoré z toho vznikli, napr. stratu empatie voci trpiacim a zvlast
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Medard Kehl, ktory je priekopnikom tejto analyzy je presvedceny o tom, Ze
prezivanie viery v spolocenstve s inymi je vychodiskovy bod, z ktorého treba
zacat na ceste prekonania krizy. Spolo¢né prezivanie viery je sposob, kde sa
viera preziva v blizkosti Zivota a v jej existencnej dolezitosti.’®> Rozkol medzi
Zivotnym priestorom a vierou treba premostit a toto plati aj pre oblast pokania
a zmierenia. Je tu teda namieste otdzka: "Ako je moZzné prezivat zmierenie
v jeho komunitarnom rozmere?" Nemysli sa tu len na liturgicko - teologicky
aspekt ako spolo¢nu pripravu v kajucej poboznosti pred spovedou, alebo
presvedcenie, Ze sme ako cirkev spojeni v tajomnom "spolocenstve svitych", ale
na l'udsko-bozské prezivanie zmierenia tu a teraz.

Ak je "zivotné prostredie viery" akymsi "Ground Zero" vzhladom na krizu
pokénia, potom vychodiskovym bodom obnovy musi byt trojicné chapané
Boha. Boh Otec, Syn a Duch Svity, ako jeden Boh v dokonalej jednote Bozich
Oso0b, je prvotnym zivotnym priestorom ¢loveka povolaného k obrateniu: "Lebo
v nom Zijeme, hybeme sa a sme." (Zjv 17, 28) Boh ako absolatny vztah je
priestorom, kde je zmierenie vo svojom komunitdarnom rozmere zakotvené.
Takto si dovolim tvrdit, Ze prax zmierenia musi zacat vztahom, metanoia

¢loveka je vo svojej najhlbsej podstate obrétenie sa "do vztahu'.

2. 2. Priklad formuly rozhreSenia

Teol6gia Druhého vatikanskeho koncilu dokumentuje tiimysel, vyjadrit novym
sposobom tajomstvo Trojice, ktoré bolo vzdy pritomné v krestanskej teolégii.
Koncilovi otcovia chceli este vyslovnejsie zakotvit jednotlivé pravdy
krestanskej viery v tomto vSeobecnom zdklade kazdej teologickej tvahy.
Klasickym prikladom je tu vyjadrenie o tajomstve cirkvi z dogmatickej
konstiticie "Lumen Gentium": Cirkev je 'ud zjednoteny jednotou Otca, Syna
a Ducha Svitého. (Cl. 4.)

Chapanie Boha, v ktorom bol kristologicky aspekt zdoérazneny tak silne, Ze sa
dostavalo do nebezpecenstva "kristomonistického" ztiZenia, pri¢om sa akosi
zabtudalo na tlohu Otca a Svdtého Ducha v Trojici, mal byt vyjadreniami

necitlivost vo&i nespravodlivosti napachanej na Zidoch: ,Je velmi nebezpe¢né oddelit
krestanstvo od Zidovstva a upisat sa teologickému individualizmu.” Str. 80.

13 Kehl navrhuje zvlast kriazom, aby sa stretavali v tzv. "svojpomocnych skupinach", malych
spolocenstvach, v ktorych by hovorili o osobnom prezivani viery. Motivom tychto stretnuti nie
je, ako povodne zvykom, svojpomoc a hladanie rie§eni v prezivani rovnakych problémov,
chorob, alebo porada v otazkach osobného rastu, ale spolo¢né prezivanie viery. Porov.: Medard
Kehl, Die neuen , Lebenshilfegruppen im Glauben” und die Priester. Geist und Leben 78 (2005),
53-60.
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Druhého vatikanskeho koncilu poopraveny. Porovnanie formuly rozhreSenia

v pred- a pokoncilovej spovednej praxi preukazuje tento tmysel:

Formula absoltcie pred Druhym vatikanskym koncilom:

Nds Pan Jezis Kristus nech ta rozhresi, a ja ta jeho plnou mocou rozhresujem od
kaZdého puta exkomunikdcie, suspenzie a interdiktu a sice nakolko méZem a nakolko to
potrebujes. Rozhresujem ta od tvojich hriechov v mene Otca a Syna a Svétého Ducha.
Formula absoltcie Druhého vatikanskeho koncilu:

Milosrdny Boh Otec, ktory smrfou a zmitvychvstanim svojho Syna JeZisa Krista
zmieril svet so sebou a zoslal Ducha Svitého na odpustenie hriechov, nech ti sluzZbou
cirkvi udeli odpustenie a pokoj. A ja ta rozhresujem od tvojich hriechov v mene Otca
i Syna i Ducha Svitého.

Porovnanie oboch textov ukazuje, Ze v zmysle trojicného teologického
prehibenia je nielen zavere¢na formula vyslovne troji¢na (ako to je v obidvoch
vyjadreniach), ale v druhej formule sa celé dejiny spédsy a zmierenia opisuji ako
dielo vSetkych troch Bozich 0s6b, pricom kazdej z nich je pripisované zvlastne
dielo. Pritom ostdva nezmenené presvedcenie, pritomné v celej krestanskej
tradicii, Ze totiz BoZie dielo spasy je dielom celej Trojice. Takto sa da povedat,
Ze teoldgia zmierenia Druhého vatikanskeho koncilu je explicitnou troji¢nou
teol6égiou. Boh Otec je subjektom zmierenia, on zmieruje I'udi skrze svojho Syna
a skrze Ducha Svétého. Boh sa chopi iniciativy, svojou absolatnou laskou
buduje novy vztah vo¢i Iudom. V perspektive vztahu treba premysliet
pokénie a zmierenie aj v ich praxi. Tazisko uz nelezi vo vecnej oblasti, ale
v oblasti relacionélnej.’* Nemoze tu ist v prvom rade o plnenie predpisov, i ked’
aj tie maji svoju neoddiskutovantelnt funkciu. Ide tu hlavne o to, aby ¢lovek
vstipil do vztahu lasky s Bohom. Ak chce ¢lovek dat na Boziu lasku adekvétnu
odpoved, nemoze sa uspokojit s hl'adanim toho, "¢o je este prikazané", ale musi
tato mentdlnu hranicu prekrocit.’®> Katalég prikazani moze byt pre c¢loveka
pomocou pri orientacii, nemo6ze ale spdsobit obratenie celého c¢loveka, ba
dokonca moze byt niekedy jeho prekazkou. "Je jednoduchs$ie plnit prikazy
a plnit povinnosti, ako sa celkom nastavit na Boha a jeho lasku. Je pohodInejsie

14 Kazuistickd moralka z ¢asu pred Druhym vatikdnskym koncilom, ked' sa teolégia siahodlho
zaoberala hlavne juridickym aspektom Iudského konania a tieZ podrobnd tvaha o platnosti
sviatosti zmierenia ukazujd, Ze sa tu "vecny" rozmer presadil na tkor rozmeru "relacionalneho".
15 Porov.: Michael Schneider, Das Sakrament der Versshnung, Edition Cardo, zvdzok LXXI,
druhé vydanie, Koinonia - Oriens e.V., Kéln 2002, str. 24n.
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zmenit nieco, ako zmenit' seba."® V perspektive vztahu je potrebné si najskor
polozit otazku: V ktorej situdcii ¢lovek uteka spred Bozieho pohladu, kedy nie
je schopny "sa mu pozriet do o¢i"? Takuto situdciu treba povazovat za "tmavé
miesto", tento moment sa musi postavit v zmysle "spytovania svedomia" do
vztahu BozZej lasky, tam zacina obratenie.

Z povedaného vychadza, Ze zdoraznenie vztahu ma potencial, ktory umoznuje
premysliet a prezit zmierenie nanovo. Pomocnym prikladom takejto
"vztahovosti" zmierenia sa nachddza vo vyklade podobenstva o "marnotratnom

synovi" od Benedikta XVI. v knihe "JeZi$ z Nazareta".

2. 3. "Marnotratny syn" vo vyklade Benedikta X V1.

Benedikt XVI. vyklada podobenstvo o dvoch synoch, o jednom, ktory odisiel
zdomu, a o druhom, ktory ostal doma (Lk 15, 11 - 32)17 v perspektive
existen¢nej vztahovosti. Uz podrobnejsi titul podobenstva, ktory ho neredukuje
na postavu "marnotratného syna" ale ho rozsiruje na oboch synov naznacuje, ze
vztah oboch synov voci otcovi je problematicky, teda ich treba vidiet vo
vzdjomnej spojitosti. Mladsi syn, ktory odchadza do cudziny (usiluje sa
o totélnu individualnu slobodu a popiera tak svoj povod z otca), sa nevzdaluje
len od otca, ale odcudzuje sa aj sebe samému, pretoze popiera pravdu o sebe.
Spravanie starSieho syna ukazuje, Ze pre neho st na prvom mieste predpisy
anie vztah k otcovi (...uz tak dlho ti sltzim, nikdy som nepresttpil ani jedno
z tvojich prikazani..." Lk 15, 29). Benedikt XVI. hovori, Ze aj druhy syn moZno
snival o takej slobode, akt si presadil jeho nepritomny brat, ale si ju nedovolil
a zavidel. Pointa vykladu je v tom, Ze od Boha sa vzdaluje nielen ten, kto si
uzurpuje Cisto individudlnu slobodu za cenu prerusenia vztahu k pramenu
vlastnej existencie, ale aj ten, kto sa nazdéva, Ze pravnou bezihonnostou moze
byt s Bohom "na ¢istom". KlIi¢covym momentom je vztah otca k obom synom.
Jednému synovi vychadza v tdstrety a pozyva ho na hostinu, ktord presahuje
jeho predstavy, druhému dohovara: "Dieta moje, ty si stdle so mnou a vsetko,
¢o je moje je aj tvoje..." (Lk 15, 31) Benedikt XVI. poznamenava, Ze rovnakymi
slovami Jezi$ vyjadruje v Janovom evanjeliu svoj jedinec¢ny vztah k Otcovi:
"Vsetko, ¢o je moje, je tvoje, a ¢o je tvoje je moje... (Jn 17, 10). Jedine obratenie sa
do vztahu k otcovi, ktory sa dojimavo uchadza o lasku svojich synov, moze

oboch synov vnttorne zmenit, len ono moéze urobit zo "sluhov" (prvy "pasie

16 TamtiezZ.
17 Josef Ratzinger Benedikt XVI.; Jesus von Nazaret, Erster Teil, Verlag Herder, Freiburg im
Breisgau 2007, str. 242 - 252.
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svine" a druhy "uz roky slazi") synov a navzajom bratov. Takto Benedikt XVL
vysvetl'uje, Ze podobenstvo je nasmerované na tych, ktori zabladili v cudzine
absolttne chapanej slobody a zaroveni na tych, ktori ostali uzavreti v karanténe
dekretarskej poslusnosti. Pre prvych je bohom ich vlastné ja, pre druhych je to
litera zakona. Obratenie v zmysle pokania je radost z objavu, Ze BoZia laska je
viac ako odpttana sloboda a viac ako istota zdkona. Ludia, ktori cez vztah
k Bohu zakdsia svoje synovstvo, "neodmietaja poslusnost, ona sa vsak realizuje
z visej hibky a je teda vicsia, otvorenejsia a Cistejsia, ale predovsetkym aj
pokornejsia."18

Akoby mimovolne je v tomto vyklade spomenuté, Ze naruseny vztah k bratovi
a neochota spolo¢ne slavit hostinu s tym, ktory premrhal majetok, je u druhého
syna symptémom jeho naruseného vztahu k otcovi. Tu sa ukazuje zndme
vzajomné prepojenie lasky k Bohu a lasky k bliznemu. Obratenie sa k Bohu je
tak neoddelitelné od obrétenia sa k ¢loveku.

Vo vyklade Benedikta XVI. nie je posolstvo evanjelia zredukované na moralny
imperativ, ale obsahuje aj antropologicko-psychologicky aspekt. Ak sa vyklad
podobenstva ststredi na "marnotratného syna", tak sa da podvedome rychlo
prist k tomu, Ze hriechom je autonémia na tikor vztahu k autorite: rodinnej, ¢i
cirkevnej. Potom by sa mohlo mylne vykladat, Ze rieSenim je jednoducho
navrat k poslusnosti. Ale to nie je to pravé obratenie a pokénie. Prvy syn sa
nevracia k poslusnosti, ale k otcovi. Preto sa vo vyklade Benedikta XVI.
problém druhého syna objavuje na rovnakej drovni, ako problém prvého.

V podobenstve sti na dvoch rozdielnych osobach exemplarne znazornené oba
nedostatkové crty vztahu: libertinizmus a submisivnost. V redlnom Zivote
existuju casto spolu v jednej osobe, vzajomne sa podmienujic, medzi sebou
stperiac, alebo sa aj striedajtc ako Zivotné fazy (detstvo, puberta). Utek do
slobody je casto reakciou na neznesitelnt atmosféru autoritarsky chapanej
poslusnosti, pricom tou autoritou moze byt aj vlastné ja, v zmysle jednostranne
internalizovanej externej autority. Neochota vyjst z karantény predpisovej
posludnosti méze mat svoj klacovy bod v strachu pred dosial nezakdsenou
slobodou, ktord sa mo6Zze prezentovat ako ohrozenie. Je znakom zrelosti, ak
¢lovek oba aspekty integruje a dokédze ich podla potreby aktivne prezivat.
V podobenstve sa prvy syn potom, ¢o uz v biede vykonal niekol'ko krokov na
vnutornej ceste, vydava na cestu k otcovi a cez otca nachadza aj seba ako syna.

Druhy syn stoji eSte pred svojou "vnuatornou cestou" a podobenstvo nechava

18 Tamtiez, str. 252.
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otvorené, ¢i sa vobec na nu vyda. Syn, ktory sa vydal na cestu radikalnej
slobody nachddza podla podobenstva pokoj v pravom synovstve. Druhy syn,
uzavrety v legalizme musi urobit sktsenost stroskotania a slabosti. Splnené
rozkazy posiliiuja jeho vedomie o vlastnej spravodlivosti. A ako "spravodlivy"
nemusi ist nikam. Pozera zhora na tych, ktori nezvladnu to, ¢o robi on. Jeho
hodina milosti este neprisla.

V pohlade spiritualnej teolégie je touto hodinou milosti stretnutie s JeziSom
Kristom. On je tou postavou, ktora integruje oba aspekty. On je Synom v plnosti
slobody a on plni zdkon nie podla litery, ale v Duchu. Vo vztahu k nemu ako

k Synovi nachadzaju krestania cestu k Otcovi a plnost vztahu k nemu.

2. 4. "Umenie milovat Krista"

Jezi$ Kristus je pre krestanov cestou pokania a zmierenia. Po Janovom krste
v Jordane Jezi§ sdm exemplarne nastupuje cestu spravodlivosti, lebo je
presvedceny, Ze len takto je mozné naplnit spravodlivost, ktord vyzaduje Boh.
(Porov. Mt 3, 15nn.). Tato cesta ho povedie k odovzdaniu Zzivota na krizi,
k zmftvychvstaniu a k vystapeniu k Otcovi, v spolofenstve s nim je
spravodlivost tplne dokonand. Spomedzi ludu Izraela, povolaného krstom
vJordane k pokaniu, je Jezi§ zvlast vyznaceny darom Svidtého Ducha
a prehlaseny za milovaného Syna. Z hory premenenia, kde sa rozprava
s EliaSom a MojziSom o svojom nadchadzajacom utrpeni, ktoré sa teologicky
chépe ako krst vo vlastnom zmysle slova, schddza dolu nie s literou zédkona
v rukach, ako kedysi Mojzi§ s kamennymi tabulami Téry z hory Sinai. On
schadza bez dekrétov, jeho potvrdzuje hlas Otca, v jeho osobe je splnena Téra -
spravodlivost, ktord si Ziada Boh. Vecny aspekt kamennych tabul je prevedeny
do aspektu osobného. A tak treba poctuvat Jezisa, ak chce ¢lovek dosiahnut
spravodlivost Syna.

Pokanie je obratenie, ale nie do hocijakého vztahu, ale v predovsetkym do
vztahu k JeziSovi Kristovi. Tento vztah je celkom Specidlny vztah, je to vztah
priatel'stva. Tento aspekt priatel'stva treba hlbsie vysvetlit, aby ukédzal svoju silu
na ceste pokania.

Jezi$ je v evanjeliu oznaceny ako "priatel mytnikov a hriesnikov" (Lk, 7, 34 n.).
On sdm vola svojich najbliz$ich priatel'mi, lebo im "dal spoznat vsetko, ¢o pocul
od svojho Otca" (Jn 15, 15). Polozit Zivot za priatelov je pre neho najvyssim
prejavom lasky a JeziSova dokonald radost je charakteristickym znakom tohto
priatel'stva. (Jn 15, 11.13n.)
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Michael Schneider hovori, Ze mnohi by rychlo pokro¢ili na ceste pokania, keby
sa slobodne odovzdali pésobeniu Svidtého Ducha a nie trivialite ¢isto formalnej
poslugnosti a snazeniu sa o "spravodlivost zo skutkov".? Clovek ma
naklonnost si mysliet, Ze svojmu bytiu musi nutne nieco pridat. Podvedome sa
citi nedostatony a usiluje sa zakryt svoju nahotu. Umenie milovat Krista
spo¢iva vo vedomi, Ze sme synovia a dcéry Bozie. Horuckovita ¢innost je
protikladom k pokoju kontemplativneho ¢loveka, ktory "spociva v sebe", lebo si
je vedomy Bozej lasky, takZe sa uz nemusi snazit stat "niekym". Treba sice
konat to, ¢o je kazdenne nutné, ale v zaklade je vsetko rozhodujtice uz
vykonané Kristom.

Nemozeme prijat sami seba, ak sami seba dokonale nemilujeme. Ale aZz vtedy
sa milujeme dokonale, ak milujeme BoZziu lasku k ndm a potom sami seba
milujeme tak, ako nas on miluje. Ak milujeme sami seba tak, ako nas on miluje,
mozeme milovat aj jeho tak, ako on miluje nas.?0

Laska, ktora Jezi§ vzbudzuje v ¢lovekovi sa ukazuje v Zivote apostola Petra.
Jeho horlivé vyznanie Krista: "Pane, ku komu pdjdeme? Ty mas slova vecného
zivota." (Jn 6, 66n.), ho neochranilo pred Sokujicim poznanim vlastnej slabosti.
Po hostine, v ktorej zmftvychvstaly Jezi§ daruje a potvrdzuje ucenikom, teda aj
Petrovi, svoju blizkost a svoje spolo¢enstvo, sa JeZzi§ trikrat pyta Petra, ¢i ho
miluje. Ide tu o semitsky zvyk, ktory vyjadruje slavnostny charakter a kone¢na
platnost. Zmluvy sa uzatvdraju pravoplatne vtedy, ked sa to isté trikrat
zopakuje (Porov. Gen 23, 3 - 18). Jezi§ sa mohol Petra opytat, ¢i si pamata tie, ¢i
oné pravdy, ktoré sa mohol pri nom naucit, aby tak zistil, ¢i je pripraveny na
svoju budicu tlohu. On chce ale vediet len jedno: "Vie$ naozaj milovat?"
Tymto je oslovené to rozhodujtce v Zivote viery. Ani Peter neprezentuje Panovi
svoje schopnosti a vedomosti, ale priatelsky mu odpoveda: "Ty vies!" Grécka
lekttra rozhovoru JeZisa s Petrom odhaluje hibku, doélezitia pre chapanie
pokénia.2!

Jezis sa pyta Petra: "Simon, syn Janov, milujes ma (agapasme) viac ako tito?"
Vzhladom na svoju slabost odpoveda Peter opatrne: "Pane, ty vie§, Ze ta
milujem (filose)!" Peter vie, Ze vo svojej ohranicenosti nie je schopny Panovi dat
ta bezhrani¢na lasku, ktora sa vyjadruje slovom "agape" a preto pouziva slovo

19 Michael Schneider: Die Kunst, Jesus zu lieben, Zur christologischen Propadeutik des
Glaubens, Edition Cardo, zvdzok CXL, druhé vydanie, Koinonia - Oriens e.V., Kéln - 2007,
str. 10 - 23.

20 Porov. tamtiez, str. 13.

21 Porov. tamtiez, str. 16 - 18.
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"filia", ktoré vyjadruje I'udskd, priatel'ska lasku. Ale Pan nastoji pri druhej
otazke: "Simon, miluje$ ma absolutnou laskou (agapasme), ktora si Zzelam?",
alebo inak povedané: "Chces byt naozaj mojim priatelom?" A znovu odpoveda
Peter pokornym vyrazom l'udskej lasky: "Kyrie, filose!" Vyjadruje Panovi taka
lasku, akej je schopny. Pri tretej otdzke znie Panovo slovo prekvapujtco:
"Fileisme?", ¢o sa dé prelozit ako: "Mas ma rad?" Simon chape, Ze Panovi staci
jeho tbohd laska a vyznava: "Pane, ty vie$ vSetko; ty vie§, Ze ta mam rad
(filose)!"

Michael Schneider zdoraznuje, Ze sa tu stalo nie¢o tzasné. Da sa povedat, ze
Pan sa prisposobil Petrovi! Prave toto vychadzanie v tstrety dava Petrovi nadej.
Z nej vyrasta dovera, ktora ho ma uschopnit k nasledovaniu Krista az do konca:
"Ked' zostarnes, vystrie$ ruky a iny ta opase a povedie tam, kam nechces....Po
tychto slovach mu povedal: Nasleduj ma!" (Jn 21, 18n.)

Jezis nikomu, kto sa vyda na cestu priatelstva s nim, nesl'ubuje neomylnost
a bezhriesnost. Slubuje ale odpustenie. V priatelstve s JeziSom nie je
zachrannou kotvou vlastnd korektnost, ale Bozie milosrdenstvo. Skutsenost
bezmocnosti a zlyhania na sebe a na vlastnych silach méze byt hodinou milosti,
ked’ sa ¢lovek otvori Bohu, odlozi svoju hrdost a svoju vnutorna karanténu.
Cesta priatel'stva s JeziSom zac¢ina prijatim vlastnej nedokonalosti a nie tsilim
sa z nej vypracovat alebo vymodlit. JeZiSovo zmftvychvstanie neznamena, Ze
on sa teraz stiahol do mimosvetskej oblasti, ale to, Ze je v plnosti svojej bozsko-
I'udskej podstaty blizky kazdému ¢loveku v kazdej okolnosti. Priatel'stvo s nim
je teda mozné pre kazdého a v kazdom case. Ono je cestou pravého pokdénia.
V JeziSovi, zvlast v jeho slove ako v zrkadle ¢lovek vidi, kde sa nachddza na

svojej vnutornej ceste k pravému synovstvu.??

3. Komunitarny rozmer pokania

V perspektive vztahu nezacina pokanie spovedou, ale uz pred tou, v obrateni
sa ¢loveku ku Kristovi, v prijati ponuky jeho priatelstva. Spoved nie je ani
zaverom pokania, ona je jeho sviatostnym zhutnenim. Clovek na ceste pokéania

ma zabudat na to, ¢o lezi za nim a siahat po tom, ¢o lezi v budicnosti (Porov.

22 "Bozie slovo pomaha hrie$nikovi pri spoznani vlastnych hriechov a vold ho k obréteniu
ak dovere v Bozie milosrdenstvo. ... Odporaca sa, aby sa jednotlivy kajtcnik pripravil na
spoved’ tvahou o vhodnom slove zo Svitého Pisma... " Benedikt XVL, Posynodalna apostolska
exhortécia Verbum Domini, 30. septembra 2010, ¢l. 61.
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Fil 3, 13).2 Cesta pokania usti do spolocenstva s trojjedinym Bohom. Treba si
uvedomit, Ze clovek sa ma naucit zit "v dovernom a neprestajnom
spolocenstve s Otcom skrze jeho Syna Jezisa Krista vo Svdatom Duchu"
(Optatam Totius, ¢l. 8.). Ze na ceste pokénia je individudlny pristup nutny,
otom netreba zvlast hovorit. Formy individudlneho pokédnia patria do
katolickej tradicie.* Komunitarny rozmer je takisto castou tejto tradicie.
Katechizmus Katolickej Cirkvi to potvrdzuje, ked hovori, Ze "zmierenie
s Cirkvou sa nedd oddelit od zmierenia s Bohom" (Porov. ¢l. 1445). Formy
pokénia, o ktorych hovori Sv. Pismo a Otcovia: pdst, modlitba a davanie
almuzny, st oddavna chapané vzhladom k Bohu a zarovenn vzhladom
k bliznemu, takZe aj ony obsahujt komunitarny aspekt. Katechizmus Katolickej
Cirkvi spomina okrem tychto klasickych foriem aj "¢innu lasku, 'lebo laska

zakryva mnoho hriechov' " (1 Petr 4, 8) a tiez takzvané "bratské napomenutie",
v nich sa komunitérny aspekt ukazuje este jasnejsie (Cl. 1434 a 1435).

Podrobnejsie poukdZzem na dve formy komunitarnej "praxe zmierenia". Ony st
s posledne uvedenymi formami spribuznené, aj ked sa od nich jasne odlisuju.
Zaroven chci zdoéraznit, Ze zmierenie nie je len zaleZitostou jednotlivca
s Bohom, ale Ze sa deje v konkrétnom Zzivotnom priestore a ma teda priamy
dopad na spolocenstvo. V praxi hnutia Fokolare, je podl'a mojej mienky, silne
spojeny prvok pokania a posvétenia. Je potrebné tu pripomentt, Ze jestvuji
formy a metody, ktoré sa nedaju oznacit ako pokdnie, iked obsahuju silny
prvok ,obratenia”, napriklad tzv. "svojpomocné skupiny”, napr. , Anonymni
alkoholici”, alebo podobné. Mohli by sme sem zaradit aj urcité skupinové
sposoby psychoterapie (psychodrama, rodinnéd Struktara, 12 krokov na ceste

k uzdraveniu). Skusenost ukazuje, Ze komunitarny aspekt tu hra priam

2 Je samozrejmé, Ze sviatostné rozhresenie oslobodzuje ¢loveka od vsetkych hriechov. Predsa
treba povedat: "Spoved’ a o to menej generalne rozhresenie nevymazavaju hriech aplne. Hriech
ma na srdce vplyvy najroznejieho druhu. Prekonanie hriechu nie je tplné dovtedy, kym nie je
vo vlastnom srdci premozena aj ndklonnost k hriechu." A. Lesch, Das Sakrament der Bufle.
Dogmatische Voriiberlegungen zu einer Reform, in: IKaZ 3 (1974) 493 - 513, na tomto mieste
str. 511; prevzaté od: Michael Schneider, Das Sakrament der Versshnung, str. 37.

2 Chiara Lubich, zakladatelka hnutia Fokolare, ktoré sa vo vysokej miere vyznacuje
komunitdrnym charakterom potvrdzuje tento individualny aspekt pokania, ked hovori, ze
prednostné pokanie ¢lenov hnutia Fokolare je nasledovanie Marie pod kriZzom, v jej dokonalom
zriekani sa, v jej ochote stratit v3etko. Lubich hovori: "Vzdy, ked’ zistime, Ze sme zlyhali (tu sa
nejednd o tazké hriechy, poznamka odo miia), mézeme urobit maly skutok pokania, aby sme
nedostatok nahradili." Aletta Salizzoni, Pierlorenzo Carenzi (Vydavatelia), Wie die Farben im
Regenbogen, Natur und Leben, Leitlinien fiir den vierten Aspekt, Zum internen Gebrauch der
Fokolar-Bewegung 2004, str. 54nn.
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rozhodujticu dlohu pri zmene sposobu Zivota, uzdraveni, spoznani vlastnej
osobnosti, alebo spracovani problematickej minulosti. Rozhodujtaci fakt
vzhladom na pokanie je tu fenomén viery, ktory moze, ale aj nemusi hrat
dlohu.

Zo sirokej palety komunitirneho spdsobu pokania vyberdm dva priklady.
Tazisko prvého lezi skor na I'udsko-psychologickej rovine, taZisko druhého je
spiritudlno-teologické. V reholiach a v novych hnutia jestvuji rozne formy
pokania, ktoré st pravdepodobne podobné nasledujticim.?

3. 1. "Rodinny pohovor"

Z &asu na ¢as, ked v spolocenstve vzniknu konflikty, je potrebné o tom hovorit,
aby sa napétie odburalo a aby sa vytvorila atmosféra, v ktorej sa da dobre spolu
zit a dobre spolupracovat. Prvym krokom je v takychto pripadoch rozhovor
s jednotlivcom, ale niektoré zablokované vztahy sa daja uvolnit len za tcasti
vsetkych zucastnenych. Ako pokus na zmierenie sa moze pouzit forma akejsi
krizovej intervencie, ktord by som nazval: "rodinny pohovor".?6 Oznacenie
"rodinny" signalizuje, Ze sa v skupine predpokladd akasi bazalna doévera
a ochota nastolit aprimny pokoj, "pohovor" naznacuje, Ze sa pritom pocita
sistou davkou neformdlnosti, pricom pozitivny vysledok zavisi aj od
niektorych konkrétnych pravidiel. Ciel pohovoru je vo velkej miere
pragmaticky: konstruktivna atmosféra v skupine. V procese rozhovoru je
obsiahnuty aj zna¢ny podiel pokdnia. Bez zmeny v Sirokom slova zmysle sa
neda dosiahnut nie¢o nové. Zmena tu za¢ina uz ochotou spolu hovorit,
otvorenim sa pre oslovenie a vypocutie si neprfjemnych pravd a tiez
pripravenostou, z ohladu na druhych, sa v spravani nie¢oho vzdat, alebo si iné
spravanie osvojit.

Ten, kto rozhovor vedie, prevezme tlohu moderatora a na zaciatku sonduje, ¢i
s jednotlivci ochotni prijat ndvrh rodinného pohovoru. Prvym krokom je pre
vSetkych nastolenie vedomia, Ze cely pohovor ma prebehnat v duchu
vzajomného uznania a dcty. Tu mozno apelovat na dcastnikov, aby sa toto
dialo s imyslom "lasky a pomoci bliznemu" a nie z ttzby "niekomu to spocitat™.
V tom istom duchu by mali prijat aj slova adresované prijimatelom. U¢astnici

by mali viditelne vyjadrit sthlas s touto zdsadou. Len na takom zaklade sa d4

% Hnutie "Marked Men for Christus" sa vyznacuje vyraznou formou komunitarneho pokania.

26 Tu by bolo korektné konzultovat prislusnu literattiru. Ustdil som, Ze pre tcel, s ktorym sa tu
pocita, sa mi sta¢i opierat o moje vzdelanie "socialno-zivotného poradcu" a o moje skiisenosti
prace so skupinami.
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pohovor uskutocnit, od toho zavisi tispesny vysledok celej akcie. Inak by mohlo
hrozit, ze sa vzdjomné vztahy nelaskavymi pozndmkami alebo neprijatymi
slovami este viac narusia. Ak moderator zbada, Ze postoj tcty mizne, musi
vyzvat tcastnikov, aby sa vratili na dohodnutt trovern, v opa¢nom pripade by
mal pohovor prerusit a individudlnymi rozhovormi sa pokusit néjst
konstruktivny spolo¢ny zéklad. Hned na zaciatku by sa mal jasne ozndmit hore
spomenuty ciel pohovoru.

V druhom slede moderator vyzve tcastnikov, aby si dctivym sposobom jeden
druhému povedali to, ¢o ich na druhom ru$i. Adresatov usmerni, aby tieto
slova prijali bez komentara, alebo bez snahy nieco vysvetlovat. Pre adresatov je
Tahsie, ak sa negativne postrehy vyslovia formou Zelania: "Zelal by som si, aby
si dodrzal presnost." Moderator by mal dbat na to, aby sa vyjadrenia povedali
v prvej osobe, aby tym bolo dané najavo, ze tu ide o subjektivne vnimanie
hovoriaceho, a nie o vynesenie obvinenia. Hovoriaci by sa mali v priamej re¢i
obracat’ na poctvajticeho a nepouzivat neosobné opisovanie, alebo formulacie,
ktoré sice menuju pocavajiceho, ale sa obracaji na okolosediacich, alebo
dokonca na moderatora. Cim konkrétnejsie sa nie¢o vyjadri, tym l'ahsie si s tym
adresat "vie nie¢o pocat". Ak je to vhodné, moze adresat odpovedat: "Pocul
som, ¢o si povedal a pouvaZzujem, ¢o s tym urobim." Takto moze adresat
signalizovat akusi zdkladnt otvorenost, pri¢om si ponechdva osobnt slobodu.
Vsetci by mali prist’ k slovu a ak to pocet ticastnikov dovoli, mali by vsetci byt
aj adresatmi. Pri viacerych ucastnikoch je z ¢asového hladiska lepsie vytvorit
dvojice, ktoré pri ticasti vSetkych komunikujt navzdjom. Aj ostatni ticastnici, ak
chcti, mozu sa priamo zacastnit tejto vymeny. Nie je chybou, ak niekto prizna,
Ze nema nic, ¢o by chcel tomu ktorému tcastnikovi povedat. Moderator by mal
dbat na to, aby vyroky neobsahovali prehnand kritiku. Ak sa niekto zo skupiny
nechce pohovoru zuacastnit, moéze sa mu pontknut tloha zainteresovaného
pozorovatela. S tym by ale mali stihlasit’ v8etci aktivni tic¢astnici.

Na koniec by mal moderétor uviest moment reflexie. Sami tcastnici by mohli
povedat, kde st potrebné korektury, alebo kde sa pre nich nie¢o vyjasnilo. Tu je
namieste, aby moderator formou istej dohody konstatoval, v ¢om pozostava
riedenie a kde treba urobit novy zaciatok. U¢astnici by prinajmensom verbalne
mali dat najavo svoj sthlas. V niektorych pripadoch sa odportca aj pisomné
vyjadrenie. Ci by ho potom téastnici mali aj podpisat, to musi moderétor
uvazit podla situacie.
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3. 2. "Hodina pravdy"

Této jedine¢nd forma pokania sa podl'a mojich informécii praktizuje len v hnuti
Fokolare. Chiara Lubich, zakladatelka hnutia, spomina pri popise ,hodiny
pravdy” prax prvych krestanov, v ktorej bolo vzajomné napominanie sa, ba
dokonca vyznéavanie si hriechov, nie¢im celkom obvyklym, pretoze krestania
boli jednoducho rodinou a chceli si pomoct na ceste svitosti. Lubich zaroven
hovori, Ze ,hodina pravdy” je nie¢im celkom inym.?” Pri , hodine pravdy” stoji
¢lovek takpovediac jednou nohou v pokani a druhou v posvécovani sa, takze je
tu silné prepojenie medzi pokanim a zivotom v Najsvitejsej Trojici.

Pre autentické a konstruktivne prevedenie ,hodiny pravdy” musia byt splnené
isté predpoklady. Cielom hodiny pravdy nie je vyrieSenie konfliktu, ako je to
pri ,rodinnom pohovore”, aj ked hodina pravdy moze pomoct ozivit vztahy
v spolocenstve.?® Hodina pravdy si vyZzaduje ista skiisenost’ v Zivote spirituality
jednoty, pretoZe je naro¢na a tazka.?® Otazku, ¢i ju pontknut tym, ktori nie st
oboznameni so spiritualitou jednoty, ponechavam otvorent. Existuja
skisenosti, ktoré st ,za” ainé, ktoré st ,proti”. Treba konstatovat, Ze
podmienky, ktoré sa musia vyzadovat pri jej uskutocneni, moéZze splnit zasadne
kazdy krestan. Sktseni ¢lenovia hnutia Fokolare praktizuji hodinu pravdy.
Hodina pravdy vSak nie je samozrejmostou, lebo si vyzaduje dobra pripravu,
¢as a pokoj (najlepsie pocas rekolekcie) a tiezZ odvazne vnitorné rozhodnutie
byt na nej plne a aktivne pritomny.

