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EDITORIAL

Vynimoc¢nostou tohto ¢isla je prepojenie teoldgie a literattiry. Nie je to vSak
jedind vynimocnost. Do riadkov casopisu vstupuju dve Zzenské autorky
a v prispevkoch st predstavené tri krestanské myslitel'ky. Pt Zien ma teda
moznost konkurovat silnej muzskej doméne v prostredi katolickej teologie.
Verim, ze pre ¢itatel'a budt dobrym protip6lom a osviezenim.

Peter Volek podciarkuje prostrednictvom Edity Steinovej doleZitost konstittcie
tela, ktoré umoznuje kontakt ¢loveka s vonkajsim svetom. D4 sa ocakavat, ze
filozofka so zidovskymi korefimi obohati platénsky krestansky myslienkovy
priestor hebrejskou antropolégiou celistvosti Iudského bytia. Vcitenie ako
skutok solidarnosti vo¢i druhému je umoZneny naozaj prostrednictvom
telesnosti ¢loveka.

Jozsef Valoczy predstavuje Simone Weilovi ako stelesnent solidarnost, ako
mysticku, poetku, literatku snedotieravym patosom. KedZe jestvuje suvis
medzi krasou a boZskou skuto¢nostou, Weilova objavuje poéziu (ako krasu)
a zac¢ina v nej nachadzat bozské. Poézia a umenie ma epifanicky charakter.
V nich sa zjavuje kus transcendentna. Poézia nedefinuje, ale tusi. Intuicia je teda
jazykom vyjadrenia boZského. Vidiet krasu je pre 1u vecou pozornosti, nie
vedomosti.

Magda Kucerkova sa zahibila do diela mexickej reholnice zo 17. storocia Juan
Inés de la Cruz Bozsky Narcis a pontika ho ako literarny pramen pre teologické
uvazovanie. Tato eucharistickd drama prebera obraz antického mytu a pouziva
ho pre rukolapné stvarnenie abstraktného teologického obsahu. V postave
Narcisa analogicky spoznavame zamilovaného Boha do vlastného obrazu
v ludskej prirodzenosti. Text slubuje, Ze ak nam v pravdivej teologickej
vypovedi chyba emécia, v tomto diele ju isto ndjdeme.

Helena Zbudilovda nam dava do pozornosti malo znadmeho S$panielskeho
filozofa aspisovatela, predstavitela existencializmu Miguela de Unamuno.
Biblicky Kain mu slazi ako archetypalna postava pre novodobého ¢loveka.
Dokonca cela dnesna generacia je podla Unamuna ,kainovskou civilizaciou”.
Prispevok je zaujimavym prienikom antropolégie, filozofickych existencialnych

avah a literatdry, a preto dobrym pramerniom pre teologické témy.
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Lubo Hlad, nenapadny slovensky teolég so zaujimavym $tylom, prinasa casto
obcerstvujuce podnety. Na strankach nasho casopisu sa uz raz prezentoval
svojou meditaciou o voni a teolégiu vtedy nazval ,umenim vomnavkara”. Nie
menej pritazlivou je jeho pontkana téma prieniku literatiry a teolégie. Logos je
zékladnou kategoériou v teologickom mysleni. Boh tvori a pretvéara slovom. Aj
literattra tvori bez pouzitia hmoty. V tejto schopnosti spoc¢iva podobnost
¢loveka s Bohom.

Karel Sladek nam vo svojej literdrno-teologickej reflexii pontika skutoc¢nost
~bohohladac¢stva” v optike F.M. Dostojevského. On ijeho roménové postavy
nachddzaji Boha ¢asto na hraniciach existencidlnej bezmocnosti, pri dosadnuti
na temné dno vlastnej duse. V tomto bode sa zacina I'udské obréatenie, novy
zaciatok. Autor ¢lanku nas pozyva do pozorovania duchovného boja
a 'udskych pochybnosti o boZzskom.

Verim, Ze citatel si ma moznost vybrat podla svojho teologického i literarneho

gusta. Prajem prijemnu lektdru pre pokojne letné vecery.

Vladimir Juhds



Milan Lach pomocniym biskupom

Pdpez Frantisek vymenoval 19. aprila 2013 za pomocného biskupa Presovskej
archieparchie Gréckokatolickej cirkvi sui iuris na Slovensku P. Milana Lacha S], clena
redakcnej rady Verba Theologica. Je to uz druhy redaktor vymenovany za biskupa.
Proym je vladyka Ladislav Hucko, biskup a apostolsky exarcha gréckokatolickeho
apostolského exarchitu v Ceskej republike, ktory sa stal v roku 2002 zakladajiicim
clenom a proym séfredaktorom casopisu Verba Theologica.

Milan Lach, narodeny 18. novembra 1973 v Kezmarku, vyrastal v podtatranskej obci
Lubica. Po ukonceni gymnazidlnych stidii v roku 1992 bol prijaty do gréckokatolickeho
kitazského semindra ana Gréckokatolicku bohosloveckii fakultu UPJS v Presove
(v sticasnosti Gréckokatolicka teologickd fakulta Presovskej univerzity). Po ukonceni
tretieho rocnika vstipil do novicidtu Spolocnosti JeZiSovej v Trnave. Teologické stidia
ukoncil na Teologickej fakulte Trnavskej univerzity v roku 2001. Kriazsku vysviacku
prijal 1. jula 2001 v Katedrdlnom chrdme Narodenia Presvitej Bohorodicky v KoSiciach.
Od roku 2004 studoval na PdpeZskom vijchodnom institiite v Rime. Dizertacnu pricu
Prinos Juraja Joannikija Bazilovica OSBM na mniSsku formdciu bazilidnov
Mukacevskej eparchie v rokoch 1789 - 1821 obhdjil v roku 2009 a ziskal doktordt
z vychodnyjch cirkevnych vied (SEODr.). Po ndvrate zo studii pracoval ako riaditel
v Centre spirituality Vychod - Zdpad M. Lacka v KoSiciach. Jeden semester vyucoval
spiritualitu  krestanského Vychodu na Teologickej fakulte Katolickej univerzity
v RuZomberku. Od roku 2011 posobi na Teologickej fakulte Trnavskej univerzity ako
prodekan pre zahranicné vztahy arozvoj aprednasa krestansku spiritualitu
a spiritualitu krestanského Vychodu. V reholi Spolocnosti JeZisovej na Slovensku bol od
roku 2009 konzultorom provincidla. Milan Lach bol popri vedeckej prdci aktivnym
vo Federicii skautov Eurdpy a venoval sa pastoracnej sluzbe.

V mene vedeckého kolégia, redakcnej rady a Citatelov Verba Theologica na mnohaja
i blahja lita, Milan!

Rdbert Lapko






VOLEK / Struktara Fudského skutku podl'a Edity Steinovej

Peter VOLEK

Struktara I'udského skutku podla Edity Steinovej

Abstract

The inquiry of human person was the central focus during the whole period of
Edith Stein’s scientific research. When thinking about human person she also
considered the human act. The article inquires into her understanding of the
structure of human act in her early as well as late works. I propose a thesis that
Stein developed an original account of the structure of human act. This
understanding gradually developed - a fact that is based on her understanding
of the structure of human person. The article also interprets Stein’s account of
the structure of human act within the discussion with other authors studying
her work on this subject.

Keywords: Edith Stein, person, human action, the structure of human action

Osoba sa vyznacuje tym, Ze dokaze konat slobodné skutky. Pre Editu Steinovua
sa stalo skiimanie osoby centrdlnou zaleZitostou jej diela.' T'udska osoba tvori
podla Edity Steinovej jednotu tela a duge.” Najvyznamnejsi prispevok, ktorym
obohatila stacasnt filozofiu, spoc¢iva v jej chapani konstiticie tela osoby pre
intersubjektivitu.’ V nasledujucom prispevku sa budem zaoberat skimanim
struktary I'udského skutku v ranych a neskorsich dielach Edity Steinovej ako aj
hlavnymi ¢astami tejto Strukttry. Do ranej fazy Edity Steinovej mozno zahrnut
diela Problém vcitenia,* Uvod do filozofie,” Prispevky k filozofickému zdévodneniu
psycholdgie a duchovnych vied,® Skiimanie o $tite.” Do tohto skiimania st zahrnuté
aj tri filozofické diela Edity Steinovej z jej neskorsieho obdobia: Potencia a akt,®

1 Porov. BECKMANN-ZOLLER, Beate: Viele Ankniipfungspunkte. Was heute von Edith Stein
zu lernen ist. In: Herderkorrespondenz 66, 2012, Nr. 10, s. 522.

2 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 102.

3 Porov. BECKMANN-ZOLLER, Beate: Viele Ankniipfungspunkte. Was heute von Edith Stein
zu lernen ist. In: Herderkorrespondenz 66, 2012, Nr. 10, s. 522.

4 STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008.

5 STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004.

¢ STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010.

7STEIN, Edith: Eine Untersuchung tiber den Staat, ESGA 7, Freiburg im Br. 2006.

8 STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg im Br.
2005.
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Struktiira ludskej osoby,” Konecné a vecné bytie,"’ ako aj mystické dielo Veda kriza."!
Zastdvam nazor, ze Edita Steinova vytvorila origindlnu $truktaru I'udského
skutku, ktora sa postupne vyvijala, ¢o zavisi od struktary I'udskej osoby.

Strukttra I'udského skutku v ranych dielach Edity Steinovej

Vranych dielach Edity Steinovej moZno néjst elementz teoretického
a praktického rozumu, ktoré odrazaju Strukttru teoretického a praktického
poznania. Struktura teoretického poznania pozostdva ztroch elementov
rozliénych Easovych faz: prijimanie poznatkov— postoj — postoj k postoju.'?
Tymto elementom teoretického rozumu zodpovedajti v praktickom rozume
nasledujtce trojice alebo $tvorice ¢asovych faz elementov: pud — usilie (volovy
postoj) — fiat (acinok vole)," pud — uwsilie — predsavzatie — fiat, '* motiv —
volovy postoj— ucinok vole, '* pocit — vyraz — fiat (chcenie). '® Prvy impulz
ku konaniu vychadza z pudu alebo z pocitov, pricom motiv vyrasta z pocitov.
Pri teoretickom poznani sa slobodny zasah ¢loveka uskutoc¢tiuje az na drovni
postoja k postoju.'” Podobne aj pri praktickom poznani sa sloboda uplattiuje az
na trovni fiat.'® U¢inok vole zodpoveda rozhodnutiu ¢i fiat a Edita Steinova ho
definuje takto: ,Pod dc¢inkom vole chdpeme to, Ze subjekt za¢ne konanie tym,
Ze necha prejst do skutku vélovy postoj vyvolany motivom alebo doplni
pudové sily, ktoré volovému postoju eventudlne chybajt na zaklade vlastného
predsavzatia.”'" Vychadzanie zpudu alebo motivu predstavuje motiva¢na
zlozku, na ktora nadvézuje rozhodovacia zlozka. Rozhodnutie oznac¢uje Edita

9 STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen Anthropologie,
ESGA 14, Freiburg im Br. 2004.

10 STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA 11/12,
Freiburg im Br. 2006.

1 STEIN, Edith: Kreuzeswissenschaft, ESGA 18, Freiburg im Br. 2007, 3. Aufl.

12 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 41-45.

13 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 51-61, 159.

14 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 55, 80.

15 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 159.

16 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 68-72.

17 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 41n.

18 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 72, STEIN,
Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften, ESGA
6, Freiburg im Br. 2010, s. 51.

1 STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 159.
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Steinova slovom fiat, nech sa stane. Ci uz nastava po predsavzati alebo bez
neho, znamend vlastny impulz ku skutku, zaciatok skutku.”’ Rozhodnutia

vykonéava osoba vo svojom jadre, pricom Ja je do neho prijaté.”'

Stavy tela, ako
Unava alebo cerstvost, tvoria most medzi vonkaj$im svetom a vnidtornym
svetom osoby, ¢im umoznuju pdsobit vplyvy vonkajska na vnitro ¢loveka,
pricom mo6zu ovplyvnit aj Ja ¢loveka ajeho konanie.”” Ja ¢loveka obohacuje
Edita Steinova ojadro osoby, ktoré ciremu ja pridava kvality, je sidlom
osobitosti osoby. V nauke o fiom je ovplyvnena Simmelom.* Jadro ako princip
svojej ¢innosti a svojho vyvinu méa kazda zivad bytost.** Edita Steinova tak
vytvara model osoby, ktory pouziva aj v neskorsich dielach. Wulfova ho
znazorfiuje takouto schémou (obr. 1):%

telo

psyché

duch C < jadro osoby

pocitovanie hodnot

Boh

(obr. 1)

20 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 51.

2 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 120.

22 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 120.

2 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 135.

2 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 117.

% Porov. WULF, Claudia Mariéle: Hinfithrung: Bedeutung und Werkgestalt von Edith Steins
,Einfithrung in die Philosophie”. In: Stein, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg
im Br. 2004, s. X-XI.
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Tato schéma vSak nevyjadruje dostatocne vztah tela aduse podla Edity
Steinovej. Podl'a nej sa totiz zda, ze telo je iba castou duse. Preto tento vztah
vnuatornych struktdar duse a tela treba znazornit ind¢. Edita Steinova totiz uz vo
svojej dizertacii K problému vcitenia podrobne skiima vztah tela a duse. Tento
vyjadruje tak, Ze dusa je substancialnou jednotou psychickych zazitkov, vnemy

sa zakladaju na tele a spolu s nim tvori duga psychofyzické individuum.*®

dusa - ja
psyché

duch

1 jadro osoby

%

pocitovanie hodnét telo

prad vedomia

(obr. 2)

26 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 66.
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Okrem toho si vie predstavit mozZnost jestvovania duse (ja) bez tela, ale nie tela
bez duse, bez ja.”’ Ja teda stotoziiuje s dugou. Ja je v nulovom bode orientacie
a véetky ostatné objekty vnima ako viac alebo menej vzdialené od seba,* v éom
je ovplyvnena Husserlom.*’ Substancialna dusa je nositelom pradu vedomia.™

Tieto vztahy vyjadrujem v druhej schéme (obr. 2).