Najdolezitejsim predpokladom hodiny pravdy je ,Jezi§ uprostred”. Tu sa
nemysli na nejakd formédlnu spomienku na Jezisove slova, Ze bude pritomny
medzi dvoma, ¢i troma, ktori sa zhromaZzdia v jeho mene. V praxi spirituality
jednoty sa tu vyzaduje, aby aktéri hodiny pravdy vedeni moderatorom,
uzavreli tzv. pakt vzajomnej lasky. Utastnici hodiny pravdy st na zaciatku
vyzvani, aby obnovili tzv. pakt vzajomnej lasky. Majt si navzajom vyslovit
ochotu, zit lasku podla miery JeziSovej lasky, teda byt ochotny dat za seba
zivot. Tento krok nie je len nejakym vyjadrenim tmyslu. Hodina pravdy
vyzaduje ista (vnatornt) smrt, ked je potrebné odumriet vlastnej

marnomyselnosti a mat imysel v prvom rade pomoct druhému. V hodine

% ,Hriechy vyznavame ktiazovi v spovedi.”, hovori Lubich, aby upozornila na isté odlisnosti
vzhladom na ,hodinu pravdy”. Pozri: Natalia Dallapiccola und Enzo Maria Fondi (Hrsg.), Wie
die Farben im Regenbogen, Spiritualitit und Gebet, Leitlinien zum dritten Aspekt, Zum
internen Gebrauch der Fokolar-Bewegung 2006, str. 71.

28 Porov. tamtiez, str. 72.

29 Porov. tamtiez, str. 71.
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pravdy nejde oto, aby sa nastolila atmosféry prijemného spoluZitia
v prirodzenom zmysle slova, tu ide o pokrok v nasledovani Krista. Ale aby som
tu predisiel akémukolvek nedorozumeniu: Chiara Lubich tiez viackrat
zdoraznila, Ze hodina pravdy ma byt predovsetkym , hodinou plnou lasky”.30
Clenovia skupiny (ide o ,uzavrett spolo¢nost”, teda l'udi, ktori sa uz nejaky ¢as
poznaja, kde je prakticky isté, Ze povedané sa nedostane mimo skupiny) si
navzajom povedia negativne (,, purgatorio” - ocistec) a pozitivne (,paradiso” -
nebo), ¢o na druhom spozorovali. Moderator dba nato, aby sa ,pravda”
povedala vlaske, vZziadnom pripade nie je dovolené druhého pripravit
0 pokoj.3! Pri ttvahe o tom, ¢o by sa malo druhému povedat, netreba dlho
rozmyslat, nejde tu oodbornt analyzu, skor sa treba spolahnut na ,hlas
Ducha Svitého” vo vlastnom vnutri. Z lasky k pravde sa odportca povedané
prijat. Adresat by o tom nemal dlho rozmyslat, cielom nie je premysliet si, ako
sa ¢lovek ¢o najskor chyb zbavi32 , Treba hned’ zacat zit lasku; kto pocuje slovo,
ten je uz disty (por Jn 15, 3)”.3

Hodina pravdy ma nie¢o podobné skrstom, ktory je v krestanskej tradicii
najvyssou formou pokania. Dvojice aspektov: zlo a dobro, smrt a vzkriesenie,
,stary clovek” - Adam a ,novy ¢lovek” - Kristus, sa tu daja chapat’ v stuvislosti
s krstom tak, Ze ten druhy aspekt nad prvym zvitazi a presadi sa v sile Svitého
Ducha. Bolest a ista zahanbenost vzhladom na vlastné nedostatky ,sa potopi
vo vode”, (Egypt pri prechode Cerveného mora) a to pozitivne ostava a Ziari.
Tak by mal, ak vSetko ide dobre, ¢lovek po hodine pravdy Ziarit. Na konci st
vsetci plni radosti. Clovek sa citi slobodny (,,Pravda vés oslobodi”, Jn 8, 32)
a preziva pritomnost’ JeZiSa uprostred, pretoze ,sme milovali a nevyhybali sa
ani bolestnym aspektom.”3¢ Takto moze platit: , Teraz uz nejestvuje odstudenie
pre tych, ktori sa v Kristovi JeziSovi. Pretoze zakon Ducha, Zivota v Kristovi
Jezisovi, ta oslobodil od zdkona hriechu a smrti.”

(Rim 8,1 -2)

Nemozno zamlcat’ skutoc¢nost, ze pri hodine pravdy si ticastnici nechtiac mézu
sposobit zranenia. Tieto mozu negativne opvlyvnit dal$iu Zzivotnu cestu
¢loveka. Schopnost prijat negativhu pravdu o sebe nie je samozrejmostou.
Ochota urobit to zavisi od viacerych faktorov. Od vnttornej "robustnosti"

30 Porov. tamtiez, str. 74.
31 Porov. tamtiez, str. 74.
32 Porov. tamtiez, str. 73.
33 Tamtiez, str. 73.

34 Porov. tamtiez, str. 76.

24



MISCIK / Spolocenstvo ako socidlny priestor pokania

kazdého tucastnika, od umenia povedat pravdu v laske, a niekedy aj od
"aktuédlnej, dennej formy", ak pouZzijem vyraz zo Sportu. Preto je namieste
vysokd citlivost a skusenost moderatora, ktory sa musi zrieknut hodiny
pravdy, ak nema dojem, Ze by naozaj mohla byt prinosom. Vsetko musi byt
konané v atmosfére lasky, ktora je vicsia, ako nase slabosti (Porov. 1 Jn 3, 20).
Len '"vicsia laska" moze niest a zniest "obnaZenie", ktorému je vystaveny
¢lovek pred zrakmi ostatnych. Len v tejto vicsej laske moze ¢lovek zakdusit, ako
jeho obnazenost je milost, ako sa stdva moZznostou obliect si Krista (Porov. Gal
3,27).

Zaver

Pokénie ma ¢loveka sprevadzat po cely Zivot. Je akymsi stavom bdelosti, ktora
nam umoznuje znova zacinat' a takpovediac ostat’ vnutorne na ceste k ciel'u:
zivotu s Trojjedinym Bohom. Pokanie ma v pozemskom Zivote trvaly charakter,
skutky pokénia sa vsak praktizujui z ¢asu na cas. Cirkev pre ne odporica cas
velkonoéného péstu a cas pripravy na Narodenie Pana. Avsak kazdy der je
dobry na to, aby ¢lovek nanovo vykrocil na cestu posvédtenia a uskutocnil
zmenu.

Pokanie a zmierenie nemozno chapat ako trest, ale ako nové nasmerovanie na
spravny ciel. Moja tvaha mala dmysel ukazat, Ze pokanie nemoze mat iny
vychodiskovy bod, iny Zivotny priestor, ako je jeho ciel: Trojjediného Boha.
"Hodina pravdy" a "rodinny pohovor" st neobvyklymi formami pokénia
a zmierenia, v ktorych vzdjomna sdhra udcastnikov hra podstatnd dlohu.
Sktsenosti z praxe tychto foriem ukazujt, Ze ony mozu prispiet k spolo¢nému
rastu v laske a k pokroku v nasledovani Krista. Svojou komunitarskou
uspdsobenostou tvoria akysi socidlny priestor, v ktorom sa moze uskutocnit
nieco, ¢o presahuje prirodzené sily ¢loveka a je viac ako stthrnom schopnosti
jednotlivych tcastnikov. Toto je ale mozné len vtedy, ak sa to deje v priestore
"Svétého Ducha", alebo v priestore vzajomnej lasky.

"Vieme, Ze sme presli zo smrti do Zivota, lebo milujeme bratov." (1 Jn 3, 14) Toto
slovo obsahuje ¢osi ako prisltbenie vzhladom na cestu pokénia, zmierenia.
Mimoriadna sktisenost pokania v spolocenstve moéze ¢loveku pomoct aby
mohol vytusit to, ¢o ho ¢akd vo ve¢nosti, ked zmierenim a vzdjomym

posvécovanim sa je tato vecnost pritomna uz tu.
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Zwischen assertorischer Gewissheit und eschatologischer Sicherheit
Ingolf Dalferths Interpretation religioser Rede von Gott

Abstract

The study The Religious Discourse of God (Munich 1981), conducted by Ingolf
Ulrich Dalferth, still remains one of the most significant contributions to the
linguistic-philosophical reflection of fundamental-theological questions.
Dalferth, through a distinction between general linguistic-analytical aspects
of ,discourse” and specific ,religious” aspects of discourse (of God), is
confronted with the key question regarding the ,intelligibility of the discourse
of God”. Thus ,religiosity” is not a question of linguistic competence, but rather
of a reference to a situation, which may be characterized as , God’s address”
and ,man’s answer”. The experience of this ,address” (or ,challenge”) creates
the foundational situation of faith. In light of the challenge of speaking
of ,God”, Dalferth takes up the topos of ,eschatological verification” (John
Hick). He does not interpret it as a ,transitory hereafter”, but as a verification,
which is possible only through God. According to Dalferth, the challenge
of truth, as maintained by the Christian discourse of God, is philosophicallly
possible, justified by witnessed experience of faith, and, in terms of eschatological
verification, well-founded.

Keyords: discourse of God, theological epistemology, analytic philosophy
of language.

1. Einfiihrung: Bestreitung und Bewihrung der Rede von Gott

Die folgenden Uberlegungen setzen sich mit einer zweifachen Frage
auseinander. Zum einen geht es um die Bedeutung der ,religiosen Rede von
Gott”: Was heifst es, im Zusammenhang einer religiosen Glaubensiiberzeugung
den Begriff ,Gott” zu verwenden, sei es in einer liturgischen Feier, in einer
Bekenntnis- oder Verkiindigungssituation oder in einer theologischen
Reflexion. Zum anderen geht es in besonderer Weise um den kognitiven Gehalt
dieser religiocsen Rede von Gott: Inwiefern erhebt die christliche

Glaubenssprache in ihren Aussagen einen Anspruch auf Wahrheit?
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In dieser Zuspitzung auf die ,Frage nach der Intelligibilitit der Rede von Gott“!
liegt eine besondere Herausforderung. Schliefilich wurde immer wieder die
Uberzeugung verbreitet, dass religiosen Glaubensiiberzeugungen - vor allem
dem Verstindnis von ,Gott” - eine mnonkognitive Bedeutung zukomme.
(Christlich-)Theologische Aussagen seien demnach zu verstehen ,als
Expressionen gewisser existentieller Grundhaltungen und/oder als sprachliche
Instrumente, solche Haltungen hervorzurufen bzw. zu unterstiitzen”2. Im
Kontrast zur atheistischen Bestreitung des Wahrheitsanspruchs christlicher
Gottesrede vertreten viele zeitgenossische Denker die Auffassung, dass sich
das, was in einer Religion geglaubt und in einer theologischen Aussage
behauptet wird, letztlich nur ,als Ausdruck einer als grundlegend gedeuteten
anthropologisch-religiosen Grunderfahrung oder -einstellung”? verstehen lasse.
Demgegentiiber sind Vertreter einer kognitivistischen Interpretation der Rede von
Gott der Meinung, ,,dass zumindest einige religitse Aussagen im Sinn wortlich
wahrer Tatsachenbehauptungen verstanden werden konnen und miissen”4.
Dadurch wird keineswegs bestritten, dass eine Reihe von Aussagen einen
nonkognitiven Sinn aufweist, auch wenn sie von ihrer grammatikalischen Form
her als Tatsachenbehauptungen erscheinen®. Allerdings halten die
Kognitivisten daran fest, , dass religiose Rede teilweise - und insbesondere die
Behauptung der Existenz Gottes — den Charakter von Tatsachenbehauptung mit
Wahrheitsanspruch trage und daher neben ihren nonkognitiven Elementen
auch kognitiven Sinn enthalte”®.

Oft werden gegen die kognitivistische Interpretation der Gottesrede zwei
Einwénde erhoben, die in folgender Weise zusammengefasst werden kénnen:
Die Rede von Gott miisse - wie das exemplarisch an den biblischen Texten
deutlich wird - die gesamte Befindlichkeit des Menschen in einer integralen
Weise zur Sprache bringen; die Betonung des kognitiven Aspekts - so der

Vorwurf - wiirde eine massive Verkiirzung und Beeintrachtigung der

1 Kreiner, Demonstratio religiosa, 10.

2 Schmidt-Leukel, Grundkurs Fundamentaltheologie, 54.

3 Kreiner, Demonstratio religiosa, 39.

4 Schmidt-Leukel, Grundkurs Fundamentaltheologie, 58.

5 Vgl. den entsprechenden Hinweis von Perry Schmidt-Leukel, der solche nonkognitiven
Redeweisen differenziert in symbolische, metaphorische, mythologische,
evokative und performative Aussagen (vgl. ebd. 54). So wire es etwa - um nur ein
Beispiel zu nennen - nicht sinnvoll, aus Ps 46,8 - im Sinn einer Tatsachenbehauptung zu folgern
- Gott sei eine , Burg”.

¢ Ebd. 54.
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Glaubenssprache mit sich bringen. Leistet also das kognitivistische Verstandnis
der Gottesrede nicht einer ,wachsenden Zerstorung ,expressiver’ Sprache””
Vorschub?

Die Rede von Gott - im Sinn eines sprachlich formulierten Wahrheitsanspruchs
- agiere auf einer oberfldchlichen Ebene, weil religiose Aussagen tiberhaupt
nicht diskursiv bzw. argumentativ zu verhandeln seien. Nicht der
philosophisch-theologische = Diskurs, sondern (nur) die empirisch-
naturwissenschaftliche Aufklarung konne religiose Phanomene aufschliisseln
und somit ,iibersetzen”. Peter Janich fasst diese Entwicklung mit dem Begriff
. Naturalisierung’ der Erkenntnis”® zusammen und macht auf deren Aporie
aufmerksam, die darin besteht, dass jegliche Behauptung {iber die angebliche
,nattirliche Gegenheit” einer Wirklichkeit selbst nur in Form sprachlicher
Urteile (also als Aussagen mit kognitivem Wahrheitsanspruch) erfolge?.
Nichtsdestoweniger sieht sich die Theologie gegenwartig mit einem starken
Aufschwung  naturalistischer =~ Bewusstseins- und  Religionstheorien
konfrontiert?0.

7 Solle, Die Repression des Existentiellen, 76. - Dorothee Solle hat in ihrem Werk immer wieder
den Mangel an expressiver und poetischer Kraft in der theologischen Sprache kritisiert: ,Die
sogenannte wissenschaftliche Theologie ist normalerweise bewusstlose Sprache: ohne
Bewusstsein von den Emotionen, unsensibel fiir die Erfahrungen der Menschen, gespenstisch
und neutralistisch, ohne Interessen und ohne appeal ... (Dies., Vater, Macht und Barbarei.
Feministische Anfragen an autoritire Religion, in: Conc 17 [1981] 223-227; 223f).

8 Janich, Was ist Erkenntnis, 11. - Janich konstatiert, dass eine , weltbewegende Verschiebung
stattfindet: Erkenntnis wird derzeit von einem Gegenstand der Philosophie zu einem
Gegenstand der Naturwissenschaft” (ebd.).

9 ,Es lasst sich namlich zeigen, dass die tatsichlichen Lebensvollziige im Alltag, in der
Wissenschaft und in der Philosophie auch bei den begeistertsten Naturalisten nicht im Einklang
mit ihren Theorien stehen; und das sowohl tatsdchlich als auch verntinftigerweise. ... Die
Naturalisierung der Erkenntnis geradt mit sich selbst in Widerspruch, ist nicht als Vollzug (d.h.
als tatsdchlich vertretene Meinung) mit dem Anspruch auf Anerkennung und Geltung
vertretbar)” (ebd. 20f).

10 Vgl. das jiingst erschienene Werk von Andrew Newberg - Eugene d’Aquili - Vince Rause, Der
gedachte Gott. Wie Glaube im Gehirn entsteht. Miinchen 2003 (Orig.: Why God Won't Go
Away. Brain Science and the Biology of Belief. New York 2001), in dem es u.a. heifit: ,Wenn
Gott tatsdchlich exisitiert, so ist das Gewirr der neuronalen Leitungen und physiologischen
Strukturen des Gehirns der einzige Ort, an dem er seine Existenz offenbaren kann” (ebd. 79).
Die entsprechende ,biologische” Theologie der Religionen lautet dann: , Die Neurologie der
Transzendenz kann zuallermindest einen biologischen Rahmen bereitstellen, in dem alle
Religionen versohnt werden kénnen” (229).
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Soll das kognitivistische Interpretationsmodell der Gottrede seinen Anspruch
behalten, ohne diese beiden Anfragen (von innerhalb und auflerhalb der
Theologie) zu ignorieren, muss klar gesagt werden: Zum einen versteht sich
wissenschaftliche, definitorische Sprache nicht als Gegensatz zu narrativer,
erfahrungsgesittigter Redeweise, sondern als eine spezifische Form glaubiger
Reflexionssprache. Héaufig entscheiden Anlass, Situation oder Adressaten,
welches ,literarische Genus” der Rede von Gott angebracht ist und welche
nicht. Zum anderen darf sich die theologische Reflexionssprache ihren
Anspruch, wahre Aussagen zu tdtigen, nicht absprechen lassen bzw. ihre
spezifische Denk- und Reflexionsform durch naturwissenschaftliche Vorgaben
bestimmen lassen. (Was nicht heifit, dass die Kriterien theologischer
Rationalitit von den allgemein giiltigen Diskursbedingungen vollig
abgekoppelt wiren!) Otto Muck hat diesbeziiglich sehr klar festgehalten:
,Unsere menschliche Rede wvon Gott, sei diese nun religiés, theologisch oder
metaphysisch, ist nicht von der Art einzelwissenschaftlicher Sprache. Es wire aber ein
Missverstindnis, wollte man daraus folgern, sie verkdrpere keine Erkenntnis. 11
Entscheidend ist das Bestehen auf dem kognitiven Gehalt theologischer
Aussagen - was eben nicht dasselbe ist wie die naturwissenschaftlich-
empirische Uberpriifbarkeit! - vor allem aber aufgrund der Tatsache, dass
Religion als Lebenshaltung - und theologische Aussagen als Ausdruck dieser
Uberzeugung - einen Bezug auf den Gesamtentwurf und die Sinnhaftigkeit des
menschlichen Lebens implizieren. Theologischen Aussagen ihren kognitiven
Gehalt absprechen heifit letztlich nichts anderes, als einer religiosen
Lebenshoffnung ihre Wahrheit absprechen. Es ist nun einmal ein gewaltiger
Unterschied, ob der Aussage , Gott aber wird dich auferwecken”, die bei einem
Begrédbnis gemacht wird, ein realer Gehalt entspricht oder nicht. Und es ist
absolut nicht gleichgiiltig, ob der Begriff ,Gott” ein personales, liebendes Du
meint oder nicht. So richtig es ist, dass die Rede von ,Gott” immer auch
nonkognitive Aspekte hat, so wichtig und unaufgebbar ist das Bestehen
auf dem kognitiven Gehalt religioser Aussagen, will sich eine Glaubens-
gemeinschaft selbst ernstnehmen. Genau aus diesem Grund ist die
Wabhrheitsfrage unerlasslich:

,Religidse Uberzeugungen zihlen in vielerlei Hinsicht zu den wichtigsten, da sie
weitreichende Aussagen iiber den Sinn unseres ganzen Daseins beinhalten und daher
unsere Entscheidungen und Handlungen entscheidend beeinflussen. Die Vermeidung
von Irrtiimern und die Erkenntnis von Wahrheit ist hier von unvergleichlicher

1 Muck, Zur Logik der Rede von Gott, 43.
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Bedeutung und Dringlichkeit. Aus diesem Grund stellt die sorgfiltige rationale
Uberpriifung der religidsen Uberzeugungen eine epistemologische Verpflichtung ersten
Ranges dar.”12

Welil es also um die ,Sinndeutung des Ganzen”13 geht, um die Frage nach der
Erfullung einer existentiellen Erwartung wund Hoffnung, ist die
Auseinandersetzung mit dem kognitiven Gehalt theologischer Aussagen so
entscheidend’*. Die religivse Rede von Gott muss sich angesichts ,der
eindeutigen Alternative, ob der Geltungsanspruch von Behauptungen diskursiv
einlosbar oder nicht einlosbar ist”15, fiir den ersten Weg entscheiden, will sie
nicht die Botschaft des christlichen Glaubens der Beliebigkeit oder
Unentscheidbarkeit tiberlassen.

Ingolf Ulrich Dalferth, Systematiker an der Evangelisch-Theologischen Fakultit
der Universitdt Ziirich, hat der Frage nach dem Geltungsanspruch der
religiosen Rede von Gott eine umfangreiche und profunde Studie gewidmet,
welche im zweiten Teil dieser Arbeit dargestellt werden soll. Mitten in seiner
Untersuchung verdeutlicht Dalferth die Differenz zwischen einem kognitiven
und nichtkognitiven Verstindnis der Gottesrede:

Wiihrend sich die Kognitivisten an der deskriptiven Funktion und dem Aussage-
und Behauptungscharakter religidser Auflerungen orientieren und damit an der
prinzipiellen Erkennbarkeit und Objektivitit religioser Wahrheiten festhalten,
konzentrieren sich die Nicht-Kognitivisten auf interpretative, expressive, priskriptive,
performative und eine ganze Reihe weiterer Funktionen, bestreiten die Objektivitit
und betonen die Subjektivitit und soziale Konventionalitit religidser Auferungen
und weisen ihre Untersuchung anderen Wissenschaften, insbesondere der Linguistik,
Psychologie und Soziologie zu” (283)1°.

12 Kreiner, Demonstratio religiosa, 21.

13 Muck, Zur Logik der Rede von Gott, 37.

4 Das gilt auch fiir die Bestreitung des religivsen Wahrheitsanspruchs, wie Hans Kraml, Die
Rede von Gott, 30, betont: ,, Wenn man ernsthaft iiber Gott reden will, dann sollte man sich das,
was an Einwinden vorgebracht wird, doppelt genau zu Herzen nehmen, aufler es handelt sich
ohnehin um eine beliebige Sache. Die meisten Glaubigen meinen aber nicht, dass das bei der
Religion oder beim Glauben der Fall ist.”

15 Habermas, Wahrheitstheorien, 136. - Jiirgen Habermas” These zum Wahrheitsverstindnis ist
auch fiir die Theologie hochst relevant: , Wahrheit nennen wir den Geltungsanspruch, den wir
mit konstativen Sprechakten verbinden. Eine Aussage ist wahr, wenn der Geltungsanspruch
der Sprechakte, mit denen wir, unter Verwendung von Sitzen, jene Aussage behaupten,
berechtigt ist” (ebd. 135).

16 Zitate aus Dalferth, Religivse Rede von Gott, werden im Text mit der entsprechenden
Seitenzahl in Klammer angegeben.
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Im Sinn des kognitiven Verstindnisses theologischer Aussagen untersucht
Dalferths Buch das Spezifikum der religiosen Gottesrede, die als solche
unbestreitbar ein ,empirisches Faktum” (19) ist, aber sowohl von ihren
Voraussetzungen her als auch auf ihre Konsequenzen hin einer
philosophischen und theologischen Kldrung bedarf.

An dieser Stelle ist es angebracht, Dalferths Unterscheidung von Glaube,
Theologie und Philosophie als jeweiligen Kontext der Rede von Gott
hervorzuheben: Zum einen versteht sich christliche Glaubensrede als ,Rede aus
einer Erfahrung Gottes” (373)'7, theologische Rede hingegen als ,Rede tiber
Glaubensrede und Glaubenshandeln im Modus der interpretativen Reflexion
und Explikation” (372). , Theologie” ist nicht das Andere des Glaubens, sondern
- als ,Rede iiber Glaubensrede” - eine besondere Redensweise innerhalb der
Glaubensrede. Dadurch unterscheidet sie sich wesentlich von Religions-
philosophie und Religionswissenschaft, weil ,sie in zwar distanzierterer, aber
nicht weniger eindeutiger Weise religidses Geschiift ist, unter religiosen Normen
und Prasuppositionen geschieht und im Bezug auf religiose Situationen ihren
Ort hat” (ebd.). Umgekehrt trdgt jede Glaubensrede eine Art ,implizite
Theologie” (ebd.) in sich, die also nicht als ,aufgesetzte Theorie”, sondern als
Explikation ihres Selbstverstindnisses anzusehen ist.

Wihrend also Glaubensrede (als unmittelbare Haltung) und theologische Rede
(als reflektierende Distanz) im Modus der , Teilnahme” (368) an einer religiosen
Situation erfolgen, stehen Religionswissenschaft und Religionsphilosophie dazu
in einer , Distanz des beschreibenden Beobachtens” (ebd.). Erste ist ,,Rede tiber
religiose Rede im Modus der empirischen Deskription und Erkldrung”, zweite
versteht sich als ,Rede {iiber religicse Rede und religionswissenschaftliche Rede
im Modus kritischer, kldrender und priifender Reflexion” (369).

Diese Kldarung des Verhdltnisses von Theologie/Glaube und Religions-
philosophie/-wissenschaft beabsichtigt nicht, verschiedene Zugangsweisen, die
der Reflexion des Geltungsanspruchs religioser Rede von Gott dienen,
auseinanderzureifien's; vielmehr geht es um eine rechte Zuordnung

17.,Sich von Gott angeredet wissen aber ist nichts anderes als Glaube ...; sich nicht angeredet
wissen dagegen Unglaube” (380).

18 Vgl. die Anmerkung von Dalferth, der daran erinnert, , dass christliche Rede von Gott die
Dimension der Glaubensrede ebenso wie die der theologischen Rede umfasst. Als
Glaubensrede ist sie antwortende Rede zu Gott im Gebet, iiber Gott im Bekenntnis und von
Gott in der Verkiindigung.; als theologische Rede ist sie Rede tiber Rede von Gott (gen. subj.),
zu Gott, tiber Gott und von Gott (gen. obj.)” (672).
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teilnehmender und beobachtender Reflexionsformen, um die Rede von Gott
intellektuell redlich zu verantworten. Folgende Ubersicht verdeutlicht diese

Verhiltnisbestimmung:

Redeweise: Verhiiltnis sprachlicher Status:
zu religioser |Modus:
Erfahrung:

Glaube unmittelbar | Rede aus Erfahrung | Lebenshaltung
teilnehmend

Theologie reflexiv Rede tiber Glaubensreflexion
teilnehmend |Glaubensrede

Religionswissenschaft | distanziert beschreibende Rede | empirische
beobachtend |iiber empirisch Einzelwissenschaft

vorfindliche

religiose Rede

Religionsphilosophie |distanziert kritisch-reflexive philosophische
beobachtend |Rede iiber religiose |Reflexion
Rede

(Tabelle 1: Glaube / Theologie / Religionswissenschaft / Religionsphilosophie)

2. Rede iiber Gott - Anrede durch Gott. Dalferths Analyse religioser Sprache
Die ersten beiden Teile des Buches (verfasst 1974-1976) wurden 1977 von der
Evangelisch-Theologischen Fakultdt der Universitdt Tiibingen als Dissertation
angenommen; der umfangreiche dritte Teil entstand im Jahr darauf. Eine
ausfiihrliche Einleitung fithrt in den Problemhorizont der Analytischen
(Sprach)Philosophie ein, der fiir die gesamte Untersuchung mafigeblich ist. Die
Grundfrage, welche das Buch wie ein roter Faden durchzieht, stellt auch das
Gliederungsprinzip der drei Teile dar: Was heifst es, religios von Gott zu reden?
Was heifst es also, 1. zu reden, 2. in einer religidsen Haltung, 3. und zwar tiber
,Gott"”?

Die folgende Darstellung (2.Kapitel) hélt sich an Dalferths Gliederung und geht
in einem eigenen fiinften Abschnitt genauer auf den Losungsvorschlag dieser
Untersuchung ein. Das 3. Kapitel fasst die wichtigsten Ergebnisse zusammen
und bringt eine abschlieffende Stellungnahme.

Es sei noch darauf hingewiesen, dass vor allem Dalferths Ausfithrungen zur
Sprache kommen; wo es angebracht scheint, werden kritische bzw.
weiterfiihrende Anmerkungen anderer Autoren eingearbeitet. Dass es sich hier
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- angesichts der Weite der Thematik und des Volumens des Buches - nur um
eine schwerpunktartige Auseinandersetzung handeln kann, liegt auf der Hand.
Ziel dieser Seminararbeit ist nicht eine erschopfende Bearbeitung der Thesen
Dalferths, sondern eine kurzgefasste Hinfithrung zur eigentlichen
Problemstellung sowie die Erarbeitung einiger fundamentaltheologischer
Kriterien zum verantwortlichen Gebrauch des Wortes ,Gott”. Schliefflich -
und das soll die letzte Vorbemerkung sein - ist Theologie mit guten Griinden
als ,Sprachlehre des Glaubens“!® aufzufassen, und diese ist keine
Sonderdisziplin: ,Theologische Sprachlehre bertiihrt sich aufs engste mit dem

Aufgabenbereich von Fundamentaltheologie.”20

2.1 Analytische Sprachphilosophie

Die kritische Diskussion der Moglichkeit, religios von Gott zu reden, hdngt eng
mit der Entwicklung der Analytischen Philosophie zusammen, die zum einen
von der grundsitzlichen Uberzeugung ausgeht, , dass uns die Wirklichkeit nie
als solche unabhédngig von unseren Denkmustern und von unseren
Sprachrastern gegeben ist“?!, zum anderen im Bemiihen besteht, , die sprachlich
bedingten oder im unkritischen Sprachgebrauch griindenden Irrefithrungen
des Denkens und die daraus entstehenden Fehlschliisse mit Bezug auf die
Struktur der Realitdt durch Sprachanalyse zu beheben”22. Im Kontrast bzw. im
Gegensatz zu fritheren und anderen Denkansitzen sieht die Analytische
Philosophie den ,Schliissel” zum Verstindnis der Wirklichkeit und zur
Aufklarung von Problemen nicht im Rekurs auf ,Ideen”, in der
Auseinandersetzung mit ,Geschichte” oder im Ruckgang auf das
~Bewusstsein”, sondern in der methodischen Analyse von Sprache, wie Dalferth
definiert:

, Die Grundorientierung der Analytischen Philosophie besteht in der Ausrichtung auf
die Sprache als dem eigentlichen apriorischen Reflexionsbereich der Philosophie; ihr
Grundproblem sieht sie infolgedessen in der Analyse sprachlicher Bedeutung zur
Explikation des im Verstehen und Verwenden von Sprache implizit schon Gewussten;
und als ihre zentrale Aufgabe bestimmt sie die kritische Grundlegung einer

19 Gerhard Ebeling, Einfithrung in theologische Sprachlehre. Tiibingen 1971, 226.

20 Ebd. 227. - Auch wenn sich Ebelings hermeneutischer Ansatz von Dalferths sprachanalytischem
Zugang spiirbar unterscheidet (vgl. Ebelings Anmerkung ebd. 185), haben beide - je auf ihre
Weise - in hohem Maf zu einer fundamentaltheologischen Sensibilisierung und Verantwortung
des religiosen Sprachgebrauchs beigetragen.

21 Runggaldier, Analytische Sprachphilosophie, 18.

2 Braun, Der Paradigmenwechsel, 33.
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sprachadiquaten Theorie und Kriteriologie der Bedeutung und die Entwicklung einer

dieser angemessenen Theorie der Analyse” (31).

Mit Blick auf die Entwicklung Analytischer Philosophie in GrofSbritannien

lassen sich vier Phasen unterscheiden:

— der Logische Atomismus, der vor allem von George Edward Moore
(1873-1958), Bertrand Russell (1872-1970) und dem frithen Ludwig
Wittgenstein (1889-1951) im ersten Drittel des 20. Jahrhunderts vertreten
wird und eine logisch-mathematische Analyse sprachlicher Wirklichkeit
betreibt;

— der Logische Empirismus, der hauptsédchlich von Alfred Jules Ayer
(1910-1989) représentiert wird und - von der Mitte der 30er Jahre bis zum
Ende der 40er Jahre - als ,britische Version” des Logischen Positivismus
gilt. In ihm findet eine ,Ablosung eines reprasentativen Zeichenbegriffs
durch einen pragmatischen Zeichenbegriff” (141) statt;

- die Linguistische Analyse, zu der sowohl eine Gruppe in
Cambridge (u.a. John Wisdom [1904-1974] und Norman Malcolm [1911-1990])
als auch die ,,Oxforder Ordinary Language Philosophy” (u.a. Gilbert Ryle
[1900-1976], Richard Mervyn Hare [1919-2002] und Anthony Flew [1923-2010])
gehoren, die sich in bewusstem Gegensatz zum Logischen Atomismus
versteht und bis in die sechziger Jahre besteht;

— und schliefllich die Sprachaktanalyse, die sich der Wirkung des
Werks ,,How to do Things with Words” von John Langshaw Austin (1911-
1960) und seiner Unterscheidung von lokutionédren, illokutiondren und
perlokutiondren Sprechakten verdankt.

Ohne ausfiihrlich auf alle diese Phasen und Facetten analytischen Denkens

eingehen zu konnen?, sei nur auf den ,Prozess der Pragmatisierung der

Analytischen Philosophie” (43) hingewiesen, auf den Dalferth nachdriicklich

hinweist. Sowohl der Begriff der ,Sprache” als auch derjenige der ,Bedeutung”

erleben eine tiefgreifende Wandlung vom Ansatz einer rein logischen Analyse
und der Vorstellung einer exakten, idealen Sprache hin auf eine lebensweltlich-
plurale Vorstellung von ,Sprachspielen”. Um es beziiglich des

Wahrheitsbegriffs auf den Punkt zu bringen:

., Wahrheit wird nicht mehr von dem her bestimmt gesehen, was wirklich ist, sondern

von dem, was fiir wirklich gehalten wird, da das, was wirklich ist, immer nur sprachlich

2 In Edmund Brauns Darstellung wird die Entwicklung der sprachanalytischen Philosophie bis
in die jiingste Gegenwart weitergefithrt bzw. auch sprachpragmatische, hermeneutische und
transzendentale Ansitze reflektiert; vgl. ebd. 29-65.
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und in Begriffen festgestellt werden kann, die selbst wieder auf einen bestimmten
Kontext hin relativiert werden miissen” (45).

Wichtig ist dieser Blick auf die Geschichte der (britischen) Sprachphilosophie
nicht aus historischen Griinden, sondern aufgrund der
fundamentaltheologischen Verantwortung, Rechenschaft tiber die religiose
Rede von Gott abzulegen. Jegliche kritische Kldrung religioser Sprache, wie dies
vor allem die von der Sprachanalyse inspirierte Religionsphilosophie
unternahm, dient einem besseren Verstandnis theologischer Aussagen und vor
allem der Kldrung von vermeidbaren Missverstindnissen, wie Otto Muck zu
Recht betont:

,Eine solche Klirung unserer Rede von Gott ist auch von seiten der Logik und
Erkenntnis-theorie wiinschenswert. Denn viele scheinbare Schwierigkeiten entstehen
erfahrungsgemidf$ aus einem Missverstindnis der Sprache.”2*

Auf dem Hintergrund des Problembewusstseins, dass Sprache nicht das
selbstverstindliche Mittel zur ,Abbildung” oder zum ,Transfer” von
,,Wirklichkeit” ist, sondern eine Dimension, welche das menschliche Denken
in seinem Vollzug je schon voraussetzt und von keinem Zugang her (logische
Analyse, pragmatisches Verstindnis, Sprachspieltheorie, kontextuelle
Interpretation usw.) addquat erschlossen werden kann. Was heifit es also,

religios von ,,Gott” zu reden?

2.2 ,,Rede”: Was heifit es, religids von Gott zu reden?

Fur den ,linguistic turn”, also jenen Einbruck bzw. Umschwung der
Interpretation von Wirklichkeit, der zufolge , alles Philosophieren als Sinnkritik
im Medium der Sprache auftritt und alle Problemstellungen tiberhaupt

nunmehr sprachbezogen zu formulieren sind”“?, findet Dalferth die Metapher:

2 Muck, Zur Logik der Rede von Gott, 16. - Ahnlich Kraml, Die Rede von Gott, 41: , Viele
Probleme entstehen ja dadurch, dass sprachliche Mittel aus ihrer eigentlichen
Verwendungssituation herausgelst werden oder dass sie in einer anderen grammatikalischen
oder logischen Funktion verwendet werden als in der, fiir die sie urspriinglich geeignet waren.”
% Braun, Der Paradigmenwechsel, 3. - Runggaldier, Analytische Sprachphilosophie, 20, bringt es
auf den Punkt: ,Dies ist der Sinn des Begriffs ,linguistische Wende’, ,linguistic turn’: Durch
diese Wende sollen sich die klassischen philosophischen Fragen als rein sprachanalytische
Fragen erweisen. So hat sich der Wissenschaftstheoretiker nicht mit der Wissenschaft, sondern
mit der Sprache der Wissenschaft, der philosophische Ethiker nicht mit ethischen Problemen,
sondern mit der Sprache der Ethik, der Religionsphilosoph nicht mit der Religion, sondern mit
der Sprache der Religion usw. zu befassen. Die Sprachanalyse wire nach dieser Auffassung
nicht blof ein Zweig der Philosophie, sondern die Philosophie iiberhaupt.”

36



GMAINER-PRANZL / Zwischen assertorischer Gewissheit und

eschatologischer Sicherheit

Sprache ,ist ein Raum ohne Aufienseite, da sie kein Jenseits kennt, aber auch
ein Raum ohne von Innen abmessbare feste Grenze, insofern es nichts fiir uns
gibt, was nicht frither oder spdter und auf angemessene oder weniger
angemessene Weise sprachlich artikuliert werden konnte” (147). Die ,Rede von
Gott” ist also nicht ein ,Gebiet” der systematischen Theologie, sondern die
einzige Moglichkeit, , Gotteslehre” zu betreiben; Theologie kann den ,Raum
ohne Auflenseite” nicht verlassen, um einen Blick ,hinter” den Raum
theologischer Sprache auf die , eigentliche” Wirklichkeit zu werfen.

Die Grundkategorie jeglicher Rede ist die AuSerung, die sich vor allem als
Ereignis versteht, als AuBerungsakt: ,Wer spricht, handelt - und zwar auf
duflerst komplexe Weise. Objektiv-empirisch fassbar werden diese komplexen
sprachlichen Handlungen in Gestalt von Auferungen” (161). Als Koordinaten
eines AufBlerungsaktes gelten deren Subjekte, die damit verbundene
Kompetenz, die Auferungsgegebenheiten, deren Kontext sowie die
standardisierenden Normierungen.

Auferungen sind vor allem Handlungen. Dalferth sieht das Spezifikum von
Handlungen in deren regelgeleitetem und zielorientiertem Tun, wodurch sie
sich von einem blofs kausal verursachtem Geschehen unterscheiden. Diese
Bestimmung ist wesentlich fiir das Verstindnis der menschlichen Rede als
,Sprechhandlung”:

. Wer spricht, handelt, indem er etwas duflert, was sich als Text fassen ldsst” (209).

Um nun den Wahrheitsanspruch der Rede von Gott zur Geltung bringen
zu konnen, ist es unerlasslich, den propositionalen Gehalt von Auferungen
zu beachten. Inwiefern ist eine AuSerung als Proposition zu verstehen?

. Der propositionale Gehalt ist der in ganz besonderer Weise dem Verstehen
entsprechende Aspekt einer Auflerung; man kann ihn daher auch deren Sinn oder
Intension (nicht Intention!) nennen” (237).

Die kleinstmogliche Textform, in welcher der propositionale Gehalt einer
AuBerung ausgedriickt werden kann, ist der ,dass-Satz (als Behauptung)”,
wobei zu beachten ist, dass dieser propositionale Gehalt in hohem Maf3
sprachabhédngig ist; es kann nicht ,iiber” ihn gesprochen werden, sondern er
kann eben nur zum Ausdruck gebracht werden. Insofern sind , Tatsachen” als
bestehende Sachverhalte nur in der Weise der Behauptung gegeben; sie sind
nicht als sprachunabhéngiges, ,raumzeitliches Gebilde” (239) zu verstehen?,

denn:

% Vgl. die prézise Unterscheidung bei Kamlah - Lorenzen, Logische Propadeutik, 136f: ,Von
,wahren Aussagen’ fordert man ja traditionell, dass sie ,mit den Tatsachen iibereinstimmen’,
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., Sachverhalte oder Propositionen (beides meint dasselbe) sind einzig durch die sie

ausdriickende Aussage, deren Intension sie sind, bestimmt und individuiert und lassen

sich nur anhand der jeweiligen Sprachgestalt betrachten” (238).

Was nun die , Propositionalitédt christlicher Rede von Gott” betrifft, so sieht

Dalferth drei Problemkreise gegeben (vgl. 266):

— dieldentifizierbarkeit Gottes als des ,Bezugsgegenstands” der Rede;

— diePrddizierbarkeit von weiteren Pradikatoren in Bezug auf ,Gott”;

— die Konsistenz der iiber Gott gemachten Behauptungen, und zwar
sowohl intern (die religiosen Behauptungen untereinander) als auch extern
(religiose Behauptungen mit den als wahr erwiesenen nichtreligitsen

Behauptungen)?’.

Daraus ergibt sich als erstes wichtiges Zwischenergebnis, dass die ,Moglichkeit
eines echten christlichen Wahrheitsanspruchs” (267) nur in Auseinander-
setzung mit den Fragen der Identifizierbarkeit Gottes sowie der Pradizier-
barkeit und Konsistenz der {iber ihn gemachten Behauptungen als begriindet

aufgewiesen werden kann. Der propositionale Gehalt theologischer Aussagen

und das erweckt den Anschein, als seien die Tatsachen so etwas wie vorfindliche Dinge, denen
sich die menschliche Rede gegeniiber befindet und dann anzumessen sucht. In Wahrheit aber
sind die Tatsachen nicht unabhingig von jeglicher menschlichen Rede, sondern nur
unabhingig von bestimmten Aussagen, indem sie eben durch verschiedene Aussagen
dargestllt werden konnen (wie jeder beliebige Sachverhalt).” Die umgangssprachliche Rede von
den ,konkreten Tatsachen”, die sprachlich ,dargestellt” werden, fithren Wilhelm Kamlah und
Paul Lorenzen auf ein empiristisches Erkenntnismodell zuriick, das als geistiges Paradigma vor
dem , linguistic turn” liegt; diesbeziiglich wird ein eingéngiger Vergleich gefiihrt: ,Von einer
Fotografie oder einem Portrait sagt man, es stelle eine Person dar. Durch Abbilder dargestellte
Gegenstiande sind aber auf die Abbildung nicht angewiesen, bestehen unabhingig von der
Abbildung. Sachverhalte dagegen und somit auch Tatsachen ,gibt es’ unabhingig von den
Aussagen, durch die sie dargestellt werden, keineswegs. Das Darstellen der Aussage ist kein
Abbilden, und wie wir umgangssprachlich einen Sachverhalt angeben als den ,Sachverhalt,
dass ..., so ist auch eine Tatsache stets ,die Tatsache, dass ...”” (ebd. 137).

2 Diesem Problem, vor allem der als ,Regelwidrigkeit” erfahrenen Schwierigkeit der
Verwendung von theologischen Aussagen (im Vergleich zum philosophischen Diskurs) bzw.
die ,Immunit4t”, die Theologen in der Auseinandersetzung mit der Religionskritik fiir ihre
Aussagen in Anspruch nehmen, widmet sich ausfiihrlich Crombie, Die Moglichkeit
theologischer Aussagen. Fiir den Kritiker ergibt sich demnach folgender Eindruck: ,Die
geltenden Regeln, wie solche Auflerungen aufzufassen sind (z.B. dass ,Gott’ tatsichlich ein
Eigenname ist, dass es aber prinzipiell unméglich ist, Gott zu sehen), sind dergestalt, dass er
weder sehen kann, was ihr Bezug (die erste Schwierigkeit), noch was ihr Gehalt (die zweite)
sein konnte” (ebd. 112).
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kann nicht ,abseits” des Handlungsspielraums von Au@erungen als
Sprechhandlungen behauptet und bestimmt werden, und jegliche religitse
Rede von Gott hat zu bedenken:

,Eine Rede oder einen Redevorgang zu begreifen, heifit, zumindest die Dimensionen
von Ereignis, Handlung, Text und Proposition zu beriicksichtigen. Das gilt fiir alle und
daher auch fiir religidse Rede” (268).

2.3 , Religidse Rede”: Was heifit es, religids von Gott zu reden?

Die Untersuchung des spezifisch religidsen Charakters der Rede von Gott, die
den zweiten Teil von Dalferths Buch ausmacht, setzt mit einer iiberraschenden
These ein:

,Rein linguistische Beschreibungen religidser Auferungen und Texte kdnnen nur
linguistische Elemente und Aspekte hervorheben und damit deren linguistische
Funktionen thematisieren, ohne auch angeben zu kénnen, welche Merkmale aus ihnen
denn religidse Texte/Auflerungen machen” (275f).

Auch wenn klar betont wird, dass ,religiése Auerungen qua Auflerungen ...
nach allgemeinen sprach- und bedeutungstheoretischen Gesichtspunkten
beschreibbar und analysierbar sind” (284f), sie also keine ,eigene Sprache”
bilden?8, heifst das nicht, dass ,Religion” als solche sprachlich erkldrbar oder
gar konstituierbar?® wiére. Religion dufiert sich zwar sprachlich, ldsst sich aber
nicht sprachlich erkldren - so konnte Dalferths These auf den Punkt gebracht
werden. Eine Theorie religioser Rede von Gott gehort letztlich nicht einer
Sprachtheorie, sondern einer Religionstheorie an® (vgl. 282, 331). Es gilt also:

. Religiositit ist keine Kategorie der sprachlichen Kompetenz” (325).

Worin besteht nun die - sprachlich nur anzeigbare, nicht aber herstellbare -
Religiositit einer Auerung? Was macht die Rede von Gott wirklich ,religits”?
Nach Dalferth ist dies die Situation als , wesentliche Auﬁerungsdimension”
(335):

28 Religiose Auerungen sind somit unter grammatischen Gesichtspunkten nicht von anderen,
nichtreligivsen AuBerungen des jeweiligen Sprachsystems, in dem sie formuliert sind, zu
unterscheiden. Thre Religiositét dufSert sich nicht als grammatische Anomalitit” (310).

2 ,Das Korpus religitser AuBerungen liasst sich nicht mittels sprachlicher Kriterien
konstituieren, so dass noch so differenziertes Sprachwissen zur Identifizierung einer religidsen
AuBerung unzureichend ist” (293).

30 Das hat auch Konsequenzen in der Auseinandersetzung mit der Religionskritik: ,Der
Aufweis der prinzipiellen Unmoglichkeit, christliche Rede von Gott zu begriinden, kann auf
dem Weg iiber den Nachweis der begrifflichen Inkonsistenz bestimmter Gottesbegriffe nicht
gefiihrt werden” (536).
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, Eine Auflerung ist genau dann religids, wenn sie in einer religidsen Situation ihren

Ort hat” (354).

Die Charakteristik dieser Situation besteht darin, dass sie religits strukturiert ist,

was wiederum heifst, dass sie ,als Realisierung eines religiosen Verhaltens-

oder Interaktionsmusters beschrieben werden kann” (359). Diese religiosen

Muster, Strukturen und Formen gehoren einer konkreten Religion an und

lassen sich - trotz ihrer mehr oder weniger stark ausgeprigten

Allgemeingiiltigkeit — nur von ihr her verstehen. ,Religiositidt” besagt somit

Gebundenheit an einen konkreten Kontext mit bestimmten Strukturierungen,

wie Dalferth zusammenfasst:

,Religidse Rede gibt es somit nicht ohne religidse Situation; Situationen sind immer

dann religids, wenn sie religids strukturiert sind; religidse Strukturen weisen sie auf,

wenn sie als Realisationssituationen der Muster einer Religion beschrieben werden

kénnen” (359).

An dieser Stelle sei auf zwei wichtige Konsequenzen aufmerksam gemacht, die

fur ein fundamentaltheologisches Verstindnis von ,Glaube” und ,Religion”

wichtig sind.

— Zum einen bedeutet die Riickbeziehung religioser Rede auf eine konkret
strukturierte Situation, dass sich ein Verstindnis der Identitit dieser
Situation primdr als ,Selbstauskunft” (277) ergibt. Der spezifische Kontext
eines religiosen Phénomens soll nicht in eine allgemeine Form von
»Religiositdt” hinein aufgehoben werden, sondern - mindestens der
hermeneutischen Tendenz nach - aus sich selbst expliziert werden. Um das
,wirklich Bedeutsame einer Religion oder Konfession” herauszufinden, ,ist
man ... darauf angewiesen, auf die normativen Selbstaussagen einer Religion
zuriickzugreifen und diese mit deren deskriptiv = erhebbaren
Eigentiimlichkeiten zu vergleichen” (361). Diese ,hermeneutische Regel”
wiére in der konkreten Begegnung verschiedener Religionen sowie in der
Religions-theologie hochst angebracht und konnte falschen Abstraktionen

und Assimilationen Einhalt gebieten3!.

3 Perry Schmidt-Leukel spricht in diesem Zusammenhang vom hermeneutischen
Problem der Religionstheologie: ,Lassen sich vom Standpunkt einer Religion aus die anderen
Religionen tiberhaupt richtig verstehen? Oder anders gefragt: Kann man eine Religion vielleicht
nur dann richtig verstehen, wenn man ihr angehort? ... Wie ist es dann moglich ein gutes
Verstiandnis der Innenperspektive einer anderen Religion zu gewinnen, ohne dabei der eigenen
Religion untreu zu werden? ... Was man nicht versteht, kann man auch nicht beurteilen. ... Man
kann den religionstheologischen Anzug nicht schneidern, ohne am Kunden Maff genommen zu
haben” (Grundkurs Fundamentaltheologie, 183).
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— Zum anderen verbietet die religionstheoretische - und nicht
sprachtheoretische - Begriindung der Religiositit der Rede von Gott,
religiose Sprache als eine ,bestimmte Art von Sprache” zu verstehen, als
wire ,Religion” eine semantische ,Sonderklasse”. Das heifst, , dass sich
religiose Rede nicht als Realisierung einer besonderen, rekonstruierend
erschliefSbaren religiosen Sprache verstehen ldsst, sondern als sprachliche
Aktualisierung einer Religion begriffen werden muss” (282). Anders gesagt:
Religios von Gott zu reden heifst nicht, dass eine ,religivse Sprache”
verwendet wird, sondern dass Sprache religids verwendet wird (vgl. 288).
Angesichts der Tatsache, dass religiose Sprache sehr oft als Sonderbereich
verstanden - und somit in die Belanglosigkeit abgeschoben - wird?, ist
diese Klarstellung sehr hilfreich: , Religios” sein und handeln heifst nicht,
sich in einem abgegrenzten Spezialbereich der Sprache (und somit der
Wirklichkeit) zu bewegen, sondern die allen gemeinsame Sprache auf eine
unverwechselbar Situation zu beziehen.

Wenn nun religiose Rede wesentlich in einer konkreten Situation griindet,

erhebt sich die Frage, wie sich diese Situation im Rahmen des Christentums

verstehen lédsst. Dalferth gibt hier folgende Spezifizierung;:

,Eine Situation ist daher christlich, wenn ihre Struktur in einem aufweisbaren

strukturellen Zusammenhang mit der Situation und den Situationen des Lebens

und Sterbens Jesu von Nazareth steht, wie und soweit uns diese aus den iiberlieferten

Zeugnissen erschliefSbar und zugdnglich sind” (362f).

Das Pradikat ,christlich” driickt also nicht eine Eigenschaft oder eine

(allgemeine) Qualitdt aus, sondern meint einen ,Bezug auf Jesus Christus”

(366). Diese der Situation Jesu als des Gekreuzigten und Auferstandenen

zugehorige Grundstruktur des Christentums wird im christlichen

Lebensvollzug je neu aktualisiert und in Glaubensrede zum Ausdruck gebracht.

Christliche Glaubensrede - und das ist fiir ihr Verstindnis von entscheidender

Bedeutung! - versteht sich als ,Antwort auf ergangene Anrede Gottes” (374);

sie ist wesentlich Rezeption, Responsion und Reaktion (vgl. 373). Eine

32 Schon Herbert Marcuse machte die dufSerst treffende Bemerkung: ,Denn gerade das Abspalten
eines Sonderbereichs, in dem Denken und Sprache legitimerweise unexakt, vage und sogar
widerspruchsvoll sein diirfen, ist die wirksamste Art, das normale Universum der Sprache
davor zu bewahren, von unpassenden Ideen ernsthaft gestort zu werden” (Der eindimensionale
Mensch. Studien zur Ideologie der fortgeschrittenen Industriegesellschaft. [Sammlung
Luchterhand, 4]. Darmstadt 21989, 198). - Theologie ist gut beraten, sich nicht in einen solchen
Sonderbereich abspalten zu lassen!
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Rekonstruktion christlicher Glaubensrede schlieslich setzt bei der , Rezeption
der Anrede” (377) durch Gott an. Dalferth fasst zusammen:

,Als Antwort auf ergangene Anrede Gottes ist alle christliche Glaubensrede auf eine
Situation der Anrede Gottes zuriickbezogen und in einer Situation der Rezeption dieser
Anrede verankert” (393).

Das ,Wovonher” der christlichen Glaubensrede bestimmt Dalferth - und darin
besteht die tragende These des gesamten Buches - als ,Erfahrung Jesu als der
Anrede Gottes” (397). Die christliche Grunderfahrung ist demnach
~Anredeerfahrung” (398), und diese Anredeerfahrung ist die ,Grundsituation
des Glaubens” (428)3:

,Alle christliche Glaubensrede griindet in der Erfahrung Jesu als der Anrede Gottes”
(469).

Wenn an dieser Schliisselstelle der Argumentation der Begriff der , Erfahrung”
eingefiihrt wird, wenn gleichsam die Begriindung der Religiositdt der Rede von
Gott an einem spezifischen Erfahrungsbezug héngt, ist es unumgénglich, auf
das Verstindnis von ,Erfahrung” nidher einzugehen. Dalferth nimmt hier
eine klare Unterscheidung zum Begriff der ,Wahrnehmung” vor
und formliert lapidar: , Erfahrung ist mehr als Wahrnehmung” (455).

Die spezifische Differenz besteht darin, dass ,Erfahrung” konstitutiv auf
sprachliches Handeln bezogen ist, wihrend ,Wahrnehmung” als Vergegen-
wartigung bzw. Identifizierung anzusehen ist. Versteht sich , Wahrnehmung”
als ,semiotische Erschliefung der raumzeitlich gegenwartigen Welt” (460),
bedeutet , Erfahrung” immer , Interpretation von Wahrnehmung im Licht einer
je spezifischen Erfahrungstradition” (461). Die hier vorgenommene
Differenzierung zwischen diesen beiden Formen der Wirklichkeitsrezeption

lasst sich durch folgendes Schema ausdriicken:

3 An einer Stelle weist Dalferth der Dogmatischen Theologie die Aufgabe zu, diesen
Situationsbezug immer wieder zu verdeutlichen: ,Denn wo die Pointe der christologischen
Modelle, die Erfahrung Jesu als der Anrede Gottes zu artikulieren, durch situationsvergessene
und damit abstrakte semantische Spekulation oder durch erfahrungsvergessene und damit
jener umgekehrt entsprechende semantische Reduktion verloren zu gehen droht, da hat die
,dogmatische” Sprachregelung ihre unverzichtbare Funktion™ (492).
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Rezeptionsweise: | Definition: | Funktion: erkenntnis- Erkenntnismodus:
theoretische
Charakteristik:
,WAHR- semiotische |synthetisie- situations- auf direkter
NEHMUNG” Erschlie- rende abhiéngige Identifikation
Bung Vergegen- Identifikation | beruhendes
wirtigung Kennen
~ERFAHRUNG” |Interpretie- |propositionale |kognitive aus
rende Struktu- Verarbeitung | Reidentifikation
Handlung |rierung resultierendes
Erkennen

(Tabelle 2: , Wahrnehmung” und , Erfahrung”)

Der in religioser Sprache immer wieder vollzogene Rekurs auf ,Erfahrung”
macht die Dringlichkeit einer erkenntnistheoretischen Kldrung deutlich34. Es
stellt einen schweren Kategorienfehler dar - und fiihrt zu theologischen
Verwicklungen betrdchtlichen Ausmafies -, wenn die Vollzugsweisen von
,Erfahrung” und , Wahrnehmung” gleichgesetzt wird und so iibersehen wird,
dass , Erfahrung” stets ein ,Interpretationshandeln” (466) meint, aber nicht eine
unmittelbar sinnliche Rezeption3®.

Religiose Rede erweist sich somit nicht als eine ,besondere Sprache”, die es zu
erlernen gilt, sondern als ,Einiibung in eine bestimmte Erfahrungs- und
Interpretationstradition” (472), die im weiten Spannungsfeld von ,Situation”,
,Sprechakt” und , Erfahrung” erfolgt, und zwar als Antwort auf die Erfahrung

Jesu als der Anrede Gottes.

(dokoncenie v nasledujiicom cisle)

3 Denn christliche Rede versteht sich unaufgebbar als ,ein vielfiltiges, in seiner Vielfalt jedoch in
einer spezifischen Grundstruktur integriertes behauptendes Reden, das sich als Antwort auf
eine in Jesus in einer Vielzahl von Situationen erfahrene Anrede Gottes versteht und dessen
Pointe in der Ermoglichung dieser Erfahrung lauch fiir andere besteht” (494).

% Jiirgen Habermas hat diese Einsicht in seinem Beitrag iiber Wahrheitstheorien sehr deutlich
formuliert: , Erkenntnis, die Erfahrungen auf den Begriff bringt, wird in Sdtzen geduflert, die
keineswegs unmittelbar Wahrnehmungen wiedergeben” (ebd. 152). Erfahrung, so
Habermas, bleibt stets ,abhidngig von Interpretationen, die ihre Geltung nur im Diskurs
bewihren konnen” (ebd. 135), und Wahrnehmungen - verstanden als ,sinnliche
Gewissheit” - sind , Akte, denen im Unterschied zu ,verstehen’, ,glauben’, ,anerkennen’ und

,wisssen’ ein Geltungsanspruch nicht unmittelbar korrespondiert” (ebd. 143).
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Cudzina, zivot v medzicase a Kniha Tobias

Abstract

The purpose of this article is to consider one of the themes of the Book of Tobit,
namely, the contrast of living in a foreign land and the desire for homeland. The
model for this theme comes from the Book of Genesis since all the stories
from Genesis that are reflected in the Book of Tobit take place outside the land
of Israel. Tobit and his children, as well as the patriarchs, are foreigners. Their
experiences as "outsiders" include having to live in the danger of death, suffer
the loss of all their posessions, go blind, and become childless. The turning
point in the story is the empty grave prepared for young Tobit after his
wedding night with Sara and his journey home to his parents. The eschatology
of the last two chapters of the book crystallizes in the hope of living in God's
"house forever" (13,17) which will be the home for all nations (13,13).
Keywords: foreign land, foreigner, Book of Tobit, Old Testament, eschatology

Uz koncom devitnasteho storocia I. Abrahams naznacil vztah medzi Knihou
Tobids a Knihou Genezis.! Jeho nazor potvrdili viaceri autori, napr. aj
I. Nowellova, ktora predpokladd, Ze Kniha Tobids, predovsetkym co sa tyka
opisu postav a rozuzlenia zépletky, je modelovana ako celok na Knihe Genezis,
opisujic pribeh dvoch patriarchov, ktori zili ako cudzinci mimo zasltbenej
krajiny. Manzelstvo ich deti spaja dve rodiny? a pokracuje v nadeji navratu do
,Kkrajiny Abrahdma”3 (Tob 14,7).4

Knihu Tobid$ mozno najlep$ie oznacit ako ndbozenskd novelu Izraela, ktord
kon¢i happyendom. Podla R. Bauckhama je to nielen pribeh o Tébim ajeho
rodine vloZeny do SirSieho kontextu narodnej histérie a osudu, ale tiez plni

akusi funkciu podobenstva o nédrodnej histérii a osude. Tébiho pribeh je podla

1 Porov. I. ABRAHAMS, ,, Tobit and Genesis,” JQR 5 (1893) 348-350.

2 O institacii rodiny a manZzelstva v Knihe Tobia$s hovori publikacia: R. LAPKO, Rodina
a manZelstvo v Knihe Tobids. Sociologické a antropologické aspekty (Svit: KBD 2011).

3 A. A. D1 LELLA hovori, Ze ,krajina Abrahdma” je deuteronomickou frazou, pozri in ,The
Deuteronomic Background of the Farewell Discourse in Tob 14:3-11,” CBQ 41 (1979) 381-382.

4 Porov. I. NOWELL, , The Book of Tobit: An Ancestral Story,” CBQMS 38 (2005) 3-13.
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neho podobenstvo (mashal, porovnanie) pribehu Izraela od exilu po navrat.
Pribeh zacina exilom Tébiho rodiny pochadzajtcej zo severného kmena Izraela
a kon¢i navratom exulantov Judu. Zdkladnym posolstvom Knihy Tobiés je vsak
navrat severnych kmeniov do krajiny Izraela a ich uzmierenie sa v Jeruzaleme,
v centre narodnom a kultovom.

Poslednych dvadsat rokov minulého storocia sa dostava vicsieho zaujmu zo
strany biblistov aj Knihe Tobias. Nemecki vedci P. Deselaers® a M. Rabenau” na
zéklade doslednej literarnej analyzy textu predstavili niekolko odlisnych
redakénych vrstiev. Napr. podla M. Rabenaua vztah Tébiho k Jeruzalemu
v kap. 1, chvélospev v kap. 13 acast jeho slov v poslednej kap. st dielom
neskorsich editorov.® Aramejské a hebrejské fragmenty zKumranu viedli
k zvédcseniu skepticizmu voc¢i redakénej kritike knihy, kedZe povazované
pasdze, napr. kap. 13, st sticastou objavenych zvitkov.? J. J. Collins napriek
tomu hovori, Ze aj pred ich prepisom v Kumrane bol dostatok ¢asu na redakéné
aktivity, hoci si sam nemysli, Ze nie vSetko v kap. 1., 13 a 14 je dodatkom.0
Kniha Tobias v dnesnej podobe ma vsak svoju logiku pribehu ako celok.!
Cielom tohto ¢lanku je poukézat na jeden z motivov tejto ndboZenskej naracie
Izraela, ktorého predlohu nachddzame v Knihe Genezis. Ide o motiv cudziny
spojeny s ttizbou po domove, sktorym sa stretdivame u patriarchov, ako aj

u Tébiho a jeho potomkov.

Cudzina v Knihe Tobids a v Knihe Genezis
Vsetky pribehy z Knihy Genezis, reflektované v Knihe Tobias, sa odohravaja
mimo krajiny Izrael, v cudzine.1? Tébiho pribeh je poucnym pribehom diaspory,

5 Porov. R. BAUCKHAVM, , Tobit as a Parable for the Exiles of Northern Israel,” LSTS 55 (2006) 140-
164.

6 P. DESELAERS, Das Buch Tobit. Studien zu seiner Entstehung, Komposition und Theologie (OBO 43,
Vandenhoeck & Ruprecht 1982).

7M. RABENAU, Studien zum Buch Tobit (BZAW 220, Berlin: de Gruyter 1994).

8 M. RABENAU, Studien zum Buch Tobit, 183-189.

9 Porov. J. A. FITZMYER, Tobit (CEJL, Berlin: de Gruyter 2003) 10-11.

10 Porov. ].]J. COLLINS, , The Judaism of the Book of Tobit,” JS]S 98 (2005) 25.

1 Porov. ,Uvod ku Knihe Tobiag” in R. LAPKO, Tdbiho chudlospev (Exegetické a teologické tiidium
Tob 13,1 - 14,1) (PreSsov: VMV 2005) 31-53. V tvodnych pozndmkach autor predstavuje
podrobnejsie redakéné tedrie aintegritu Knihy Tobids, zaobera sa ¢asom a miestom vzniku
Knihy, pramenimi, intertextualitou, ¢i teolégiou Knihy Tobias.

12 Porov. S. WEITZMAN, ,, Allusion, Artifice, and Exile in the Hymn of Tobit,” JBL 115 (1996) 49-
61.
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pri¢om doraz je dany na existenciu Izraelitov v exile.® UZ v prvych vetach Tobi
hovori, ze patri do Neftaliho kmena a pocas panovania asyrskeho kréla
Salmanasara bol odvleceny do cudzineckého zajatia zrodného mesta Tisbe,
ktoré je juzne od Neftaliho Kadesa v Hornej Galilei. V samotnom prolégu
pribehu vidime, Ze autor vykresl'uje napadtie medzi ,domovinou” a ,exilom”,
pricom dava do kontrastu genealdégiu a miesto péovodu Tébiho s jeho exilom
v Asyrii. Tébi, zbozny Izraelita, sa tak musi vyrovnat so Zivotom v cudzine
diaspory. 14

Blizkost smrti

Tobi cudzinu zaziva aj ind¢, teda nielen iba ako zajatec v exile. Medzi
literarnymi aspektmi Knihy Tobids je aj motiv pochovavania,’® ktori umocnuje
odcudzenost v exile. Tébi pred svojou smrtou povedal svojmu synovi: ,Odo dila,
ked' pochovas svoju matku vedla mia, neostavaj na jeho tizemi. Lebo vidim, Ze
je v iom vela nepréavosti ...” (14,10). Bez motivu pochovavania by pribeh nemal
zmysel. Zapletka za¢ina pochovavanim mftvych pohodenych na ulici. Pribeh
kon¢i pochovanim Tébiho a jeho manzelky, podla ich Zelania, synom Tobiasom
(14,9.12). Motiv pochovania ma aj ironickt funkciu v kap. 8, v ktorej ¢itame ako
Raguel, svokor, pocas svadobnej noci dal nachystat hrob pre svojho zata,
Tobiasa.'® Pohodeni mftvi na uliciach poukazuji na nezmyselnost exilu”
a beznadej, ktort zazivali exulanti. Pri pochovavani pribuznych ma clovek

moznost zaroven sa sam stretnat so smrtou. Je to o to tazsie, ak pochovavame

pribuznych v cudzine.

13 Podla I. Frohlichovej komunity Esénov pred zaloZenim komunity v Kumréne Zili usadeni vo
viacerych dedinach a mestach pricom ich zivotny $tyl bol odlisny od Zivota okolitych rodin
daného obdobia a preto sa mohli citit ako v exile, cudzine. Knihu Tobid$ mohli povazovat za
dobry priklad a idedl ich Zivota. Porov. I. FROHLICH, , Tobit against the Background of the DSS,”
JSJS 98 (2005) 70.

14 Porov. B. EGO, , The Book of Tobit and the Diaspora,” JSJS 98 (2005) 41-54.

15 Porov. I. NOWELL, The Book of Tobit, 978.

16 Porov. J. BOLYKI, ,,Burial as an Ethical Task in the Book of Tobit, in the Bible and in the Greek
Tragedies,” JSJS 98 (2005) 91-95.

17 Amy-Jill Levine hovori, Ze ,in exile, dead bodies lie in the streets and those who inter them
are punished; demons fall in love with women and kill their husband; even righteousness is no
guarantee of stability, as both Tobit and his nephew Ahikar (cf. 14:10) realize.” A.-J. LEVINE,
»Diaspora as Metaphor: Bodies and Boundaries in the Book of Tobit,” SFSHJ 41 (1992) 105.
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Strata majetku

Toébiho skonfiskovanie majetku Sennacheribom (1,20) v exile rovnako umociiuje
odcudzenost. Tobi sa stava paralelou, ked' stelesiiuje potrestany Izrael, ktory bol
vydany ,za korist, do zajatia ana smrt”“ (3,4). R. Bauckham hovori, Zze
skonfiskovanie dobier neverného Izraela narodmi sa predpoveda v katalégu
kliatieb Knihy Deuteronémium, ktoré Boh prinesie na tych, ktori sa buria proti
nemu (Dt 28,30-31; porov. 2 Kr 21,14). Ovela vécsou paralelou k Tébiho
nestastiu cudzinectva moze byt strata Izraela ,dobrej krajiny“18 (¢o ako echo
pripomina Tob 14,4) ako zdroja materidlneho zabezpecenia a prosperity.l?
Meniacu sa priazen panovnikov v cudzine zaksil Jozef (porov. Gn 39-41),
rovnako ako Toébi po smrti Salmanasara aneskdr aj Sennacheriba. Stastie
a nestastie v exile s tym prirodzene savisi, rovnako ako u l'udi, ktori zavisia na

vrtochoch panovnikov vo vlastnej krajine.?0

Oslepnutie

Oslepnutie Tébiho je ekvivalentom smrti. Temnota symbolizuje smrt (porov.
Job 38,17).21 T6bi o sebe hovori: ,Som slepy ¢lovek a nevidim nebeské svetlo.
Zijem v temnotach ako zomreli, ktori uz nikdy svetlo neuzrd. ZaZiva som
medzi mftvymi” (Tob 5,10). Podla R. Bauckhama moze ist o altziu na:
,Cakame na svetlo, a hla, tma, na Ziaru, a putujeme v temnotach. Ako slepi
ohmatavame mdar a tdpeme ako ten, kto nema oci, napoludnie sa potkyname
ako v tme; hoci silni, ako mftvi sme” (Iz 59,9-10). Pocity nevylie¢itelne chorého
Tobiho, ktory Zzije vizolacii od okolitého sveta prirodzene vrcholia jeho
prosebnou modlitbou o smrt: ,Rozkdz odnat moj zivot, aby som odisiel
z povrchu zeme a obrétil sa na prach. Je pre mna lepsie zomriet ako Zit, lebo
som musel poc¢avat nepravdivé vycitky aje mi velmi smutno. Rozkaz, Pane,
nech ma opusti tato tieseny; prepust ma do ve¢ného pribytku” (Tob 3,6).22 Pocity
tiesne st u Tébiho zosilnené vy¢éitkami vlastnej manzelky. ,Kde st tvoje skutky

18 Vyraz ,dobra krajina” je deuteronomickou frazou. Tento vyraz maji obidve gréc. verzie G!
a GI' (podobne VL) Knihy Tobias. Vo Vg chyba, a vo fragmentoch z Kumranu sa nezachoval.
Slovensky preklad v Svité pismo Starého a Nového zdkona (Rim: SUSCM, 1995) ma vyraz
»poZehnana krajina.”

19 Porov. R. BAUCKHAM, , Tobit as a Parable for the Exiles of Northern Israel,” LSTS 55 (2006)
147.

20 Porov. J.J. COLLINS, 27.

2 Porov. A. PORTIER-YOUNG, , Eyes to the Blind: A Dialogue Between Tobit and Job,” CBQMS 38
(2005) 14-27.

22 Porov. R. BAUCKHAM, 147.
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milosrdenstva?! KdeZe je tvoje spravanie?! UZ sa ukazalo, ¢o z toho mas!” (Tob
2,14). Tobi prosi o odchod zo zeme, z krajiny tiesne a prichod do vecného
pribytku.