Priblizme niektoré casti tejto schémy. Psyché je cast duSe, je substanciou,
jednotou vnttornych vlastnosti, je teda nematerialna.”’ Psyché predstavuje
rozvitie jadra osoby.”” Psyché ma tzke prepojenie stelom aso svojim
vonkaj$im okolim. Psyché je s telom tzko prepojend, lebo na nu vplyvaja
fyzické stavy organizmu, materidlneho sveta, psychické stavy inych I'udi,” ale
zarovenl je aj oddelend, ma samostatné prepojenie vlastnych psychickych
stavov.”* Podla Edity Steinovej st telesné stavy zaroven psychickymi stavmi
a pri odhliadnuti od transcendentnej apercepcie aj stavmi vedomia. Ako priklad
udava citlivost a unavitel'nost, ktoré st zaroven psychické aj telesné stavy.”” Tu
sa Edita Steinova nevyjadruje dost presne. Uréite nemozu byt psychické stavy
identické s telesnymi stavmi, lebo psyché ako ¢ast duse je nemateridlna a tym aj
jej stavy, atelo je materidlne. Skor tym chce asi povedat, Ze niektoré telesné
stavy sa premietaju aj do psychiky ¢loveka.

Duch vychadza ponad seba, je otvoreny pre objekty, ktoré dokaze spoznat
adokaze zazivat cudzie objekty.’® Duchovny a psychicky Zivot &loveka je
uskuto¢neny skrze zivotnt silu, ktora umoziiuje vytvarat psychické stavy.’’

P P . PR 38 .
Pojem Zivotna sila prevzala Edita Steinova najmé od Bergsona.” Emocionélne

27 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 64.

28 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 58.

2 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 65.

30 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 56, 66.

31 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 124.

32 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 140.

3 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 125, 171-
175.

34 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 247.

% Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 194.

3 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 247.

37 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 27, STEIN, Edith: Einfiihrung in die
Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 119.

3 Porov. STEIN, Edith: Einfiihrung in die Philosophie, ESGA 8, Freiburg im Br. 2004, s. 119,
pozn. 63.
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zazitky pohlcujt Zivotnu silu a mdézu prispiet az k zastaveniu pradu Zivota.*
Duchovna zivotnt silu nazyva aj duchovnou silou, a ta cerpa z ,objektivneho
ducha”, ¢im je svet hodnét, a zo , subjektivneho ducha”, ¢ize z duchovnej sily
inych individui abozského ducha.*” Hodnoty vnima ¢lovek pocitovanim,
v ¢om nadvdzuje na Schelera. Edita Steinova pritom spomina aj c¢innost
rozumu, ktord spoznava aj mozné nasledky skutkov. Pri pozndvani dobra tak
¢lovek nezostdva iba pri citovom vnimani, ale zapaja do toho aj rozum, i ked’
ich presné vzjomné prepojenie nie je vel'mi jasne vyjadrené.*!

Pocitovanie hodnot umoziuje charakter ¢loveka, ktory predstavuje otvorenost
alebo uzavretost pre riSu hodnédt zaradenych do rozliénych oblasti podla
rozliénych stupiiov, v ¢om je Edita Steinova ovplyvnend Schelerom. Charakter
predstavuje schopnost citit a hybnu silu, ktora tieto emocie presadzuje vo voli
akonani ¢&loveka.” Pri slobodnom skutku zasahuje subjekt do vonkajsieho
diania tym, Ze hybe svojim telom a pouZziva ho teda ako nastroj svojej vole.
Kazdy takyto zasah subjektu do behu prirody znamend zaciatok novej
kauzélnej rady.*” Edita Steinové tymto uréuje charakter slobody ¢loveka, ktory
vlastnym rozhodnutim zapri¢inuje zasahom do prirody nové udalosti. Pri
slobodnom skutku je ¢lovek panom svojich zazitkov, ¢o znamena prijatie alebo
odmietnutie uréitého postoja.** Ide o jeden druh slobodnych skutkov, d'al$imi
su tvrdenie, rozhodnutie, atd. Niektoré skutky su vykonavané v suéinnosti
stelom, iné sa ¢cisto duchovné. Niektoré sa uskutoc¢fiuji na zaklade
predsavzatia, iné sa daji uskutocnit’ aj bez neho. Samotné predsavzatie vnima
Steinovad ako slobodny skutok, pre ktory sa ¢lovek vedome rozhodne.*
Niektoré slobodné skutky st zamerané na druhého ¢loveka, st to socidlne akty,

ako napr. uistenie, zrieknutie sa naroku, potvrdenie, zlyhanie, odpustenie.%

% Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 68.

40 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 99.

41 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 128-129.

4 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 128.

4 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 121.

44 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 45.

4 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 49.

4 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 51.
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Takéto skutky pomenoval ako socidlne akty Adolf Reinach.*’ Slobodu definuje
Edita Steinova ako nie¢o ,nutne pripadajtice chcejicemu subjektu, imanentne
skryté vjeho ¢innosti, ale nie je to trvala vlastnost”.* Sloboda neznamena

t 49

schopnost’ konat' to alebo ono ako dispozi¢na vlastnost.™ Slobodu maja vsetci

I'udia rovnakt, osobitost kazdého vytvara postoj vole ovplyvneny citmi, ktoré
vytvéraja motivéciu.”

Podobne ako c¢lovek vcitenim moze zachytit duSevny Zivot bliZzneho, veriaci
zachytava lasku, hnev & prikazy svojho Boha.”' Edita Steinova uz v ranych
dielach bola otvorend aj vo¢i moznému poznaniu Boha. ZaZzitok Boha jej
sprostredkovali mnohi svedkovia viery, ¢i uz spomedzi profesorov, ich
rodinnych prislusnikov, studentov alebo l'udi z bezného Zivota (Max Scheler,
Adolf a Anna Reinachovi, Dietrich von Hildebrand, predavacka Filoména
Steigerova vo Freiburgu). Uz vjej ranych dielach sa objavuju pasaze, ktoré
prezradzaja az mysticka hibku, kde hovori o spo¢ivani v Bohu,*® pocite istoty,
ktory dava prezivat zazitok existencie duchovnej moci.”® Preto sa v schéme
I'udskej osoby objavuje aj Boh, ktorého dokaze dusa zazit'.

Edita Steinovd je v prvych dielach silne ovplyvnena fenomenologickou
metdédou, ktord pouziva aj pri analyze struktiary 'udského skutku, aj pri uréeni
vztahu jednotlivych Strukturdlnych casti ludskej osoby. Vychddza teda
z nazerania esencii vo vedomi, ako sa mu javia. Otazne je, ¢i st takéto nazerania
evidentné. Ak by takymito boli, anazerala by esenciu jednotlivych casti
I'udského konania, predovsetkym jeho motiva¢nt a rozhodovaciu fazu, tak by
sa tieto uz nemali menit, pretoze pri ich zmene by este neslo o dosiahnutie
nazerania esencie. Ci v niektorych ¢astiach tejto struktiry nastali zmeny, bude
jasnejsie po preskiimani aj neskorej fazy jej tvorby.

47 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 51, pozn. 57.

4 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 183.

49 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 182.

5 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 140.

51 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 20.

52 Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 73.

5% Porov. STEIN, Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der
Geisteswissenschaften, ESGA 6, Freiburg im Br. 2010, s. 171, BECKMANN-ZOLLER, Beate: Viele
Ankniipfungspunkte. Was heute von Edith Stein zu lernen ist. In: Herderkorrespondenz 66, 2012,
Nr. 10, s. 520.
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Dalgim problémom, ktory sa otvara, je to, ¢i mozno znazerania nie¢oho vo
vedomi subjektu dosiahnut intersubjektivnu platnost. Inymi slovami, ako sa
dostat’ od subjektu k objektu. Jednou cestou je skiimanie moZnosti poznania,
¢ize transcendentalny pristup. V ranej faze sa o to snazi cez analyzu vcitenia,
kde v reflexii objavuje sktsenost bytia iného.”* Pod vcitenim chépe Edita
Steinova preZivanie zaZitkov iného, a to tym, Ze sa do neho akoby vlozi.>> Toto
je umoznené zivym telom druhého.” Vcitit sa do iného mozno len na zaklade
jeho tela, cez ktoré mame pristup aj k vnatornému zivotu druhého, ¢i uz cez
pozorovanie vonkajsich javov agest, alebo skrze to, ¢o ndm druhy

prostrednictvom odhalenia svojho vnttra jazykom sam pontikne.

Struktara slobodného skutku a jeho podmienky

na zaklade neskorych diel Edity Steinovej

V neskorych dielach Edity Steinovej mozno ndjst struktdru slobodného skutku,
ktora sa sklada z viacerych na seba nadvazujtcich ¢asti. Ttato struktdru mozno

vyjadrit schémou:

poznanie — hodnotenie — prianie (predstava), postoj — rozhodnutie (pre ciel) — skutok
K Z
motivdcia

Tato Struktira sa dost podoba Struktiram l'udského skutku z jej pociatocnej
fazy,” ale je mierne pozmenena alebo niektoré asti ina¢ nazyva (napr. fiat teraz
nazyva rozhodnutim voéle). Pri jednotlivych prvkoch ranej ¢i neskorej fazy
Struktary ludského konania sa inspirovala aj inymi fenomenolégmi
(Reinachom, Pfanderom, Hilderbrandom). Hlavny rozdiel medzi struktarou
I'udského skutku v ranych a neskorych dielach Edity Steinovej spociva v tom,
ze vranych dielach vychddzaji zpudu alebo citov, pricom city vedad
k motivom,”® zatial ¢o v neskorych dielach vychddzajt z praktického poznania.

5¢ Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 38, VOLEK,
Peter: Erkenntnistheorie bei Edith Stein. Metaphysischen Grundlagen der Erkenntnis bei Edith Stein im
Vergleich zu Husserl und Thomas von Aquin. Frankfurt am Main 1998, s. 211-212.

5% Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 23.

5% Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, s. 79-81.

57 Porov. VOLEK, Peter: Der freie Akt und der Andere bei Edith Stein. In: Gerl-Falkovitz,
Hanna-Barbara, Kaufamann, René, Sepp, Hans Rainer (Hg.): Europa und seine Anderen.
Emmanuel Levinas, Edith Stein, Jozef Tischner, Dresden 2010.

58 Porov. VOLEK, Peter: Der freie Akt und der Andere bei Edith Stein. In: Gerl-Falkovitz,
Hanna-Barbara, Kaufamann, René, Sepp, Hans Rainer (Hg.): Europa und seine Anderen.
Emmanuel Levinas, Edith Stein, J6zef Tischner, Dresden 2010, s. 87.
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Ak nastala vtomto chdpani zmena, ukazuje to na to, Ze pri nazerani
jednotlivych javov vo vedomi nebola dosiahnuta evidencia, inak by sa vysledky
nazerania nemohli zmenit'.

Véimnime si blizsie Struktdru l'udského skutku podla Edity Steinovej v jej
neskorych dielach. T4 sa za¢ina poznanim. Ide o praktické poznanie, teda
poznanie povinnosti ¢loveka. Na toto poznanie nadvézuje hodnotenie, nan
prianie, rozhodnutie.” Tieto ¢asti st ovplyvnené motivaciou a fiou st spojené
do jedného motivaéného celku.®” To znamena, ze motivacia ovplyviiuje vietky
Casti tejto Struktiry. Edita Steinova ju definuje ako pohnutie duse skrze nieco
zmysluplné a plné sily.®' Tato motivaciu poskytuje aj samotny svet, ktory sa cez
zmysly a intencionalitu ¢loveka dostdva do jeho zorného pola a vzbudzuje

% Intencionalita je

zaujem o daldie ¢asti.”® Intencia je vduchu cloveka.
zachytenim nie¢oho vonkajieho, ¢ize predmetov.* Ludsky skutok je
uskuto¢nenim schopnosti vole, ktora sa odlisuje od schopnosti rozumu, pricom
obe tvoria schopnosti l'udského ducha anavzijom sa ovplyviuja aj pri
poznavani, aj pri konani.®® Tudsky skutok je uskutoénenim schopnosti vole,
ktord mézu urcit a podnietit k bytiu niefo, ¢o je iba mozné.” Na postoj
a rozhodnutie nadvizuje konanie.®” Spoznanie mravnej povinnosti sa odohrava

vo svedomi.®® Rozhodovanie moéze byt medzi viacerymi moznostami alebo

medzi moZnostami konat & nekonat.®’

5 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 92.

6 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 92.

61 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA
11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 370.

62 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 80-81.

63 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 232.

¢ Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 112.

6 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 81.

6 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 118.

7 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 82, STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein.
Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 369, 381.

6 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 91.

¢ Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 137.
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Nevyhnutnou podmienkou l'udského skutku je rozumny ¢lovek. Rozhodnutie
vykonéva osobné ja,”’ odohrava sa v jadre osoby, ktorou oznac¢uje l'udskd dusu,
pretoZe osoba ma v nej svoj stred bytia.”' Edita Steinova chape osobné ja ako
I'udské, duchovné, ma svoje vlastné miesto v dusi, na jeho najhlbSom mieste.”
To znamend, Ze tam, na tom najhlbSom mieste, je osobné ja doma, odtial
vychadzaja najhlbsie rozhodnutia, tam sa vie najviac stisit a byt v rozhovore s
Bohom. Aj zinych, menej hlbokych miest v dusi vie vykonavat rozhodnutia,
ale tie nemusia byt vzdy vlastné, ¢ize také, aké ma vykonat v stlade s Bozou
volou, teda s Bozim zamerom s ¢lovekom. Osobné ja prebyva v dusi.”> Osobné
ja nie je totozné s jadrom osoby. Osobné ja moze zit v tej najvnitornejsej casti
duse. Ak zije zneho, vo vnutri duse, Zije svoj plny Zivot a dosahuje vysku
svojho bytia.”* Rozhodnutia potom vykonava osoba v centre a hibke svojho
bytia, pricom koncentruje svoje bytie do jedného bodu arobi ho aktivhym
v slobodnom rozhodnuti. Rozvazovanie praktickych moZnosti v sebe zahrnuje

hodnotové uvazovanie, ¢lovek sa rozhodne pre to, ¢o je lepsie pre neho alebo ¢o

70 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 86.