Bezdetnost

Situacia Séry, bezdetnej vdovy, bez d’alsej perspektivy manzelstva a splodenia
deti, bez budicnosti, Zivota vycitiek dokonca aj od vlastnej sltizky, rovnako
vrcholi prosbou osmrt ako v pripade Tébiho.2 ,Rozkdz, aby som odisla
z povrchu zeme” (Tob 3,13). Opis Sary v Knihe Tobid$ podla R. Bauckhama
pripomina zobrazenie zni¢eného Jeruzalema v Knihe Nareky, ktora zacina:
~Ach, ako sedi osamelé mesto (kedysi) pIné I'udu, postihol osud vdovy paniu
narodov, princeznd (ytrf) medzi krajinami ostala vazalkou” (Nar 1,1). Viaceré
mena v Knihe Tobias zdajt sa byt zvolené kvoli ich vyznamu, preto mozno nie
je ndhodné, Ze Sériino meno (hrf) znamena ,princeznd”, nachddzajice sa
v avodnom versi Knihy Nareky ako epitet Jeruzalema. Tato kniha pokracuje
opisom Jeruzalema, ktory horko plac¢e v noci (Nér 1,2; porov. Tob 2,10) a kvoli
posmeskom trpi (Nar 2,14-15; porov. Tob 3,7-9).24

Cudzinci v Knihe Genezis

Téme cudzinectva u patriarchov v Knihe Genezis sa v jednej kapitole svojej
popularnej knihy venoval N. Lohfink.?> Cudzinu zakusil Tare, prvy mobilny
muz, ktory sa sam rozhodol migrovat scelou svojou rodinou. Pribeh jeho
putovania ako cudzinca skon¢il iba na pol ceste v Harane (Gn 11,31-32). Jeho
syn Abrahdm sa do cudziny vyddva na pokyn Bozi sam, iba so svojou
bezdetnou manzelkou Sarou (Gn 12,1-3). Pocas svojho Zzivota ,putoval” po
Bozich cestach (porov. Gn 17,1; 24,40; 48,15). Svojho syna Izaka poslal so svojim
sluhom hladat manzelku nie v cudzine, medzi kanadnskymi dcérami, kde Zili,
ale medzi pribuznymi vo svojej vlasti (kap. 24). Cudzinu lzak zakausil, ked’
oslepol (Gn 27,1) a bol oklamany vlastnym synom Jakubom (Gn 27,19), ktorého
neskodr poslal vydat sa na cestu k pribuznym, aby si medzi nimi nas$iel
manzelku (Gn 28,2). Ina¢ cudzinu zakusil patriarcha Jakub, ktory sa ocitol

daleko od svojho domova kvoli svojmu klamstvu. Kvoli klamstvu svojho

% Uvod do modlitby Sary je echom paséZe z pribehu o Jozefovi v Gn 42,38 [LXX]. Porov.
J. A. FITZMYER, Tobit, 153.

24 Porov. R. BAUCKHAM, 149.

%5 Kapitola ma nazov ,Geh in die Fremde. Der Gott der Patriarchen” in N. LOHFINK, Im Schatten
deiner Fliigel: grosse Bibeltexte neu erschlossen (Freiburg, Basel, Wien: Herder 1999) 49-63.
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pribuzného sa v cudzine zdrzal dlhsie (porov. Gn 29,27). Aj samotné Jakubove
manzelky sa citili ako cudzinky v dome svojho otca (porov. Gn 31,15). Jeho
pribeh sa kon¢i zmierenim s bratom a $tastnym nédvratom domov (kap. 25-35).
Jakub pred vlastnou smrtou predpoveda budicnost svojmu synovi, ktora sa
bude spéjat s domovinou, v krajine otcov (Gn 48,21). Do cudziny bol predany
jeden z Jakubovych synov, Jozef (Gn 37-50). Vlastni bratia, ktori ho tam predali
ho neskor v ¢ase nidze ani nespoznali kvoli postaveniu (Gn 39,2-4; 41,38-44),
ktorého sa mu v cudzine dostalo. Pred smrtou v Egypte Jozef poziadal, aby boli
jeho kosti odtial’ odnesené (Gn 50,25; Ex 13,15).

Prazdny hrob - cesta domov

Jadrom Knihy Tobiés (kap. 4 - 10) je TobidSova cesta, ktord je zakoncend v kap.
11 navratom domov a uzdravenim Tébiho zo slepoty. Pocas cesty najprv Tobias
nachddza rodinné zazemie u pribuzného Raguela (kap. 7), neskor je Sara
oslobodend od zlého ducha a Stastne wuzatvara manZzelstvo so
samotnym TobidSom (kap. 8). Raguelom nachystany hrob pre Tobidsa bol
zbytocny (kap. 8). Toto je bod obratu pribehu, kon¢i cudzina a otvéra sa cesta
domov. Presun po ceste zcudziny do domoviny sa odohrava v pritomnosti
Bozieho posla, sprievodcu. Skusenost sBozimi poslami na ceste mali aj
patriarchovia Abraham (Gn 24,7.40) a Jakub (Gn 28,12; Gn 31,11).

Topografia Knihy Tobids

Dej pribehu sa odohrava na viacerych miestach vychodnej diaspory, resp.
v oblastiach medzi vychodnou ¢astou Asyrie a zdpadnou ¢astou Médie. Kap. 1
akap. 13 - 14 rozirujt tato vyhranent oblast do takmer celého Urodného
polmesiaca, od Jeruzalema v Palestine az do Rages v Médii.

Pribeh zac¢ina presnym uréenim rodiska Tébiho v Tisbe:?¢ ,Za ¢ias panovania
asyrskeho kral'a Salmanasaa bol odvleceny do zajatia z Tisbe, ktoré je juzne od
Neftaliho Kadesa v Hornej Galilei, nad Asorom smerom na zapad, na sever od
Fogoru” (1,2). V hebrejskej Biblii nenachadzame vela takychto presnych
lokalizacii. Zd4 sa, Ze autor chcel na zaciatku pribehu presne opisat dedinu

v Neftali za tcelom zdo6raznenia skutoéného, ale nie aktuélne existujiceho

2 J. T. Milik identifikoval Tisbe s dedinou Tubas v Samarii, asi 20 km od Nablusu, kde podla
samaritanskej tradicie je pochovany Aser, Jakubov syn. J. T. Milik si myslel, Ze T6bi bol
Samaritan. Porov. J. T. MILIK, , La patrie de Tobie,” RB 73 (1966) 522-530. Tébiho povaZzujeme za
Judejca rovnako ako J. A. FITZMYER, Tobit, 54.
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lokalizovania rodiska Tébiho. Pricom geograficky opis moze mat tak literarnu,
ako aj teologicka funkciu.?”

Druhy doélezity geograficky opis nachddzame v definovani cesty Rafaela
z Rages do Ekbatan: ,,Z Ekbatan do Réges je to celkom dva dni cesty. Rages je
totiz v horach a Ekbatany sd na rovine” (5,6). Opis poukazuje na neznalost
geografie Mezopotamie, ked’ze vzdialenost medzi Ekbatanami a Rages je okolo
325 km, ¢o vyzadovala viac ako dva dni cesty peSi. Aj tidaj hovoriaci, ze
Ekbatany st situované vyssie ako Rages, je nespravny. Ekbatany sa nachddzaja
2010 metrov nad troviiou mora a Rages iba 1132 metrov nad troviiou mora.
Tento geograficky opis ma rovnako skor teologicktl funkciu ako topograficku.
Doraz je dany na Bozieho sprievodcu Tébiho na ceste, ktory vyzdvihne peniaze
u Gabaela a tak ukon¢i jeho misiu v d'alekej cudzine namiesto neho. Boh ma
takto pod kontrolou vsetky detaily svojho naroda, ako aj vSetkych stvoreni.?
Podla J. Zsengelléra ma hlavny hrdina pribehu podstatné problémy v Ninive
(Asyrii) atie sa vyrieSia v Rages/Ekbatandch (Médii), podobne exulanti
z Izraela boli deportovani do Asyrie a svojho zachrancu nasli v Médii. Podla
neho ,oslobodenie exulantov” Zijtcich v Ninive - heilsgeschichtliche kerygma
hlavnej casti pribehu (kap. 2 - 12), bez topografického vyznamu - je rozsirené
o,ramcom” (kap. 1 akap. 13 - 14) oslobodenia celého teritéria okupovaného

Asyréanmi.?

Putovanie - cudzina na ceste
J. Zsengellér hovori, ze v Knihe Tobid$ st opisané pribehy putovania
s teologickym vyznamom. Spomina Styri putovania. Tébiho putovanie z Tisbe

do Ninive. Druhym putovanim bolo smerovanie Tobidsa a Rafaela z Ninive do

2 Porov. J. ZSENGELLER, , Topography as Theology,” JSJS 98 (2005) 184.

28 Porov. J. ZSENGELLER, ,, Topography as Theology,” JSJS 98 (2005) 185-186.

2 J. Zsengellér naviac tvrdi, Ze ,conscious topographical edition of the Book of Tobit ... forms
anucleus of the Heilsgeschichte.” Porov. J. ZSENGELLER, ,Topography as Theology,” JSJS 98
(2005) 186-187. Mozno s nim sthlasit, Ze geografické a topografické nepresnosti v Knihe Tobias
maju literdrnu, alebo teologickid funkciu. Ide podobne o nepresnosti historického charakteru
v tejto knihe, napr. Tobi si poplietol Salmanasara (727-722) so Sargonom II (722-705), ktory bol
otcom Sennacheriba (705-681). J. A. Fitzmyer tato nepresnost komentuje: , more than likely the
information about the succession of Assyrian rulers is derived from 2 Kgs 17:1-6; 18:9-13, where
Sargon is not mentioned.” J. A. FITZMYER, Tobit, 116. V 14. kap. je T6bi vykresleny, akoby Zzil na
vrchole Asyrskej rise v 8. az 7. storoc¢i pred Kr., avsak autor Knihy Tobias, pre ktorého pad
Ninive bol vecou minulosti, napisal o tom ako apokalyptik a prepracoval histériu do
prorockého modelu. S nie¢im podobnym sa stretavame tiez v apokalyptickych ¢astiach Knihy
proroka Daniela. Porov. J. A. FITZMYER, Tobit, 327.
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Ekbatdn a Rafaela do Rages. Tieto dve putovania mozu reprezentovat
sekvenciu udalosti od deportacii Izraela az po Gsvit obnovy. Tretim putovanim
bola cesta Tobiasa a Rafaela z Ekbatan spat do Ninive. Posledna cesta podla
poziadavky testamentu Tébiho bola z Ninive do Ekbatan. Ostatna put Tobiasa,
v korel4cii padu Ninive, predstavuje cestu zachrany Izraela,® ,cesty domov.”
Pocas prvych troch putovani dochddza k zazraénému uzdraveniu Sary od
démona Asmodeja a Tébiho zjeho slepoty. Tieto literarne prvky ludového
rozpravania moézu byt symbolicky videné’! aj ako ,uzdravenia” jednej alebo
dvoch komunit, obnovy celého Izraela (Tob 14,4).

Jeruzalem - medzicas v cudzine — Novy Jeruzalem

V pribehu ma doélezité miesto mesto Jeruzalem, ,lieu de memoire,” miesto
spomienky, alebo miesto eschatologickej nadeje. Podla B. Egovej zéapletka
pribehu Knihy Tobid$ odohravajica sa v diaspore je zardmcovand pasazami
vztahujtcimi sa na Jeruzalem. V Tob 1,4-8 je Tobi opisany ako si spomina na
svoju mladost, pocas ktorej kazdy rok putoval zo svojej domoviny v Galilei do
Svitého mesta a do svojho chramu. Napriek tomu, Ze v hlavnej ¢asti pribehu sa
Jeruzalem nespomina vobec, spomina sa na konci pribehu, ako aj v Tébiho
chvélospeve v kap. 13., v ktorej Tébi oslavuje novy Jeruzalem32:

,Lebo bude znova vybudovany Jeruzalem a jeho dom po véetky veky. Stastny
budem, ak ostane niekto zmodjho potomstva auvidi tvoju sldvu abude
oslavovat nebeského Kréla. Brany Jeruzalema budd postavené zo zafiru
a smaragdu a vSetky tvoje mury z drahych kameriov. Veze Jeruzalema budd
postavené zo zlata ajeho cimburie z ¢istého zlata. Ulice Jeruzalema buda
vydlazdené karbunkulom a kameriom ofirskym” (13,16-17).

Citovand pasaz obsahuje nadej na navrat zexilu.3® Pobyt v diaspore je
povazovany iba za status v ,medzicase.” Je to ,obdobie medzi” tym, ked I'ud

30 Porov. J. ZSENGELLER, 187.

31 Porov. V. Propp, The Morphology of the Folktale (Austin, Texas: Texas University 1968?) 26;
W. SOLL, ,Misfortune and Exile in Tobit: The Juncture of a Fairy Tale Source and Deuteronomic
Theology,” CBQ 51 (1989) 209-231.

32 Tébiho chvalospev v Tob 13,16-17 prestavuje viziu, ktord ma vela spolo¢ného s opisom
nového Jeruzalema v Iz 54,11-12, kde je majestitne vykreslend krésa idealneho Jeruzalema
(porov. aj Zjv 21,18-21). Porov. R. LAPKO, Tébiho chvdilospev (Exegetické a teologické Stiidium Tob
13,1 - 14,1) (Presov: VMV 2005) 159.

3 Porov. B. EGO, , The Book of Tobit and the Diaspora,” JSJS 98 (2005) 43-44.
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Izraela Zil v Svétej zemi a eschatologickou obnovou Jeruzalema a jeho chramu.3*
Kniha Tobia$ rozsiruje perspektivu ¢asu exilu enormne. Autor neuvazuje iba
o asyrskom exile, ale do budicna predpovedd prorocky aj prichod
babylonského exilu. Rovnako, ked hovori o konci exilu, nemysli iba na navrat
do Jeruzalema, podl'a Knihy Tobids exil skon¢i iba vtedy, ked’ sa naplni uréeny
&as, a vietci rozptyleni Zidia v diaspore sa vratia domov a ked' sa vietky narody
celej zeme obrétia a spoznajt Boha Izraela:

. V8etkych nasich bratov, ¢o eSte byvaju v izraelskej krajine, rozptylia a odvedu
daleko zich pozehnanej zeme. Celd izraelska krajina bude pustd, aj Samaria
a Jeruzalem budu pusté, a Bozi dom bude v zalostnom stave; vypdlia ho a isty
¢as bude spustnuty. Ale Boh sa opéat zmiluje nad nimi a vrati ich do izraelskej
krajiny. Zasa vybuduju Bozi dom, iked nie ako ten prvy, kym sa nenaplni
urceny c¢as. Potom sa vratia zo svojho zajatia vSetci, postavia nadherny
Jeruzalem, a v iiom postavia Bozi dom, ako o tiom hovorili proroci Izraela.
Vsetky narody na celej zemi sa obratia a budd sa tprimne bat Boha. Vsetci
zanechaji svoje modly, ktoré ich zvadzali do bludov, adobrorec¢it buda
veénému Bohu v spravodlivosti ...” (14,4-5; porov. tiez 13,11).

Takto exil zahfna celtt pritomnt a budtcu histériu Izraela a pokracuje az do
naplnenia vel'kého eschatologického dila spésy, o ktorom hovorili proroci.®

Vecny domov pre vsetky narody

V prvej modlitbe Knihy Tobias (3,1-6) Tébi prosi (3, 6), aby mohol odist do
,vetného pribytku” (GI: Cod. Sin.: améivody pe eig tov témov tov aiwviov).3
Pocas vyznania hriechov Tébi postupne prechddza z jazyka singuléru (,ja”) do

pluralu (,oni,” ,my”), ¢o slazi k prepojeniu utrpenia Tébiho a sktsenosti jeho

34 Porov. B. EGO, ,Heimat in der Fremde: Zur Konstituierung einer jtidischen Identitit in der
Diaspora,” in Die Jiidischen Schriften aus hellenistisch-romischer Zeit in ihrem antik-jiidischen und
urchristlichen Kontext (Studien zu den JSHRZ 1, ed. H. Lichtenberger and G.S. Oegema,
Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 2002) 280-293.

% Porov. B. EGO, , The Book of Tobit and the Diaspora,” JSJS 98 (2005) 44. Porov. E. HAAG, ,,Das
Tobitbuch und die Tradition von Jahwe, dem Heiler Israels (Ex 15,26),” Trierer Theologische
Zeitschrift 111 (2002) 23-41.

% Tento vyraz nachddzame aj v kratkej gréckej verzii Gi: cod. Vaticanus, Alexandrinus, Venetus.
Porov. R. HANHART, Tobit (Septuaginta: Vetus Testamentum Graecum VIIL5, Géttingen:
Vandenhoeck & Ruprecht 1983) 80. Fragmenty z Kumranu v hebrejskej verzii Knihy Tobias
maju zachované iba pismeno 1, teda embmy v patricnom riadku 4QTobe (4Q200), col. I. Najblizsia
paralela v starozakonnom kanone je v Iz 33,14 LXX a Kaz 12,5. Porov. S. BEYERLE, , A Belief in
Afterlife?,” JSJS 98 (2005) 72-73.

53



VERBA THEOLOGICA 1/2012

I'udu vexile. Jeho vyznanie vyjadruje centrdlnu tému deuteronomistickej
histérie - exil Izraela (Judska) je Bozim trestom za hriechy I'udu (3,4-5). Tébi
prosi, aby bol oslobodeny od utrpenia smrtou. Chce odist do ,ve¢ného
pribytku,”?” ktorému déva prednost pred dal$im utrpenim a uraZkami na
zemi.®® Silny vztah Tébiho so svojim Iudom je zvyrazneny prostrednictvom
lamentécii Tébiho nad vlastnym utrpenim, zajatim, slepotou, nepochopenim
manZelky, ako aj lamentidciami nad hriechmi Izraela a Bozim sadom. Podla
deuteronomického konceptu retribucie (porov. Dt 30,15-18)% otdzka hriechu,
trestu a odmeny je vyrieSena v zavere¢nych kapitolach Knihy Tobids, pre
Tébiho osobne v kap. 12 a pre Izrael v kap. 13-14. V tychto kapitolach dochadza
k posunu pribehu zameranému vnitro-svetsky a poucne na eschatoldgiu.
Eschatolégia v kap. 13-14 mda nielen ,horizontalnu” orientaciu,®® ale aj
priestorovd dimenziu.#! Tak ako sa hriechy a zarmutok protagonistu v Tébiho
zalospeve (3,1-6) odrazaju v hriechoch azarmutku ludu Izrael, radost
Jeruzalema (t.j. Izraela) a eschatologicka nadej (v Tébiho chvalospeve, 13,1-18)
je paralelnou s radostou Tobiho v kap. 11. Tak ako , ve¢ny pribytok” v Tébiho

%7 Priklaniam sa k nazoru, tak ako ,most commentators in recent scholarly discussion prefer an
understanding of témo¢ aiwviog that is free from connotations of a belief in life-after-death. Many
scholars are of the opinion that the "everlasting place" simply denotes the "grave" or the
"abode".” Porov. S. BEYERLE, , A Belief in Afterlife?,” JSJS 98 (2005) 72. Takyto nazor zastava
napr. aj J. A. FITZMYER in Tobit, 145. , The Book of Jubilees ... delivers another clear example,
in ch. 36 Isaac gives his farewell exhortations to his sons Jacob and Esau. The speech resembles
the widespread testamentary literature and begins with Isaac’s statement that he will go to the
"eternal house," where "his fathers are" (v.1). Isaac goes on to determine this place by referring
to the fathers'tomb at the cave of Makhpelah. Hence the "eternal house" is the grave. Porov.
S. BEYERLE, , A Belief in Afterlife?,” JSJS 98 (2005) 77. A rovnako chcem ,to conclude with P. W.
van der Horst: The original background of the term was that the dead were supposed to dwell
forever in the little home that was their tomb, but in the course of time it lost this connotation
and became just one of the common words for a tomb and could also be used by people who
firmly believed in the resurrection of the body (see e.g., Pseudo-Phocylides 112).” P.W VAN DER
HORST, Ancient Jewish Epitaphs: An Introductory Survey of a Millennium of Jewish Funerary
Epigraphy (300 BCE - 700 CE) (CBET 2, Kampen: Kok Pharos 1991) 42.

38 Porov. D.]J. HARRINGTON, ,Prayers in Tobit,” TBT 37 (1999) 86-90

% Centralnou témou Knihy Tobia$ je tradiciondlne ucenie o ¢asnej odplate I'udskych ¢inov.
Porov. A. A. DI LELLA, ,, The Deuteronomic Background of the Farewell Discourse in Tob 14:3-
11,” CBQ 41 (1979) 380-389.

40V kap. 13-14 dominuje buduci ¢as.

41 Ide predovsetkym o opis bréan, vezi a ulic Jeruzalema v Tob 13,16-18.
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zalospeve poukazuje na ,hrob,” Bozi ,dom naveky” (13,17) bude znakom

uskutoc¢nenej eschatolégie pre cely Izrael a vSetky narody (13,13).42

Ziver

Pribeh Knihy Tobias je pribehom diaspory. V pouchej nabozenskej novele Izraela
dominuje motiv cudziny, ktorého predlohu nachadzame v Knihe Genezis. Tento
motiv vyjadruje jeden zo spdsobov stvarnenia identity exulantov v diaspore,
»Zivota v medzi¢ase.” Druhy sposob stvarnenia identity je spojeny
s eschatologickou nadejou.** Obidva sposoby st v pribehu vykreslené
samostatne, avSak v zavere pribehu sa spéjaju vjeden. Ide o motiv cudziny
spojeny s tizbou po vecnom domove.

doc. Rébert Lapko, Th.D., PhD.
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Juraj FENIK

Cez branu a vel'ku priepast:
boha¢ a Lazar v texte kontrastov (Lk 16:19-31)

Abstract

The Parable of the Rich Man and Lazarus in Luke 16:19-31 has attracted the
attention of listeners and exegetes alike. This article intends to contribute to the
ongoing scholarly debate by approaching the text from the narrative standpoint
with the primary aim of highlighting the presence of a number of contrasts,
some readily identifiable, some less. Proposing an exegesis of the entire text
of the parable through the lenses of narrative approach, it seeks to identify the
linguistic and conceptual contrasts permeating the text. As a skillful writer, the
evangelist has created this parable that constantly revolves around the contrasts
between the rich man and Lazarus as a warning to the rich who must heed the
message of Moses and the Prophets lest they wind up in the place of torment.
They must make sure that the gate does not become a great chasm.

Keywords: Luke 16, parable, narrative exegesis, textual contrasts, Luke’s ethics

Uvod

Tento prispevok pontka exegeticki analyzu podobenstva o bohacovi
a Lazédrovi v Lk 16:19-31 sosobitnym cielom poukazat na pritomnost
pocetnych kontrastov v texte. Tak mozu byt tieto riadky chapané ako skromny
prispevok v slovenskom jazyku v oblasti mnohokrat pozorovaného
a ospevovaného Lukéasovho literdarneho umenia. Aj nepozorny citatel Nového
medzi bohacovymi opulentnymi Satami a hodovanim a Lazarovymi vredmi
a tizbou po omrvinkach z boha¢ovho stola, medzi smrtou bohaca a Lazara,
medzi  bohacovym  trdpenim v H&adese alazarovym odpocinkom
v Abrahdamovom lone. Tieto a d’alsie kontrasty v podobenstve predstavuju
predmet tohto prispevku, ktory je rozdeleny nasledovne. V prvej casti (I) je
nacrtnuty bezprostredny literarny kontext podobenstva ajeho literdrna
Strukttara. Tato ponikne rozdelenie podobenstva na dva bloky (vv. 19-21 a vv.
22-31). V druhej casti (II) st vysvetlené kontrasty prvého bloku podobenstva
a v tretej casti (III) kontrasty druhého bloku, najméd to ako je situdcia dvoch

hlavnych postav kontrastne vykreslend v porovnani sprvym blokom
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podobenstva. Posledna c¢ast (IV) zhrnie vysledky vykonanej exegetickej
a literarnej analyzy.

Metodolégiou nebude primdarne historicko-kritickd exegéza. Skor sa ¢lanok
ststredi na narativne usporiadanie podobenstva, ktoré ma v kazdom pripade
charakter pribehu apokisi sa vyzdvihndat pritomnost linguistickych
a konceptudlnych kontrastov v texte. Upusti aj od kladenia dogmatickych
otazok, ktorym je interpreticia tohto textu obcdas zatazend. Pouzivany text
Pisma predstavuje pomerne doslovny preklad z gréckej povodiny.

I. Literarny kontext a struktara Lk 16:19-31

Literarny kontext podobenstva o bohacovi a Lazarovi tvori centrdlna sekcia
Lukasovho evanjelia, tzv. JeZiSova cesta do Jeruzalema, ktord napiﬁa takmer
desat kapitol spisu. Za jej zaciatok sa standardne povazuje 9:51, kde sa JeZi$ po
posobeni v Galilei rozhodne vydat do Jeruzalema ajej koniec je vhodné
stanovit vo vers$i 19:45, versi hovoriacom o Jezisovom vstupe do chramu
(v Jeruzaleme). Ttato sekciu vytvoril Lukas ako literarny rdmec pre rozli¢ny
materidl, obsahujaci najmé JeZiSove re¢i, ktory pochddzal z pramena Q
a z jeho $pecidlneho zdroja L.! Jednou z markantnych ¢ft sekcie 9:51-19:45 je
velky pocet JeziSovych podobenstiev, ktoré evanjelista do nej zasadil.2 Viaceré
znich pochddzaju z Lukasovho Specidlneho zdroja® ast tak bez paralely
v Matusovi, Markovi a Q. Pribeh o bohéc¢ovi a Lazérovi, aj ked' nie je uvedeny
terminom Topafolr), patri medzi tieto Lukéasove podobenstva.

Bezprostredny kontext podobenstva predstavuje séria JeziSovych vyrokov
a podobenstiev zacinajica v 14:25, po JeziSovom odchode z domu farizeja, kam
vstipil vistd sobotu (14:1). Po vyrokoch o podmienkach ucenictva (14:26-35),
ktoré Jezis adresuje po ceste zastupom, nasleduje tridda podobenstiev
o stratenej ovci, stratenej drachme a stratenom synovi (15:3-32). Adresatmi
tychto podobenstiev st colnici a hrie$nici, ktori sa k JeziSovi priblizuju (15:1)
a farizeji a zakonnici, ktori voci JeziSovmu prijimaniu hrieSnikov namietaja

(15:2). JeziSovi posluchaci st nésledne ucenici (16:1), ktorym je adresované

1 Porov. Walter Radl, “Zu Umfang, Form und Funktion des sogenannten lukanischen
Reiseberichts,” in Luke and his Readers (FS A. Denaux; BETL 182; eds. R. Bieringer, G. Van Belle,
J. Verheyden; Leuven: University Press, 2005) 173-191, tu 180.

2 Porov. Jean-Noél Aletti, L’Art de raconter Jésus-Christ: I'écriture narrative de I'évangile de Luc
(Paris: Seuil, 1989) 134-135; Helmuth L. Egelkraut, Jesus” Mission to Jerusalem: A redaction critical
study of the Travel Narrative in the Gospel of Luke, Lk 9:51-19:48 (Frankfurt: Peter Lang, 1976) 29.

3 Porov. Kim Paffenroth, The Story of Jesus according to L (JSNTSup 147; Sheffield: Academic
Press, 1997) 97-98.
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podobenstvo o nepoctivom spravcovi (16:1-8a) ajeho tri aplikdcie (16:8b-13).
V 16:14 sa okruh posluchacov opét meni a na scénu nastupujt farizeji, ktorych
Luka$ oznacuje terminom “milovnici pefiazi” (pLrdpyvpor). Im st adresované
vyroky o platnosti Zdkona arozvode v 16:15-18 anasledne aj podobenstvo
o bohacovi a Lazarovi v 16:19-31. Toto pozorovanie jasne podporuje fakt, Ze az
v 17:1, po skonceni podobenstva o bohacovi a Lazarovi, sa Jezi§ opéat prihovéra
ucenikom. V Lukasovej perspektive st farizeji, milovnici penazi, nepochybne
primarnymi adresatmi podobenstva a“v tomto podobenstve Lukds videl
Jezisovo ulenie proti dpirapyvpie farizejov.”¢ Von Bendemann hodnoti fukciu
podobenstva o bohacovi aLazarovi adresovaného farizejom  ako
“skonkretizovanie katastrofalnych dosledkov ¢Liapyvple.”>

Okrem pevného zakotvenia v kontexte cez tématiku penazi, majetku
a bohatstva,® podobenstvo obsahuje neomylné terminologické spojenie
s predchddzajucimi verSami cez vyrazy “Zakon aproroci” V 16:16 Jezis
poukazuje na periédu Zakona a prorokov ako na cas prisltibenia po ktorom
nastupuje ¢as naplnenia—¢as hldsania Bozieho kralovstva zo strany Jezisa
a ucenikov. Hlasanie Bozieho kralovstva vsak neznamena zrusenie etickych
poziadaviek Zakona, na ¢o Jezi$ poukazuje v 16:17.7 V naslednom podobenstve
o bohacovi alazarovi ide LukaSovi o poukdzanie na platnost etickych
poziadaviek Zakona, najmé prikazov solidarity s chudobnymi. Bohacovi bratia
musia pocavat Mojzisa a prorokov (16:29,31), ak nechcti skoncit na mieste
trapenia ako ich brat, ktory o¢ividne Zakon a prorokov nepocival a Lazdrovi na
pomoc neprisiel.

Jeden zo sposobov, ako rozdelit text podobenstva je zohl'adnit, Ze v fiom ide
o vykreslenie dvoch periéd v Zivote bohaca a Lazéra: ¢as pred smrtou a ¢as po

smrti. Toto kritérium moZze byt zvolené pre nacrtnutie struktiry textu:

4 Jacques Dupont, Le beatitudini: IIl. Gli evangelisti (Milano: Paoline, 1992) 258.

5> Reinhard von Bendemann, Zwischen AOXA und SXTAYPOZ: Eine exegetische Untersuchung der
Texte des sogenannten Reiseberichts im Lukasevangelium (BZNW 101; Berlin: Walter De Gruyter,
2000) 343.

6 Uz letmy pohlad na terminolégiu tejto kapitoly prezradi, Ze celad kapitola 16 je preSpikovana
terminmi komunikujicimi horeuvedent tému: v. 1 (bohaty, spravca, rozhadzovat, majetok);
v.2 (spravovanie, spravovat), v. 3 (spravca, spravovanie), v. 4 (spravovanie); v. 5 (dlznik,
dlhovat); v. 7 (dlhovat); v. 8 (spravca); v. 9 (mamona); v. 11 (mamona); v. 13 (mamona); v. 14
(milovnici penazi); v. 19 (bohaty); v. 22 (bohaty); v. 25 (tvoje dobré veci).

7 Pre takuto interpretdciu, porov. Alexander Prieur, Die Verkiindigung der Gottesherrschaft:
Exegetische Studien zum lukanischen Verstindnis von faoiiele 100 Geod (WUNT 2/89; Tiibingen:
Mohr Siebeck, 1996) 272.

59



VERBA THEOLOGICA 1/2012

bohéc a Lazar pred smrtou (16:19-21)
bohac a Lazar po smrti (16:22-31)

II. Kontrasty v Lk 16:19-21

Bez akéhokolvek uvodu zpera evanjelistu alebo naznaku prechodu
z predchéddzajicej state (16:14-18) sa text podobenstva, adresovany farizejom,
zac¢ina popisom Zivotnej situdcie dvoch postav: bohaca a Lazara (Lk 16:19-21).
V oboch pripadoch ide o charakteristiku postavy aopis jej konania. Prvi
postavu charakterizuje evanjelista vSeobecnym podstatnym menom “¢lovek”
(avBpwmoc) a adjektivom “bohaty” (miovoiog). Druha postavu uvadza podobnym
sposobom a predsa opacne. Najprv ju charakterizuje adjektivom “chudobny”
(mtwydc) a potom konkrétne nazyva: “menom Lazar” (dvéuatt Adlepoc). Okrem
evidentného kontrastu bohatstva achudoby kresli evanjelista prvy rozdiel
medzi dvoma postavami: muZ bez mena amuz smenom. V JeZiSovych
podobenstvach je Lazar jedinou postavou s vlastnym menom. Udanie mena
v pripade Lazdra “ho pomaha personalizovat”8 a nasledny opis jeho otrasnej
situdcie pozyva Citatela k stcitu, ale v skutocnosti je to skor findlna situacia
bohaca, ktora si zasltzi pol'utovanie citatel'a.

Popis oboch postav sa dotyka ich vyzoru a stravovania, ktoré st vyjadrenim ich
skor uvedenej charakteristiky. Podla Miillera, jednou z funkcii Satstva (aj vo
svete Biblie) je poukédzat na mimoriadnu tlohu alebo postavenie osoby, ktora je
konkrétnym typom &iat odeta.® Saty, ukazuje Vanni, v biblickej tradicii
vyjadruja situdciu osoby, ktord je vnimatelna inymi, t. j. navonok.!0 Prave
LukaSov text zapada do tejto kategdrie, pretoze prvym vonkajsim,
pozorovatelnym znakom bohacovho bohatstva a prestize, ktory evanjelista

udédva, je obliekanie sa v purpure ajemnom platne.l? Popis bohéacovho

8 Robert C. Tannehill, The Narrative Unity of Luke-Acts: A Literary Interpretation. Volume One: The
Gospel according to Luke (Philadelphia: Fortress Press, 1986) 131.

9 Christoph G. Miiller, “Kleidung als Element der Charakterzeichnung im Neuen Testament
und seiner Umwelt: Ein Streifzug durch das lukanische Erzahlwerk,” SNTU 28 (2003) 187-214,
tu 188.

10 Ugo Vanni, L’Apocalisse: Ermeneutica, esegesi, teologia (Supplementi alla Rivista Biblica 17;
Bologna: Dehoniane, 1988) 44.

11 Pouzité terminy “purpur” (topdpdpa Mk 15:17, 20; Lk 16:19; Zjv 18:12) a “jemné platno” (Bvooog
Lk 16:19; adjektivum ploowoc Zjv 18:12,16;, 19:8,14) vyjadruju v NZ kralovsku hodnost,
bohatstvo, luxus, prepych. Porovnaj napr. Raymond E. Brown, The Death of the Messiah: From
Gethsemane to the Grave. A Commentary on the Passion Narratives in the Four Gospels: Volume One
(New York: Doubleday, 1994) 865-866; Joseph A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke
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zivotného stylu pokracuje poukazom na hodovanie ako druhy symbol jeho
bohatstva. Hodovanie modifikuje Lukas temporalnym terminom “denne” (ko6’
fuépav) a prislovkou “prepychovo” (Aepmpdc). Termin “denne” naznacuje
intenzitu a pravidelnost bohacovho hodovania. Bohacovi v ziaden den
nechybal dostatok jedla. Druhy termin (Aaumpdc), prelozeny v slovencine ako
“prepychovo,” znamend doslova “Ziarivo, ostentativne, jasne” a je odvodeny od
adjektiva “svetly, svietiaci, ziariaci” (Aapumpdc). Poukazuje na velkolepost
a viditelnost bohac¢ovho stolovania. Podobne ako v pripade bohédcovych &iat,
lI'udia boli schopni pozorovat bohacovo prepychové stolovanie.

Vyzor Lazara (vv. 20-21), ako symbol jeho chudoby, nezostdva evanjelistom
nepopisany a stoji v priamom kontraste k bohd¢ovmu vyzoru. V prvom rade sa
musi poukazat na detail, Ze evanjelista nijako nespomina Lazérov odev. Lazar
pravdepodobne nemal Ziaden odev, ktory by stal za zmienku. Jeho vyzorom sa
vredy ako naznacuje vyraz “pokryty vredmi” (eiikwpévoc). Termin “vred”
(éixoc) nemusi nevyhnutne znamenat vonkajsiu ranu,’? ale naslednd zmienka
o psoch olizujucich Lazarove vredy a pouzitie rovnakého terminu v J6b 2:7
(LXX) na popisanie Jébovho trapenial® pontka uzaver, Ze sa muselo jednat
o vonkajsie, viditelné rany na tele Lazara. Kontrast k luxusnému obleceniu
bohaca vyvstane este viac, ak sa berie do tvahy, Ze vredy na tele Lazar
nemoze vyzliect aodlozit tak, ako sa vyzlieka odev. St permanentnou
znamkou Lazarovej existencie. Boha¢ sa denne prepychovo oblieka na hostiny,
Lazar musi denne znasat stigmu svojich vredov. Druhym znakom Lazérovej
chudoby je jeho (nenaplnena) tizba nasytit sa zjedla padajticeho z boha¢ovho
stola. Obraz veci padajtcich z boha¢ovho stola umoctiuje vel'kost bohacovho
hodovania: bohac¢ stoloval tak honosne, Ze si mohol dovolit nechat jedlo padat
zo stola.* Je mozné, Ze obraz padajiceho jedla vyjadruje aj preplnenost’ stola.
Konkrétne sa mohlo jednat o kiisky hydiny, ovocia, alebo chleba pouzitého na

utrenie prstov po jedle.’> Lazarov hlad stoji v tplnom kontraste k bohacovmu

X-XXIV: A New Translation with Introduction and Commentary (AB 28A; New York: Doubleday,
1985) 1130-1131; Vanni, Apocalisse, 379 n. 22.