71 ,Wie steht es nun mit dem Recht, Kern, Wesen und Seele (als ‘Innerstes”) gleichzusetzen?
Kern und Wesen haben als innerstes Formprinzip identischen Sinnesbestand. Der Wechsel im
Ausdruck ist dadurch bedingt, dass man bei "Wesen der Seele” und "Wesen des Menschen” eher
geneigt sein wird, an das Allgemeine zu denken, wihrend Kern von vornherein auf das
festgelegt ist, was das einzelne Individuum in sich selbst ist. ... Beim Menschen aber ist die
Gleichsetzung von Kern und Seele erlaubt, weil das, was sein individuelles Wesen ausmacht
und ihn innerlich und &ufBerlich gestaltet, zugleich in seinem inneren Leben fiir sich selbst
aufgeschlossen und zu geistiger Aufnahme der Welt geoffnet ist.” (STEIN, Edith: Potenz und
Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg im Br. 2005, s. 175) ,Die
Menschenseele mit ihrer personalen Struktur in ihrer individuellen Qualifizierung hat sich uns
als Form des ganzen leiblich-seelischen Individuums herausgestellt; ich pflege sie auch als
“Kern der Person” zu bezeichnen, weil das Ganze, das wir als “‘menschliche Personbezeichnen,
in ihr seine Seinsmitte hat.” (STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur
philosophischen Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 96) Wulf kritizuje moju
interpretaciu Edity Steinovej, kde zastdvam stotoZnenie jadra osoby s dusou (WULF, Claudia
Mariéle: Freiheit und Grenze. Edith Steins Anthropologie und ihre erkenntnistheoretischen
Implikationen. Vallendar-Schonstatt 2005, 2. iiberarb. Aufl, s. 203, VOLEK, Peter:
Erkenntnistheorie bei Edith Stein. Metaphysischen Grundlagen der Erkenntnis bei Edith Stein im
Vergleich zu Husserl und Thomas von Aquin. Frankfurt am Main 1998, 208), ale tieto citaty svedcia
o opaku. Naopak, stotoznenie jadra osoby s najhlbsim vnttrom osoby, ako to robi Wulf, sa javi
ako otazne.

72 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 86.

73 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA
11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 363.

74 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA
11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 369.
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je absolutne najlepsie.” Najhlbgie vnttro osoby nazyva Edita Steinové aj
srdcom v zmysle vnuatra duse,”® kde osobné ja je celkom doma.”” Odtial
vychddzaju slobodné skutky, ktoré st vedomé avykonané v urcitych
psychickych  stavoch, ako Cerstvosti alebo tnavy.”  “Vnutorna
rozpriestranenost” duse” je metaforickym vyjadrenim Edity Steinovej pre
najvacsiu hibku duse, odkial vychadzaju najzasadnejsie rozhodnutia, kde sa
osoba moze celkom stiSit v sebe samej. Nositelom slobody je osobné ja.
Podmienkou moznosti slobody st dva komponenty tohto osobného ja,
z ktorych jeden je autonémny nositel’ podstatnych elementov osoby a druhy je
dusa, ako aj jeho vztah k dusi a jej hibke.* Jadro osoby je sicnom, substanciou,
analogickou podobou boZského bytia, je jednoduché, moze sa rozvijat.® Jadro
osoby sa neda celkom odhalit, dokial je vifiom premiesand potencialita
a aktualita, ¢ize v pozemskom zivote.*” Nauka ojadre osoby avnitornom
zivote osoby je ovplyvnena Teréziou Avilskou® a Janom z Kriza,* ale podnety
k nej vypracovala uz skor z nduky o jadre kazdej zivej bytosti. V tom sa ukazuje
mierne pozmenena Struktdra I'udskej osoby v neskorych dielach Edity Steinovej
(obr. 3):

75 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 137.

76 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA
11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 369.

77 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA
11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 370.

78 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 123.

7 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 86.

80 Porov. WULF, Claudia Mariéle: Freiheit und Grenze. Edith Steins Anthropologie und ihre
erkenntnistheoretischen Implikationen. Vallendar-Schonstatt 2005, 2. iiberarb. Aufl., s. 258.

81 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 146-147.

82 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 134.

8 Porov. WULF, Claudia Mariéle: Subjekt - Person - Religion. Edith Steins Vermittlung
zwischen philosophischer und theologischer Anthropologie. In: Freiburger Zeitschrift fiir
Philosophie und Theologie 49 (2002) 3, s. 364, GARCIA ROJO, Ezequiel: Edith Stein: No hay
persona sin libertad. In: Sancho FERMIN, Francisco JAVIER (dir): Edith Stein: antropologia y
dignidad de la persona humana. Avila 2009, s.87-97.

8¢ FERRER, Urbano: Spuren von Johannes von Kreuz im Werk Edith Steins. In: Beckmann,
Beate, Gerl-Falkovitz, Hanna-Barbara (Hg.): Edith Stein. Themen - Beziige - Dokumente.
Wiirzburg 2003, s. 135-146.
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dusa - ja - jadro osoby

psyché

duch

——

41 osobnéja - srdce -
vnutorna

rozpriestranenost

duse

prad vedomia

pocitovanie hodnot telo

(obr. 3)

Niektoré skutky mozu byt vykonané aj menej vedome, napriklad zavretie okna,
nie st vykonané dplne nevedome, nie st vsak slobodné.®® Edita Steinova tym
prijima celt 8kdlu roznych stupiiov vedomia od tplného nevedomia cez
¢iastoéné vedomie az po uplné vedomie. Slobodné skutky st vykonané vo
vedomi, nie v stave zvieracej tuposti, ¢ize oslabeného vedomia. Clovek si vtedy

8 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 130.

18



VOLEK / Struktara Fudského skutku podl'a Edity Steinovej

musi byt vedomy seba samého, svojho ciela, svojej slobody a svojej moZnosti.
Slobodné skutky vytvara iba v uréitom obdobi svojho pobytu.*® Vtedy
prechadza do vyssieho sposobu bytia.” Miera bytia I'udi sa prejavuje v tom,
kol'ko &irky, hibky asily pouziva a vyuziva tym moznosti, ktoré ako osoba
ma.* Clovek moze pritom formovat aj seba samého. To je umoznené slobodou,
ktora ponika moznost prechadzat do vyssieho sposobu bytia, do inej formy
vedomia (reflexie), uréovat aktualitu vlastného bytia.*” Clovek moéze formovat
aj svoje telo, a to tym, Ze je panom nad nim.” Do kazdého I'udského skutku sa
zapéja aj telo ako jeho nastroj, vtiom spolutcinkuje, je citené a chapané.’
Clovek moze zastavit nedobrovolne vzniknuté reakcie.”” Tieto posledné
myslienky Edity Steinovej sa velmi podobaji nazorom Benjamina Libeta, ktory
na zéaklade interpretacie psychologickych experimentov tvrdi, Ze ¢lovek skutok
iniciuje nevedome, ale moze ho vedome potlacit (vetovat) alebo mu nechat
volny priestor”, a Daniela Wegnera, podla ktorého sa I'udské skutky zacinaju
nevedome a slobodna véla je iltziou.” Rozdiel medzi nimi spociva v tom, Ze
podla Libeta a Wegnera kazdy l'udsky skutok za¢ina nevedome, zatial ¢o
podla Edity Steinovej niektoré skutky vznikaji menej vedome, tie v8ak nie st
slobodné, a ziaden nevznikd nevedome. Okrem toho Edita Steinova kritizuje
nazor Tomésa Akvinského, Ze niektord ¢innost vyssich duchovnych schopnosti
nie je viazana na telo poukazom na vtedy malo preskimant ¢innost mozgu.”

Na rozhodnutie vplyva podla Edity Steinovej aj cit (Gemiit), ktory spoznava aj

hodnoty.” Jeho citovy Zivot predstavuje $kalu vnutornych stavov, nalad

86 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 226-227.

87 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 228.

8 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 128.

8 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 229.

% Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 230-231.

91 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins, ESGA
11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 313.

92 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 231.

% Porov. LIBET, Benjamin: Mind Time. Cambridge, Mass: MIT Press, 2004.

9 Porov. WEGNER, Daniel M.: The Illusion of Conscious Will. Cambridge, Mass.: MIT Press, 2002.
% Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 231.

% Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 119.
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a intenciondlne akty, v ktorych sa mu ukazuju hodnotové kvality predmetov.
Tym poznava svet ako svet hodnét, etickych ¢i estetickych, ale aj stavbu vlastnej
duse. City ovplyviiuju stav ¢loveka, dopliiuju alebo umensuju jeho silu. Risa
pozitivnych hodnét je prameiiom duchovnej sily.”” City maja blizky vztah
k voli aj k rozumu. Dusa cez city prijima to, ¢o na 1u pdsobi zvonka, a cez city
vyjadruje vol'ovy postoj. Cez city je aj v sebe samej a zaobera sa tym, ¢o do seba
prijima.”® Tu ide o vztah citov a rozumu. City (Gefiihle) sa stavajt motivaciou
konania aj poznania, lebo je nimi povzbudzovany cely duchovny Zivot.” Vo
svojom vnutri ma clovek sidlo citového Zivota, kde citi, nachddza sa aje
naladeny. Prijimanie podnetov zvonka je aj citové. Citenie je medzi rozumovym
poznanim a volou. Prijimanie sticna nie je iba rozumové, ale aj citové, nimi je
zachytend hodnota sticna ajeho vyznam pre vlastné stcno. Na zaklade citov
avole k nemu zaujima postoj.'” V diele Veda kriZa Edita Steinova tvrdi, ze ak
city (passiones) rozum usmerni smerom k dobru, posilnia dusu cnostami, ak
nie st udrzané na uzde, poskodia jej nerestami.'”’ Tu je Edita Steinova pod
vplyvom nauky Jana z Kriza, ale celkom v duchu Tomasa Akvinského, hoci ich
rozobera menej podrobne ako Tomas Akvinsky a viac v stvise spiritudlnej
teologie.

Clovek vykonava hodnotenie na zaklade spoznania hodnot. Tie Steinova ¢leni
na objektivne a subjektivne. Objektivne st vo veciach, subjektivne predstavuju
vyznam pre nimi zasiahnuty subjekt. Tieto hodnoty motivuja k d'alsiemu
poznavaniu, ako aj k vélovému postoju a ku konaniu.'”” Nauku o hodnotéch
rozlisuje pod vplyvom Husserla na materidlnu a formalnu. Formalna nauka
o hodnotéch, ¢ize axiolégia, skiima to, ¢o je hodnota ako takd, podobne ako
formalna logika. Materidlna nauka o hodnotach skima vztah druhu hodnoty
ku skalam hodn6t. Najcennejsie zaklady materidlnej teérie hodndt polozil
podla nej Scheler.'” Edita Steinové tu tieto moznosti iba nacrtla, blizgie ich

97 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 113.

% Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 129.

9 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 249.

100 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins,
ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 383.

101 Porov. STEIN, Edith: Kreuzeswissenschaft, ESGA 18, Freiburg im Br. 2007, 3. Aufl,, s. 74.

12 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 81-82.

13 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 67.
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nerozviedla. Mette Lebechova vo svojej stidii skimania fenomenologickej
tedrie hodnot u Edity Steinovej tvrdi, Ze Edita Steinova te6riu hodnoét rozvinula
iba vo svojich ranych dielach.'™ Lenze podrobnejsie skimanie neskorsich diel
ukazuje, zZe Edita Steinovd ani v nich celkom neopustila fenomenologicka
metédu, ato ani pri skimani hodnét, aj ked ich nema tak podrobne
rozpracované ako vranych dielach. Dobré je to, ¢o slizi k zdokonalovaniu
druhého, ¢o sa oznatuje ako hodnota.'” Rozli¢nost druhov stcien vytvara
zéklad rozli¢nosti hodnét. Aj tu sa Edita Steinova odvolava na Schelera a jeho

., L. ayg l
materialnu teériu hodnot.'%

Hodnoty patria do oblasti esencidlnych stcien. Ak
je sticno tym, ¢im ma byt, ¢ize ak vlastni svoju esencidlnu pravdu, tak je
dobrym. Hodnota sticna zavisi od dosiahnutia téasti na byti.'” Tym prepéja
nauku o hodnotach s bytim, podobne ako Tomas Akvinsky.

V nadvidznosti na sv. Jana z Kriza, ktory to prevzal od Augustina, prijima Edita
Steinova v diele Veda kriza tri schopnosti duse, rozum, volu a pamit, pricom
prijatie pamiti ako osobitnej schopnosti sa snazi aj rozumovo zddvodnit. Tym
sa vyslovne odliSuje od Toméasa Akvinského, ktory prijal ako schopnosti duse
rozum a volu.'” Tieto tri schopnosti prijima Edita Steinova uZ aj v dielach

Potencia a akt'® 1o

a Konecné a vecné bytie.
Normélny ¢lovek ma podla Edity Steinovej prirodzeny zmysel pre to, ¢o je
spravne, ¢ize pre mravny poriadok vo svete, ¢o Tomas Akvinsky oznacuje ako
synderesis, ako prirodzeny habitus. Tento naruSuje clovek slobodnymi
skutkami, ked porusuje prikazania.''' Edita Steinovéa tu pouziva teologické
pojmy, je to v ramci teologického uvazovania o hriechu. Ale d4 sa to filozoficky

interpretovat ako porusenie moralnych noriem. Svedomie podl'a nej podnecuje

104 Porov. STEIN, Edith: Zum Problem der Einfiihlung, ESGA 5, Freiburg im Br. 2008, STEIN,
Edith: Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften, ESGA
6, Freiburg im Br. 2010, STEIN, Edith: Eine Untersuchung iiber den Staat, ESGA 7, Freiburg im Br.
2006, LEBECH, Mette: Stein’s Phenomenological Value Theory. In: Yearbook of the Irish
Philosophical Society 2010, s. 145, pozn. 1.

105 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins,
ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 272-273.

106 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins,
ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 273.

107 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins,
ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 273-274.

108 Porov. STEIN, Edith: Kreuzeswissenschaft, ESGA 18, Freiburg im Br. 2007, 3. Aufl,, s. 94.

109 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 149.

10 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins,
ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 377-379.

11 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 139.
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k spravnemu konaniu achrani pred nesprdvnym, vyslovuje usudok
o vykonanych skutkoch. Ukazuje, nakol'ko st skutky zakorenené vo vnutri
duge.'” Na vykonavanie skutku potrebuje vola silu, ktord ma osoba
v potencii.'* Tieto sily alebo schopnosti st rozli¢né pre rozli¢né akty duse, ako
vnimanie, myslenie, chcenie.''* Pri akte vole je ta sila usmernena jednym
smerom. Ak sa to CastejSie opakuje, ziskava tym trvalé formovanie. Je
k dispozicii pre dalsie uskuto¢iiovanie a dand sila sa modze pouzit pre iné
akty.'"” Umysel je zamerany na dobro ako na svoj ciel.'"°

Slabost vole vysvetl'uje Edita Steinova teologicky ako nédklonnost konat zlo pod
vplyvom dedi¢ného hriechu. Pod jeho vplyvom sua v ¢loveku pohnutky k zlu.
Bez pomoci Bozej milosti nema prirodzené nasmerovanie na dobro.""”

V pozdnych dielach Edita Steinovd sa postupne odpttavala od
fenomenologickej metody v tom zmysle, Ze ju uz nepouzivala tak ¢asto ako vo
svojej ranej faze. To bolo zapricinené aj studovanim diel Tomasa Akvinského,
ktory nepouzival fenomenologickti metédu. K tomu jej pomohol i preklad diel
Tomasa Akvinského, aj ked’ pri tomto preklade sa vzdy este neodputala od
fenomenologického pristupu.

Zdovodnenie reality sveta, jeho intersubjektivitu, sa snazi ukéazat analyzou
kategorii, ktoré nechédpe iba ako logické formy, ale aj ako zdklady ontologickej
struktary reality. Jeho zdkladom je bytie, ktoré sa prijima v stthlase kazdého
kone¢ného stcna so stcnom atym aj s bytim.'" Hoci je toto napisané
v teologickom kontexte, v stivise shriechom, moZno viiom nachadzat aj

filozofické tvrdenie.

112 Porov. STEIN, Edith: Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Auftiegs zum Sinn des Seins,
ESGA 11/12, Freiburg im Br. 2006, s. 372.

13 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 127.

114 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 124.

115 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 126.

16 Porov. STEIN, Edith: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philosophischen
Anthropologie, ESGA 14, Freiburg im Br. 2004, s. 67.

117 Porov. STEIN, Edith: Was ist der Mensch? Theologische Anthropologie, ESGA 15, Freiburg im Br.
2005, s. 71.

118 Porov. STEIN, Edith: Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, ESGA 10, Freiburg
im Br. 2005, s. 143.
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Zaver

V tomto prispevku bola presktimana strukttra l'udského skutku v ranych
aneskorych dielach Edity Steinovej, ako aj jednotlivé casti tejto Struktury.
V ranej faze vychadzal z pudov alebo citov, v neskorej z praktického poznania.
Vtom mozno badat vplyv ToméaSa  Akvinského, prechod od
fenomenologického vychodiska k ontologickému. Pri sktmani Struktary
I'udského skutku ostala Steinova este niekedy pod vplyvom fenomenolégie
(napr. pri predstaventi citov). Popisala struktiry skutku, ale pre jeho komplexné
poznanie si treba z viacerych pohladov a celistvejsie. Edita Steinové priniesla
podnety aj z aktudlneho sktimania jej doby, napr. vplyv nevedomia. Svoju
nauku o jadre osoby rozvinula viac pod vplyvom Georga Simmela, Terézie
Avilskej aJana z Kriza, ¢o sa premietlo aj v jej analyze citov. Podobne pod
vplyvom Jéana z Kriza prijala Augustinovu triddu schopnosti ¢loveka, rozum,
vol'u a pamit, na rozdiel od Tomésa Akvinského, ktory zastdval nazor o dvoch
schopnostiach ¢loveka: rozumu a vole. Edita Steinova si vsima aj podnety
z aktualnych nazorov jej doby, ako vplyv nevedomia ¢i skiimania mozgu, ¢i
z majstrov spiritualnej teolégie, Jana z Kriza a Terézie Avilskej. Casto vyslovuje
svoje filozofické nazory, ktoré sa daja starostlivym skiimanim odhalit a dajt sa
preskimat rozumové doévody na ich prijatie. V mnohych pohladoch bola
celkom origindlna. Jej urcenie zavisi od struktiry I'udskej osoby, od vztahu tela,

duse, psyché, jadra osoby a neskor osobného ja.

Tento clanok bol napisany v ramci riesenia projektu VEGA 1/0167/11 Sloboda cloveka
a determinizmus.

prof. Dr. phil. fac. theol. Peter Volek

Narodil sa v roku 1964 v Bojniciach. Stadium filozofie a teolégie absolvoval
v Bratislave a Innsbrucku. V roku 1995 sa stal doktorom filozofie (Innsbruck).
V roku 2002 sa habilitoval a v roku 2009 sa stal profesorom v odbore katolicka
teoldégia. Od roku 1995 prednasal v Kilazskom seminari v Badine, od roku 2001
prednésa na Filozofickej fakulte Katolickej univerzity v Ruzomberku, kde je od

toho istého ¢asu zaroven veducim Katedry filozofie.
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Jozsef VALOCZY

Od obdivu stvorenia k modlitbe
Uloha poézie v mysleni Simone Weilovej

Abstract

Simone Weil, one of the most stimulating and significant personalities and
thinkers of the twentieth century, converted to Christianity through the
admiration of the ancient Greek culture, specifically through the fascination by
beauty, the harmony of the universe. For her, beauty is a mirror of God’s
universal love for the world. The contemplation of beauty is “the school
of attention,” a way of learning to pray correctly and to accept the order of the
world with all that is painful in it. It is perhaps a manner of learning to love the
neighbor, the unfortunate one, with the most radical gestures of love. All of this
fills the daily, ordinary life with marvelous poetry.

Keywords: poetry, universal love, religious metaphysics

O zivote a dielach Simone Weilovej!

Simone Weilova, ktord moZeme povazovat za najinSpirativnejsiu
a najpoévodnejsiu dusu XX. storocia, sa narodila v r. 1909 v Parizi, v zdmozZnej,
intelektualnej rodine. Pomerne skoro sa u nej zrodilo socidlne citenie, sympatia,
ba stala sa aj aktivnou tucastnickou robotnickych hnuti, ale nikdy nebola
¢lenkou komunistickej strany. Ziskala diplom stredoskolskej ucitel'ky filozofie
aniekolko rokov u¢ila na gymnaziu. KedZe nechcela byt len teoreti¢kou
socialnosti, rok pracovala ako vyucena robotnicka vo fabrikach a pri vyrobnych
pasoch a ztcastnila sa Spanielskej obcianskej vojny. Vtedy (vo veku 27-28
rokov) sa zacal jej pribeh obratenia: ¢itala evanjelia (v gréctine), pohrtzila sa do
liturgie, gregorianskeho spevu a mystické zazitky ju priviedli ku katolickej
viere. Podl'a svedectva z duchovného dennika vedome odd’alovala svoj krst,
kym si nevyjasni neuspokojené otdzky, kvoli ktorym sa plne nedokazala
stotoznit' s katolickou cirkvou: ,,...ani som neverila, Ze si méZzem polozit otazku
krstu. Citila som, Ze nedokdzem cestne zanechat svoje city k nekrestanskym
nabozenstvam a Izraelu [...] averila som, Ze je to absolttna prekazka.”? Po

1 Krasny zivotopis poddva monografia od Angelica Krogmann: Krogmann, A., Simone Weil,
rowohlts mongraphien, Rowohlt Taschenbuch Verlag, Reinbeck bei Hamburg 1991.

2 Attente de Dieu, 39; pozri este: ,,...zZiadna ind myslienka nesposobuje tol'ko bolesti, ako t4, Ze sa
odtrhnem od velkej a nestastnej masy neveriacich”, Attente de Dieu, 17.
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obsadeni Franctizska Nemeckom bola printitena kvoli zidovskému poévodu
(hoci namietala, aby snou nakladali ako so zidovkou) utiect srodinou do
Ameriky, odkial sa vratila do Londyna, kde bola spolupracovnickou exilovej
franctizskej vlady (jej reflexie a diela pouzili autori povojnovej franctzskej
ustavy. V solidarite subiedenym obyvatelstvom okupovanych oblasti
hladovala dovtedy, kym jej telo nedokdzalo vzdorovat tuberkul6ze; zomrela
34 ro¢na.

Simone Weilova publikovala uz aj pred obratenim (st to predovsetkym ¢lanky
zoblasti vedy a filozofie, uverejnené vrodznych casopisoch), ale skutocne
hodnotné spisy boli vydané az po jej smrti: z velkej casti Stadie, viac zvazkov
pozndmok z dennika, dve monografické diela vid¢sieho rozsahu. Vynimoc¢nd
jazykova znalost (okrem svetovych jazykov, ovladala aj dolezité jazyky
staroveku a sanskrit) jej umoznila, aby cerpala z pokladov ro6znych kulttar: myty
starovekého Orientu vplyvali na fiu ako najstarSie germanske rozpravky ¢i
svdté spisy hinduizmu (Bagavad-Ghita), klasicka anglickd literatdra
(Shakespeare) podobne ako stcasnici - velikdni franctizskej literatary
(Bernanos, Claudel, Camus) anadovsetko staroveka grécka literatira
a filozofia: Homér, Aiskilos, Sofoklés, ahlavne texty Platéna, ktoré citala
s mystickou oduSevnenostou atctou. Citaty zpovodnych zdrojov su
popretkavané zvazkami zhrnujuce jej spisy - aj bez nich by boli texty krasne,
intenzivne, ,husté”, casto neargumentuji, ale ,zjavuja”; precizne, jasne,
Cerstvo, s povodnymi obrazmi, suchou triezvostou intelektudlnej poctivosti,
predsa decentne, s nedotieravym patosom hovoria najéastejsie o tom, ze kazdy
glachetny vytvor ludského rozumu sa zrodil zpredvidavosti evanjelia
aintuicie nan.’® Jej diela pontkaji dojimavé stretnutie, ale vyzaduja tiez
duchovnt namahu a kreativitu. Azda nas nedostatok systematickosti Simone
Weilovej opraviiuje velkodusne zaobchddzat pri spracovani jej diela: v nasej
téme to znamend, Ze nebudeme len prisne hladat, kol'kokrat sa v textoch
nachddza slovo ,poézia”, ale budeme si v§imat' také texty, ktoré sa dotykaja

témy ,umenia” a ,krasy”.

O hodnote poézie

Dlhy zoznam citovanej literattry v dielach Weilovej naznacuje, nakolko je pre
nu dolezita poézia: prave ona zohrala vel'kd dlohu pri jej konverzii. Poézia bola
prvym zastavenim, ako o tom hovori vo svojom duchovnom zivotopise, ked’

3 Krasnym prikladom toho je: ,...objav geometrie v Grécku je najvzrusujicejsim spomedzi
vsetkych proroctiev, ktoré ohlasili Krista”, Intuitions Pré-Chrétiennes, 118.
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spomina zazitok z procesie v jednej malej portugalskej primorskej dedine, kde
videla utrapenych obyvatelov, ich zufalé pohlady anekonecéné utrpenie,
apredsa sa tito l'udia tazobne povznéasali k Bohu: ,Tam som bola casto
presvedcend, Ze krestanstvo je ndboZenstvom sluhov par excellence, ze sluhovia
sa nevedia nepripojit knemu aja snimi.”¢ Tento duchovny zaZzitok bol
prelozeny do poézie: ,Niet velkého vyberu na vylieCenie, je iba jedna naplast,
ktora by utrpenie ucinila znesitelnej$im a tou je odblesk ve¢nosti: krasa. [...] Pre
iné spolocenské vrstvy je poézia luxus. Ludstvo tak potrebuje poéziu ako
kazdodenny chlieb. Nie t poéziu, ktord je v slovach; t4 sama o sebe nema
vel'ky osoh. Skor je potrebné, aby sa poéziou stal vSedny, kazdodenny Zzivot.”>
Poslednd zastdvka jej konverzie je opat v znameni poézie: z prileZitosti
duchovnych cvic¢eni pocas Velkého tyzdna dostala ako dar jednu stredoveku
anglickti I'ibostnt béaseny; prvykrat a dlho iba ako baseri c¢itala tento text
o tajomstve 'udskych vztahov, vychutnédvala jeho slova, ktoré neskor prerastli
v modlitbu svedc¢iacu o vztahu s Bohom, v zasvicujicu modlitbu v jej jazyku
(tato dynamiku by chcel vyjadrit aj titul tejto prace v stylizovanej forme), az raz
pri opakovani tohto textu zaZzila mysticka sktsenost: ,,... sim Kristus zosttpil
a vzal si ma so sebou”®.

Nemoze byt ndhodou tolko podobnych skuto¢nosti medzi jej katarziou,
sposobenou  poéziou amystickym zéazitkom: vlastné, najosobnejsie
a najoriginalnejsie skiisenosti potvrdzuju intuiciu (zrodenti mimochodom
zo Stadia starej gréckej kulttry), Ze jestvuje vnutorny stvis medzi krasou
a bozskou skuto¢nostou. Pre Weilova poézia, umenie, krasa ma zjavujaci,
sviatostny charakter: ni¢im nenahraditelnym svetlom, hodnovernostou a silou
svedéi oBohu, na jeho obraz formuje avytvara skutoént jednotu -
spolocenstvo. Preto katarzia, blizka mystickému zazitku, je obrazom kaZdej pravej
skiisenosti s Bohom a kritériom: podstatou oboch (obsahu aj intenzity) je evidencni
skiisenost. Genidlnym a charakteristickym zostylizovanim tejto evidencnej
skusenosti kon¢i Weilova svoje najkrajsie dielo (podla mojej mienky - pozn.
autora) Intuicie pred krestanstvom: , Ked niekto ¢ita Ilias po grécky, nenapadne
mu trapit sa nad tym, ¢i ho neoklamal jeho ucitel gréckej abecedy.”” Stretnutie

s Bohom nie je vysledkom naméhania intelektu, ani poslusné prijatie povinnych

4 Attente de Dieu, 37.

5 La condition ouvriére, 264-265.
6 Attente de Dieu, 38.

7 Intuitions Pré-Chrétiennes, 171.
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predpisov, ale ovocie nadprirodzenej (vricnej) lasky:® preto to nevie vyjadrit
ani veda, ani institticia, ani kolektivny - normativny jazyk verejnosti, ale iba
osobny jazyk mystiky, jazyk , Zenicha a nevesty”, poézia.’

Spolupatri¢nost poézie asktsenosti s Bohom, odzrkadlujica sa v dielach
Simone Weilovej, nie je izolovanym citovym pribehom: pred alebo za nim
mozZeme objavit' jej obraz o svete a Bohu, ako aj cely systém filozofie, teologie
a , ndboZenskej metafyziky“:10 To vietko vysvetl'uje a doplita syntézu jej Zivota.

O naboznej metafyzike

Simone Weilov4, zjednotena s duchom starovekého Grécka, vyznava, ze krésa
sveta je totozna s jej usporiadanim:11 tento poriadok je z jednej strany neosobny
uplatiiujici sa nedprosnou potrebnostou (o ¢om najviac sved¢i zikon
gravitacie, ktory nepozna vynimky), na druhej strane tento poriadok z dévodu,
Ze vnom samom sa odzrkadluje neumyselnost’?,  nezaujatost
a velkodusnost13, je pecatou vecnostil4, apreto sa moze stat predmetom
kontemplécie: ,Krasa sveta sa skrz nevyhnutnost stava predmetom lasky. Ni¢
nie je natol'ko krasne, ako tarbavost vo vraskach chvilkového vlnobitia mora,
alebo vo vec¢nych vraskach pohori. More nemoéze byt v nasich oc¢iach menej
krasne len preto, Ze sa vjeho vlnach potopili lode.”1> Usporiadané, simerné,
a preto aj harmonické univerzum moze byt ¢loveku pravym domovom.