12 Porov. BDAG 317-318.

13 David Shepherd (“’Strike his bone and his flesh': Reading Job from the Beginning,” JSOT 33.1
[2008], 81-97, tu 94) spomina “J6bove dermatologické problémy.”

14 Luke Timothy Johnson (The Gospel of Luke [SP 3; Collegeville: The Liturgical Press, 1991] 252)
pouziva termin “bezstarostné bohatstvo.”

15 Porov. Hanna Roose, “Umkehr and Ausgleich bei Lukas: Die Gleichnisse vom verlorenen
Sohn (Lk 15.11-32) und vom reichen Mann und armen Lazarus (Lk 16.19-31) als
Schwestergeschichten,” NTS 56 (2009) 1-21, tu 5 n. 9.
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hodovaniu: Lazar nie je participantom na boha¢ovych obedoch a nedostava ani
len zbytky z bohacovho stola. Zostdva iba pri tazbe. Denné hodovanie bohaca
neznamenalo pre Lazdra ani jedno pozvanie kstolu, ba ani kisok jedla
spadnutého zo stola. Citatel podobenstva tusi, Ze nevypovedanym v texte je
bohacovo nezdielanie svojho bohatstva sLazarom. Zmienka o “veciach
padajtcich z bohdcovho stola” (tGv mmtévtwy amo Tic TpaTélne Tod mAousiov)
v8ak pontuka este dal$i kontrast medzi dvoma postavami. Sémanticky vyznam
slovesa “padat” naznacuje, Ze v texte je v hre vertikdlny kontrast medzi
bohac¢om a Lazarom: boha¢ sa nachadza hore (pri stole), Lazar dole (pod
stolom). Lazar dole ttzi po jedle padajiicom dole zhora, z boh&¢ovho stola. Tato
interpretdciu moze podporit aj zmienka o Lazarovej pozicii vo v. 20, kde
evanjelista udéva, ze Lazar “bol hodeny” (¢pépanto) (na zemi pri bohacovej
bréne).

Dve kontrastne predstavené postavy podobenstva sa vSak nenachddzaja
v situdcii bezvztaznosti. Lazara evanjelista jasne vykresluje vo vztahu
k bohacovi cez zmienky o bohacovom stole a brane. Lazar lezi pri bohacovej
brane a tazi sa nasytit jedlom z bohac¢ovho stola. Paralelné usporiadanie druhej

Casti v. 20 a prvej Casti v. 21 prinasa tento aspekt do pozornosti:

v. 20b: (Lazdr) bol hodeny pri jeho brane

v. 21a: (Lazir) tazil byt nasyteny z bohdcovho stola
EBEPANTO TPOG TOV TUAGVR aUToD
EMLOLUGY yopTaobfral amo thc Tpamélng tod miovolov

Hoci evanjelista mohol napisat, Ze sa Lazar nachddza na namesti alebo na ulici
(porov. 14:21), umiestiiuje Lazara pri bohacovej brane. Obraz brany, pri ktorej je
Lazéar hodeny, predstavuje podstatny detail v podobenstve, ktory komunikuje
tak separaciu ako prepojenie medzi bohd¢om a Lazdrom. Brana vytvéra
konfiguraciu zaloZenti na pozicii dvoch muzZov: boha¢ je dnu, Lazar sa
nachddza von. Brana vSak slizi aj ako metafora prepojenia medzi dvoma
postavami. Lazdr sa nenachddza d’aleko od bohéca, ale je hodeny pri jeho
brane. Brana, ktord vlastni bohé¢, je tak miestom, ktoré okupuje Lazar. Brana
symbolizuje nenadroény prechod od bohaca k Lazéarovi. Dvaja muzi sa sice
oddeleni, ale iba branou (cez ktorti sa d4 bez namahy prejst). Vzhladom na
fakt, ze Lazar je opisany ako hodeny (leziaci, nevladny, nehybny) pri brane, text

nepriamo naznacuje moznost pre bohaca prejst branou. Tuto funkciu boha¢
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nikdy nespliia acez brénu neprechadza. Nevytvéra situaciu vztahu medzi
sebou a Lazdrom a nechava hladného Lazéra lezat pri svojej brane.

Popis Lazara ako hodeného pri bohacovej brane vytvdra obraz pasivneho
charakteru. Zvysok textu potvrdzuje tento pociatoény dojem. Jedinou akciou
Lazara je to, Ze zomiera, (a eSte predtym tazi nasytit sa). Ina¢ je Lazar objektom
konania inych: je olizovany psami (v. 21), preneseny anjelmi (v. 22), a poteSeny
Bohom (v. 25). Za zivota je recipientom zlych veci (v. 25). Slovami Bovona,
Lazar “nie je panom svojho osudu.”1¢ V druhej casti podobenstva, pocas
dial6gu medzi bohac¢om a Abrahamom (vv. 24-31), Lazar nijako nezasahuje do
rozhovoru dvoch postav. Vlastne v celom podobenstve Lazar neprehovori ani
slovo. Boha¢, na druhej strane, vystupuje ako aktivny: oblieka sa a hoduje
(v.19), zomiera (v. 22), dviha o¢i (v. 23), vidi Lazara (v. 23), trapi sa v ohni
(v. 24), vola na Abrahama (v. 24), vedie dialég s Abrahdmom (v. 27, 30). Je preto
mozné uzavriet, ze “podobenstvo sa sustred'uje na bohatého muza,”1” aj ked’
iné postavy vystupuju v pribehu tiez.

Popis Lazarovej situacie doplita a zintenziviiuje pozndmka o psoch, ktori mu
lizu vredy (v. 21b). Funkciu psov poméha urcit najmid pozorné vnimanie
syntaktického usporiadania textu. Ich konanie (v. 21b) stavia evanjelista do
kontrastu k tizbe Lazara po nasyteni (v. 21a) cez adversativnu konstrukciu “ale
aj” (aAre kot)® a tak zmysel celej vety mozZe byt vystihnuty nasledovne: nielen
Ze sa Lazér chcel nasytit z bohac¢ovho stola (a tzba sa mu nesplnila), ale aj (ale
k tomu, ale ¢o je este horsie) psi sa k nemu dostdvali a vylizovali mu vredy.
Hoci st psi populdrne vnimani ako zvieratd, ktoré prinasaju leziacemu
Lazérovi jedint ttechu olizovanim jeho vredov, v skutocnosti ide o parazity,
ktoré profituja zLazdrovho poloZenia. Tento navrh sa da podporit
pozorovanim, Ze Biblia vo vSeobecnosti “povazuje psov za opovrhnutiahodné
zvieratd.”1? Psi boli “vnimani ako agresivni a nebezpe¢ni.”?0 Pritomnost psov

16 Francois Bovon, Das Evangelium nach Lukas (Lk 15,1-19,27) (EKK III/3; Neukirchen-Vluyn:
Neukirchener Verlag, 2001) 119.

17'S. John Roth, The Blind, the Lame, and the Poor: Character Types in Luke-Acts (JSNTSup 144;
Sheffield: Academic Press, 1997) 190.

18 Pre zmysel a preklady tejto konstrukcie, pozri BDF § 448; 1. Howard Marshall, The Gospel of
Luke: A Commentary on the Greek Text (NIGTC; Grand Rapids: William B. Eerdmans, 1978) 636;
Gérard Rossé, Il Vangelo di Luca: Commento esegetico e teologico (Roma: Citta Nuova Editrice,
1992) 642.

19 Sigfred Pedersen, “kbwv, kuvdg, 6” EDNT 2:332, tu 332. Hoci Geoffrey David Miller (“Attitudes
toward Dogs in Ancient Israel: A Reassessment,” JSOT 32.4 [2008] 487-500, tu 498-500)
poukazuje na pasaze ako Tob 6:2; 11:4; J6b 30:1, v ktorych psom pripada pozitivna funkcia, ako
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pri Lazédrovi podciarkuje jeho negativnu situdciu. V prvej ¢asti podobenstva je
Lazér charakterizovany trojako, ako a) pokryty vredmi, b) hodeny hladny pri
brane, c) olizovany psami. NemoZnost dostat sa cez branu k bohd¢ovmu stolu,
ako aj neschopnost odohnat’ od seba dobiedzajacich psov dostato¢ne vyjadruje
jeho strasné polozenie bezbranného hladného Zobréka hodeného pri bohacovej
brane. Zaujimavy exegeticky problém predstavuje otdzka povodu tychto psov.
Aj ked, ako pise Fitzmyer, “ni¢ v texte nenaznacuje,“?! ze by 8lo o bohacovych
psov —zvieratd st zvycajne kategorizované ako tulavé psy z ulice?2— predsa je
mozné ponuknut navrh (vyzadujici detailnejSiu exegeticki  Stadiu
v budtcnosti), ktory interpretuje psov ako vlastnictvo bohatého muza. Najma
predosla zmienka o brane ako symbole prechodu poukazuje tymto smerom.
Zatial ¢o bohac¢ nevyuzil branu, aby prisiel na pomoc Lazarovi, jeho psi sa cez
branu k Lazarovi dostali, aby sa sytili zjeho vredov. Okrem toho evanjelista
jasne charakterizuje psov ako “prichddzajacich” (épyouevol), ¢o moze evokovat
prichod cez branu pri ktorej Lazar lezal. Akcia psov je predstavend vo vztahu
k Lazdrovym vredom, tak ako predtym bol postoj Lazdra vyjadreny
k bohac¢ovmu stolu a brane, a tak mozno v texte vnimat nasledovnu kontrastna

paralelu medzi vv. 20-21a a v. 21b, ktora napoveda, Ze sa jedna o bohacovych

psov:
Lazir bol hodeny pri jeho brane
Lazir tazil byt nasyteny z bohdcovho stola
ale k tomu
(bohacovi) psi prichadzali a olizovali jeho vredy

Evanjelista tak privadza do extrému kontrast medzi bohd¢om a Lazarom. Boha¢

sa pri svojom dennom hodovani nestal zdrojom obzivy pre Lazara a tento sa vo

napr. strdZenie stada alebo doprevadzanie ¢loveka, jeho pozorovanie nemeni ivodné tvrdenie
o pejorativnom vykresleni psov v Biblii.

20 Gianfranco Ravasi, II libro dei Salmi: Commento e attualizzazione (Volume I) (Bologna:
Dehoniane, 1985) 416.

2 Fitzmyer, Luke, 1132.

22 Porov. Joachim Jeremias, The Parables of Jesus (2" rev.ed.; New York: Charles Scribner’s Sons,
1971), 184; Bernard Brandon Scott, Hear Then the Parable: A Commentary on the Parables of Jesus
(Minneapolis: Fortress Press, 1989) 151.
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svojej tbohosti stal zdrojom potravy pre bohadcovych psov.?? Opakované,
pravidelné olizovanie (imperfektum “lizavali” éméieLyov) vredov na Lazadrovom
tele boha¢ovymi psami kontrastuje s dennym hodovanim bohéc¢a a neustalou
tazbou Lazara po nasyteni z bohacovho stola. Prva cast podobenstva sa tak
kon¢i pozndmkou o bohdcovych psoch ako odpornych spolo¢énikoch Lazara
adotvara kontrast dvoch postdv. Hoci to text nevyjadruje explicitne, do
purpuru oble¢eny boha¢ ovredovaného Lazéara nezaodel. Denne hodujtci boha¢
vyhladovaného Lazara nenakfmil. Dokonca Lazéra vyciciavali bohacovi psi. Iba
oni presli cez branu. Takto vyzeral Lazarov Zzivot: “chudoba v celej svojej
hroze.”2* V prvej casti podobenstva vykreslil Luk&$ “najgrafickejsi obraz
socidlneho rozdelenia.”%

III. Kontrasty v Lk 16:22-31

Po avodnych troch verSoch sa evanjelista v druhej ¢asti pribehu venuje opisu
smrti oboch muzov aich naslednej situacie. Tychto desat verSov ukazuje, ze
“Yazisko rozpravania sa ststreduje na ¢as po smrti.”?6 Citatel, ktorému obraz
brany naznacuje mozZnost kontaktu medzi bohicom a Lazdrom, sa sklame
a zistuje, Ze bohac¢ cez branu neprechadza a Lazéarovi Ziadnu tlavu neprinasa,
pretoZe text pokracuje zmienkou o Lazarovej smrti vo v. 22. Zivotné trapenie
Lazara ukoncuje smrt. Jeho nésledny osud vyjadruje evanjelista cez jazyk
odnesenia anjelmi do lona Abrahdama. Funkcia anjelov spociva v preneseni
Lazéra, ¢o poukazuje na Lazirovu pokra¢ujicu pasivitu.? Uplne vy&erpany
Lazér, hodeny cely Zivot pri brane, nemohol po smrti sim dokrac¢at do lona
Abrahama. Do Abrahdmovho lona sa Lazar nemohol dostat vlastnym tsilim.

2 Arland ]J. Hultgren (The Parables of Jesus: A Commentary [Grand Rapids: William B. Eerdmans,
2000] 112) dokonca navrhuje, Ze olizovanie zo strany psov zabratiovalo uzdraveniu vredov a psi
okrem toho ¢akali na Lazarovu smrt.

2 Dupont, Le beatitudini, 271.

% Douglas E. Oakman, “The Countryside in Luke-Acts,” in The Social World of Luke-Acts: Models
for Interpretation (ed. Jerome H. Neyrey; Peabody: Hendrickson, 1991) 151-179, tu 165.

2 Jutta Leonhardt-Baltzer, “Wie kommt ein Reicher in Abrahams Schoss? (Vom reichen Mann
und armen Lazarus) Lk 16,19-31,” in Kompendium der Gleichnisse Jesu (ed. Ruben Zimmermann;
Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 2007) 647-660, tu 648.

% Pre analyzu obrazu anjelov eskortujacich mftvych pozri Outi Lehtipuu, The Afterlife Imagery
in Luke’s Story of the Rich Man and Lazarus (NovTSup 123; Leiden: Brill, 2006) 198-205. Ako
naznacuje samotny titul, tito monografia k podobenstvu o bohdcovi a Lazarovi je mimoriadne
detailnou analyzou jednotlivich elementov z druhej casti podobenstva a moZze byt
konzultovand tymi citatelmi, ktory by mali zadujem o doslednu exegézu pozadia a vyznamu
jednotlivych obrazov z Lk 16:22-31 (anjeli, Abraham, Hades, muky, voda, priepast, ohet).
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Museli ho tam zaniest anjeli. Tito striedaja psov vo funkcii Lazarovych
spolo¢nikov. Pocas Zivota bol Lazéar obkoleseny psami, po smrti ho obklopuji
anjeli. Lazarova destinacia po smrti je uréend vyrazom “do lona Abrahama” (eic
Tov KOATOV ‘APpadp), ktory sa objavuje aj v nasledujicom versi (v. 22-23). Popri
psoch a anjeloch sa dostdva do rozpravania d'alsia figtira, postava Abrahama.
Spomenuty vyraz “do lona Abrahdma” chédpe Meier ako “metaforu pre miesto
utechy,”?8 Fitzmyer ako “miesto cti, odpocinku a stastia v posmrtnom Zzivote,”?
podla Tannehilla Abrahdmovo lono vyjadruje “najvracnejSie prijatie
a neprestajnu starostlivost”3 a Roose zastdva nazor, Ze ide o “Cestné miesto na
nebeskej hostine.”3 Obraz lona evokuje elementy prijatia, intimity, tepla,
starostlivosti, telesného dotyku. Ako lokélna referencia tento vyraz predstavuje
jasny kontrast k Lazarovej lokalite za Zivota. Predtym bol Lazar vyhodeny pri
brane, teraz si uziva neznost Abrahamovho lona. Obraz Abrahdmovho lona
takisto kontrastuje so zmienkou o psoch. Voboch pripadoch sa jednalo
o telesny dotyk: predtym sa Lazédra dotykali iba psi svojimi jazykmi, teraz ho
zaobal'uje Abrahamovo lono. Abraham a anjeli vystupujt ako Lazarovi partneri
po smrti, zatial' ¢o pocas Zivota si to Lazar musel odtrpiet v svorke psov a pri
brane bohaca, ktory sa nijakym sp6sobom nestal Lazarovym spolo¢nikom.

Po smrti Lazdra nasleduje smrt bohdca (v. 22b). Pouzitim rovnakého slovesa
“zomriet” (dmodvmokw) evanjelista ukazuje, Ze oboch stihol rovnaky koniec a Zze
smrt spojila tych, ktorych rozdelovala brana a kontrastné Zivotné styly. Ako
prvy nasledok bohacovej smrti je zmieneny jeho pohreb, vyjadreny pasivnym
tvarom “bol pochovany” (éta¢n). Tento impersondlny vyraz naznacuje kontrast
k smrti Lazara: po smrti bol Lazar preneseny anjelmi k Abrahdmovi, boha¢ bol
iba pochovany a text neudava kym. Evanjelista vykreslil bohaca za zZivota ako
osamotend figuiru. V prvej casti podobenstva nespomenul, Ze by sa bohac
nachadzal v spolo¢nosti niekoho. Tento trend pokracuje po smrti: bohac je
pochovany a zostdva sdm. Lazar ma za spolo¢nikov Abrahama a anjelov, bohac
nikoho. V slovese “bol pochovany” mozno tiez vnimat' jemny ndznak kontrastu
k miestu Lazédra. Intimita Abrahamovho lona stoji v opozicii k chladu a tme
bohacovho hrobu.

2 John P. Meier, A Marginal Jew: Rethinking the Historical Jesus. Volume I1I: Mentor, Message,
and Miracles (ABRL; New York: Doubleday, 1994) 823.

2 Fitzmyer, Luke, 1132.

30 Robert C. Tannehill, Luke (ANTC; Nashville: Abingdon Press, 1996) 252.

31 Roose, “Umkehr und Ausgleich,” 4.

66



FENIK / Cez branu a velkd priepast

Nasledujuci vers (v. 23) vSak neuvadza hrob ako miesto boha¢ovho prebyvania,
ale Hades, miesto smrti. Situécia je popisana z bohd¢ovho pohladu. Bohé¢ sa

z u

ocitda “v Hadese” (¢v 1@ ¢dn). Funkcia tejto lokédlnej referencie sa zda byt
dvojaka. Po prvé, text vykazuje kontrast k boha¢ovmu postaveniu za Zivota a to
v tom zmysle, Ze jeho predosla situacia bola opisana fluidne—boha¢ denne
hodoval a prepychovo sa obliekal —bez presnej indikdcie jeho lokality. Iba
zmienka o brane nepriamo naznacovala, Ze v prvej ¢asti podobenstva sa jednalo
o priestor boha¢ovho domu, hoci slovo “dom” evanjelista vyslovne nepouZzil.
Pri opise situacie po smrti je jazyk evanjelistu explicitny ohladom bohécovej
pozicie a udanie jeho polohy méa silnd zdoéraziujacu funkciu: boha¢ sa
nachddza v Hadese ajeho pozicia je tak zafixovanad. Po druhé, vyraz
“v Hadese” buduje kontrast k vyrazu “v lone Abrahama,” ktory udéava lokalitu
Lazéra. Evanjelista neomylne ukazuje, Ze boha¢ sa nachddza na tplne inom
mieste ako Lazar. Trefne sa vyjadruje Tucker, ked piSe, ze prva cast
podobenstva “predpokladd vseobecné prostredie domacnosti . . . a v druhej
sekcii st postavy umiestnené na Specifickych miestach.”32 Po smrti ma kazda
z postav svoje konkrétne miesto a tieto miesta si odlisné. Lazar sa zohrieva
v lone, boha¢ sa poti v Hadese. Bohdcovo prebyvanie v Hadese je nasledne
kvalifikované participidlnou konstrukciou “bol v trapeniach” (bmapywv év
Baoavolc) vyjadrujucou okolnosti jeho pobytu. Bohd¢ sa nachadza v mukach,
ktoré su blizsie opisané vo v. 24 ako utrpenie v ohni doprevddzané smadom
a ich realita je zd6raznena Abrahamom vo v. 25. Nasledne sam bohé¢ zopakuje
vo v. 28, Ze ide o miesto trapenia. Textom prechadza opakované zdodraznenie
bohacovho trapenia.

Dalej je vhodné poznamenat, Ze evanjelista sice udal vo v. 22, kde sa nachadza
Lazar po smrti (v lone Abrahdma), ale neudal, kde sa nachddza Abraham.
Pomoze koordindcia tohto textu s Lk 13:28, kde Abraham takisto vystupuje ako
dolezita postava v situacii po smrti. Ti, ktorym bude zataraseny vstup do
kralovstva uvidia vsetkych prorokov “v Bozom kralovstve” s Abrahamom,
Izédkom a Jakubom, no seba samych vyhodenych von. Presne tato optika
dominuje naSmu textu. Lazar sa nachddza v lone Abrahama, a teda v Bozom
kralovstve, a boha¢ sa nachddza v Hadese, vyhodeny von. Ako sa o chvilu sdm
presved¢i aako mu to Abrahdam potvrdi, je vyhodeny z kralovstva von, za

vel'ku priepast’.

32 Jeffrey T. Tucker, Example Stories: Perspectives on Four Parables in the Gospel of Luke (JSNTSup
162; Sheffield: Academic Press, 1998) 251.
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V tejto situacii dviha boha¢ o¢i a v dialke vidi Abrahdma a Lazara v jeho lone
(v. 23). Text vyjadruje, Ze boh4¢ Lazara pozna a je schopny identifikovat ho, ¢o
implikuje, Ze pocas zivota ho musel videt (pri svojej brane). Lazar nebol pre
bohac¢a neznamym, hoci dvaja sa pocas zZivota osobne nestretli. Podstatnym
detailom v tomto versi je prislovkovy vyraz “v dialke” (&mo paxpébev), ktorym
evanjelista naznacuje, Ze vzdialenost medzi dvoma ud'mi je vel'kd a od prvej
Casti podobenstva, v ktorej boli dvaja separovani iba branou, podstatne
nardstla. Vyraz naznacuje poriadnu vzdialenost od Hadesu k Abrahdmovmu
Abrahama vo v. 26 cez obraz priepasti. Bohac¢ a Lazar sa po smrti nachddzajt na
rozli¢nych miestach a tieto miesta vobec nie st blizko pri sebe. Dvaja st tiplne
seprovani. Pri tomto versi je este vhodné zmienit sa o participidlnej fraze
“zdvihnuc svoje oéi” (émapac tove 6dOaipole avtod), ktord modifikuje vizualny
kontakt medzi boha¢om a Lazarom. Aj ked' sa jednd o septuagintizmus (porov.
Gn 13:10; 2 Sam 18:24; 1 Krn 21:16), ktory nemusi byt chdapany doslovne, tato
fraza moéze naznacovat, Ze boha¢ sa nachadza dole a Lazdr hore. Na to, aby
boha¢ Lazara zazrel, musel zdvihnat svoje oci. V texte tak dochadza k zvratu
ich situécie zo zivota. Predtym bol boha¢ hore pri stole a Lazar dole pri brane,
teraz je boha¢ dole v Hadese a Lazar hore v lone Abrahdma. Kontrast medzi
dvoma je umocneny: bohac¢ a Lazar st od seba vzdialeni a k tomu je jeden hore
a druhy dole.

Napriek vel'kej vzdialenosti sa boha¢ po prvykrat v pribehu snazi o prekonanie
diery medzi sebou a Lazdrom a adresuje Abrahamovi prosbu (v. 24) otvarajacu
dial6ég, ktory bude dominovat do konca perikopy. Abraham ma poslat Lazara
namocit si koniec prsta vo vode aschladit bohacov jazyk. Doévodom je
bohacovo trapenie v ohni. Textom sa vint pocetné kontrasty k prvej casti
podobenstva. Bohdcova ttizba po troske vody zkonca Lazdrovho prsta je
dplnym prevratom jeho denného hodovania za zivota. Ako vsak pozoruje
Dupont, antitéza by bola presnejsia, ak by tu evanjelista spominal bohacov
hlad, ale smdd vyjadruje eSte hrozivejsie desiva situdciu bohéca.® Bohac
alazar si vymienaju postavenie. Predtym Lazar tazil iba po zvyskoch
padajtcich z boh&covho stola, teraz je to boha¢, ktory by sa uspokojil s troskou
vody padajicou z Lazarovho prsta. Pri oboch postavach spomina text ¢ast ich
tela: Lazarov prst a bohdcov jazyk. Jazyk je jasnou nardazkou na bohacovo
hodovanie z prvej sekcie podobenstva a predstavuje “ta ¢ast s ktorou si uzival

3 Dupont, Le beatitudini, 274 n. 66.
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pocas Zzivota.”3* Text naznacuje, Ze medzi prstom ajazykom ma dojst ku
spojeniu. Boha¢ tazi olizat prst Lazara atak ma dojst k fyzickému dotyku
medzi dvoma, nieomu ¢o bolo nepredstavitelné za zivota. Obraz dotyku
bohacovho jazyka a Lazarovho prsta okrem toho jasne evokuje akciu
bohacovych psov, ktori jedini prisli do telesného kontaktu s Lazdrom tym, Ze
olizovali jeho vredy. Boha¢ si teraz chce prisvojit postavenie psa a olizat
z Lazara kvapku vody pre uhasenie vlastného sméddu. Ako jeho psi, aj on chce
Lazéra pouZit pre osobnu satisfakciu. V texte d'alej existuje markantny kontrast
medzi vodou a ohiiom. Ohenl predstavuje priestor v ktorom boha¢ trpi a tento
obraz ndpadne pripomina hlasanie Jana Izraelu zo zaciatku evanjelia. V 3:9 Jan
ohlasuje, Ze kazdy neplodny strom bude hodeny do ohmia a nasledne v 3:17
udéva, ze plevy budu spalené v neuhasitelnom ohni. Ohen tu predstavuje
“prostriedok trestu”® atak sa jednd o “ohen sudu,”3¢ apresne takato
perspektiva je viditelnd v pripade bohaca: ako neplodny strom a pleva je boha¢
hodeny do ohnia. Jeho utrpenie ma schladit voda, do ktorej ma Lazar namodit
prst. Obraz vody ako protipélu ohila je pravdepodobne nardzkou na vody
(pramene, rieky) raja, ku ktorym ma Lazar pristup.’” Zakladnou dynamikou
textu je prechod Lazara k bohacovi vyjadreny imperativom “posli” (méuyov)
sudanym cielom poslania “aby ponoril . . . aschladil” (iva Bayy ... kol
katapOgn). Lazar ma byt Abrahdmom poslany “z dialky” (v. 23 ano poxpobev)
k bohac¢ovi, aby mu ulavil. Tento element predstavuje najhmatatelnejsi kontrast
k situécii za Zivota. Tam si boha¢ nenasiel cestu k Lazédrovi s kiskom jedla
padnutym zo stola, hoci Lazar lezal hned pri brane, a teraz chce, aby Lazar
meral cestu k nemu s kvapkou vody, a vzdialenost pritom podstatne naréastla.
Bohéac, ktory nepresiel cez branu, ma odvahu prosit, aby sa Lazar undval cez
vel'ka dialku.

Abrahamova odpoved na bohacovu ziadost sa sklada z dvoch casti. V prvej
Casti (v. 25) Abrahdm komentuje situdciu za Zivota a po smrti tak bohaca ako
Lazéra. V druhej casti (v. 26) detailne opisuje velkost vzdialenosti medzi jeho
lonom a Hadesom, atak z Abrahdmovej odpovede vychadza najavo, Ze

bohacovej prosbe sa neda vyhoviet'.

3 Fitzmyer, Luke, 1133.

3 Markus Ohler, Elia im Neuen Testament: Untersuchungen zum Bedeutung des alttestamentlichen
Propheten im friihen Christentum (BZNW 88; Berlin: Walter de Gruyter, 1997) 61.

36 Ohler, Elia, 61.

37 Porov. Dupont, Le beatitudini, 209 n. 99.
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Boha¢ si ma spomenut (v. 25), Ze za zivota dostal dobré veci, ¢im Abrahdm
nardza na prepychové obledenie adenné parties spomenuté v prvej casti
perikopy. Vyraz “dostal si” (améiopec) moze naznacovat, ze v pripade dobrodeni
Zivota sa nejednalo o veci vyprodukované aktivitou bohaca, ale o Bozie dary.
Doévod pre obdrzanie darov text neuddva. Bohac¢ si mé& rovnako spomentt, Ze
na rozdiel od neho Lazér dostal zlé. Ani v tomto pripade nie je dovod udany,
no kontext moze napovedat, ¢o sa mysli pod vyrazom “a Lazar podobne
(dostal) zlé.” Pri brane dostal Lazar neprifjemné zaobchddzanie zo strany
bohacovych psov a pod “zlym” sa musi rozumiet’ aj hlad ako désledok toho, ze
sa mu nedostalo ni¢ z jedla padajaceho zo stola. Lazéar dostal za Zivota zlé veci,
lebo sa mu od bohéica nedostalo ni¢ dobré. Po smrti je situdcia obratend
s vysledkom, Ze Lazér je tu (v Abrahdamovom lone) poteSeny a bohac¢ trpi
bolest. Text hovori ovymene pozicii ateda okontraste medzi dvoma
postavami, ale nie o kauzalite medzi situdciou za Zivota a po smrti. Boha¢ nie je
v trapeni, lebo mu za Zivota bolo dobre a Lazar nie je poteseny, lebo sa v Zivote
mal zle. O dévode pre kone¢né pozicie obidvoch text zatial mléi. Az zvySok
podobenstva pomoze identifikovat dévod pre bohacovu zufald situdciu po
smrti. Odpoved’ Abrahdma poukazuje, Zze osudy oboch st rozhodnuté. Doteraz
evanjelista uviedol, Zze dvaja sa nachddzaji na rozliénych miestach, teraz
uvadza, Ze znasaja rozli¢né osudy.

Druha cast Abrahamovej odpovede (v. 26) prebera jazyk vzdialenosti z v. 23
a podstatne ho rozsiruje. V tomto versi Abrahdm vysvetluje, preto nemoze
nastat' kontakt medzi Lazarom a bohacom. St oddeleni priepastou cez ktord sa
nedd prejst. Substantivum “priepast” (xaope) je odvodené od slovesa “zivat”
(xdokw) a naznacuje otvor, dieru, doslova zivanie. Priepast je v texte trojako
modifikovand. Najprv predlozkovou frazou “medzi nami a vami” (uetofd fudv
kel Luov), potom adjektivom “velkd” (uéye) a nakoniec pasivnym slovesom
v perfekte “je vytvorena” (éotpiktat). Posledny vyraz poukazuje na cielenost
a permanentnost’ priepasti, predposledny na jej velkost a prvy na jej polohu
a funkciu: oddel'ovat “nas” od “vés.” V druhej ¢asti versa Abrahdm zdorazniuje
nemoznost prekrocit takato vel'ku priepast. Nikto sa nemoze dostat z jednej
strany na druht. Bovon to vystihuje presne: “Kontakt uz nie je mozny a nie je
ani povoleny, ato ani vjednom ani v druhom smere.”3® Bohacova tizba po
Lazarovom prechode s kvapkou vody k nemu je pochovana. Vzdialenost medzi
boh4¢om a Lazdrom narastla do obrovskych rozmerov. Najprv ich delila brana

38 Bovon, Lukas, 124.
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(v. 20) a potom dialka (v. 23). Nakoniec vysvitd, ze dialka v tomto pripade
znamena vel'kd, nezmenitelnd priepast, ktorti nie je mozné prekrocit (v. 26).
Zvysna Cast podobenstva (vv. 27-31), ktoré teoreticky “by tu mohlo skonc¢it,”3
obsahuje zmenu perspektivy uvedenim bohacovych bratov a zaroven klu¢ pre
pochopenie textu. Doteraz citatelovi stale nie je jasny dovod pre Lazarovu
odmenu vlone Abrahdma abohdcovo utrpenie vohni. Z doterajsieho
rozpravania Citatel zistil, Ze dvaja st oddeleni vel'kou priepastou, ale nezistil,
ako sa na svoje miesta dostali. Z prvej casti bohdcovej reakcie na verdikt
Abrahama (vv. 27-28) vyplyva, Ze boha¢ akceptuje nezmenitelnost svojej
situacie. Uvedomuje si, Ze priepast sa skutoc¢ne neda preklenat. Uz neopakuje
prosbu o poslanie Lazara ksebe. Vo v. 24 uviedol bohd¢ svoju prosbu
vzhl'adom na seba slovami “zl'utuj sa nado mnou” (éAénadv pe). Vo v. 27 osobny
element ustupuje do tzadia a prosba je uvedena vetou “prosim ta teda” (épwt®d
oe obv). Hoci Lazar nemdze prist cez priepast k bohacovi, moze byt poslany do
domu bohacovho otca, aby piatich bratov varoval pred ocitnutim sa “na tomto
mieste mucenia” (el¢ tov tomov todtov tic Paoavov). Toto je druha bohacova
prosba v podobenstve. Nechce, aby sa aj jeho bratia dostali na toto miesto.
Implicitne tazi, vidiac Lazara v Abrahdmovom lone, aby sa jeho bratia dostali
do tohto lona. Lazédr ich méd varovat pred tymto hroznym miestom a teda
ukazat im cestu do Abrahamovho lona. Abraham ma Lazéra poslat “do domu
mojho otca” (eic tov olkov tod matpdc pou), kde bratia pravdepodobne byvajt.
Terminolégia domu je ndpadnd a vytvara kontrast k prvej ¢asti podobenstva.
Zatial ¢o sa tam Lazar nemohol dostat cez branu k bohacovi aani bohac
nepresiel (zo svojho domu) cez branu k Lazérovi, Lazara chce teraz poslat do
domu svojho otca, aby varoval bratov. Lazar ma nakoniec predsa len prekrocit
prah domu.

Abrahamova nasledujica odpoved’ (v. 29) nepriamo poukazuje na zbyto¢nost
posielania Lazara. Bratia “majua” (¢xouvol) Mojzisa a prorokov, ktori im
dostatocne jasne ukazujua ako sa nedostat na toto miesto trapenia. Stac¢i ich
poc¢uvat. Lazar nemusi merat’ cestu k bratom, pretoZze im uz bol poslany navod
na vyhnutie sa miestu trapenia. Bratia ho majt k dispozicii. Text vyjadruje ideu,
Zze Zakon aproroci—cez jasné prikazy solidarity k chudobnym—poskytuja
postacujtce direktivy pre vyhnutie sa miestu trdpenia, a teda, pre cestu do
Abrahdmovho lona. Cez zmienku o MojziSovi a prorokoch, ktord je zopakovana
vo v. 31, text ukazuje pevné zasadenie do kontextu (porov. 16:17). Ani jedna

39 Bovon, Lukas, 124.
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¢iarka zo Zakona sa nestratila a posolstvo Pisma zostava v platnosti ako navod
pre Abrahdmove deti. Po bohédcovej namietke, Ze iba zdzrak v podobe
vzkrieseného posla privedie bratov k zmene (v. 30), Abraham zopakuje svoje
tvrdenie: bratia musia poc¢avat MojziSa a prorokov, ina¢ ich ni¢ nepresvedci
(v.31). Mojzi$ a proroci im prikazuja delit sa o Satstvo ajedlo s chudobnymi,
s Lazdrom leZiacim pri dverdch domu ich otca. Lazar leZiaci pri ich bréane je
ovel'a vyrecnejsim znamenim ako Lazér poslany k nim zo zahrobia. Bratia, ktor{
su stale nazive, maju nadalej $ancu obratit sa a prejst cez branu k Lazérovi.
K tomu ich vyzyvaja Zakon a proroci. Bratia, ako aj itatelia evanjelia, “maja
potrebné informdcie o probléme a majt v rukach aj kl'a¢ od raja.”40 Bohac svoju
Sancu premrhal, ked' mu ako jedind prekazka stéla v ceste brana. Ak by sa bol
obrétil (v. 30), ak by bol poc¢aval Mojzisa a prorokov (vv. 29, 31), ak by —ako
vkusne obleceny a dostato¢ne nasyteny—bol pocavol proroka Jana, ktory
vyzyval delit sa o Satstvo ajedlo stymi, ¢o nemaja ni¢ (3:11), ak by starosti
bohatstva a rozkose Zivota neboli udusili slovo zasiate prorokmi (8:14), ak by
bol pozval chudobného Lazdra na hostinu (12:12-14), ak by bol presiel cez
branu (v. 20), nemusel by sa teraz divat na Lazéara cez velka priepast (v. 26).
Podobenstvo neodpoveda jasne na otazku, preco sa chudobny Lazar dostal do
Abrahamovho lona. Citatel moéze iba tusit, ze jeho tutecha po smrti je
kompenzaciou (z ruk Boha) za jeho trdpenie pocas Zzivota. AvSak zaver
podobenstva odpovedéd na otadzku, preco sa boha¢ dostal na miesto trapenia,
odkial uz neprejde cez priepast k Lazérovi: lebo nepresiel cez branu.