Svetom vladnuca anonymnad, nestrannd, ale aj velkorysa nevyhnutnost pravom
upozorfiuje na Boha, ,ktory dava slnku vychddzat nad zlych a dobrych
a posiela dazd’ na spravodlivych i nespravodlivych” (Mt 545), ,ktory sudi bez
nadfzania osobdm” (1Pt 1,17), ktory miluje univerzélnou laskoul’®. Nutnost
sveta, ,poslusnost matérie”’” nie je iné pre Boha ako stavanie sa

transparentnym, ktorého podstatou a najvlastnejsim zjavenim (a o tom svedci

8 ,Schopnost nadprirodzenej lasky je ta jedina cast Tudskej duSe, ktord sa naozaj vie dotykat
tychto mystérii.”, Lettre a un religieux, 48.

9 Porov. Attente de Dieu, 47.

10 Vyraz ,ndboznd metafyzika” som prevzal od VETO MIKLOS: VETO, M., La métaphysique religieuse
de Simone Weil, J. Vrin, Paris 1971.

11 Porov. La source grecque, 119.

12 ...stav bez finality, bez amyselnosti je podstatou krasy sveta...”, Attente de Dieu, 134.

13, Priestor je symbolom neutrality (indiferentnosti)... VSetko v lom ma to isté pravo k bytiu.”,
Cahiers 11, 208.

14 Krasa to je vecnost tu dole.”, Attente de Dieu, 130.

15 Attente de Dieu, 91.

16, V8etko, ¢o sa uskutociiuje, Boh rovnako chce.”, Cahiers II, 163.

17 Attente de Dieu, 92.
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stvorenie) je utiahnutie sa, zrieknutie sa toho, aby bol vSetkym!®, jeho
bezbrannost, jeho vydanie sa napospas. V kone¢nom doésledku pochopit’ krasu
sveta znamend, Ze v pozadi spozndme stvoritelské gesto kenotickej lasky:
,Krasa sveta sa ukazuje vtedy, ked c¢lovek objavi, ze (nevyh-)nutnost je
podstata univerza a podstata (nevyh-)nutnosti je poslusnost voc¢i dokonale
mudrej Laske.”19

KedZe wuniverzum v takomto priamom sposobe je zrkadlom Boha,
transcendentalnej skutoc¢nosti, sp6sob a metéda poznania sveta nie je iba
technickou alebo vedeckou otazkou, ale teologickou: len ta veda ma zmysel
a opravnenost, ktora dokaze kontemplovat poriadok sveta,?® ktora uc¢i laske
k pravde?! a ¢nostiam?? veddcim k Bohu?. Staroveké grécke chdpanie vedy,
matematiky, resp. geometrie, Weilova idealizuje: pretoze sa ustavi¢ne snazia
pochopit také vztahy, ktoré si nepristupné predstave a l'udskému nazeraniu,
kvalifikujt a pripravuja intelekt, aby sa v transcendentdlnom svete pohyboval
s istotou ako doma.?*

Poznanie tejto ,naboznej metafyziky” moze objat cely Zivot ,obdivuhodnou
poéziou”, ktort Gréci este poznali, ale moderny c¢lovek ju uz stratil.?> Hla,
dojemny priklad tejto , obdivuhodnej poézie” z pera samotnej Weilovej: ...
“logos” je nevyhnutnostou, ato isté ‘logos” je meno najvrelejsieho predmetu
naSej lasky. Laska, ktorou sa sv. Jan obratil k tomu, ¢o bol jeho priatel a pan,
ked’ zotrvaval pocas vecere pri jeho hrudi, je ta istd laska, ktorou sa mame

obracat na priciny a i¢inky matematickych stivislosti...” 26

Skola pozornosti a Bozej lasky

Metafyzicko-teologické uvedomenie stvislosti estetiky, krasy, poézie a umenia
dava tusit, Zze cielom osvojenia spravneho chdpania umenia pre Simone
Weilovti nie je iba zabezpefenie maxima estetického zéazitku, ale aj jeho

existenény naboj.

18, Boh sa zriekol toho, aby bol v8etkym: az tak, Ze ho ukrizovali.”, Cahiers II, 70.

19 Pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu, 112.

20 Porov. La connaissence surnaturelle, 24.

21, Hocijaky dedinsky bldzon, v doslovnom zmysle slova, ktory naozaj miluje pravdu, aj ked’
koktajuc by toho vela nenahovoril, v myslienkovom svete by predstihol Aristotela.”, Ecrits de
Londre et derniéres lettres, 31.

2 My sme matematikmi len vo vztahu k matérii, Gréci od pociatku boli i v osvojovani ¢nosti.”,
La source grecque, 23.

23 Porov. Cahiers 11, 68.

24 Porov. Intuitions Pré-Chrétiennes, 111.

% Porov. La source grecque, 152.

26 Intuitions Pré-Chrétiennes, 133.
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Prijatie poézie, umenia, krasy - podobne ako skolské predmety?” - je Skola
pozornosti. , Krasne je to, na ¢o vie ¢lovek nazerat”?® - nazeranie je stcasne aj
aktivita, aj pasivita: je v fiom nejaka zdrahava disciplinovanost, ktora sa zrieka
vytizeného zjednotenia s predmetom, a tak aj vlastnictva,?® a zéroven plny,
maximélne ststredeny priklon, ktory uplattiuje podobnii moc ako pri ,stvoreni
z ni¢oho”: samotna tazba sposobuje bytie toho, ¢o pred tym nejestvovalo.30 Tak
zrieknutie ako aj prijatie je dekredcia, osvojenie si vndtornej atitady
vyprazdnenia, otvorenie sa predpokladd schopnost pozornosti:3! vnitorna
Cistota, inSpirécia, pravda, ¢nost, poézia, nemoze byt objektom voéle; ¢lovek ich
nevie inac ziskat, iba ak bude o ne prosit.32 Nazeranie na krasu nas tak privedie
nielen bliz$ie k Bohu, odvolavajtc sa na univerzalnu a bezpodmiene¢na lasku,
ale nas naudi aj spravne sa modlit. Nazeranie na krasu je ista metéda, ktorej
verné a dosledné praktizovanie napomodze naladit sa na BoZzi svet, na jeho
»logiku” a pripravi vhodné miesto v dusi ¢loveka na BoZi prichod.

Pozornost nie je len nevyhnutnou sacastou spojenia s Bohom, ale je zakladom
lasky k bliznemu, ktora sa sklana k najnestastnejsim: ,Nestastni nepotrebuja
ni¢ iné na tomto svete, okrem l'udi, ktori st k nim pozorni. [...] Plnost lasky
k bliznemu je v tom, ze sme schopni opytat sa: “Co ti je’?“3 Toto gesto sa zda
byt bandlne, predsa sa nechdpe samo o sebe: ,Iba jedna vyvolena bytost ma ta
schopnost, aby sa opytala druhej: “Co ti je?” Tato schopnost nema vsak od
narodenia. Rokmi musi prejst hmlistymi nocami, bladiac v nestasti, daleko od
vsetkého, ¢o miluje as pocitom prekliatia. Na konci vSak ziska schopnost
polozit taktto otdzku a uzdravit utrpenie druhého.”34

Pozornost nelie¢i tym, Ze odstrani utrpenie. ,Krasa je to, ¢o ¢lovek nechce

zmenit.”3%> Nazeranie na krasu je skolou BoZej lasky: ako vypocutie jednej

27 Porov. ,Réflexions sur le bon usage des études scolaires en vue de 'amour de Dieu”, in
Attente de Dieu, 71-80.

28 Cahiers 1, 269.

2, Priatel'stvo je zdzrak, v ktorom sa jedna osoba rozhodne, Ze druhd, ktord je mu délezita ako
zivot, bude ju sprevadzat z dial'ky bez toho, aby sa k nej priblizil”, Attente de Dieu, 158.

30 ,Stvoritel'ska pozornost spociva v tom, Ze ozajstnou pozornostou sa obraciam k tomu, ¢o
nejestvuje.”, Attente de Dieu, 107.

31 Pozri napr. kapitolu Dekredcia (Znovustvorenie) v La pesanteur et la grace (Pozndmkovy zosit),
(v mad’arskom vydani s. 22-29).

%2 Porov.. Cahiers II, 88; ako aj: ,Pravdu je potrebné Zzobrat.”, Cahiers II, 63; ,Pravdu treba
prosit.”, Cahiers 11, 72; pozri aj Cahiers I, 191; Pensées sans ordre concernant I'amour de Dieu, 145.

3 Porov. ,Réflexions sur le bon usage des études scolaires en vue de 'amour de Dieu”,
in Attente de Dieu, 79.

3 SIMONE WEIL-JOE BOUSQUET, Correspondance, L' Age d'Homme, Lausanne 1982, 18-19.

35 Cahiers 1, 204.
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dokonalej piesne predpoklada, Ze sa nam paci autor i spevak,® tak spoznanie
a uznanie krésy sveta je nemozné bez toho, aby sme v niom nevideli dielo
niekoho, na ktorého bezvyhradnt lasku chceme avieme odpovedat
bezvyhradnou laskou. Uznanie krasy sveta je totozné s prijatim ducha
sthlasného-zmiereného nevyhnutného poriadku, ¢o je gestom smerujicim
k bezpodmienec¢nej laske k Bohu aj vtedy, ked' ten, ktory je toho schopny, si
toho nie je vedomy alebo vyslovne odmieta tento vztah. Implicitné formy lasky
k Bohu (popri uznani krésy sveta, je to aj priatel'stvo, ¢i laska k liturgii) Weilova
povazuje spomedzi vsetkych foriem lasky za prejavy najvyssieho poriadku, na
zéklade ktorych potom stdiaci Kristus vyznamena a odmeni (porov. Mt 25,34-
40).%7

Prijatie nevyhnutnosti znamena nielen prijatie udalosti - znameni v prirode, ale
aj prijatie ,poriadku milosti” uplatiiujuce sa v Iudskych dejinach; ked’ze toto
prijatie moéze pochddzat z nazerania na krasu plyntcu z usporiadania, ¢o dava
istotu, Ze vie niekto krasnou myslienkou a $tylom o nnom rozpravat' - napr. Ilias.
Iba Boh moéze dat schopnost dusi, aby tak jasne, triezvo spoznala hrozu I'udskej
biedy, bez toho, aby stratila neznost’ a jasnost.”38 Toto prijatie moZze motivovat
¢i uz implicitne, alebo explicitne laska k Bohu: spdsob a kvalita rozprévania nie
o Bohu, ale o veciach sveta ddva hodnovernost’.3°

Na zéaver esSte jedno dojimavé textové svedectvo Simone Weilovej
o nevyhnutnosti uzmierenej Bozej lasky: ,Bozie milosrdenstvo sa ukazuje
vradosti ivtrdpeni. Je vyssou formou milosrdenstva ako to ludské.
Milosrdenstvo ¢loveka sa zjavuje v dare radosti, alebo pod vonkajsim vplyvom
bolesti pri lieceni tela, alebo pri vychove. Vonkajsie téinky nestastia nesvedcia
o Bozom milosrdenstve. Vonkajsie efekty ozajstného nestastia st vzdy zlé. Kto
to chce popriet, ten klame. V samotnom nestasti zaziari Bozie milosrdenstvo.
V hibke, v strede nettesnej horkosti. Kto padne do bodu, kde dusa nevie
zadrzat' vykrik: ‘BoZe mdj, preco si ma opustil’, kto ostava v tomto rozpolozeni
a neprestava milovat, ten sa napokon dotkne niecoho, ¢o uz nie je nestastie, ani
radost, a ¢o je spolo¢né pre radost i utrpenie, ¢o je tstredné, podstatné, ¢isté, ¢o

je sama Bozia laska. Vtedy vie, Ze radost je sladkostou vztahu s Bozou laskou,

36 Porov. Intuitions Pré-Chrétiennes, 24.

%7 Porov. ,Formes de I'amour implicite de Dieu”, in Attente de Dieu, 99-166; ako aj Lettre a un
religieux, 28.

38 La connaissance surtanurelle, 97 (v povodine zvyraznené)

% ,Nie z toho, kto ako rozprava o Bohu , ale z toho, ako rozprava o pozemskych veciach, je
mozné najlepsie urcit, ¢i jeho dusa sa zdrziavala v ohnisku BoZzej lasky.”, La connaissance
surtanurelle, 97 (a iné geniédlne priklady).
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Ze nestastie je ranou toho istého vztahu, ked to boli, a ked iba vztah nieco
znamend a nie jeho prezivanie. Takisto, ked opét vidime milovand osobu po
dlhsej odluke, nie st dolezité slova, ktoré si povieme, ale hlas, ktory potvrdzuje
jej blizkost. Poznanie takejto BoZzej pritomnosti mozno nevezme ni¢ z horkosti
nestastia, nevylie¢i doratiand dusu. Sistotou vsak vieme, Ze sama BoZia laska
knam je podstatou tejto horkosti a tohto zranenia. S vd'akou by som chcela

vydavat o tom svedectvo.”40

z madarciny preloZil Michal Susko

Dr. Jozsef Valoczy, PhD.

Jozsef Véaloczy sa narodil v Budapesti v roku 1965. Stadium filozofie a teologie
absolvoval v Budapesti a Rime, na Pontificia Universitas Gregoriana. Tu napisal
aj svoju prvu licenciatnu pracu o vztahu viery a rozumu v diele Simone
Weilovej a neskor druhd v Budapesti o ekleziologickej vizii Waltera Kaspera.
Jeho dizerta¢na praca, obhajena na Teologickej fakulte Katolickej univerzity
Petra Pazmanyho, hovori o postmodernom mysleni a jeho vplyv na identitu
a krestansku teolégiu.

Kiazom arcidiecézy Esztergom-Budapest sa stal v roku 1992. Od roku 1994
vyucuje filozofiu na teologickom institite v Esztergome a od roku 2006 aj
v Szegede. Pravidelne prednasa aj na teologickej fakulte v Budapesti.

40 Attente de Dieu, 58.
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Magda KUCERKOVA

O eucharistickej drame BoZsky Narcis

Abstract

The study offers an interpretation of a theatre play (El Divino Narciso) written
by a Mexican nun Juana Inés dela Cruz at the end of the 17th century. The
interpretation in the context of the genre of Eucharistic drama focuses on its
mythological and allegorical character, in broader sense on the poetics close to
Spanish mystic tradition and artistic syncretisms, which inspired the creative
and dynamic tension betweenthe autochthon heritage of the American
continent and the European culture. The main idea behind the interpretation of
this baroque play is the theological concept of vicarious substitution introduced
in to the Catholic theology of the 20th century by H.U.von Balthasar. The final
part offers a suggestion to see the genre of Eucharistic drama in the context
of loci theologici.

Key words: antic myth, Eucharistic drama, allegory, vicarious substitution,
locus theologicus

Anticky mytus o Narcisovi inSpiroval naprie¢ l'udskymi dejinami mnoho
autorov. Zaiste nielen pre pribeh ako taky, ale aj pre myslienku, ktord s nim
vstupovala do kultdrneho povedomia a ktora jasne c¢rtala potrebu cloveka
porozumiet vnatornym zakonitostiam fungovania sveta i zmyslu bytia ¢i
odhal'ovala ttizbu po naplneni akejsi univerzalnej spravodlivosti.

Jedna z najstarsich a zrejme najznamejsich verzii pochadza z Ovidiovho pera,
ktorym ju zvec¢nil do Metamorféoz. Narcis je mlady, pekny, avsak pysny
anedokaze l'dubit. Krutym sposobom zavrhne lasku nymfy Echo a predtym
dalsich nymf. Zuafala Echo sa utiahne do samoty, schudne a zakratko z nej
zostane iba pla¢livy hlas. Ohrdnuté nymfy Zziadaju odplatu nebies, na ¢o
prichadza trest bohyne Nemezis: Narcis sa zal1ibi, no nikdy nebude méct vlastnit
objekt svojej lasky. Raz, ked si chce Narcis uhasit sméd, vzhliadne svoj vlastny
obraz v ¢istom a nedotknutom prameni a zaltbi sa dortho. Odvtedy, bez toho,
Ze by o tom vedel, tazi sdm po sebe a velmi trpi, neje, nespi a zakratko na to
zomiera.

Stredoveké ponatie mytu polozilo déraz na motiv smrti lasky, neskor sa vsak

pozornost zacala obracat inam, k sile lasky. Na fiu nadviazala aj mexicka
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barokova autorka, reholna sestra Juana Inés de la Cruz' vo svojej umelecky
prenikavej interpretacii Bozej lasky k ¢loveku v diele BoZsky Narcis (1689/1690).
To, Ze sa nechala inSpirovat antikou, nebolo v jej dobe (ani predtym, ani potom)
nejako ojedinelé, nakolko mala klasické vzdelanie, a ako bolo zvykom uz
u humanistickych vzdelancov aj na Slovensku, neraz - préve pri Sireni
krestanstva - cerpali zo starovekej kultdry a umenia. Dielo je plné nadeje, ako
tomu zodpovedd evanjeliové posolstvo, ktorym naplnila myticky pribeh,
a ukryva sa v iom alegéria Kristovho utrpenia a ustanovenia Eucharistie.®

BozZsky Narcis je tzv. eucharistickou dramou (auto sacramental) alebo aj hrou
Bozieho tela vo versoch. Ide o zaner, ktory sa v zapadnej literattre rozvinul
z velkono¢ného trépu (vznik za¢. 10. stor.) ako sucasti introitu velkonocnej
liturgie. Za jeho predobraz moZzno v $panielskej a po Spanielsky pisanej
literatare povazovat aj stredoveku liturgicka dramu didaktického charakteru,
inscenovant v chrdmoch v 12. a13. storo¢i, ktora vsak eSte nebola ani
eucharistickou, ani alegorickou.3 Podoba, ktort do Zzanru vtlacila barokova
literatara, nadobuda prvé $pecifické rysy v obdobi, ked méa aj divadlo jasné
konttry, rovnako ako slévnost Bozieho tela (16. stor).* Auto sacramental
neproblematizuje teologické pravdy, zobrazuje znamu a esencidlnu tému
ucenia Cirkvi z mnohorakych hladisk a v réznorodych prejavoch, pricom

1 Blizgie k autorke i tvorbe pozri KUCERKOVA, M.: Sor Juana Inés de la Cruz (1648 - 1695) -
cesta do hibky teologického poznania. In: Verba theologica, ro¢. X, 2011, ¢. 1, s. 121 - 133.

2 Origindlne uvazoval o vztahu krestanského zjavenia a gréckej mytol6gie nemecky teolog
Hugo Rahner (1900 - 1968). Jeho sposob nahliadania na vnitornt spojitost medzi
ranokrestanskou teolégiou a mytologiou v kontexte kerygmatickej teolégie ¢iastocne nacrtava
Iubomir Hlad v $tadiach: Zivotné etapy Huga Rahnera a jeho dielo. In: Nové horizonty, 2, 2008,
¢. 2, 5. 19 - 22 a Hugo Rahner: Antropologicka dimenzia kerygmatickej teoldgie a jej
myslienkové pozadie. In: Nové Horizonty, 2, 2008, ¢. 4, s. 166-168. Tento slovensky teolog sa
vztahu medzi krestanstvom a mytologiou dotyka aj z hladiska postmodernej reflexie, a to
v stadii Predpoklady autentickej viery v podmienkach pokoncilového zapadného krestanstva.
In: Sloboda - viera - autenticita. Andrea Blas¢ikova, Peter Kondrla (eds.). Nitra: UKF, 2011, s. 27 -
29.

3 Pozri YNDURAIN, D. (ed.): Estudio preliminar. In: CALDERON DE LA BARCA, P.: El gran
teatro del mundo. Madrid: Alhambra, 1989, s. 5.

4 Ako na to poukazuje Domingo Yndurain, za zrodom eucharistickej dramy moZze byt
konkrétny cirkevny podnet, ¢o scasti potvrdzuje nariadenie provincidlneho koncilu
v Compostele z r. 1565, ktorym sa uklada jasavé slavenie sviatkov pripominajicich vykapenie
I'udstva, pricom osobitym sposobom sa ma duchovna radost prejavovat pri narodeni Pana
av den NajsvitejSieho Kristovho Tela. Niekedy v tomto obdobi sa rodi svojska ,divadelno-
teologicka syntéza”: ,[...] alegoricka zlozka procesii je dana do sluzby divadelnej hry, v ktorej sa
predostiera téma svitej teoldgie vrcholiaca exaltdciou Eucharistie.” Procesia v nej prestava byt
predstavenim samym o sebe, minimalizuje sa priestor pre aktivnhu ucast Iudu, mozno
pozorovat snahu , obnovit misionarskeho ducha pévodnej Cirkvi (tu je viditelny ignaciansky
vplyv) avyhybat sa miefaniu profannych anabozenskych prvkov”. YNDURAIN, D. (ed.):
Estudio preliminar. In: CALDERON DE LA BARCA, P.: El gran teatro del mundo. Cit. d., s. 8 - 9.
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tematicky naciera zo Starého zakona, z dogmatiky, z liturgického slavenia ¢i zo
zivota svétych. Slovenska divadelnd scéna nikdy nerozvinula Zzaner
eucharistickej dramy suvedenymi ¢rtami aumeleckou droviiou tzv.
$panielskeho zlatého veku (Pedro Calderén de la Barca), po¢ntc humanizmom
unds pozname predovsetkym Skolské hry (v latincine), ktoré vSak mali skor
historickd, nez umeleckd hodnotu.’

Hoci méa BozZsky Narcis Sor Juany Inés de la Cruz uz svoj vek, jeho démyselné
a krasna poetika z neho robia dielo nadéasové. Nie je to v8ak len kvoli mnohym
vyrazovym polohdm, stylom ¢i ozvendm literdrnej tradicie, ktoré sa v tiom
sustredili, ale aj pre originalny sp6sob uchopenia Bozieho obrazu a pre podnety
reflexivneho charakteru, ktoré ztejto umeleckej interpretacie vzdy nanovo

plynt.

Prolég k Bozskému Narcisovi

Hra Bozieho tela BozZskyj Narcis nadobtida vyznamov celistvost len vtedy, ak je
sucastou uvazovania onej aj jej prolég (tzv. loa), kratky dramaticky tatvar,
vychédzajuci z tradicie Spanielskeho klasického divadla, ktory vovadzal divaka
do témy eucharistickej drdmy, hoci sticasne rozvijal i vlastnd tému. Obraznost
Prologu k BoZskému Narcisovi sa usiluje vstapit do autochténnej kultary obrazu,
prisposobit sa jej rétorike, farbitosti i dynamike, ako ich mala autorka (mexicka
kreolka) mozZnost odpozorovat zludovej kultary, ktord ju obklopovala
(domorodci, mieganci Indidnov a Spanielov, mulati) a poznamenala aj
melodickost jej versa, hoci §koleného eurépskou metrikou.

Prolég k BoZskému Narcisovi ma, podobne ako samotnd eucharistickd drama,
alegoricky charakter. Hlavnymi postavami st Zapad a Amerika, Viera a Zapal,
oba pary v manzelskom zvidzku. Je situovany na americky kontinent a zacina
oslavou sviatku domorodého boha semien, a teda oslavou starodavneho rodu,
ktory vzisiel z boha slnka. Sviatok je vyrazom radosti i vdaky, adresovanej
bohu, ktory zarodiiuje pddu, apreto mu nalezia prvé plody zo zatvy.
V kontexte oslavy je zrejmy odkaz na ritual vytvarania bozej modly, spoéivajtci

v zmie$ani nevinnej I'udskej krvi so semenami:

5 Blizsie kvyvinovym aspektom nédbozenskej dramy v slovenskom prostredi pozri
MICHALCOVA-CESNAKOVA:, M.: Z divadelnjch poé¢iatkov na Slovensku. Bratislava:
Narodné divadelné centrum, 1997, 180 s.
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jDad de vuestras venas Dajte zo svojich Zil

la sangre mds fina, najcistejsiu krv,

para que, mezclada, aby, zmiesand,

a su culto sirva; jeho kultu sliZila

y en pompa festiva, a v pompéznej sldvnosti
celebrad el gran Dios de las Semillas!’ oslavujte velkého boha semien!

Oslava boha semien sa odohrdava vo vzneSenom duchu kolektivneho rituéalu,
tanec i spev, ale aj teolégia domorodého, pravdepodobne ndhuatlanského
obradu ocistovania a prijimania boha, miestami asociuje paralely s krestanskou
liturgiou.

Viera a Zapal prindsaju povodnému obyvatelstvu prvé zablesky poznania
o Kristovom vykupitel'skom diele, o Bohu, ktory sa v katolickej liturgii
opakovane sebadaruje v podobe chleba, pricom tomuto aktu predchddza

ocistenie hriechov , v kristalovo ¢istom prameni krstu”’

. Kym Viera to robi
nezne, slaskou a zmierlivo, Zapal ajeho vojaci sa ju snazia chranit pred
urdzkami a zbratfiami sa usiluju zlomit hrdost domorodcov.

V zévere prologu autorka vinie zvlastny transkulturaény obraz®, prameniaci
v radostnom a zaroveri pohnutom zvolani vSetkych protagonistov (Amerika,
Zapad - Viera, Zapal), teda aj tych, ¢o povodne uctievali domorodé bozstva:
,,BlaZeny deti,/ked som spoznal velkého Boha semien!” jDichoso el dia / que conoci al
gran Dios de las Semillas!®) Tento oslavny vykrik sa ako refrén podchvilou

objavoval v domorodom rituale, avsak v zavere prolégu nadobtida celkom

6 Loa para el auto sacramental de “el Divino Narciso”. In: SOR JUANA INES DE LA CRUZ:
Obras completas. México: Editorial Porrta, 2007, s. 383. Verse Sor Juany Inés de la Cruz v tejto
stadii volne prelozila Magda Kucerkova.

7 Tamze, s. 389.

8 Spojenie odvodzujem od pojmu transkulturdcia kubanskeho antropoléga F. Ortiza, ktory nim
v 8tyridsiatych rokoch 20. storoc¢ia pomentva proces prenasania jednej kultary do druhej,
pricom nezahftia len moment nadobtdania odlisnej kultary (akulturacia), ale aj ista stratu
predoslej kulttry, berie pritom na zretel aj utvaranie novych kulttrnych javov (neokulturacia).
Blizsie pozri ORTIZ, F.: Contrapunteo cubano del tabaco y el aziicar. La Habana: Consejo Nacional
de Cultura, 1963, s. 103. V pripade prolégu k BoZskému Narcisovi ide o vnasanie krestanského
nabozenského prvku do kozmogénie domorodého sveta, ktory si ho osvojuje pre jeho
laskyplna podstatu, zasadne odlisna od krutych aztéckych ritudlov, aotvdra sa novym
teologickym pravdam, hoci stcasne nemdze celkom zapriet osobité znaky naturelu ¢i
mentality.

9 Loa para el auto sacramental de “el Divino Narciso”. In: SOR JUANA INES DE LA CRUZ:
Obras completas. Cit. d., s. 390.
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osobity charakter, Nové Spanielsko, uz ndbozensky zjednotené, nim totiz slavi
,pravého Boha semien” (Verdadero Dios de las Semillas), krestanského Boha.'®
Amerika a Zapad sa v poslednej scéne prolégu dopytuju na BoZiu podstatu.
Zapad sa obracia na Vieru so ziadostou: , [chcem] poznat Zivot i smrt toho velkého
Boha, o ktorom tordis, Ze je v Chlebe”!" (saber la vida/ y muerte de ese gran Dios/ que
estar en el Pan afirmas). Viera vzapiti zacina skladat’ metaforicky a alegoricky
obraz Boha spritomneného v Eucharistii anim je Bozsky Narcis, alegéria
v alegérii prolégu. V oboch pripadoch, v eucharistickej hre iv prolégu k nej,
nadobtuda zjavenie Boha, ktorého esencia je nevyslovn4, jedintt mozna podobu,
ato obraznid, napojend na konkrétnu historicki a kultdrnoantropologickd

suvislost, ¢o potvrdzuju aj slova Viery:

[...] que ya ved uz

conozco que tii te inclinas viem, Ze ty sa klanias

a objetos visibles, mds viditelnym veciam viac

que a lo que la Fe te avisa nez tomu, o ti Viera ozndmi
por el oido; y ast, sluchom; a tak

es preciso que te sirvas je spravne, aby si si posliZil
de los ojos, para que ocami, a nimi

por ellos la Fe recibas." Vieru prijal.