IV. Zaver

Text, v ktorom nevystupuje postava Boha, prindsa c¢itatelovi sériu postav:
bohéc, Lazar, psi, anjeli, Abraham, bohacovi bratia. Aj ked’ si chudobny Lazar
rychlo ziska sympatie Ccitatela, zostdva “sekundarnou”# figarou. Hlavna
pozornost je venovand bohéacovi ajeho osudu ako “dramatickej hlavnej
postave,”42 ktorej osudy sa vinti celym podobenstvom. V kontexte celej
Sestnastej kapitoly s tématikou bohatstva v tomto texte evanjelista “ukazuje ¢o
sa stane tomu, kto odmietne podelit sa sjedlom a Satstvom s tym, kto nema

~

ni¢,”# aj ked ¢iasto¢ne ho zaujima aj Lazarovo blazené prebyvanie po smrti

40 Bovon, Lukas, 130.

4 Jeremias, The Parables of Jesus, 186.

42 Von Bendemann, Zwischen AOXA und XTAYPOZ, 343.

4 Guy D. Nave, Jr., The Role and Function of Repentance in Luke-Acts (SBL Academia Biblica 4;
Atlanta: Society of Biblical Literature, 2002) 185.
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v Abrahamovom lone. Text ndzorne vykresluje ako tazko sa bohatym vstupuje
do Bozieho kral'ovstva (porov. 18:25). Tento prispevok sa pokusil poukéazat na
viditelné i menej viditeIné kontrasty v podobenstve. Ukézalo sa, Ze za tieto
kontrasty bol zodpovedny bohaé¢, ktory branu premenil na vel'ktl priepast.
Tento text o bohdc¢ovi by nevznikol, ak by bol bohd¢ konvertoval a tak zmenil
svoj osud po smrti. Ak by bol bohd¢ pocival Mojzisa a prorokov, mohol si
s Lazarom uzivat v Abrahdmovom lone. Z brany by sa velka priepast nestala.

V prvej ¢asti podobenstva dominoval textu vztah bohaca a Lazdra. V druhej
Casti, predovsetkym v zavere podobenstva, sa prekvapivo na scéne objavuja
bohécovi bratia a prevlada bohacov vztah k svojim bratom. Podobenstvo by
mohlo pokojne niest titul “O bohac¢ovi ajeho bratoch.” Bohacovi bratia,
v kontraste k ich bratovi, st nad’alej zivi a oddeleni od Lazéra iba branou. Cez
vyzvy Mojzisa a prorokov maju stale dostatok priestoru na obrétenie, mézu byt
Stedri k Lazarovi leziacemu pri ich brane a nemusia vytvarat nové texty plné
kontrastov.

Juraj Fenik, S.T.D.

Juraj Fenik, narodeny 7. novembra 1976 v Levoci, je od roku 2003 kriazom
arcidiecézy Kosice. V rokoch 2000-2007 absolvoval stidia teolégie a biblickych
vied na The Catholic University of America (Washington, DC). V sticasnosti posobi
ako kaplan vo farnosti Drienov a ako odborny asistent na Teologickej fakulte
KU v Kosiciach, kde vyucuje novozakonna gréctinu a exegézu.
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Johann Baptist Metz a dejinna konkrétnost spasy

Abstract

The basic theme of this article is the relationship between salvation and history
in the theology of J.B. Metz. Based on the Platon’s model of thinking,
Christianity mostly refused this world, history, and society. Metz does not
accept any demonisation of the corporality and he seeks to harmonize the
divine with the human, building his entire theology on the fact of the
incarnation.

Keywords: history, salvation, incarnation, escatology, future

Vztah medzi spdsou a dejinami

Cielom tejto $tudie nie je komplexné predstavenie Metzovho Zivota a dielal.
Chcem sa venovat iba ¢iastkovej soteriologickej téme, ktorej tilohou je priblizit
vztah medzi spdsou a dejinami. V kazdom pripade tato téma nie je novou pre
eur6psky myslienkovy kontext. M6ze v8ak byt inSpirujicou pre slovenského
Citatela, ktorého spiritualita sa ¢asto diStancuje od vSetkého, ¢o patri svetu (¢o je
svetské).

Boh si vybral svet ako priestor spésy. Inkarnaciou vsttpil do dejin, a tym si ich
,0svojil”. Stali sa redlne jeho a on sa stal ich v konkrétnom ¢asopriestore. Spasa
preto nie je nikde tak evidentna ako v dejinach, ktoré nepatria vyluc¢ne ¢loveku
alebo Bohu, ale Boh ich zdiel'a spolu s f'ud'mi. Aj ¢lovek vstupuje do dejin, ma si
ich osvojit aspolupracovat na ich naplneni. Nemal by sa preto - podla
,platénskeho” modelu - oslobodzovat od sveta, ale byt tu pre svet a pomahat
mu k jeho naplneniu.

BoZie prijatie dejin

Jednou zo zékladnych otazok Metza je: Co ma Boh spoloéné s dejinami? Nie je
striktné delenie Boha a dejin Specifikom a predpokladom nasej kultary? Boh
vSak nevystupuje v biblickych udalostiach len tak?. Nevstupuje do ich diania

1 Vdaka aktivitdim a snahdm skupiny Teologického féra na Slovensku vznikol v roku 1998
kratky zbornik prednasok, venovany Zivotu a mysleniu J.B. Metza. Porov. P. Hatapka (ed.),
Johann Baptist Metz a my, PreSov 1998.

2Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 88.
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bez zameru, ale aguje a reaguje. Na$ Boh je Bohom dejin az do takej miery, Ze
v Synovi sa mu stavaja vlastnym osudom. Rozpolozenie Bozieho Syna nie je iba
nadc¢asovou metafyzickou objektivizaciou l'udskej dramy, ale je dejinnou
konkrétnostou. Boh sam posobi na skuto¢nost’ sveta tym, Ze ho prijima. Aj ked’
je transcendentny3, je zaroveri Bohom dejinnych momentov. Nestoji nad
dejinami, ale v dejindch. Jeho vtelenie vSak nie je iba jednou z udalosti (ako
kazda ina), ale je zmyslom vsetkého diania vo svete. Prenika ho, pretoze mu
patri od pociatku. On ho stvoril a do neho umiestnil aj svoje kral'ovstvo#. Dejiny
patria k,BoZzej definicii” ak ,Boziemu pojmu”. Samu kristolégiu musime
vnimat ako dejinnd. Jej jadrom nie je teoreticka tdvaha, ale konkrétny bozsko-
I'udsky pribeh®.

Skuto¢nostou inkarnacie Boh zvlastnym spdsobom osobne prijima dejiny.
Kristova udalost znamend, Ze Boh definitivne prijal vo svojom Synovi ¢loveka
asvet. UTomésa Akvinského, ktorého Metz komentuje, je inkarndcia
predstavenad ako dejinny rozmach. Bozské Logos ziskava moc nad l'udskym
duchom a v6bec nad vsetkym, ¢o patri ¢loveku. Podla Tomasa sa inkarnacia
presadzuje aj tisic rokov po vteleni BoZského Slova do I'udskych dejin. Novovek
sa potom ukazuje ako kategoridlne prevedenie tomasovsko-krestanského
myslenia®.

SJezisom Kristom vstupuje do dejin ich zmysel, orienticia, budtcnost. Na
tomto mieste hovori cirkevnd tradicia a teolégia o hypostatickej tinii: Kristus je
Boh aclovek zédroven. Prijal lI'udska prirodzenost a skuto¢nost inkarnécie
mozeme chapat ako celistvé prijatie vSetkého l'udského idejinného. Iba
prostrednictvom vtelenia sa ukazuje vztah Boh-¢lovek-svet-dejiny ako
naplneny. Vsetko I'udskeé a to, ¢o patri svetu nie je v Ziadnom pripade vtelenim
ponizené. Podobne nebola umensena ani 'udska prirodzenost Krista tym, Ze
bola prijata do bozského Logosa’.

Ak by sa krestanstvo zrieklo dejinnosti a kulttrnosti, zrieklo by sa vlastnej
identity8. Sam Jezi§ bol Zid. Uz touto skuto¢nostou regpektoval &as, narod
a krajinu, v ktorej sa narodil, kultaru, v ktorej t¢inkoval a Zil. Krestanstvo nie je

3 Je Bohom transcendentnym (prevysuje I'udské), ale nie metafyzickym (nemajtci ni¢ spolo¢né
s fyzickym). Naopak, je boho-clovekom, ktory sa tiplne ponoril do fyzického.

4 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 18-19.

5 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 97.

6 Porov. J.B. METZ, Christliche Anthropozentrik, Miinchen 1962, 125.

7 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 22.

8 Porov. ].B.METZ, Zukunftsfihigkeit, Wien 1987, 128.
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mozné vnimat nekontextualne, ¢ize bez kultiry ajej konkrétnych dejin, lebo

bez nich by ani nejestvovalo.

Boh v dejindch a ludskom mysleni

...a odprivatizovanie teologie

Ked' hovorime o Bozom mieste v dejinach, a vobec, o vlastnom chapani dejin
v ich rozli¢nych periédach, je potrebné brat do tvahy skuto¢nost premeny
I'udského myslenia (Wandel in der Denkgeschichte®). Ide o akékol'vek formalne
preorientovanie myslenia zoci-vo¢i svetu, dejindAm a Bohu. U Grékov bolo
bozstvo pritomné v kazdom Zivotnom prejave. Napriek tomu sa Ziaden z ich
bohov nemohol stat Gplne bozskym. Gréckemu chédpaniu chyba predstava
transcendentného boha, ktory by bol stvoritelom sveta a panom celych dejin. Je
chapany skor ako svetovy zakon!?. V zapadoeurdépskom krestanskom priestore
bol tento anticky svetondzor dlho pritomny. Tomuto vplyvu podliehal aj
klasicky stredovek, ked’ bol ovladany bezprostrednym divinizmom?™.

Az do nedavnej minulosti sa vnimal ¢lovek ako integrovany a patriaci do
kozmického celku. Svoj svet adejiny chapal ako maly sektor mohtcej
a neovladatelnej prirody, ktord mu bola lonom i matkou, ale zaroven casto aj
pomstiacou bohyiiou. Spédsne dejiny prirodzene prelinal skozmickymi
dejinami. Zil v divinizovanom svete. Tato dejinna situdcia Tudského bytia sa
vsak dnes zmenila. Priroda uz nevladne nad ¢lovekom, ale on ovlada prirodu.
Zaciatok novoveku!? znamena obrat v mysleni - od prirody k dejinam, od
substancie k subjektu, od transcendentalnej objektivity k subjektivite. Tazisko
uz ¢lovek nehlfadd mimo dejin a mimo seba samého, ale prave v konkrétnych
udalostiach jednotlivca. Je to prechod od kozmocentrickej k antropocentrickej

forme myslenia'3, od divinizovaného k hominizovanému svetu'4.

° Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 52. Premeny v dejinach udského
myslenia nespocivaju primédrne vjeho obsahoch, ale vjeho dominantnych formach. Nova
epochédlna periéda zacina tam, kde ucinne a systematicky nastupuje nova forma myslenia.
Porov. ].B. METZ, Christliche Anthropozentrik, Miinchen 1962, 117.

10 Porov. J.B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 30.

1 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 31.

12 Zrejme je pre historikov tazké urcit, kedy zacina novovek zpohladu zmeny modelu
myslenia. Tato otdzka ostdva rovnako otvorena aj pre Metza. Porov. J.B. METZ, Weltverstindnis
im Glauben, Mainz 1965, 46.

13 Porov. J.B. METZ, Christliche Anthropozentrik, Miinchen 1962, 108-115. Metz prebera od
Rahnera pojem antropologicky nasmerovana teoldgia (anthropologisch gewendete Theologie).
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Vo svojej dizertécii, ktora nesie nazov Uber die Denkform des Thomas von Aquin
(Forma myslenia Tomasa Akvinského), sa pokisa Metz dokazat, Ze spominany
obrat v mysleni méd svoje pociatky uz u tohto velkého teoléga stredoveku.
V Tomasovi sa ohlasuje epochédlna zmena: antropocentrizmus premaha
kozmocentrizmus. On ma byt tym priestorom myslienkového obratu medzi
antickym anovovekym pohladom na skutotnost. Da sa preto sistym
odlahcenim povedat, Ze hegelovské povedomie subjektu zacalo uz pri
rozmachu antropologickeho obratu u Tomasa'>. V horizonte tohto myslenia je
svet neskor chdpany uz nie ako kozmos, ale ako dejinna skuto¢nost v dejinnom
procesel®.

Paradoxne vsak, niektoré teoldgie 19. a 20. storocia stratili po tomto obrate
kontakt sludskou konkrétnostou. Od objektivne kozmologického presli
k subjektivne persondlnemu. Dejinné sa stratilo v privdtnom anovd forma
myslenia bola interpretovand kategériami teologického existencionalizmu
a personalizmu. Ohlasovanie Evanjelia sa stalo obetou intimneho a privatneho.
Bolo vnimané ako osobité sprostredkovanie jednotlivcovi a nie ako prislub,
vztahujtci sa na celt spolo¢nost. Tym sa zanedbavala dejinna situacia l'udi ako
celku'”. Rozne spiritudlne interpreticie Nového zdkona mali tendenciu
k privatizovanou boZsko-ludského Ja-Ty vztahu. Na tomto mieste je preto
nutné zdoraznit potrebu odprivatizovania teolégiel®.

Teologia musi byt vzdy hovorenim v tomto ¢ase a pre tento ¢as. Nemoze byt
myslienkovou formou, ktora je nezdvisld od ludskej konkrétnosti a ktora
v soteriolégii zanedbédva kategoriu univerzalnosti. Musi sa stranit’ uzavretych
teologickych systémov, ktoré vychadzaji zidealistickych pojmov a vytvaraja
sterilné idealistické rieSenia®®.

Dejinné chdpanie spdsy

...a odprivatizovanie spdsneho posolstva

Podobne ako sa téma odprivatizovania dotyka teolégie, tyka sa aj spasneho
posolstva. Spominany radikdlny antropologizmus (vedici k privatizovaniu

Tento antropocentrizmus sa stiva zidkladom jeho myslenia. Porov. S.-T. KIM, Christliche
Denkform: Theozentrik oder Anthropozentrik?, Freiburg 1999, 361.

14 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 52-55.

15 Porov. ].B. METZ, Christliche Anthropozentrik, Miinchen 1962, 117-122.

16 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 15.

17 Porov. J.B. METZ, Christliche Politik, Wien 1976, 42.

18 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 11.

19 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 167.
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naboZenstva a teolégie) mal vplyv aj na chipanie spasy. Spasne posolstvo bolo
vnimané ako vypoved smerujica vylu¢ne k subjektu a jeho privatnej existencii.
Tym stratilo dejinny a univerzalny charakter. Kategorie, dominujtice v silno
antropologizujticej teolégii mali ¢rty privatnosti a apolitickosti. Preto je
potrebné hovorit aj o odprivatizovani spasneho posolstva. Spasa nemoéze byt
redukovana na privatnu sféru, pretoze je sucastou dejinného rdmca (G. von
Rad). Nie je nddejou pre jednotlivca, ale pre mnohych. Musi sa proklamovat
ako spédsa zmluvy (Boha a celého I'udu)?. Jej prisltibenia st otvorené, nemozu
sa uzatvarat do privatnosti a mat charakter vylu¢nostiZl.

Ked'Ze krestanské posolstvo spasy ma svoje miesto v dejindch, je potrebné urcit
spravny vztah medzi dejinnou budtdcnostou a eschatologickou spasnou
buducnostou?2. Ked sa medzi krestanmi hovori o buddcnosti, neplati, ze ta
skor prepustajua pohanom, no oni sa radsej venujt vechosti? St vobec krestania
schopni dejinnej buddcnosti? Neorientuja sa prili§ na ve¢nost? Je vsak potrebné
polozit si otazku: Nezaujimaji sa krestania o vecnost len preto, Ze nemaja ¢o
ponuaknut sicasnosti? A predsa je na mieste hovorit o schopnosti pre
budtcnost. Krestanstvo je spojené s dejinnym pribehom ¢loveka, a preto ma
byt schopné dat mu nadej.

Budiicnost a vecnost by sa v krestanstve nemali od seba radikadlne oddelovat.
Teolégia v zasade nehovori o dvoch dejinach: svetovych a, akosi paralelne,
o tych spasnych. Pre krestanstvo jestvuji iba jedny: dejiny spédsy st zaroven
svetovymi dejinami, ktoré v sebe nest nadej pre minulé utrpenie a univerzalnu
spravodlivost?+.

Na zédklade ¢oho sa vSak da dnes tvrdit, ze sticasné dejiny st zaroven dejinami
spasy? Ako dnes chapeme spédsu? Je spasne konanie Boha evidentné v nasej
pritomnosti?

Sekularizacia, ako charakteristika nasho dneska, je sebaodkryvanie
a sebarealizécia sveta. Stvorenie ma smerovat ksvojmu naplneniu. Ulohou
sveta je stat’ sa naplno svetom. Je v procese stdvania sa (Werde-Welt?®), na konci
ktorého mé ziskat svoju vlastnt identitu. BoZi zdrodok pri stvoreni ma

dosiahnut na konci vekov svoje zaviSenie. Ma naplno rozvinut svoju

2 Porov. J.B. METZ, Christliche Politik, Wien 1976, 42-45.

2 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 13.
22 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 54.
2 Porov. ].BMETZ, Zukunftsfihigkeit, Wien 1987, 124.

2 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 110.
% Porov. J.B. METZ, Weltverstindnis im Glauben, Mainz 1965, 53.
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~svetskost”, pozemskost; ma sa ,posvetstit” (Verweltlichung der Welt6).
Ak teda Boh hovori svoje dno svetu, potom ma aj ¢lovek spolupracovat na jeho
posvetsteni (na sekularizovani sveta; saeculum - ¢asnost, pozemskost). Casto sa,
zial, tato ,uloha” medzi krestanmi vnima skor negativne. Mnohi z nich sa
niekedy najtvrdS$imi bojovnikmi?” proti tomuto svetu. Metz vSak predstavuje
posvetstenie sveta ako pozitivnu teologicku vypoved. Skuto¢nost samotnej
inkarnécie je Bozim dejinnym prijatim vsetkého, ¢o je pozemské?. Ak Kristus
prijal svet, potom aj nasledovanie Krista? krestanmi nemoéze spocivat
v odmietani a pohfdani svetom, ale v zodpovednosti za neho. Vo svetle
biblického posolstva bol predsa dany do rdk ludi: ,..svet, Zivot ismrt,
pritomnost aj budticnost - vetko je vase, ale vy ste Kristovi...” (1Kor 3,22-23).

Krestania by mozno radsej hovorili o pokrestanceni’! ako o posvetsteni sveta.
Uloha krestanov vsak nie je v tom, aby zo sveta vytvorili nie¢o nové, ale aby
mu pomdhali priviest ho kvlastnej plnosti. T4 nespociva v dokonalej
bezchybnosti (ktorda mu nepatri), ale v navrate k jeho originalite, ktora je mu
vlastnd. Posobenie krestanov v spdsnych dejindch tak neznamenda vytvarat
vylepsujuci pridavok k tomuto svetu, ale objavovat jeho pévodnost a privadzat

ho k nej32. Posvetstenie sveta stdle narastd a tento proces je dejinnym urcenim

2 Pouzité vyjadrenie u Metza znamend, Ze svet sa ma stat' svetom a ni¢im inym. Tak ako sa Boh
stal ¢lovekom a vsetkych l'udi povolava k tomuto stavaniu sa (¢lovekom vo svojej plnosti), tak
sa ma aj svet stat svetom vo svojej plnosti. M4 sa stat sebou samym, pretoze Boh vola vsetko
k seba-stavaniu sa. ,Posvetstenie” je teda BoZzia spasna akcia. Porov. J.B. METZ, Zur Theologie
der Welt, Miinchen 1968, 28n.

% Veriaci st zvonku ¢asto vnimani ako najvac¢si nepriatelia sveta, ktori nim iba pohfdaji
a chapu ho ako nutnt docasnost. Jednym z velkych kritikov takéhoto postoja krestanov bol
F. Nietzsche. Vo svojej knihe Also sprach Zarathustra obviiluje krestanov z nepriatel'stva proti
zemi a podcetiovania pozemského Zzivota. Porov. F. NIETZSCHE, Also sprach Zarathustra,
Miinchen 1967, 14.

2 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 16-17.

2 Nasledovanie Krista alebo krestanska askéza podla Metza neznamena ttek od sveta, ale ttek
so svetom. Krestanska askéza nemoze byt indiferentna zoci-voci svetu. Porov. ].B. METZ, Zur
Theologie der Welt, Miinchen 1968, 93.

30 Porov. ]J.B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 92. Zoci-voc¢i pohfdaniu sveta
pripomina Metz vaznost matérie atela uTomésa Akvinského. Porov. Porov. J.B. METZ,
Christliche Anthropozentrik, Miinchen 1962, 71.

3 Ak sa pozrieme do prvych storoc¢i jestvovania cirkvi, musime pripomenat, Ze prave
vtedajsich veriacich v Krista pokladali pohania za ateistov, pretoZe neuznavali Ziadnych
pohanskych bohov a svet neportcali do ich rik. Porov. J.B. METZ, Weltverstindnis im Glauben,
Mainz 1965, 53.

32 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 42-44.
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pre kazda pritomnt chvilu®3. Boh sdm vo svojej transcendencii nechdva svet
svetom. Ten sa nemda zboz$tovat. Avsak paradoxne, podla Metza, kde
nejestvuje viera v nadprirodzeného stvoritela, tam mniet ani skuto¢ného
posvetstenia. Postoj, ktory neuznava bozZskost Boha, neuznadva ani smerovanie
sveta kjeho naplneniu34. PosvetStenie sveta je jeho najvlastnejSia orientacia

v procese dejin spasy.

Verif v dejindch a nie mimo nich

Krestanska viera neznamena oslobodenie sa od sveta aod jeho dejn.
Neuskutoctiuje sa vedla alebo nad dejinami. Nemoze byt ttekom z ich tragiky
do bezdejinnej nekonkrétnosti. Naopak. Zakladd sa na neopakovatelnej,
konkrétnej a dejinnej udalosti inkarnacie Bozieho Syna. Vzdy a nutne ma preto
viera docinenia so sticasnostou. Na tomto mieste si Metz kladie otazku: Ktora je
ta dejinna situdcia nasej pritomnosti, pozyvajtca vieru k odpovedi? Je to velmi
tazké vyjadrit, pretoze akédkolvek dejinna situdcia nie je jednozna¢na. Ma
mnoho charakteristik. Da sa v8ak vychadzat z predpokladu, ze kazdy dejinny
moment je legalnym priestorom pre uskutociiovanie (Zitie) viery®. Krestan sa
musi ponarat’ do skisenosti vo svete a so svetom. V opa¢nom pripade by jeho
viera bola nemd a izolovand, ktordA moZno rozvija privatnu sféru, ale
neparticipuje na univerzalnych spasnych dejinach.

Novozékonné posolstvo kriza protireci pokusu degradovat vieru na sikromna
zélezitost a uzavriet ju vyluéne do privatnej intimity Ja-Ty sktsenosti. Jezi$
neprejavil svoju vieru stkromne. Jeho kriz nebol skryty z dohladu oci, ale
postavili ho ,von”, do profanneho sveta®. To je dost silny dévod na to, aby aj
krestan, ktory chce nasledovat Krista, prezentoval svoju vieru v konfrontacii
s tymto svetom a v tomto svete. Viera sa musi dotykat ,verejnosti” (ma byt
prejavena verejne a vztahovat sa na verejné zaleZitosti)®. Kristov postoj neostal

jeho privatnou zaleZitostou. Proces s nim sa stava otvorenym pravnym sporom

3 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 133.

34 Porov. ].B. METZ, Weltverstindnis im Glauben, Mainz 1965, 52.

% Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 51-52.

% Jezis bol ukrizovany ,mimo murov Jeruzalema”. Ak vnimame mesto Jeruzalem ako posvatny
priestor, ako symbol nebeského Jeruzalema, ako eschatologickt metaforu, potom vsetko, ¢o
stoji mimo jeho murov, mézeme chapat ako profinum. Jezi§ tak svoju obetu neuskutocnil
v posvitnom, ale v profdnnom priestore. Svoju vieru neprejavil v kultovom stikromi, ale vo
svetskej anonymite.

37 Porov. ].B. METZ, Christliche Politik, Wien 1976, 43.

81



VERBA THEOLOGICA 1/2012

pred Pontiom Pilatom, zastupcom rimskeho $tatu®. Podobne aj viera krestana
ma byt praxou, kde veriaci vspolocenskom (pravnom) boji obhajuja
jednotlivého ¢loveka®. Viera nemoze byt iba kontemplativna, musi byt zaroven
operativna*0.

Ked sa pozrieme do histérie a pozorujeme skutocnost eschatolégie a dejin,
badame isty druh dualizmu. Nejestvuje totiz medzi nimi Ziaden vztah.
Eschatolégia az do 20. storocia bola hovorenim o tom, ¢o prichadza po smrti*!.
Neprenikala do zivota a nerétala so Ziadnymi vzdjomnymi presahmi?. Dejiny
platénsky obvitiovala z ni¢oty a nedavala im Zziadnu perspektivu. Negovala ich
a vnimala iba ako ,hrdzu na Zeleze”. Dejinné katastrofy boli pre eschatolégiu
len d'alsim dokazom skorumpovanosti dejin a dovodom pre ich pohtdanie ako
priestoru zla. Dosledkom tohto pristupu bola pasivita viery ajej ttek
z akejkol'vek spolocenskej a politickej zodpovednosti*3.

Ak chceme hovorit o konkrétnom a verejnom prejave viery jednotlivca, musime
ratat sjej dejinnou dimenziou**. T4 nesmie byt redukovana iba na rad
privatnych rozhodnuti, pretoze viera mé& byt vyjadrena predovsetkym
v spolocenstve (spolo¢nosti) aso spolo¢enstvom (spolo¢nostou#). Nie je iba

osobnym presvedcenim, ale presvedcenim zdielanym s ostatnymi veriacimi.

Spdsna skiisenost v spolocnosti
Je mozné najst dnes akési spasne znaky v spolocnosti? Moéze mat dnesSny
(Casto) frustrovany ¢lovek v sebe nadej, Ze aj skuto¢ne ,umierajiice” hodnoty

3 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 13.

% K tomu J.B. METZ, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977, 70-71.

40 Porov. ]J.B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 77. Je potrebné pripomendat, Ze
v pokoncilovych rokoch sa viera vnimala predovsetkym ako operativum, akcia, konanie. Dnes sa
viera opisuje kategériami, ktoré viac evokuju reflexivnost, percepciu. Pre Tomasa Halika je viera
schopnost vnimat skutocnost ako oslovenie; vnimat Zivot ako dialdg. Porov. T. HALiK, ,,Okamzik
viry”, in Salve 2/2011, 145-159.

41 Eschatologicky obrat v 20. storo¢i prehladne pontika aj stadia talianskeho teoléga A. Nitrolu.
Porov. A. NITROLA, Trattato di escatologia, Milano 2001, 28-99.

42 Dnes sa uz eschatolégia vnima ako perspektiva celej teolégie. Pre Metza je eschatologia
formou vSetkych teologickych vypovedi. Porov. ].B. METZ, , Verantwortung der Hoffnung”,
in Stimmen der Zeit 177 (1966) 457.

4 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 56.

4 Porov. ].B. METZ, Zur Theologie der Welt, Miinchen 1968, 76.

4% Na tomto mieste nechcem dat znak rovnosti medzi spolocenstvom a spolocnostou, ale aj
spolo¢nost, v ktorej zije vécsina veriacich l'udi, moéze niest vsebe isté charakteristiky
spolocenstva.
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budt este oZzivovat anaplnat Tudské pribehy? Je evidentny spasny prislub
v spolocenskych udalostiach dneska?

Metz tvrdi, Ze tento prislub plati v stic¢asnosti tak, ako v minulosti. Teolégia ho
vsak musi nanovo formulovat podla novych podmienok. Predovsetkym cirkev
ma byt priestorom pre toto videnie, kde sa spdsa nie zabtida, ale pripomina.
Prave v cirkvi by mal ¢lovek nadobddat dojem, Ze v kazdom utrpeni, v kazdej
katastrofe a nidzi jestvuje pre zivot nova moznost. Cirkev ma byt svedkom
tohto prislubu. Ma byt prikladom nadeje vo svete aso svetom. Krestania
nemoézu zit svoju vieru iba pre vlastné potreby, ale druhi by mali ztoho
,profitovat”. Ich viera mé byt aspont malym naznakom nédeje v beznadeji.
Spasne posolstvo nesmie byt ponukané izolovane. KedZe je ohlasované
sucasnosti, musi byt aj aktualne formulované, pretoze ono nie je sterilnym
Spekulativnym posolstvom, ktoré by sludskou konkrétnostou nemalo ni¢
spolo¢né. JeziSovo ohlasovanie spasy nemd len kozmologicky, ale aj
spoloc¢ensko-politicky zmysel, ktory sa vzdy vztahuje na konkrétnost’ ¢loveka.
Eschatologicky prislub biblickej tradicie ako spravodlivost, laska, alebo
zmierenie, sa v kazdej epoche musi nanovo interpretovat cez vlastné klice
myslenia. Nesmie byt identifikovany iba sjednym konkrétnym spolo¢enskym
postojom. Spasne posolstvo je ako kriticko-oslobodzujici element zoci-voci
svetu ajeho dejinnému procesu. Vstupuje do dejin prostrednictvom
ohlasovania, aby vytvorilo akési dialektické opositum  k stcasnosti.
Eschatologicky spasny prislub vsak nie je iba prazdnym ndboZenskym
ocakavanim, ¢i ideolégiou nabozenskych idealistov, ale pre spolo¢nost ma
alohu oslobodzujiiceho imperativu. Prezentuje sa teda nie ako moznost alebo
ponuka, ale priamo ako prikaz, ktory rata stym, Ze v momentalnych
spoloc¢enskych podmienkach je mozné ho presadit’ a realizovat“®.

Spésny prisl'ub je postaveny spolo¢nosti ako zrkadlo. Pri pohl'ade dori je zjavné,
¢o jej chyba, ¢o je v nej znicené a ¢o si méa do budticnosti zvolit ako novi cestu.
Orientacia spolo¢nosti na spasny prisfub spravodlivosti, mieru a zmierenia
moze premenit jej sicasny dejinny charakter. Spasne posolstvo ntti spolo¢nost
zaujat vzdy nova kriticki poziciu zoci-vo¢i aktudlnym vztahom
a podmienkam?’. Zaroven vSak moéze byt aj ,smrtelnym” pre tych, ktori ho
ohlasuju. Je to sice silné vyjadrenie, ale Metz ho pouziva, ked hovori o JeziSovi
ako ohlasovatel'ovi eschatologického posolstva. Rozdiel medzi eschatologickym
narokom a spolocenskym rozpolozenim moze byt totiz taky velky, Ze vedie

46 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 14.
47 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 14-15.
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k ,smrtelnému napitiu”. A prave to bol pripad Jezisa Krista. JeZiSovo
ohlasovanie bolo pre jeho sticasnikov netinosné a neprijatelné. Nezodpovedalo
realite, a preto bolo radikalne odmietnuté aj s osobou ohlasovatela. Je potrebné
tiez dodat, Ze eschatologické posolstvo s prislubom ,nového sveta” nebude
nikdy zodpovedat momentalnym spoloc¢enskym podmienkam?8.

Tak ako Jezi$ vyslovil a ohlasoval spasne posolstvo, tak ho must aj dnes teolégia
nanovo formulovat a artikulovat. Musi pritom ratat s nebezpecenstvom, ze sa
so svojim spasnym ohlasovanim dostane do konfliktu so stic¢asnostou. Teolégia,
ktora je vo svojej podstate a-politicka (a teda spoloc¢ensky neskodna, pretoze so
spolocenskou praxou nechce mat docinenia), je iba ,idealistickym rieSenim”
(v skuto¢nosti ziadne reédlne a uskutocnitelné rieSenie nepontika)®. Spravne
pochopend teolégia nesmie byt len nadstavbou dejinnej skuto¢nosti, ale musi
do nej vstupovat. Nemoze byt nad riou, ale v nej. Podobne ako biblické dejiny
nie su iba pridavkom k antropologickej konstittcii ¢loveka, ale st komplexnou
antropoldgiou. Spasne posolstvo nie je teda iba dodatkom k I'udskym dejindm,
ale vdaka nemu je ¢lovek vyzyvany vyjst zo svojho strachu a stavat nové
dejiny. Zidovské naboZenstvo malo vzdy vnitornd politickt dimenziu. Kazdé
krestanska teolégia ma preto pri formulovani spasneho posolstva Jezisa Krista
niest v sebe tito spolocensko-politickii podstatu. Keby bol Bozi Syn zaujal

neutralny postoj, nikdy by ho neboli odstdili a ukrizovali®.

Byt a nebyft z tohto sveta

Na zaver je potrebné dodat, Ze Metzovej teolégii mnohi vy¢itaja prilisSny
,inkarnacionizmus”, ¢asté (a mozno jednostranné) podciarkovanie tendencie
smerom k svetu a spolo¢nosti. V niektorych pripadoch by jeho kritici pravom
velmi dolezité a opodstatnené. Ved' tulohou krestana nie je len obnova tohto
sveta, ale zdrovenn mé byt znakom (signum) postoja, ako keby ,nebol z tohto
sveta” (Jn 15,18-19). V tomto prispevku som vSak zdmerne podciarkol tuato
charakteristiku Metzovej teoldgie, aby som zvyraznil jednostrannost niektorych

48 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 28-29.

4 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 79.

50 Porov. ].B. METZ, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, 88.

51 Porov. R. SPAEMANN, , Theologie, Prophetie, Politik”, in Wort und Wahrheit 6 (1969), 483-
491. K tomu M. XHAUFFLAIRE, Introduzione alla Teologia politica di Johann Baptist Metz, Brescia
1974; H. MAIER, , Politische Theologie? Einwinde eines Laien”, in Stimmen der Zeit 2 (1969) 74-
85.
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krestanskych spiritualit, ktoré sa vyhybaju spolo¢nosti a sekuldrnemu ¢loveku.
Pre nemeckého teoldga je teda podstatna skuto¢nost inkarnécie. Boh sa v-telil,
a tym navzdy potvrdil spojenie neba so zemou, ducha s telom, absolatneho

s relativnym, eschatologického s pritomnym a spasy s dejinami.