K dejovej vystavbe Bozského Narcisa

Aj alegoricky charakter dramy utvaraja jej hlavné postavy: Bozsky Narcis,
Fudskd prirodzenost, Milost, Echo ako padly anjel, jej Pycha a Sebalaska.
Rozpravanie ramcuja i d'alsie dve alegorické postavy, Pohanstvo a Synagoga.
Pohanstvo (oble¢ené ako nymfa, sprevddzana d'alsimi nymfami a pastiermi),
v bukolickej atmosfére utvédranej prameinimi a kvetmi, tlieska bozZskej krase
Narcisa-¢loveka, Synagéga spieva pieseni chvély Panovi stvorenstva. Do tychto
chvél, na jednej strane ¢loveka, na druhej strane Boha, vstupuje hned’ v tvode
dramy Ludska prirodzenost, ktora sa prehlasuje za matku vsetkych l'udi,
a usiluje sa sprostredkovat im podstatu a zmysel svojho bytia. Vedie ich

k zjednoteniu chval a k spoloc¢nej oslave dokonalej Bozej krasy, krasy Boha

10 Interpretéciu a parte by si zaslazilo slovné spojenie ,Boh semien”. Cesky preklad pouzil vyraz
,Boh sejby”, ¢o vsak istym sposobom redukuje interpretatné moZznosti, nakol'ko v fiom je
neutralizovany stvoritel'sky a Zivotodarny rozmer Boha a jeho pritomnosti vo svete.

11 10a para el auto sacramental de “el Divino Narciso”. In: SOR JUANA INES DE LA CRUZ:
Obras completas. Cit. d., s. 389.

12 Tamze, s. 389.
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a ¢loveka v jednom. Tymito chvalami i placom, akoby na sposob jednomyselnej

modlitby, chce obmikéit Bozského Narcisa, od ktorého svetla ju vzdialila jej

vina.

Y asi, bien es que yo nombre A teda, je dobre, Ze nazyvam
aguas turbias a mi culpa, kalnymi vodami svoju vinu,
cuyos obscenos colores ktorej nehanebné farby

entre mi y El interpuestos, medzi mria a Jeho vioZené,
tanto mi ser descomponen, tak vel'mi moje bytie rozkladajii,
tanto mi belleza afean, tak vel'mi moju krdsu Spatia,
tanto alternan mis facciones, tak velmi menia moje rysy,

que si las mira Narciso, ze ked ich uzrie Narcis,

a Su imagen desconoce.3 Svoj obraz nespozna.

Spolu s nimi sa Ludska prirodzenost vybera hladat pramen, ktory by zotrel
vsetko, ¢im sa previnila, a Narcisovi ukédzal jeho dokonalt krasu. Pocas
putovania sa k nej priddva Milost. Spolo¢ne prichddzaja k prameiiu a ukryja sa
v konaroch stromu nad nim. Medzitym je Narcis sdm, opusteny, v lone prirody,
kde za nim prichddza Echo, ktora si vo svojej Sebalaske a Pyche, zaumieni, ze
ho zvedie krasou. Ked' ju Narcis odvrhne, ziarliva zac¢ina spriadat tuklady proti

Ludskej prirodzenosti, aby sa uz na 1iu nikdy nepozrel:

porque es a El tan parecida, pretozZe sa Natiho tak podobad,

en efecto, como hecha vskutku, akoby urobend

a Su imagen (jay de mi!, na Jeho obraz bola (ach, beda mi!,
de envidia el pecho revienta), zdvistou moja hrud’ sa vznieti),
que temo que, si la mira, az bojim sa, Ze ak ju zoci,

Su imagen que mira en ella Svoj obraz, co v nej vidi

obligard a su Deidad jeho BozZstvo doniiti

a que se incline a quererla; poddat sa a mat ju rdd,

que la semejanza ved podoba

tiene tanta fuerza' md velku silu

13 Auto sacramental de “el Divino Narciso”. In: SOR JUANA INES DE LA CRUZ: Obras
completas. Cit. d., s. 395.
14 Tamze, s. 397.
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Narcis napokon prichddza k prameriu, skloni sa nad jeho hladinu, uvidi v fiom
svoj obraz azaltbi sa domtho. Kontempluje svoju krasu atrpi smrtelnymi
mukami. Napokon sa odovzdd spalujiucemu ohiiu svojej ldsky a zomiera.
Pudskd prirodzenost spolu scelym vesmirom oplakdva Narcisovu smrt
a vy¢ita si, Ze jeho Kréasa zomrela kvoli nej. Prichadza Milost a utesuje ju: , Zivy
je tvoj Narcis, / neplac, nenariekaj, / ani medzi mftvymi nehladaj/ Toho, co je vecne
Zivy” (Vivo estd tu Narciso, / no llores, no lamentes, / ni entre los muertos busques/ Al
que estd Vivo siempre’). Mytologicko-biblicka alegéria Boha zamilovaného
do svojho odrazu v c¢loveku konéi opadtovnym stretnutim Prirodzenosti
a Bozského Narcisa v sposobe sviatostnej Eucharistie, ktorda Milost prirovnava
k nddhernému, ¢istému kvetu. Na rozdiel od antického mytu Narcisova laska
nezomiera, naopak, stdva sa prameniom nového Zivota.

K niektorym interpretacnym momentom eucharistickej dramy

BozZsky Narcis je zivym poetickym rozpravanim o Bohu zamilovanom do svojej
krasy, ako ju vtlacil do dusSe prebyvajacej v smrtelnom ludskom tele. Je
umeleckym stvarnenim Mesiasa, ¢o prichddza ako zmierna obeta za hriechy
¢loveka. Napriek tomu, ze mytus o Narcisovi ako forma nedava priestor
vyrozpravaniu vsetkych dejinnych momentov Jezisovho vykupitel'ského diela,
tato eucharisticka drama odhal'uje zmysel jeho existencie, ktorou je, ako tvrdi
H. U. von Balthasar, zastiipenie'®. Ak za ciel zasttpenia povaZujeme ,spasu,
zjavenie Bozej lasky a ticast ¢loveka na BoZzej prirodzenosti, teda novy spdsob
zivota”!”, Narcisova smrt, v ktorej berie na seba pddy, vzdialenie sa, tizkosti ¢i
bolest Ludskej prirodzenosti, je naplnenim jeho zastupného posobenia, ktoré
realizuje z pozicie prostrednika medzi Bohom a ¢lovekom, v najintimnejSom
a jedine¢nom spolu/byti v Trojici.

BozZsky Narcis je vyobrazenim milujaceho Otca, starostlivého Pastiera
hl'adajticeho stratentt ovecku, nezného Syna, obdivuhodného, silného Boha
a Krala, Davidovho potomka, Milovaného, ¢o hlada milovant, Milovaného
hl'adaného milovanou ¢i kvetu, na ktorého nadhernej korune odpoc¢iva Duch
Svity ajeho dary. (Mnoho dalsich pomenovani vystupuje explicitne

15 Tamze, s. 420.

16 Pozri BALTHASAR, H. U. von: Katolicita a Spole¢enstvi svatych. IN: MKR Communio, 2001, 1,
s. 69. Podla SEDLAKOVA, B.. Muyslienka zastipenia v kristoldgii av spolocenstve svitych.
Diplomova praca. Bratislava: Univerzita Komenského, 2011, s. 10.

17 SEDLAKOVA, B.: Myslienka zastiipenia v kristolégii a v spolocenstve svitjch. Cit. d., s. 10.
Uvedend magisterska praca bola prvym podnetom k méjmu uvazovaniu o hre Bozieho tela
z perspektivy myslienky zasttpenia, nakolko predstavuje precizne vovedenie do tohto
jedine¢ného teologického konceptu.
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aimplicitne =z interpretovaného textu.) Jeho ¢istd adokonala Bozska
prirodzenost prijima prirodzenost ¢loveka, na ktorej konci je smrt, len aby opét
mohol uzriet v I'udskej prirodzenosti svoj obraz a uviest ju do spolo¢enstva so
sebou.

V kompozicii diela akiste nemozno povazovat za ndhodu radostnd povahu
alegorickej postavy Milosti, ktord uz zdaleka kri¢i na Ludska prirodzenost
a ohlasuje jej dobru spravu: ,Stastnd dusa, ktord si zaslizZi, aby som v nej mala svoj
pribytok™ (dichosa el Alma que merece tenerme en su morada”), , tisic rdz stastnd je td/,
do ma vidi takto zblizka; ako blizko je Sinko, ked sa zjavi Usvit” (Venturosa es mil
veces/quien me ve tan cercana;/ que estd muy cerca el Sol / cuando parece el Alba).
Milost sa predstavuje ako dar, je spolupttnickou Prirodzenosti na ceste k Bohu,
jej pritomnost ju robi vytrvalejSou a silnejSou, a ¢im viac sa priblizuje k svojmu
cielu, roznecuje v nejsvetlo, ktoré Narcisovi umozni, aby sa uzrel v hladine
pramena.

Kltcovym symbolom poézie BoZského Narcisa je voda. Autorka ho rozvija v jeho
hlavnych biblickych vyznamoch, na prvy pohlad protire¢ivych: na jednej strane
ako Zivel, ¢o prindsa skazu (potopa), a teda ako hriech samotny i trest zan, na
druhej strane ako kristdlovy pramen, zmyvajtci viny, ¢ize ako cosi vitalne,
zivotonosné. Adamov hriech prirovnava k moru, ktorého vody obmyli kazdého
avyliali sa do riek a prameniov, do ktorych je ponorend Prirodzenost a v nej
ukryta krasa Narcisa. Milost privddza Ludskt prirodzenost k priezraénému
asvdtému prameniu, kprameniu dokonalosti, plnému zasluh a darov,
uchranenému od akejkol'vek poskvrny, ku ktorému sa ona obracia s prosbou,

aby zmyl jej viny a dovolil Narcisovi uzriet krasu, ¢o do nej vtladil:

jOh, Fuente divina, oh Pozo, Och, boZsky Prameni, och, Studiia
de las vivicas aguas, Zivyjch vod,

pues desde el primer instante uz od proej chvile

estuviste preservada si bola uchrdnend

de la original ponzofia, od dedicného jedu,

de la transcendental mancha, od skvrny, co presahuje skiisenost
que infesta los demds Rios: a zamoruje dalsie rieky:

vuelve tii la imagen clara navrdt ty jasny obraz

de la beldad de Narciso, Narcisovej krdsy,

que en ti sola se retrata ved' len v tebe samej dokonalostou
con perfeccion Su belleza, zvecnend je Jeho krdsa,

sin borron Su semejanzal bez jedinej Smuhy Jeho podoba!
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Poeticky priehladna altizia na Pannu Mariu je vysvetlitelna v jej osobnom akte
sebadarovania, ktoré sa zhmotnilo bezvyhradnym prijatim vteleného Slova
a jeho vykupitel'ského posobenia v dejindch spasy so vsetkym, ¢o ono zahfmalo,
no predovsetkym ju osvetluje jej ni¢im neposkvrnena cistota, zmiernujtca
priepast medzi Narcisom a hrieSnou Prirodzenostou, jej osobné
,prostrednictvo” medzi Bohom a ¢lovekom.

Zastupna modlitba je v tomto literdrnom diele vsadena aj do starozdkonneho
kontextu: L'udskd prirodzenost sa spolieha na zboznych prihovorcov, ¢o
obetami, slzami i celkom odvaZnym nasadenim vlastnej spasy, po¢nic Abelom
cez Abrahdma k Mojzisovi po prorokov, usiluji sa jej navratit prvotna
dostojnost a Narcisovu priazeil. Paradoxne, pomedzi fragmenty najstarsich
dejin spasy Citatela/divaka prevedie Echo, ¢o potom, ako si vypocuje, Ze
I'udstvo zvoldva svojho Spasitela raz ako dazd' z neba inokedy ako plod utrob
zeme, si uvedomi dvojakd, bozsko-ludskt podstatu Narcisa.

Z hladiska vystavby textu sa interpretdcia Echo ako diabla javi nanajvys
originalna. Ked' si prizna porazku, jej prejav sa zacina fragmentarizovat, hnev
a bolest jej bertt vyre¢nost astdva sa iba ozvenou Narcisa: ,Som - smutnd -
nahnevand / ked vidim - Ze - Narcis /krehkii — bytost - libi.” (Tengo — Pena - Rabia /
De ver - que -Narciso / A un - ser - quebradizo - Quiere)'®. Ako na to nemenej
bravirne upozortiuje mexicky spisovatel Octavio Paz: diabol je imitator Boha,
opakuje Jeho slova, ibaze Boziu mudrost premiefia na vyprazdneny sum. "’
Jednym z najsilnej$ich momentov c¢itania a interpretacie BoZského Narcisa je
poetika vyvierajuca zo Spanielskej mystickej tradicie, ktorej literdrnou
in8pirdciou bolo Svité pismo a zvlast Pieseti piesni. Cez ttzbu Prirodzenosti po
Narcisovi, zhmotnenti vjeho dpornom hladani, presvitd Itibostnd tematika
(voriavu mirha Jeho dych vypiista; nesmierne nezny, ako slonovina biely je jeho krk;
Ziadany a tiZeny je moj bozsky Milovany; ten, ktorého moja dusa miluje). Vztah
Milovaného a milovanej je vsadeny do prirodnej scenérie (ozvena mystiky
i mytu), ktora sa stava Zriedlom symboliky, pastordlnych prvkov i pomenovani
spojenych so zvelebovanim poévabov Milého i milej.

jOh, Ninfas que habitdis este florido O, nymfy, co obyvate tito zakvitnuti
y ameno prado, ansiosamernte 0s ruego a libeznu liku, tiiZobne vds prosim
que si acaso al Querido ak azda Milého

1BAuto sacramental de “el Divino Narciso”. In: SOR JUANA INES DE LA CRUZ: Obras
completas. Cit. d., s. 410 - 412.

19 Pozri PAZ, O.: Sor Juana Inés de la Cruz o Las Trampas de la Fe. México: Fondo de Cultura
Econdémica, 1982, s. 463.
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de mi alma encontrareis, de mi fuego mojej duse stretnete, o mojom ohni
Le noticiéis, diciendo el agonia Mu povedzte, rieknite mu o agonii
con que de amor enferma el alma mia! lasky, ktorou ochorela moja dusa!

Si queréis que os dé serias de mi Amado, Ak chcete podobizeri Milovaného,

rubicundo esplendor Le colorea Ziara rumenca Ho krdsli

sobre jazmin nevado; na zasnezZenom jazmine,

por su cuello, rizado Ofir pasea; na jeho krku sa kuceravy Ofir nost,
los ojos, de paloma que enamora o¢i sta holubica, co ldskou ucariiva
y en los raudales transparentes mora. a v priezracnych tokoch prebyva.