Dr. Vladimir Juhas, PhD.
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Jézsef VALOCZY

Evidenza e comunicazione

Abstract

The first step in confrontation with modern prevalent religious agnosticism
must be the attempt to grasp its theoretical and existential roots, its aims, and
the positive intention of its criticism. Such approach enables Christians to
perceive to what extent is the reception of the witness to God and the gospel
conditioned by the logical and intelligent use of language. In this article I deem
it necessary to present several Christian philosophical reflections that treat the
topic of language with precision and sensitivity. These works may be viewed as
a source of inspiration for the endeavor to speak to modern agnostics who
remain receptive to honesty and truth.

Keywords: religious agnosticism, language, language analysis, God experience

Mistica e agnosticismo

La misteriosa filosofa mistica della prima meta del ventesimo secolo, SIMONE
WELL, si e vista, in modo sconvolgente e allo stesso tempo commovente, nella
posizione e nel ruolo della pazza e dell'idiota: perché la condizione
dell’accoglienza della verita e la kenosi totale, mentre il malheureux, il
disgraziato, denudato di tutto, non ha nemmeno la minima chance di
pronunciare questa verita accolta, con la speranza di essere ascoltato
e riconosciuto.! Non e questo un puro e raro caso: lo scrittore ungherese del
ventesimo secolo, BELA HAMVAS, dotato anche lui di sensibilita mistica, ha
formulato idee simili... Eppure: per quanto questo modo di pensare possa
essere interessante e stimolante, & in qualche modo profondamente
pessimistico: comporta che la certezza, l'esperienza di evidenza nata
dall’incontro con la verita non sia comunicabile, non possa essere trasmessa,

condivisa...

1 Cfr. “Cara M[amma] - riconosci la somiglianza, la parentela spirituale tra questi pazzi e me -
malgrado la ‘Ecole’, il grado accademico e le lodi della mia “intelligenza’? (...) L'universita etc.
sono nel mio caso solo ulteriore ironia. Si sa infatti che una intelligenza cosi grande & spesso
paradossale e un po’ matto. La lode della mia serve solo a evitare la domanda: "Ha lei ragione o
no?"” - WEIL, SIMONE, Ecrits de Londres et derniéres lettres, Gallimard, Paris 1957, 255-256.
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In modo molto paradossale il radicale agnosticismo religioso, oggi diffuso,
sembrerebbe trovare una prova in questa attitudine intellettuale e spirituale,
arrivando alla tesi della non-possibilita di parlare di Dio e di conoscere Dio da
un punto di partenza diverso. La mia opinione & che per chiarire il loro
rapporto e per articolare pitt chiaramente tutto il tema in questione, potra essere
utile l'analisi del linguaggio, motivata particolarmente dal fatto che
I'agnosticismo religioso odierno ha attinto probabilmente di pitt dalla filosofia

analitica.

2. Le radici dell’agnosticismo

L’agnosticismo religioso, a volte pili, a volte meno pesante, era presente nel
pensiero filosofico dai suoi inizi; semplificando un po” si potrebbe dire che
prima dei tempi moderni era sempre la conseguenza o di uno scetticismo
universale o di motivi teologici (come lintenzione di sottolineare la
trascendenza o la sovranita di Dio). In seguito alla svolta “copernicana”,
all’avanzamento del soggetto a punto di riferimento assoluto, la questione della
conoscenza/conoscibilita di Dio poteva diventare l'obiettivo per eccellenza
della critica scettica, e poi, partendo dall’analisi approfondita della competenza
dell’intelletto e del linguaggio umano & venuta fuori una risposta negativa.

a) Precedenti teoretici

Il punto di vista della filosofia analitica (e lo sviluppo di questo), cerchero di
riassumerlo brevemente in base alle riflessioni del filosofo tedesco RICHARD
SCHAEFFLER.2 L’analisi del linguaggio di stampo positivista & giunta
all’affermazione che il parlare di Dio e insensato (“tratta di oggetti virtuali”)
perché né il soggetto (“Dio”), né il predicato (“le opere di Dio”) di tali frasi
possono essere identificati, poiché non possono essere riferiti ad alcun elemento
della realta (evidentemente quella afferrabile empiricamente). Quando la
religione cercava di difendersi con I'argomento che, i riferimenti empirici non
possono essere postulati nel campo del linguaggio religioso proprio perché esso
ha un oggetto per definizione trascendentale, la critica agnostica poteva vedersi
ulteriormente confermata come se la religione si fosse arresa lei stessa,

rinunciando alla possibilita della comprensione e interpretazione “oggettiva”

2 Vedi SCHAEFFLER, RICHARD, Religionsphilosophie, Karl Alber Verlag, Freiburg/Miinchen 1997.
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delle sue affermazioni... Poi la teoria dell’atto linguistico (“speech act”)® che
doveva correggere 'analisi del linguaggio positivistica ha accettato (in parte
proprio in base all’analisi del linguaggio religioso) che la lingua e stata
“inventata” non solo per comunicare delle informazioni (dei fatti), ma e spesso
lo strumento o il canale dell’agire stesso, tende a “produrre qualcosa che senza
di esso non esisterebbe”, e cioe si puo attribuirgli un significato (un senso)
anche se mancano i riferimenti empiricamente identificabili. Nonostante questo
modo di pensare sia pit1 tollerante nei confronti del linguaggio religioso che
non quello positivista, esso & in realta altrettanto scettico riguardo alla
possibilita della vera conoscenza di Dio. Sembra allora che... ci sia gente che
afferma di avere delle esperienze di Dio, e ce ne sono invece altri secondo
i quali non si pud nemmeno sapere cosa intendere per le esperienze citate dai
primi...

Parecchie volte si & gia avverato (e secondo la mia opinione se ne possono
vedere tanti esempi riusciti anche nella filosofia contemporanea) che la
discussione teoretica & pili trasparente e controllabile se si cerca di scoprirne
anche le radici pitt profonde, magari non di natura filosofica (ma a volte per
esempio psicologica). Ritengo ben trovata la caratterizzazione della filosofia
quale scientia vespertina, scienza serale, una testimonianza lucida del fatto che la
filosofia non crea, quasi dal nulla, i suoi temi, ma il filosofo stesso & un
protagonista della vita reale, lui riflette solo sulle esperienze raccolte nelle
situazioni vissute, cerca solo di articolare e valutare le questioni che vi sorgono.
In coerenza con questo, io penso che neppure l'agnosticismo e l'ateismo
moderno, la non-sensibilita e il disinteresse per il trascendente sia una teoria di
alcuni ideologi astratti, ideata sulla scrivania, ma ha le sue radici e cause

esistenziali.

b) Precedenti esistenziali

La svolta “copernicana” dell’epoca moderna, 1'avanzamento del soggetto
apunto di riferimento assoluto non & colpa di KANT che (evidentemente
d’accordo) ne ha costruito un sistema, ma e cominciata gia nel tardo medioevo
quando il senso di totale insicurezza esistenziale, lo stato di bisogno causato
dalle guerre e dalle epidemie, le angosce religiose cresciute nell’atmosfera di

finimondo, hanno reso un problema quanto mai urgente per ognuno la

3 Vedi AUSTIN, JOHN L., Zur Theorie der Sprechakte, Reclam, Stuttgart 2002; WITTGENSTEIN,
LUDWIG, Philosophische =~ Untersuchungen. Kritisch-genetische Edition, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Frankfurt 2001.
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questione della propria sorte personale ed eterna (sara questo pure il cuore
della domanda di Lutero: “Dove troverd un Dio misericordioso? Come posso
essere salvato dalla perdizione?”) - anche se & ancora lunga la strada del
soggettivismo e relativismo gnoseologico e metafisico... Invece di richiamarsi
(come & maggiormente caratteristico per teologi e autorita ecclesiali) allo
sviluppo delle scienze naturali e della tecnica, e all’ottimismo immanente nato
da esso, mi sembra essere molto interessante a riguardo il pensiero del filosofo
e teologo tedesco, del benedettino ELMAR SALMANN, secondo il quale dietro
'allentamento del rapporto dell'uomo al trascendente e alla sua destinazione
trascendentale bisognerebbe vedere semplicemente la notevole crescita dell’eta
media prevedibile e in conseguenza la crescita comprensibile dell’esigenza di
trovarsi a proprio agio nel mondo immanente* oppure, dietro il gesto
rassegnato o addirittura provocatorio della soddisfazione per la frammentarieta
e contingenza dell’essere creatura, vedere il confronto disperato con tutti
i sacrifici sproporzionati e vani fatti nella storia (anzitutto del ventesimo secolo)
dell’aspirazione alla verita assoluta - o ancora dietro la ricerca appassionata del
massimo di gratificazione affettiva momentanea, vedere un tentativo
a controbilanciare 1'egemonia millenaria della ratio che oggi viene sentita
deprimente in quanto rende l'uomo unilaterale e quasi spiritualmente
“handicappato”...

Se riusciamo ad accostarci alla nostra epoca cosi, conoscendo e riconoscendo
queste radici e connessioni, con meno pregiudizi e con piti empatia, forse
vedremo accanto alle perdite senz’altro subite, anche i “frutti” dei traumi della
modernita. Come KANT e stato svegliato dal “sonno dogmatico” dall’incontro
e dal confronto con I'empirismo estremamente unilaterale di HUME, cioé & stato
portato da esso alla riconoscenza senza illusioni della vera natura
dell’esperienza empirica che poi ha reso possibile la formulazione pit esatta
e sfumata del conoscere umano cosi come la protezione della scienza dallo
scetticismo - allo stesso modo potrebbe avere ragione GIANNI VATTIMO quando
spiega il contenuto e il significato da lui inteso con l'espressione notissima
“pensiero debole”, dice: I'indebolimento odierno della ratio, la sua rinuncia alle
ambizioni di prima potrebbe magari significare solo che essa, dopo e per la sua

deprivazione a volte violenta, le sue perdite, oggi si capisce di pit, ha trovato la

4 Cfr. SALMANN, ELMAR, “Il linguaggio e la comunicabilita dello ‘spirituale’ oggi, in Id., Presenza
di Spirito. Il cristianesimo come gesto e pensiero, EMP, Roma 2000, 475.
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sua vera identita, come pure la vera natura del Logos e stato rivelato proprio
dalla sua kenosis...5

In base a tutto questo possiamo intuire che 1’agnosticismo moderno, con la sua
critica a volte magari sarcastica, ha potuto aiutare e costringere la religione
(anche la filosofia e teologia cristiana) a chiarire e ridefinire pure per se stessa la
sua posizione, come pure a formulare una risposta (in parte autocritica)
in merito alle domande dei suoi critici. Questa risposta secondo la mia opinione
puo essere riassunta come segue: se sembra che di Dio non si possa parlare, che
di Dio non ci sia niente da dire, questo non significa necessariamente che oggi
manchi I'esperienza di Dio (perché non ci poteva mai essere?), ma forse niente
di pitt che essa venga comunicata (mediata da noi) in categorie o concetti
inadeguati, in un linguaggio poco comprensibile (perché le sue scoperte poco
riflettute) per I'uomo contemporaneo... Cio significa che bisognerebbe sforzarci
per trovare una via d’uscita attraverso l'analisi e la revisione del nostro modo di

usare i concetti e del nostro atteggiamento linguistico.

3. In cerca di una via d'uscita

a) Riflessione sul concetto di verita

La critica della filosofia moderna (o di quella postmoderna) alla metafisica ha
rigettato in realta solo il sistema chiuso, rigido della metafisica della sostanza
(I'ha chiamato cosi il filosofo gesuita BELA WEISSMAHR).® Questo sistema
esisteva a partire dalle grandi figure dell’antica filosofia greca, attraverso
TOMMASO D" AQUINO fino alla neoscolastica, e diventava - per esempio volendo
contrastare la critica razionalista - addirittura sempre pitu rigidamente
razionalista. Le critiche potevano farci comprendere che questo sistema si
basava su dei presupposti discutibili (essendo non sufficientemente chiarito il
rapporto tra pensiero e realta, tra unita ricercata e data nel pensiero
e molteplicita sperimentata nella realtd) - mentre il modo di confutare le
critiche e dimostrare la possibilita della metafisica, nonostante tutto questo,
segna anche il modo, lo stile unicamente praticabile della coltivazione della
metafisica. Siccome il fondamento della metafisica & la cosiddetta “esperienza
trascendentale” che non puo essere ragionevolmente confutata ma nemmeno del
tutto e in modo tematico esplicitata, bisogna dire che I'affermazione

dell'oggettivita e assolutezza della verita, puod essere in perfetta armonia con

5 Vedi VATTIMO, GIANNI, Credere di credere. E possibile essere cristiani nonostante la chiesa?, Garzanti
Libri, Milano 1999, 25-36.
¢ Vedi WEISSMAHR, BELA, Ontologie, Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-Koln 1991,95-111.
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I'interpretazione del suo riconoscimento e della sua formulazione come uno
sviluppo storico vero, contingente e dialettico. E tutto cio vale anche per il
conoscere Dio e il parlare di Dio: non si pud pretendere dalla teologia, o dalla
teodicea o filosofia della religione che usino i loro concetti con I'univocita del
diritto o delle scienze naturali: puo esistere (con I'espressione di KARL RAHNER)

anche un agnosticismo cristiano.

b) Riflessione sul ruolo del linguaggio

Se accettiamo che dietro la lamentela della mancanza dell’esperienza di Dio si
nasconda in realta il problema ossia il fallimento della mediazione linguistica di
essa, pud essere importante vedere come nella filosofia contemporanea si
riflette sul ruolo e sulla natura del linguaggio - e sull’auto-interpretazione
dell’'uomo esprimentesi in esso: vorrei presentare qui le idee, i modelli di alcuni
autori da me molto stimati...

Uno degli accenti piti espressivi della fenomenologia cristiana postmoderna
e quello di ELMAR SALMANN quando afferma che I'uomo e un essere simbolico
("animal symbolicum"): cio significa che - tutti i momenti del suo essere sono
segnati dalla contraddizione; sia la dinamica del conoscere che il mistero del
corpo o della sofferenza del corpo ("la dialettica di epifania e anonimita"), tutto
si muove come tra due confini di un abisso - la sua vita & tutta una ricerca di
una mediazione. Questa originaria e complessa esperienza della realta puo
essere espressa in modo adeguato solo da un linguaggio che si concepisce quale
sistema simbolico: come accenno, segno enigmatico che deve essere decifrato,
che non detiene il significato delle cose in modo statico-ermetico in se (anche se
nemmeno esposto alla contingenza del consenso sociale),” che non puo essere in
grado di dire quanto sperimentato una volta per tutte ma solo di far brillare nel
momento della recitazione qualcosa della realta con la forza di una certa
evidenza per farla poi svanire subito dopo. Per questo l'interpretazione giusta,
simbolica del linguaggio e indissolubilmente legato al tempo: non & quindi la
combinazione di parole per caso o per delle regole grammaticali complicate, ma
soprattutto e recitazione. “Cominciamenti e cadute, distanze e superamento
delle stesse, fallimento e resurrezione, dolore e salvezza non si possono

comprendere sistematicamente, ma vogliono essere narrati, ricordati,

7 Cfr. SALMANN, ELMAR, Der geteilte Logos. Zum offenen Prozess von neuzeitlichem Denken
und Theologie, Centro Sudi S. Anselmo, Roma 1992, 457-464.
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”g u

annunciati.”® “...solo nel tempo concessoci durante il racconto riflessivo appare

la presenza segreta del Verbo creativo...”?

PAUL RICOEUR é stato portato a valorizzare la categoria del simbolo dal
confronto con il male, "dall’esperienza dell’indifendibile": solo quando & spinto
da questa esperienza, I'uomo si rende conto che ci sia qualcosa che sia "possibile
scoprire per via indiretta."1? La "funzione poetica" che caratterizza tutti i modi
di usare il linguaggio, si puo coglierla anzitutto e proprio nel linguaggio
religioso (RICOEUR deriva queste sue tesi proprio dall’analisi del linguaggio
religioso, biblico, delle parabole della Bibbia): la sua essenza e "l'innovazione
semantica" che per un’associazione inattesa mette certi elementi prima distanti
o addirittura vicendevolmente escludentisi in una insolita e prima sconosciuta
relazione (sia in una espressione a se stante che in un racconto), allargando cosi
i confini non solo della tradizione vigente dell'uso del linguaggio, ma, in fin dei
conti, anche quelli del pensiero; come dice RICOEUR: non semplicemente dando
un nuovo significato a certe parole ma allargando l'orizzonte stesso del
pensiero, influendo quindi non tanto sull’intelletto quanto sull'immaginazione.
RICOEUR che indagava con interesse particolare 1'uso scritto del linguaggio,
essendo convinto che in esso si possano toccare in maniera pitt sottile le
dinamiche caratteristiche per ogni uso (quindi anche per quello orale) del
linguaggio, afferma che non puo essere ricostruita per principio dietro un testo
I'intenzione che I'ha creato e quindi neanche il suo senso originale dall’autore
inteso - tuttavia e allo stesso tempo convinto che il senso di un testo, “il mondo
del testo” sia qualcosa di oggettivo e che la lingua, tramite la "metafora viva" sia
capace di esprimere e trasmettere l'evidenza, frutto dell’incontro con questa
realta.

Infine sembra proprio conveniente citare qui le riflessioni di KLAAS HUIZING,
teologo luterano e scrittore tedesco:!! pure lui indaga il linguaggio della Bibbia,

8 SALMANN, ELMAR, Der geteilte Logos. Zum offenen Prozess von neuzeitlichem Denken und Theologie,
Centro Sudi S. Anselmo, Roma 1992, 449 (traduzione di G. Auletta in ID., “Il linguaggio e la
comunicabilita dello ’spirituale’ oggi, in Id., Presenza di Spirito. Il cristianesimo come gesto
e pensiero, EMP, Roma 2000, 107).

9SALMANN, ELMAR, Contro Severino. Incanto e incubo del credere, Casale Monferrato 1996, 294.

10 RICOEUR, P., ,A kinyilatkoztatas eszméjének hermeneutikai megalapozasa”, in RICOEUR, P.,
Vilogatott irodalomelméleti tanulmdnyok, Osiris, Budapest 1999, 148.153; ID., La critica e la
convinzione, Jaca Book, Milano 1997, 56; cfr. PRAMMER, F., Die philosophische Hermeneutik Paul
Ricoeurs, in ihrer Bedeutung fiir eine theolgische Sprachtheorie, Tirolia-Verlag, Innsbruck/Wien
1988, 53.

1 Cfr. HUIZING, K., Der erlesene Mensch. Eine literarische Anthropologie, Kreuz, Stuttgart 2000.
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delle parabole, vuole capire in che cosa consista, da dove nasca la loro forza
in grado di ispirare una vera rigenerazione. Afferma: se Dio aveva scelto
proprio la forma scritta per la trasmissione del suo messaggio, il testo rivelato
deve avere la sua efficacia catartica appunto come testo, come un’opera
letteraria ben riuscita; Dio € quasi incarnato nel testo che cosi dispone della
stessa forza sacramentale mediatrice-creatrice, della stessa irradiazione che
aveva originariamente l'umanita storica del Figlio incarnato. La Bibbia
& “un’opera letteraria ben riuscita”: cid vuole dire per lui anzitutto non tanto la
bravura stilistica (per esempio nello scegliere le parole pit espressive) ma la
redazione, la messa in scena geniale. E per le riflessioni di HUIZING piti che di
qualunque altro che diventa chiaro con tutta la sua radicalita che la questione
della trasmissione linguistica del contenuto rivelato non & assolutamente
marginale, non & pura questione di gusto individuale ma dipende da essa la
stessa comprensibilita, ricevibilita, credibilita e perfino la sua verita. HUIZING si
rifa a PLATONE: “Una cosa ‘c’¢’ ed & comprensibile soltanto in quanto ha una
forma ordinata, cioe bella. (...) Si riesce a mostrare questa intuizione nell’ordine
del mondo, quando il filosofo di origine platonica forma il dialogo cosi che esso

stesso diventi una rappresentazione di ordine capace di emozionare."12

4. Evidenza e comunicazione

Le riflessioni appena citate possono testimoniare che - accanto alle tendenze
decostruttiviste scettiche nei confronti del linguaggio (e in fin dei conti di ogni
metafisica) - ha la sua tradizione, il suo spazio largamente esteso in filosofia
anche la fiducia spontanea nel linguaggio, la valorizzazione del potenziale
espressivo-creativo insito nel linguaggio che la filosofia e teologia cristiane
a loro volta accolgono ben volentieri. Concludendo vorrei presentare ancora un
pensiero, le riflessioni del filosofo gesuita CARLO HUBER sul linguaggio
religioso, sul rapporto tra esperienza di evidenza e linguaggio!® - che possono
essere di aiuto per trovare la maniera pitt adeguata a trasmettere
autenticamente e in modo credibile I'esperienza di Dio.

L’analisi di HUBER punta a vedere se e come le caratteristiche del linguaggio
profano valgano anche per il linguaggio religioso e giunge ad affermare che il
linguaggio religioso non differisce da quasi nessun punto di vista da quello

profano: né riguardo alla sua grammatica, né riguardo al suo vocabolario,

12 HUIZING, K., Der erlesene Mensch. Eine literarische Anthropologie, Kreuz, Stuttgart 2000, 128.
13 Vedi HUBER, CARLO, Analisi del linguaggio cristiano, Appunti per I'uso degli studenti, Roma
1991-1992.
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e neanche riguardo alla varieta stilistica - 'unico motivo che rende religioso il
linguaggio profano é il ruolo, la posizione centrale della parola “Dio” (e che
tutto il resto ha il suo significato in base al rapporto con questa parola). In una
riflessione successiva poi, HUBER analizza quale strada porta dall’esperienza -
attraverso il simbolo - al linguaggio: il simbolo diventa portatore di una verita
universale vissuta e derivata da una esperienza concreta individuale (come per
esempio la sete momentanea in un deserto puo diventare il simbolo di tutta la
fragilita dell’essere umano), quando poi si cerca di dare a questa verita
universale una espressione concettuale e linguistica, essa viene condensata per
cosi dire necessariamente in una parola o concetto chiave (per esempio
nell’espressione “il senso della mia vita”) che cosi diventa il centro di tutto
I'orizzonte di pensiero. Il ruolo centrale di questo concetto chiave che determina
tutto il resto nel linguaggio, non per caso rassomiglia tanto al ruolo della parola
“Dio” nel linguaggio religioso: contro la critica agnostica puo essere questo la
prova che dietro le parole (il soggetto e il predicato) del linguaggio religioso c’e
un contenuto reale, vero, afferrabile anche empiricamente. Per il mediatore
dell’esperienza religiosa, dell’evidenza vissuta nell’incontro con Dio ne deriva
I'avvertenza, la morale che: avra una chance fondata di essere capito e accolto
quanto vuole trasmettere se sara disposto e capace di orientarsi, di adeguarsi

a quelle dinamiche e leggi del linguaggio.
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Andrej KRIVDA

Aktivna ucast na liturgii (participatio actuosa) a jej vyznam v 20. storo¢i

Abstract

Active participation (participatio actuosa) is the keyword of the liturgical
movement in the 20th century. The term is used for the first time by Pope Pius
X in his Motu Proprio Tra le sollecitudini (1903). The question remains what is to
be understood by this term. In the following study, we would like to answer the
question of how Pope Pius X understood the term in question. We also want to
analyze the meaning and content of active participation as it was understood by
those involved in the first phase of the liturgical movement (Lambert Beauduin,
Maurice Festugier). An important element of the liturgical movement of the
20th century represents the liturgical reform of Pope Pius XII. We analyze his
encyclical letter Mediator Dei et hominum (1947) and his understanding of the
active participation of the faithful in the liturgy. The Second Vatican Council
completed the liturgical movement and its Constitution on Sacred Liturgy is the
key to the modern understanding of active participation. In the final section
of the article we make a brief overview of postconciliar documents. Excursion
concludes with a brief introduction to the view of Pope Benedict XVI on this
question. In our study, we will be able to follow the development of -
understanding of active participation from external and formal involvement in
the liturgy to participation in Christ's paschal mystery, which means
internalization of active participation.

Keywords: sacred liturgy, liturgical movement, liturgical reform, active
participation

Uvod

Aktivna tcast je vyraz, ktory automaticky odkazuje na liturgicky kontext a zd4
sa byt heslom liturgickej reformy a pastordcie vobdobi po Druhom
vatikdnskom koncile. Schopnost ¢loveka participovat na BoZom Zivote a tiez
sposob, akym ma na fiom ucast, sa ukazuje viac ako problém teologicky a nie
liturgicko - pastoralny. Liturgia, ktora je srdcom Cirkvi, v sebe odraza Zivot
avieru samotnej Cirkvi. Znovuobjavenie aktivnej tcasti vjej liturgickom
chédpani je preto velmi doélezitym momentom. Téma aktivnej tic¢asti sa dostava
do popredia spolo¢ne so zaciatkami liturgického hnutia v rokoch 1909-1914.
V dielach jednotlivych predstavitelov tato téma dominuje a dostava asketicky
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rozmer. Aktivna tcast na liturgii je prameriom duchovného Zivota. V nasej
stadii analyzujeme, ako chapalo liturgické hnutie vo svojich zaciatkoch aktivnu
ucast, aky vyznam mala neskor, pocas liturgickej reformy Pia XII., aké miesto
jej prisudzuje Druhy vatikansky koncil a ¢o o nej hovoria niektoré dokumenty
vydané po Druhom vatikdnskom koncile. Chceme tak objasnit, ¢o znamena
aktivne sa zacastnit' na liturgii a ¢o je vlastne obsahom tohto pojmu, ktory bol

v 20. storo¢i klicom liturgického hnutia a liturgickej reformy.

Pius X. a prva etapa liturgického hnutia

Niet pochyb o tom, ze pokial ide o otazku aktivnej ticasti na liturgii, d6lezitym
vychodiskovym bodom je Motu proprio Tra le sollecitudini (22.11.1903) papeza
Pia X. Tento dokument je venovany hudbe aspevu v liturgii. Prave tu po
prvykrat nachddzame vyraz , aktivna acast”: , Vskutku nasou najzivsou tazbou
je, aby opravdivy krestansky duch opét prekvital kazdym spdsobom a aby sa
zachoval v kazdom veriacom, preto je na prvom mieste potrebné postarat sa
o posvidtnost anddheru chrdmu, kde sa krestania stretavaji, aby nacerpali
ducha z jeho prvého a nepostradatelného pramenia, ktorym je aktivna tcast na
najsvitejsich tajomstvach a na verejnej a slavnostnej modlitbe Cirkvi.”?
Péapezovi teda zalezi na zachovani krestanského ducha u veriacich, pricom
poukazuje na pramen, z ktorého pochadza tento krestansky duch - aktivna
Gcast na liturgii. Tento vyraz sa v dokumente nachddza iba raz a je preto tazké
presne urcit jeho vyznam. Otdzka aktivnej tcasti ostala pri uplatfiovani Motu
proprio do istej miery druhotnou, pri¢om ostatné body a nariadenia sa uvadzali
do zivota snalezitou zodpovednostou. Tejto zmienke o aktivnej ucasti
predchadzal pastiersky list, ktory Pius X., eSte ako benatsky patriarcha,
adresoval svojej diecéze vroku 1895. Medzi oboma dokumentmi je jasné
prepojenie. Motu proprio preberéd celé pasdze z tohto listu. Pastiersky list ale
nespomina vyraz ,aktivna tcast”, ¢ize v tej dobe to este nebol ustdleny vyraz

anebol jasny jeho obsah.? Len pre zaujimavost treba uviest, ze v latinskom

1BRAGA, C. - A. BUGNINI (ed.), Documenta ad instaurationem liturgicam spectantia (1903-1963),
CLV - Edizioni liturgiche, Roma 2000, ¢. 34, s. 14; preklad: ZVARA, P., «<Romano Guardini
a dielo liturgickej obnovy», Verba Theologica &. 2 (2011) 6, poz. 4.

2Porov. MAZZA, E., «La partecipazione attiva alla liturgia e I'efficacia dei sacramenti», La Rivista
del clero italiano 90 (2009) 53.
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zneni Motu proprio, uverejnenom v Acta Sanctae Sedis, sa ,partecipazione
attiva” preklada ako , participatio”, bez dopliiujaceho adjektiva.’

Pre Pia X. tato aktivna ti¢ast znamend podla vSetkého len vonkaj$iu acast, ¢ize
nebyt pasivhym pocas liturgického slavenia. V bode 3 svojho Motu proprio
papez objasiiuje, Ze cielom jeho reformy je, aby sa veriaci zapdjali do
gregorianskeho spevu aboli tak viac aktivnejsi na slaveni.* Aktivna tcast sa
teda dosahuje najma spevom, konkrétne gregoridanskym spevom a samozrejme
v latinskom jazyku. Tento péapezsky dokument mal velku odozvu, iked sa
vinom otizka aktivnej tcasti na liturgii zniZuje na otdzku spolo¢ného
recitovania modlitieb alebo spolo¢ného spevu zo strany celého zhromazdenia.
Aktivna tcast sa povaZuje za technickd zaleZitost' bez teologického obsahu.
Napriek tomu, vydanie Motu proprio Tra le sollecitudini bolo velkym impulzom
pre prvé obdobie liturgického hnutia. Jeho predstavitelia pripravovali cestu pre
plnohodnotna reflexiu liturgického slavenia Cirkvi, ato nielen v rovine
historicko - teologickej, ale aj v problematike vztahu krestanskej spirituality
a posvitnej liturgie. Otazka aktivnej tcasti tak dostava hlbsi teologicky rozmer.5
Za zaciatok prvého obdobia liturgického hnutia méZeme povazovat konanie
Kongresu katolickych robotnikov (Congrés mnational des oeuvres catholiques)
v Malines, v Belgicku, 23. - 26. septembra 1909. Tu vystupila do popredia
vyznamna osobnost liturgického hnutia, dom Lambert Beauduin, ktory na
kongrese vysttpil s prednaskou , Opravdiva modlitba Cirkvi“.¢ Tento moment
preto mozeme pokladat za akysi oficidlny, hoci nie aplny, zaciatok liturgického
hnutia, ktoré takto vystupilo akoby z podzemia, prestalo byt len skrytym
prudom a stalo sa viac viditeIné v katolickom svete.”

Pokracovanim tohto prvého impulzu vo forme vystipenia dom Beauduina boli

liturgické tyzdne organizované opatstvom Mont-César, ktoré sa konali v rokoch

3 Porov. PIUS X., Apostolsky list motu proprio Tra le sollecitudini, 22. november 1903, in Acta
Sanctae Sedis 36 (1903-1904) 331.

4 Porov. P1us X., Tra le sollecitudini, in Acta Sanctae Sedis 36 (1903-1904) 333.

5 Porov. ZVARA, P., «<Romano Guardini a dielo liturgickej obnovy», Verba Theologica ¢. 2 (2011) 7.
¢ Podstatnou myslienkou jeho prednésky bolo, Ze hlavnou modlitebnou knihou katolika ma byt
Rimsky misal. Prednasku predniesol 23. septembra 1909.

7 Porov. NEUNHEUSER, B., «Il movimento liturgico: panorama storico e lineamenti teologici», in
S. Marsili (ed.), Anamnesis. 1. La liturgia momento nella storia della salvezza, Marietti, Genova -
Milano 1974, 21.
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1910-1914. Prva svetova vojna prerusila tieto slubné zaciatky a jej vypuknutim
mozeme tiez ohranicit prvé obdobie liturgického hnutia.?

Liturgické hnutie sa prezentovalo ako duchovna obnova, v ktorej hlavna tdlohu
zohravala prave liturgia. Eucharistia totiZ uz viac nebola modlitbou krestanskej
komunity astala sa vyluénou tlohou klerikov. Veriaci sa na nej priamo
nezucastilovali. Mohli sa zdcastnit len zdialky tak, Ze sa vrovnakom case
venovali osobitnym poboznostiam. Prijimanie bolo sikromnou zboZznostou
anebolo nijakym spodsobom spojené somsou. Druhym aspektom, ktory
charakterizuje liturgické hnutie, je ndvrat k pramenom, ale sneustalym
poukazovanim na fakt, Ze prvotnym prameniom je slavenie svitych tajomstiev.?
Prvé obdobie liturgického hnutia je charakteristické bohatou literarnou
produkciou vysokej kvality. Osobitny zaujem sa prejavil pri vydavani
liturgickych prekladov a komentérov k liturgickym textom. Za najpodstatnejsie
diela tohto prvého obdobia mozeme povazovat La piété de I'Eglise, principes et
faits (1914) od dom Lamberta Beauduina a La liturgie catholique (1913) od dom
Mauricea Festugiéra. Tychto dvoch autorov vyberame ako reprezentantov
zaciatkov liturgického hnutia a analyzujeme ich dielo a predkladané myslienky
z pohl'adu vnimania aktivnej ti¢asti na liturgii.

Dom Lambert Beauduin vo svojom diele La piété de 1 Eglise, principes et faits
predstavuje potrebu navratu veriacich k liturgii. Liturgia by mala byt hlavhym
a autentickym prostriedkom krestanskej spirituality. Pre dosiahnutie tohto
ciela, teda, aby veriaci mohli prave v liturgii ako zdroji zboZnosti néjst
prostriedky na rozvijanie opravdivej spirituality krestana, navrhuje Beauduin
dat 'udom misal, ktory bol nahradeny roznymi priruckami a modlitebnymi
knihami, vzdialenymi od ducha liturgie, aby tak mohli rozumiet a zamilovat si
svité tajomstva, ktoré sa sldvia na oltari. Celym tymto dielom sa tiahne
myslienka aktivnej ti¢asti na liturgii, ktorej inspirdciou bolo bezpochyby Motu
proprio Pia X. V druhej kapitole Beauduin konstatuje, Ze aktivna tcast na
liturgii mé& v krestanskom zivote najvyssiu dolezitost. Kvoli neznalosti
veriacich je potrebné ich vzdeldvanie, aby rozumeli, ¢o Cirkev robi
prostrednictvom posvitnych obradov. Nie je to otdzka ceremonii, krestansky
Iud tym, Ze stratil zmysel liturgického slavenia, stratil tiez zmysel pre

8 Porov. PARATI, A., Pionieri del movimento liturgico. Cenni storici, Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano 2004, 85-86.

9 Porov. FLORES, ].J., «La partecipazione liturgica punto di partenza del movimento liturgico», in
A. Montan - M. Sodi (ed.), Actuosa participatio. Conoscere, comprendere e vivere la liturgia, Libreria
Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2002, 232.
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posvitnost, pre dogmu, pre spolocenstvo svitych. Naésledky tejto situdcie
opisuje Beauduin v tretej kapitole. Ide o individualizmus, zanechanie modlitby,
naruSent zboZznost, ducha sekularizmu. Po tom, ¢o vo S$tvrtej kapitole
predstavuje vyhody a prinos opravdivej liturgickej zboznosti, opisuje v piatej
kapitole predstavitel'ov liturgického hnutia, medzi ktorych zahftia aj papeza Pia
X. Hlavnym principom obnovy je zabezpecenie aktivnej tcasti krestanského
Tudu na svitej obeti omde a porozumenie liturgickym obradom a textom. Dalsie
navrhované prostriedky st odvodené od tohto principu: déleZitost spievanej
omse vnedelu, ndvrat kspevu vespier a kompletéria, poucenie veriacich
o sviatostiach, ktoré prijimaju. V d’alej casti diela sa venuje vztahu medzi
liturgiou a askézou, liturgiou a modlitbou, liturgiou a dogmou. 10

Dom Lambert Beauduin dal tymto dielom zroku 1914 liturgickému hnutiu
silny teologicky zdklad. Jeho dielo sa oznacuje ako magna charta liturgického
hnutia. Motivaciou pre neho bola iste vyzva Pia X., ale dokazal dat aktivnej
Ucasti na liturgii aj hlbsi - teologicky rozmer a prepdja ju aj s otazkou
krestanskej spirituality. V aktivnej acasti na liturgickych sldveniach videl
nevyhnutny prvok na prekonanie socidlnej anaboZenskej krizy vtedajsej
doby.1

To, ¢o Beauduin uskuto¢nil na drovni liturgicko - pastordlnej, Maurice
Festugiére sa snazil uskutoc¢nit na trovni ¢isto vedeckej. Jeho zakladné dielo, La
liturgie catholique (1913), malo za tlohu odpovedat na otazku povahy liturgickej
modlitby a liturgickych funkcii, ich déleZitosti a psychologickych tc¢inkov na
zhromazdenie. V diele vysvetluje, ako je liturgia zadrovenl pramefiom a pric¢inou
krestanského Zivota a nielen akysi stthrn ceremoénii a rubrik. Festugiére je vsak
filozof, nediva sa na problematiku z liturgicko - pastordlneho hl'adiska, ¢o
vidno na niektorych jeho prekvapujacich pohladoch azaveroch. Definuje
liturgiu ako vonkaj$i vyraz vnutorného obsahu. Jeho myslienky st v3ak prave
preto zaujimavé, lebo sa na otazku liturgie diva z iného, moZzno nezvycajného,
uhlu pohladu. V élankoch, uverejnenych v Revue Thomiste v rokoch 1913-1914
ocenuje vyjadrenie Pia X. v Motu proprio, v ktorom papeZ predstavuje liturgiu
ako pramen duchovného Zivota. Jeho nazory vyvolali ostrt diskusiu. ZvIast mu
oponoval Jean Joseph Navatel zo Spolo¢nosti JeziSovej, pre ktorého liturgia bola
len vnimatelnou a dekorativnou ¢astou krestanského kultu a nepovazoval ju za

schopni prehlbovat duchovny zivot. Kontroverzia pramenila moZzno

10 Porov. FLORES, ].J., «La partecipazione liturgica punto di partenza del movimento liturgico»,
233-236.
1 Porov. PARATI, A., Pionieri del movimento liturgico, 87-88.
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znepochopenia toho, ¢o vskutonosti znamena dat sviatostnému
a liturgickému zivotu vacsiu dolezitost v duchovnom zivote. Navatel to chapal
ako odmietnutie d’alsich prvkov duchovného zivota, ako je napr. meditacia.
Tato diskusiu ukondil zaciatok vojny. Maurice Festugiére upozoriioval, Zze
v liturgii netreba vidiet len matériu na krestanské vzdeldvanie, ale hlavne
prament duchovného Zivota. Zakon modlitby sa teda stdva aj zakonom nasho
vnutorného zivota anasho konania. Svojim dielom chcel vyplnit medzeru,
ktord videl vo vnimani asketického aspektu liturgie ako objektu nédboZenskej
sktisenosti. V tomto duchu chapal aj aktivnu tcast, ktora podla neho mala
slazit ako prostriedok na odstranenie rozdelenia medzi liturgiou a duchovnym
Zivotom.12

Na Lamberta Beauduina sa v liturgickom apostolate napojilo nemecké
benediktinske opéatstvo Maria Laach. Odtial sa po prvej svetovej vojne $irilo
liturgické hnutie do celého nemecky hovoriaceho sveta. V roku 1914 sa tu pod
vplyvom Motu proprio papeza Pia X. usporiadal vo velkom tyzdni pred
velkonoénymi sviatkami prvy nemecky liturgicky tyzdel. Na tiom sa slavila aj
dialogizovana omsa s ti¢astou veriacich.'

V obdobi zaciatku liturgického hnutia je dominantnou otazka aktivnej ticasti,
osobitne vplyvom Motu proprio Pia X. Tra le sollecitudini. V liturgickom hnuti
otazka tcasti ziskava hlbsi teologicky vyznam. Velkym prinosom je prepojenie
liturgie a duchovného Zivota, ktoré naznacil uz Pius X. Hoci sa v tomto obdobi
ostava v tejto problematike este tak trochu na povrchu (ide skoér o zapojenie do
spevu a porozumenie liturgickym textom a obradom), ide o prvy ajasny krok
smerom k chdpaniu aktivnej tcasti v zmysle konstiticie o posvitnej liturgii
Druhého vatikanskeho koncilu Sacrosanctum concilium.

Liturgicka reforma Pia XII.

Pokracujuace liturgické hnutie vytvorilo Zivnta podu pre liturgicka reformu Pia
XII. Tento papez okrem reformy vel'konocnej vigilie (1951) a Velkého tyzdnia
(1955) vydal aj nové normy o eucharistickom poste (1943), povolenie slavit
vecerné omse (1946), nechal pripravit novy preklad Zaltdra a uviedol ho do

brevidra (1945-1946), nasledne povolil pouzivanie dvojjazyénych ritudlov

12 Porov. FLORES, ].J., «La partecipazione liturgica punto di partenza del movimento liturgico»,
237-241.

13 Porov. RAGAN, G., Liturgické hnutie na Slovensku, Vydavatel'stvo Michala Vaska, Kosice 2001,
35.
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a pouzivanie nidrodného jazyka pri vysluhovani sviatosti pre niektoré krajiny
(1948).14

Vyznamnou vjeho reforme bola encyklika Mediator Dei et hominum!>
(20. november 1947), ktora je opravdivym vSeobecnym dokumentom o liturgii.
Pokial ide o tému aktivnej tcasti, zastava tato encyklika tazko definovatelna
poziciu. Na jednej strane cituje Tra le sollecitudini bez akychkolvek zmien, na
strane druhej upozornuje, Ze kult obsahuje aspekt slavenia (obrady) a vnttorny
aspekt, ktory spoc¢iva vo vnutornej svétosti ¢loveka. Encyklika neprinasa
rieSenie problematiky, hoci ju postiva dopredu. Obmedzuje sa na konstatovanie
o existencii tychto dvoch skuto¢nosti bez ozrejmenia vztahu medzi nimi. Na
inom mieste encyklika upozoriuje na nebezpecenstvo preceiiovania vonkajsich
elementov, zvlast pokial ide o hudbu a spev v liturgii. Je potrebné upozornit
eSte na dva momenty. Encyklika velmi zdo6razriuje skuto¢nost, Ze veriaci nie st
len vonkajs$i pozorovatelia na liturgickom slaveni, oni sd jeho stcastou. V tomto
tvrdeni vidno povod vyzvy, aby veriaci participovali na eucharistickej obete.16
Této ucast sa interpretuje ako obetovanie seba samych Bohu: , VSetci veriaci
nech povazuji za svoju hlavnd povinnost anajvyssiu Cest zucastnit sa
eucharistickej obety nie pritomnostou pasivnou, nedbalou a roztrzitou, ale
s takym usilim a zapalom, aby sa dostali do intimneho kontaktu s Najvy$sim
Velknazom, ..., a tak konali obetu s nim a skrze neho a aj seba samych obetovali
spolu s nim.”17

Encyklika dalej upresituje presny moment, v ktorom dochadza v omSovom
kanone k obete, a to po konsekra¢nych slovach vyjadrenim: ,hostiam puram,
hostiam sanctam, hostiam immaculatam”. Pius XII. tieZ presne vysvetluje, ¢o
znamena ,obeta”. Po konsekra¢nych slovach je Kristus pritomny na oltéari ako
obet, ktorti knaz predstavuje Bohu Otcovi ako obetu na slavu Najsvitejsej
Trojice a pre dobro vsetkych dusi. Na tejto obete majti veriaci tcast im
vlastnym sp6sobom na zdklade krstu a vélenenia do mystického tela Krista
Knaza.'8

4 Porov. PALOMBELLA, M., Actuosa participatio. Indagine circa la sua comprensione ecclesiale,
Libreria Ateneo Salesiano, Roma 2002, 24-25.

15 Prus XII, Encyklika Mediator Dei et hominum, 20. november 1947, in Acta Apostolicae Sedis 39
(1947) 521-595.

16 Porov. MAZZA, E., «La partecipazione attiva alla liturgia e 'efficacia dei sacramenti», 53-54.

17 P1us XII., Encyklika Mediator Dei et hominum, &. 80.

18 Porov. P1us XII., Encyklika Mediator Dei et hominum, ¢. 87-88, 92.
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Aktivna dcast veriacich na liturgii sa moze odohravat réznymi sposobmi:
,veriaci pritomni na posvdtnych obradoch zjednocuji svoje modlitby
s modlitbami kilaza; inokedy, ¢o sa dialo ¢astejsie v davnych dobach, prinasaju
oltarnemu sluzobnikovi chlieb avino, aby sa stali telom akrvou Krista;
anapokon prostrednictvom svojich milodarov nechdvaju kilaza obetovat
bozsk obetu na ich imysly.”1?

Aktivna dcast spociva podla encykliky Mediator Dei et hominum v ticasti na
bozskej obete konanej kiiazom. Vsetky ritudlne prvky sa maja sustredit na tento
moment. Najdolezitej$iu dlohu ma spev adialogicky sposob slavenia
Eucharistie. Treba ale poznamenat, zZe tento dokument nevidi rozdiel medzi
,byt pritomny” a ,byt dcastny”. Teologicky koncept aktivnej dcasti, ako ho
pozname dnes, sa zrodi aZ nasledne. Aktivna Gc¢ast znamena len snazit sa viac
zapojit do Eucharistie sldvenej kiiazom. Pokial ide o tiast na obete, tkony
kiiaza st jasne odlisené od tikonov veriacich. Tie st paralelné s tkonmi kilaza,
oba su stcastou slavenia, ale si od seba odlisné. Chyba tu hlavne prvok
hierarchicky usporiadaného zhromaZzdenia, ¢ize Cirkvi, ako podmetu slavenia.
Preto sa odlisuju tkony knaza a veriacich. Knlaz slavi liturgiu a veriaci sa
Gcastni na tkonoch kiaza.?0

Posvitnad kongregéacia obradov vydala vroku 1958 InsStrukciu o posvitnej
hudbe a posvitnej liturgii?!, ktora tiez pojednava o aktivnej tcasti na liturgii.
Nachadzame tu vyzvu, aby veriaci neboli iba tichymi divakmi, ale aby mali na
nej podiel takou formou tcasti, ktort si vyzaduje svité tajomstvo.2 Novym
prvkom je, Ze aktivna ucast sa vyzaduje na zaklade dolezitosti a velkosti
slaveného tajomstva. Samotnd povaha omse si vyzaduje, aby vSetci pritomni
boli na nej Géastni im vlastnym sposobom. Utast md byt v prvom rade
vnuatorna. Stava sa plnsou vtedy, ked’ sa vnutornd ucast prejavuje aj vonkaj$imi
tkonmi, gestami, recitovanim modlitieb aspevom. Napokon, tucast je
kompletnd, ked' je aj sviatostna, teda sa zavrduje eucharistickym prijimanim.
Ucast sa nemoze dosiahnut bez adekvatnej formacie a poukazuje na katechézu

i na samotnt homiliu po¢as omse.?3

19 Prus XII., Encyklika Mediator Dei et hominum, &. 90.

2 Porov. MAZZA, E., «La partecipazione attiva alla liturgia e I'efficacia dei sacramenti», 55.

2 POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instructio de Musica sacra et sacra Liturgia ad mentem
litterarum encyclicarum Pii Papae XII «Musicae sacrae disciplina» et «Mediator Dei», in Acta
Apostolicae Sedis 50 (1958) 630-663.

22 Porov. POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instructio de Musica sacra et sacra Liturgia, ¢. 28.
2 Porov. POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instructio de Musica sacra et sacra Liturgia, ¢. 22-23.
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Instrukcia pokracuje rubrikdlnymi spresneniami. Opisuje tieZ roézne stupne
Ucasti. V spievanej omsi su tri: prvy spociva v liturgickych odpovediach, druhy
v speve casti ordindria zo strany veriacich (napr. Gloria, Krédo), treti a najvyssi
je, ked spievaju aj ¢asti om$ového propria (napr. introit, gradual). Z oboch
predstavenych dokumentov vyplyva, Ze za pontifikdtu papeza Pia XII. bola
téma tGcasti veriacich na liturgii podstatnou otdzkou. VSetky tieto normy neskor
preberd, alebo sa na ne odvolava, Codex rubricarum Jana XXIIL. z roku 1960.24
Tato zmena rubrik priniesla este pred Druhym vatikdnskym koncilom niekol'ko
zmien. Liturgickej Gcasti sa dotyka nariadenie, podla ktorého texty omse si
nema celebrant ¢itat sim pre seba potichu, ak ich prednéasa niekto druhy, ale

ma ich poc¢avat.?>

Druhy vatikansky koncil a konstitticia o posvitnej liturgii

Pripravna schéma konstiticie Druhého vatikdnskeho koncilu o posvitnej
liturgii obsahovala v ¢asti, kde sa vysvetlovali teologické principy, kratku
zmienku o aktivnej tcasti vbodoch 9 al4. Odvolavala sa pri tom na
predchadzajiice magisteridlne vyjadrenia, ako st encyklika Mediator Dei,
prihovor Pia XII. v Assisi, Motu proprio Tra le sollecitudini, ale aj Instrukcia
z roku 1958.26

Téma aktivnej Gcasti sa samozrejme odrazila aj v koncilovej diskusii. Kardinal
Francis Spellman zNew Yorku varoval pred zovSeobecnenim a pred Ccisto
vonkajsou tcastou, ktora by bola iba zdanlivo klarianim sa v duchu a pravde.?”
Arcibiskup z Mnichova, Julius Dopfner, upozortioval, Zze duchovny zivot zavisi
hlavne od plodnej a Zivej tcasti na liturgii. Predostrel tiez poziadavku, aby sa
povolil narodny jazyk hlavne tam, kde by si to vyZadovalo dobro dusi alebo
aktivna acast Iudu.”

Na piatom generdlnom zasadani, 23. oktébra 1962, kardinal Ritter, arcibiskup
zo Saint Louis, upriamil pozornost na skuto¢nost, Zze tlohou liturgie je

podnecovat, zivit a podporovat vo veriacich zboznost avnutorny kult.??

2 Porov. MAZZA, E., «La partecipazione attiva alla liturgia e I'efficacia dei sacramenti», 56-57.

% Porov. CABAN, P., Dejiny slivenia Eucharistie do Druhého vatikanskeho koncilu, Spolok svitého
Vojtecha, Trnava 2010, 138.

2% Porov. SKERIS, R. A., «Participatio actuosa in theological and musical perspective», Sacred
Music 117 (1990) 16.

27 Porov. Acta synodalia Concilii Vaticani II, Typis polyglottis vaticanis, Civitate Vaticana 1970,
Vol. I, pars 1, 316.

28 Porov. Acta synodalia Concilii Vaticani II, 1/1, 320.

2 Porov. Acta synodalia Concilii Vaticani II, 1/1, 351-352.
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Biskup z Limoges, Louis Rastouil, opisal teologicky zédklad aktivnej tcasti, za
ktory povazoval Kristovo knazstvo.3? Vysledkom diskusie bolo, aby sa k textu
v bode 14 pridalo vyjadrenie ,vi baptismatis”, aby bol tak jasny sakramentéalny
zéaklad liturgickej ticasti.!

Z diskusie dalej vyplynulo, Ze aktivha ducast sa nemodze zamienat
s koncelebraciou v izkom slova zmysle, kvoli sakramentilnemu odliSeniu
posvitnych sluzobnikov. Kazdy dcastnik liturgie sa ma do nej zapajat takou
formou a spoésobom, ako to vyplyva z jeho tlohy a postavenia, povahy obradov
a liturgickych predpisov. Veriaci pri slaveni omse spolo¢ne s Kristom oslavuja
Boha Otca takym sp6sobom, zZe ich oslava Boha sa zjednocuje s oslavou Otca
samotnym Kristom, atak prindsaja vlastnd duchovnd obetu seba samych
Bohu.3?

Na desiatom generdlnom =zasadani, 30. oktébra 1962, vystapil kardinél
Agostino Bea so Zziadostou upravit znenie ¢lanku 48 tak, aby bolo jasne
vyjadrené, ze Gcast veriacich sa netyka len ritov a modlitieb, ale aj samotného
tajomstva viery.3? Kardinal Bea teda Ziadal, aby bolo evidentnejsie, Ze tcast sa
tyka samotného obsahu liturgie anielen vonkajsich skutoc¢nosti, ktorymi st
obrady a modlitby. Jeho pozndmka bola pripravnou komisiou prijata avo
findlnom texte sa jasne stanovilo, Ze obrady amodlitby st vyjadrenim
samotného sldveného tajomstva. To znamend, Ze objektom ucasti
a porozumenia nie su viac liturgické texty aobrady, ale tajomstvo viery.
Obrady a texty ndim pomahajti porozumiet tomuto tajomstvu.34

Konstitacia o posvétnej liturgii, prijatd 4. decembra 1963%, ked hovori
o aktivnej tcasti, vzdy pridava aj d'alsie atribaty ako st vedoma, zbozna a plnd
ucast. RozliSuje sa dcast vnutorna a vonkajsia: ,Duchovni pastieri sa maja
horlivo a trpezlivo usilovat o liturgickti formaciu a vnatornd i vonkaj$iu
aktivhu tucast veriacich, primerand ich veku, povolaniu, spdsobu Zzivota
astupniu nabozenskej vyspelosti.”3¢ Medzi prvky vonkajSej dcasti patria
aklamacie, odpovede, spev zalmov, antifén, piesni, ako aj tkony, ¢ize gestéd

30 Porov. Acta synodalia Concilii Vaticani 11,1/1, 648.

31 Porov. Acta synodalia Concilii Vaticani 11, 1/4, 213.

32 Porov. SKERIS, R. A., «Participatio actuosa in theological and musical perspective», 18.

3 Porov. Acta synodalia Concilii Vaticani II, 1/2, 22.

3 Porov. MAZZA, E., «La partecipazione attiva alla liturgia e I'efficacia dei sacramenti», 59.

%5 DRUHY VATIKANSKY KONCIL, Konstiticia o posvitnej liturgii Sacrosanctum Concilium, 4.
december 1963, in Acta Apostolicae Sedis 56 (1964) 97-134; slovensky preklad in Dokumenty
Druhého vatikdnskeho koncilu, Spolok svétého Vojtecha, Trnava 2008, 161-201. (d'alej SC)

3% SC 19.
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a drzanie tela.%” Je prekvapujtce, Ze v tomto zozname nenachddzame zmienku
o jednom tikone, ktory je velmi dolezity, a to o prijimani Eucharistie. Na inom
mieste vSak konstitdcia jasne hovori: , Velmi sa odportac¢a dokonalejia ti¢ast na
svitej omsi, ktord spociva v tom, Ze po knazovom prijimani aj veriaci prijimajt
Panovo telo z tej istej obety.”38 Vonkaj$ia a vnitorna Gcast nie st od seba
oddelené, ale st vzajomne prepojené: ,Aby sa dosiahla tito plnd dcinnost,
musia veriaci pristupovat k posvitnej liturgii so spravne disponovanym
duchom, zostuladit svoju mysel s tym, ¢o hovoria, a spolupracovat s BoZou
milostou, aby ju neprijimali nadarmo.”3® Z tohto vSetkého vyplyva, Ze aktivna
Ucast je cielom samotnej pastorac¢nej ¢innosti kinazov, lebo slavenie Eucharistie,
ktorého zaviSenim je prijimanie, je vrcholom pastoracie: , Liturgia je vrcholom,
ku ktorému smeruje ¢innost Cirkvi, a zarovenn prameniom, z ktorého pradi
véetka jej sila. Ved apostolské prace si klada za ciel, aby sa vsetci, ktori sa
vierou a krstom stali Bozimi detmi, zhromaZd'ovali v Cirkvi a chvalili Boha,
mali tcast na obete a pozivali Panovu veceru. A zase sama liturgia pobada
veriacich, aby sa nasyteni velkonoénymi sviatostami zjednocovali v laske
a ziada, aby dosledne plnili to, ¢o s vierou prijali.“4 A napokon konstitticia
stanovuje, Ze aktivna tcast nie je len akousi mozZnostou, ale nevyhnutnostou,
ktora vyplyva zo samotnej podstaty liturgie: ,Matka Cirkev si velmi Zeld, aby
vsetci veriaci boli vedeni k plnej, uvedomelej a aktivnej ti¢asti na liturgickych
slaveniach, ktord si vyzaduje sama povaha liturgie a ktora je pre krestansky
I'ud, «vyvoleny rod, kralovské kiazstvo, svdty ndrod, lud urceny na
vlastnictvo» (1 Pt 2, 9; porov. 2, 4 - 5), na zaklade krstu pravom
a povinnostou.“4!

Prinosom konstittcie Sacrosanctum Concilium je, Ze ,prekondva jednoduchu
esteticko - formalnu a pravnicka viziu liturgie. Ukony v liturgii sa stavaja
posvitnou c¢innostou usmernenou vonkajSimi predpismi garantujicimi ich
platnost. Dochéddza k teologickému chédpaniu liturgie zaloZenému na dejinach
spasy vykonanych samym Kristom a uskuto¢nenych v Cirkvi cez posvitné

znamenia.“42

37 Porov. SC 30.

38 SC 55.

¥SC11.

405C10.

“5C14.

42 VEIBACKY, J., «Obnova liturgickej hudby vo svetle konstiticie Sacrosanctum Concilium»,
in]. JURKO - D. MACAK (ed.), Aplikdcia Liturgickych reforiem II. vatikinskeho koncilu na vijchodnom
Slovensku, Vydavatel'stvo Michala Vaska, Kosice 2007, 104.
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Aktivna tcast na liturgii po Druhom vatikanskom koncile

Kratko po prijati konstitticie Sacrosanctum concilium (4. decembra 1963) vydava
papez Pavol VI. Motu proprio Sacram Liturgiam (25. janudra 1964), kde v tivode
vyzyva biskupov, aby zabezpecili primerant forméciu vSetkych veriacich, ktora
by zabezpecila ich porozumenie liturgickym obradom a mohli tak mat’ na nich
ucast ¢o najzboznejsim spdsobom.*?

Péapez Pavol VI. nevynechal Zziadnu moznost, aby kilazom i veriacim laikom
predstavil viziu azmysel koncilovej liturgickej reformy. V mnohych
prihovoroch ahomilidch upozortioval na to, Ze pastieri sa maji snazit
zasiahnut srdcia veriacich prostrednictvom liturgie, a tak v nich roznietit ohen
lasky k Bohu a bliznemu. Zmyslom liturgickej reformy je podla neho umoznit
veriacim, aby sa priblizili viac k modlitbe Cirkvi, aby sa tak z divdkov stali
aktivni dcastnici. Koncil jasne stanovuje, Ze maji rozumiet tomu, ¢o knaz
hovori a kond v liturgii, aby nie len pasivne sledovali omsu, ale aby sa ako
komunita Bozieho I'udu zjednotili okolo celebranta. Myslienky Pavla VI. sa
jasné: ucast veriacich ma byt vnatorna i vonkaj$ia, ma pramenit z osobnej viery
a poznania a privadzat k hlbsiemu Zivotu viery a svitosti.*

Instrukcia o hudbe v posvitnej liturgii Musicam Sacram* (5. marca 1967)
ponuka akési zhrnutie k tejto téme: ,Veriaci plnia svoju liturgicka tlohu, ked’
maji na nej plnd, vedomu a aktivnu dcast. ... Tato tcast a) ma byt v prvom
rade vnatornd, nou naozaj veriaci svoju mysel prispdsobujt tomu, ¢o vyslovuja
alebo poc¢uavaju, atak spolupracuju s nebeskou milostou; b) ma byt vsak aj
vonkaj$ia, to znaci, Ze vnitornd ucast sa ma prejavovat navonok gestami,
drzanim tela, zvolaniami, odpoved’ami a spevom.”46

V instrukcii Tres Abhinc Annos (4. maja 1967) prefekt Posvitnej kongregécie
obradov ipredseda Rady na uskutoc¢iiovanie konstitticie o posvitnej liturgii
konstatuja, ze spravy biskupov z celého sveta potvrdzuja, Ze Gcéast veriacich na

liturgii, zvlast na svidtej omsi, sa viac zintenzivnila, prehlbila aje plnsia aj

4 Porov. PAVOL VI., Apostolsky list motu proprio Sacram Liturgiam, 25. janudr 1964, in Acta
Apostolicae Sedis 56 (1964) 140.

4 Porov. STRAVINSKAS, P., Participation in the Current Magisterium, Centre International des
Ftudes Liturgiques, Paris 2003, 5, dostupné na internete:

http:/ / www.execulink.com/~dtribe/blog/Participation%20in %20the %20Current
%20Magisterium.pdf

45 POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instrukcia o hudbe v posvitnej liturgii Musicam Sacram,
5. marec 1967, in Acta Apostolicae Sedis 59 (1967) 300-320.

46 POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instrukcia Musicam Sacram, €. 15, in Liturgia 2 (1992) 114-
115.
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aktivnejsia.#’ Napriek tomuto pozitivnemu konstatovaniu InStrukcia o tcte
eucharistického tajomstva Eucharisticum mysterium* (25. méja 1967) znova
upozoriiuje: , Ucast veriacich na Eucharistii spo¢iva v tomto: pripominaja si
umucenie, zmftvychvstanie a oslavenie Pana a vzdavaja Bohu vdaky, prinasaja
neposkvrnent obetu, a to nie len rukami knaza, ale aj spolu s nim a prijimanim
Panovho tela sa uskutociiuje ich spolocenstvo s Bohom i medzi sebou, k comu
ma vlastne Gcast na obete svitej omse viest. ... Toto vSetko treba veriacim
vysvetlit, tak, aby sa aktivne ztcastriovali na svitej omsi srdcom aj vonkajsimi
ukonmi, a to podla zasad stanovenych v Konstiticii o posvitnej liturgii.”4?
Direktérium pre omsSe za ticasti deti®® (1. november 1973) upozornuje, Ze zasady
o aktivnej a vedomej tcasti sa maji vo zvysenej miere dodrZziavat pri omsiach
s detmi. ,Pri tomto vSetkom vsak treba mat pred ofami najmi to, ze vsetky
vonkajSie tkony by boli bez ovocia, ba boli by priam Skodlivé, keby
nenapomdhali vnitornd tcast deti na slaveni. A preto aj v omsi s detmi ma
velky vyznam posvitné ticho. Treba velmi starostlivo dbat na to, aby deti
nezabudli, Ze vSetky formy ducasti vyvrcholuji v eucharistickom prijimani,
v ktorom prijimaja Telo a Krv Kristovu ako duchovny pokrm.”5!

Katechizmus katolickej cirkvi®? obohacuje tému ucasti, ked hovori o nasej acasti
na Kristovom velkono¢nom tajomstve (napr. KKC 618, 654, 668). Katechizmus
vnasa tato dcast na tajomstve aj do liturgickej roviny. Osobitne vo sviatosti
krstu a Eucharistie mame tcast na BoZom Zivote. Krstom ma krestan tcast na
milosti Krista, ktory je Hlavou svojho tela. Ako ,adoptovany syn” moze teraz
v spojeni s jednorodenym Synom nazyvat Boha ,Otcom” (porov. KKC 1997).
»Veriaci vykonavaju svoje krstné knazstvo svojou ucastou na poslani Krista,
Knaza, Proroka a Kral'a, kazdy podla vlastného povolania. Sviatostami krstu

47 Porov. POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Druha instrukcia na spravne uskutoc¢iiovanie
konstitticie o posvétnej liturgii Tres abhinc annos, 4. méaja 1967, in Acta Apostolicae Sedis 59 (1967)
442.

48 POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instrukcia o tcte eucharistického tajomstva Eucharisticum
mysterium, 25. maj 1967, in Acta Apostolicae Sedis 59 (1967) 539-573.

499 POSVATNA KONGREGACIA OBRADOV, Instrukcia Eucharisticum mysterium, €. 12, in Liturgia 3
(1993) 151.

50 POSVATNA KONGREGACIA PRE BOHOSLUZBU, Direktérium pre omse za ticasti deti, 1. november
1973, in Acta Apostolicae Sedis 66 (1974) 30-46.

51 POSVATNA KONGREGACIA PRE BOHOSLUZBU, Direktérium pre omse za ticasti deti, ¢. 22, in Sldvenie
svdtej omse za ticasti deti, Osveta, Martin 1992, 16.

52 Catechismus Catholicae Ecclesiae, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1992; slovensky
preklad Katechizmus katolickej cirkvi, Spolok sv. Vojtecha, Trnava 1998. (d'alej v texte KKC)
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a birmovania st veriaci «posvateni na... svité knazstvo»” (KKC 1546). , Liturgia
je aj ucast'ou na Kristovej modlitbe, ktorou sa Kristus obracia na Otca v Duchu
Svitom. Kazd4 krestanska modlitba nachadza v liturgii svoj pramen a svoj ciel:
Prostrednictvom liturgie sa vnutorny c¢lovek zakoreniuje a upeviiuje
v nesmiernej laske, ktorou nas miluje Otec vo svojom milovanom Synovi” (KKC
1073). Cela pozornost sa tu sustredi viac na vnuatornt dispoziciu ako na
vonkajsie postoje, gesta a iné tkony. Katechizmus katolickej cirkvi dava otazke
Ucasti na liturgii hlboky vnttorny rozmer dcasti na Kristovom velkonocnom
tajomstve, ako aj ticasti na Zivote Trojice.

Statny sekretar, kardinal Angelo Sodano, v liste z 2. augusta 2001 adresovanom
ucastnikom liturgického tyzdna v Taliansku rovnako zdoraznuje vnatorny
rozmer Ucasti. Podl'a neho sa aktivna tcast veriacich zacala vnimat redukovane
ako vykonavanie akejsi liturgickej sluzby. Koncil vSak pozyva veriacich, aby sa
zucastnovali vedome a aktivne na samotnej liturgickej modlitbe tak, Ze obetuju
Bohu obetu chvaly a budt sa mu klanat v duchu a pravde.®

Dva roky neskor papez Jan Pavol II. hovori v encyklike Ecclesia de Eucharistia
(17. april 2003) o troch vaznych prekazkach plnej, vedomej a aktivnej tcasti,
ktorymi st: zanechanie a deformovanie eucharistickej tcty, nedostatok
cirkevného spolocenstva - viditelného ineviditeIného, stav tazkého hriechu
u zucastneného veriaceho.® Papez vencyklike vyzdvihuje hodnotu
eucharistického tajomstva aopisuje vzajomny vztah medzi vnitornou
a vonkajSou ucastou. Osobitne sa zameriava na rézne vystrelky a vybocenia,
ked’ upozoriiuje: ,Nikto nesmie podceriovat’ tajomstvo, zverené do nasich ruk:
je prilis velké, aby si niekto mohol dovolit nakladat s nim podla svojich
predstav, ktoré by nezodpovedali posvitnej povahe a univerzalnej dimenzii
tohto tajomstva.”>

Nas exkurz o podstate aktivnej ticasti zakon¢ime myslienkou kardinéla Jozefa
Ratzingera (sticasného papeza Benedikta XVI.). Vo svojom diele Duch liturgie
pise, ako uz vroku 1978 prisiel s ndzorom, ze eucharisticki modlitbu nie je
potrebné za kazdych okolnosti prednasat celt nahlas: ,Nie je vobec pravda, Ze
pIny, nepreruseny prednes eucharistickej modlitby je podmienkou, aby boli
vSetci ticastni na centrdlnom akte eucharistickej slavnosti. M6j navrh znel vtedy

takto: po prvé musi liturgicka formécia dosiahnut, aby veriaci poznali zdsadny

5 Porov. STRAVINSKAS, P., Participation in the Current Magisterium, 11-12.

54 Porov. JAN PAvoL II., Encyklika Ecclesia de Eucharistia, 17. april 2003, ¢. 10, 35, 37, Spolok
svétého Vojtecha, Trnava 2003.

5 JAN PavoL II., Encyklika Ecclesia de Eucharistia, ¢. 52.
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vyznam a ciel kdnona. Po druhé: asponl prvé slova jednotlivych modlitieb by sa
mali vyslovovat nahlas, aby slazili ako vychodisko, orientacia pre
zhromaZzdené spolo¢enstvo; aby tymto sposobom tichd modlitba kazdého
zacastneného mohla nadobudnut spravny tén, a aby tak kazdy mohol vniest
svoju osobnt modlitbu do spolo¢nej a spolo¢nii zasa do osobnej modlitby. ...
Tymto ml¢anim sa skuto¢ne vsetci navzdjom modlia kdnon, a to aj v spojeni
s osobitnym poslanim knazskej sluzby.”¢ Kardinal Ratzinger v ti¢asti na
tajomstve vidi podstatu aktivnej tcasti. Prave tento aspekt tajomstva dava do
popredia. Ucast veriacich na Kristovom tajomstve v liturgii nevyzaduje
nevyhnutne, aby vsetko videli a poculi. Doélezité je porozumenie tajomstvu,
ktoré sa slavi. Prilisna snaha o zrozumitelnost liturgie moze z liturgie urobit
¢isto I'udské dielo.”

Zaver

Mali sme moznost sledovat, ako bola chapana aktivna tcast veriacich na
liturgii od zaciatku 20. storocia az po liturgickt reformu Druhého vatikanskeho
koncilu. Otazku aktivnej dcasti otvoril papez Pius X. svojim Motu proprio
v roku 1903. To bol aj moment a in$pirdcia pre liturgické hnutie, zvlast v jeho
zaciatkoch. Kym Pius X. vidi aktivnu Gcast hlavne ako zapojenie sa I'udu do
spevu pri liturgii, liturgické hnutie ju zac¢ina chdpat ako zdroj krestanskej
spirituality a pramen duchovného Zivota. Hoci aktivna tucast dostdva uz
teologické zaklady, stéle ide len o zapojenie sa do vonkajsej formy liturgie. Isty
posun vidiet u Pia XII. v jeho encyklike Mediator Dei, kde aktivnu acast vidi ako
Gcast na obete omse, ktora sa osobitne kona v kanone. Od vonkajsieho aspektu
sa tak prechdadza k tomu vnutornému. Veriaci sd vsak podla neho tcastni na
obete omse tym, Ze majt ti¢ast na tkonoch knaza, ktory obetu kona. Zavisenim
diskusie o aktivnej ucasti je konstitacia o posvidtnej liturgii Druhého
vatikdnskeho koncilu, ktora potvrdzuje, Ze aj veriaci na zaklade krstného
knazstva prindaju v omsi obetu chvaly, ktort obetujt spolu s kitlazom. A hoci
aktivna dcast ma vonkajsi ivnatorny moment, po koncile sa akosi viac
zdoraziluje ten vnutorny - ucast na Kristovom velkono¢nom tajomstve.
Vnatorné chapanie aktivnej Gcéasti privadza mozno do krajnosti Jozef Ratzinger,
podla ktorého pri aktivnej tcasti nie je potrebné rozumiet slovdm a gestdm

knaza, dokonca jeho slova nie je potrebné ani pocut, staci rozumiet slavenému

5% RATZINGER, J., Duch liturgie, Dobra kniha, Trnava 2005, 174-175.
57 Porov. RATZINGER, J., Teologia della liturgia (Opera omnia 11), Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano 2010, 292.
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tajomstvu. V 20. storo¢i sme teda svedkami zaujimavého posunu od chéapania
aktivnej dcasti len vo vonkajSej rovine k jej radikalne vnatornému chapaniu.
Iste je potrebné sa vtomto snazit oistd rovnovahu. Velkym momentom
a prinosom je vsak konstatovanie koncilu, Ze pri aktivnej Gcasti nejde o ticast na
liturgickych tkonoch, ani tkonoch knaza, ale o ti¢ast na Kristovom Tajomstve.

SLLic. Andrej Krivda

Zé&kladnt teolégiu vystudoval na Teologickej fakulte Katolickej univerzity
v Ruzomberku. Licenciat z posvétnej liturgie ziskal na Papezskom liturgickom
institate pri Papezskom Aténeu sv. Anzelma v Rime. V sti¢asnosti je internym
doktorandom Katedry praktickej teolégie Teologickej fakulty KU.
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