Uplatnenie dialégu sa v dramatickom zénri javi ako cosi prirodzené.
Dialogickost, ako si ju pamédtdme z Duchovného spevu (Céntico espiritual)
sv.Jana zKriza, sa vSak vo vztahu Ludska prirodzenost a Narcis nikdy
nerozvinie: 6dy na BoZziu krasu v stvorenstve a osobitne v ¢loveku, maja skor
monologicky charakter, o to viac vSak vynikne ich poeticko-reflexivny rozmer.
Narcis aPrirodzenost sa v kratkom dialégu inSpirovanom alegdriou
mystickych zasnub Zenicha a nevesty stretnti az na konci dramy, vo chvili, ked’
ho ona oplakédva ako zomrelého. On v8ak prichddza ako zivy a kladie jej otazku:
. Preco places, Pastierka?” (; Por qué lloras, Pastora?) Ona ho v8ak nespoznéva: , Pre
mojho Narcisa placem/ Pane, ak ho mads Ty, / povedz mi, kde je a/ ja si poiiho pdjdem.”
(Por mi Narciso lloro/ Serior; si Tii Le tienes, / dime donde estd, para/ que yo vaya
a traerle.)”’ Tento moment je v kompozicii dvojndsobne dodlezity, pretoze okrem
toho, Ze nas vracia k textu Nového zakona, kde sa zmftvychvstaly JeZi$ zjavuje
v zahrade Marii Magdaléne, vystupuje z neho i tradicia velkono¢ného trépu,
ktorej jadro tvori prave sprava o zmftvychvstani, vychddzajica z evanjeli,
reprodukovana formou otazok a odpovedi.

Az vzkrieseny Narcis sa na Ludskud prirodzenost obracia priamo ako na svoju
druzku: ,Ako to, manzelka moja,/ Zze ma nespoznavas,/ ved mojej Bozskej
Krase /ziadna nepodobd sa.” (;Pues cémo, Esposa Mia,/ no puedes
conocerme,/ si a Mi Beldad Divina/ ninguna se parece?)’’ Vtedy precitne aj
ona avidi viiom svojho zbozilovaného Manzela (adorado Esposo)
anaradostend mu chce pobozkat nohy, vcom jej zabrani, pretoze eSte

nevystuapil k svojmu Otcovi na nebesiach.

20 Auto sacramental de “el Divino Narciso”. In: SOR JUANA INES DE LA CRUZ: Obras
completas. Cit. d., s. 420.
21 Tamze, s. 420.
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Eucharistickd drama BoZskyj Narcis ma alegoricko-symbolicky zaklad
a uplatiiuja sa v nej i d'alsie umelecké prostriedky prizna¢né pre vyjadrovanie
mystického napdtia medzi hlbokym duchovnym prezitkom ajeho
nevyslovnostou (antitéza, oxymoron, paradox). Alegorickd forma stvarnenia,
uplatnend ako druh metafory naprie¢ celym textom, a predpokladajtica dej ¢i
jeho zlomky (ukryté za alegorickymi postavami), sa javi ako vhodny
prostriedok vyjadrenia abstraktného teologického obsahu, ktory je v tejto
drame miestami skryto, miestami zjavne pritomny, na rozdiel od mystickej
poézie. Umoziiuje uchopit myslienku a tvorit nové vyznamy, na zédklade
intertextualnych savislosti, no i osobného zainteresovania, spojeného
s prezivanim emdcii*’, ktoré literattru/literarne dielo poméhajt pochopit.

Obraz Bozského Narcisa zaltibeného nie do svojho vlastného odrazu na hladine
vody, ale do svojho vlastného odrazu v I'udskej prirodzenosti sa v rovnomennej
hre stal vyrazom poetického usilia porozumiet jedine¢nosti a hibke l'udskej
duse, od svojho stvorenia vzpinajticej sa k svojmu Stvoritelovi a iba v fiom
nachadzajicej zmysel bytia. Prave tato optika nazerania robi z BozZského Narcisa
Sor Juany Zriedlo autentickej krasy, ktora vedie k Bohu a nabada kjeho
kontemplacii. Versovand povaha diela, predstavujica nadherntt mozaiku
poetickych foriem, umozZiluje ,preniknat k stajenym polohdm (vlastného)
bytia“ (Frantisek Miko)®. Zhrfiujico mozno povedat, Ze Bozsky Narcis
a napokon , v8etky umelecké diela zostupujtice na ,dno ¢loveka” a dotykajuice sa
jeho ducha vyuzivaju rozne formy estetickovyrazovej kontemplativnosti”.**
Ukazuje sa, Zze podobny spdsob prenikania k hlbokym sémantickym vrstvdm
textu a tsilie nechat znich vystapit jeho humanny a humanizujici rozmer
iciel dokéaze sprostredkovat iba literatira a umenie, ato aj v dobach, ked
spolo¢nost inklinuje k inym, na slovo aludskt doéstojnost menej vnimavym

prejavom.

2 Je povzbudzujice, Ze v ostatnych rokoch sa v literdrnej vede ozyvaju hlasy, inSpirované
vyskumom v kognitivnej psycholdgii aneurovede, ktoré si uvedomuji miesto emocii
v recepénom procese a od neho sa usiluji odvodit novy pohlad na vyznam literatary a jej
funkcie v Zivote jednotlivca i spolo¢nosti. Uvedent liniu uvaZovania reprezentuje v slovenskej
literarnej vede Robert Gafrik, ktory v tejto spojitosti tvrdi:” Na to, aby sme boli schopni pri
¢itani prezit lasku, sklamanie a ostatné emdcie, je potrebny urcity druh identifikacie s postavou.
Identifikujeme sa s planmi, ktoré nie st nase vlastné. Tato participécia je vzdialena od redlneho
ivota, atak nam dovoluje prezit tieto emoécie slobodnejsie.” GAFRIK, R.: Od vijznamu
k emécidm. Uvaha o prinose sanskritskej literarnej teérie do diskurzu zdpadnej literarnej vedy.
Trnava: Typi Universitatis Tyrnaviensis, 2012, s. 84.

2 PLESNIK T. akol: Tezaurus estetickyich vijrazovych kvalit. Nitra: Univerzita Konstantina
Filozofa v Nitre, 2008, s. 98.

24 Tamze, s. 98.
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Juanina interpretdcia antického mytu sa javi ako stdle aktudlna a priam
jasnozriva, ¢o napokon dosvedc¢uju aj slova nemeckého teoléga Huga Rahnera,
ktory svoj antropologicky idedl krestana rozvinul prave na pozadi gréckej
mytologie: ,Ellada sa vratila domov. No¢né svetlo antickej lampy pochédza zo
slnka. Ukéazat to stcasnym zastancom humanitas nie je menej naliehavé ako
volakedy, ked sa klasické Grécko po prvykrat stretlo s krestanstvom.”*
Zaverec¢né stretnutie Ludskej prirodzenosti a Narcisa, eucharistického Krista ¢i
- v linii rahnerovskej obraznosti - slnka, ktoré svieti na vsetko a nad vSetkym,
mozno preto chapat aj ako jeden z tych osobitych literarnych portrétov, ktoré
anticipuja alebo dokonca rodia krestana primeraného dobe: presvedceného
a presvedc¢ivého, preniknutého tajomstvom, pneumatického entuziastu,
,,§ horiacim a prekypujticim srdcom, individuum slobodné, etické, angazované,
zodpovedné za svet aza casné Struktary, individuum hravé (ludické),
vyvazené, s odstupom od sveta a predsa tcinne v iom pritomné, individuum

humoristické, veselo-vazne”, nositela marianskych cnosti, nového Odysea.26

Eucharisticka drama ako locus theologicus?

Eucharistickd drama sa uvadzala vo sviatok Bozieho tela pred kralom,
hodnostarmi i na rozliénych miestach mesta pre $irsie publikum. V 17. storo¢i
bolo divadlo velmi populdrnym javom, predstavenia sa uvadzali od Velkej
noci az po zaliatok postu.”’ Inscenovali sa na pohyblivych javiskach,
postavenych na vozoch (carros). Napr. v poslednej scéne BoZského Narcisa sa
objavi voz zobrazujuci pramern, vedla neho je kalich anad nim hostia.
Uctievanie Eucharistie (téma dramy iprocesie) sprevadzala radost
z vykupenia, divaci tlieskali, ked’ prechadzali postavy stvériiujuce hriech alebo
diabla, premozené Kristovym vykupitelskym dielom na krizi. Stcasne vsak
boli pozvani uvazovat' o zdkladnych teologickych pravdach katolickeho ucenia.
Od 17. storocia sa $iril topos theatrum mundi (odvodeny od toposu theatrum vitae
humanae): divadlo asvet (Iudsky Zzivot) bolo mozné pochopit iba vo
vzajomnych stvislostiach. Zivot na dvoroch sa ¢oraz viac uvadzal na scénu ako
divadelné predstavenie a divadlo sa stavalo univerzadlnym divadlom sveta. Ako
v tejto stivislosti tvrdi E. Fischer-Lichte, barokové divadlo siaha ,z neba cez svet
az do pekla” a predstavuje tak obnovu transcendentného stredovekého kozmu.

%5 RAHNER, H.: Miti greci nell ‘interpretazione cristiana. Bologna: Il Mulino, 1971, s. 7.

26 HLAD, I..: Zivotné etapy Huga Rahnera a jeho dielo. In: Nové horizonty, 1, 2008, s. 21.

27 Pozri FISCHER-LICHTE, E.: Dejiny drdmy. Prel. A. Bzoch. Bratislava: Divadelny tstav, 2003,
s. 123.
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Jeho zakladom bolo napidtie medzi imanenciou a transcendenciou, kazda
udalost na javisku bola stcastou dejin spasy.”® A aj ked bolo dramaticka tvorba
tohto obdobia vel'mi rozmanita a sliZilo jej v8etko, ¢o na svete (v univerzalnom
zmysle) jestvuje, na zreteli mala vzdy ten isty ciel: , prezentaciou vzorov
a odstrasujucich  prikladov potvrdit divakovi wur¢itd socidlnu tlohu
v pozemskej identite a pripravit ho na nepominutelnt identitu vo ve¢nosti”.”
Eucharistickd drama bola fenoménom masovej kulttry a sticastou pompéznej
barokovej teatralizicie. Paradoxne sa vSak rozvijala na pozadi vnutornych
a vonkajsich konfliktov riSe, dosledkom ktorych krajina prezivala bankrot,
socialny tpadok amohutny ndarast zbedacenych vrstiev obyvatelstva.
Dosledkom teatralizacie Zivota bolo, Ze divadlo prenikalo na vSetky miesta. Aj
niekol'kodnové oslavy sa predvadzali ako divadelna udalost. Hralo sa na
dvorskych slavnostiach, aj pocas katolickych osldv, v protestantskych Skolach
i v reholiach (najmad jezuiti). Ak spolu s Erikou Fischer-Lichte, chdpeme divadlo
ako socidlnu institaciu, ktora symbolizuje conditio humana, potom je aj
umeleckym vyrazom sebavytvarania a sebareflexie uritej spolo¢nosti.*

BozZsky Narcis bol napisany pre madridsky kralovsky dvor. Témou prolégu
autorka predostrela problém, ktorému celila novohispéanska kreolska komunita
v Amerike aktory sa mnaliehavo predieral na povrch zjej rasticeho
individudlneho povedomia a citlivosti na vlastné prava vo vztahu
k predstavitelom Spanielskej metropoly. Alegoricky jazyk a obraznost boli na
jednej strane blizke Spanielskemu prostrediu, ktorému sa autorka usilovala
sprostredkovat zasadné otdzky jedinecnosti amerického bytia anamietky
tykajtce sa jeho dobyvania, na druhej strane boli Gaé¢innym prostriedkom $irenia
krestanského posolstva. Jazyk umenia nasmerovany ku krestanskym sviatkom
nebol len prikladom cirkevnej sebainscenacie, napomahal zjednocovanie
nabozenskej a kulttrnej identity obyvatela Nového Spanielska, kreola
(s podobnou tlohou vstipil do mexického prostredia obraz Guadalupskej
Panny Marie). A prave v tejto dejinnej perspektive a, prirodzene, i s ohladom
na sposob, akym eucharisticka drama uvadzala teologické a duchovné taziska
doby, sa domnievam, Ze je o nej mozné uvazovat aj v kontexte odvodenych
alebo cudzich teologickych miest, ako ich predstavil v 16. storo¢i Spanielsky
novoscholastik Melchior Cano v diele De locis theologicis®™ (1563).

28 Tamze, s. 120.

29 Tamze, s. 127.

30 Tamze, s. 9 - 10.

31 M. Cano rozliuje medzi vlastnymi loci theologici: zjavené (Pismo, tradicia), interpretujtice
zjavenie (katolicka cirkev, koncily, papeZi, cirkevni otcovia, scholasticki teolégovia) a cudzimi:
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Kainovsky udél a Unamunova existencialni volba

Abstract

The study deals with the analysis of the novel Abel Sinchez by Miguel de
Unamuno from the point of view of existentialism. Unamuno is considered to
be a predecessor of European literary and philosophical existentialism thanks to
his conception of Christianity, tragic sense of conflicts between faith and reason
and phenomenon of human anxiety. The study concentrates on revealing
existentialist phenomena in the novel through the protagonist’s confession. The
archetypal character of modern Cain is reflected as an individual with his
destiny of Cain and his existential option. Kierkegaard’s philosophical and
religious views are used to reveal motives regarding existentialist ethics: the
motive of subjective reflection and the motive of absolute option of I (self). The
study shows to what extent the protagonist’s freedom to ,design himself” is
limited by his predestination. With the help of Kierkegaard’s terminology the
protagonist seems to be identified as a representative of authentic despair of
defiance, an ethical attitude. Unamuno’s variation on Cain’s theme tends to
relativize both Cainism and blame. Unamuno’s characters are confronted with
their counterparts from the Bible and Unamuno’s interpretation of ,the daemon
at the door” with the conception of M. Buber, existentialist. Unamuno’s
conception of the authentic existence as a personal one is confronted with the
need of transcendence.

Keywords: spanish existencialism, conception of christianity, modern Cain,
Unamuno, Kierkegaard, Buber

A zacal jsem véfit v peklo, a Ze smrt je bytost,
Démon, zosobnénd Nendvist, bith duse.”
(Miguel de Unamuno - Abel Sdnchez)

Hlavnim zameérem této studie je zobrazeni ¢lovéka a jeho autentického byti
z pohledu spanélského filozofa a spisovatele Miguela de Unamuno (1864-1936),
ktery dosud neni v ¢eském i slovenském kulturnim prostfedi p#ili§ znam. Pro
tohoto pfedchtidce evropského filozofického a literarntho existencialismu je
byti nazirano jako persondlni a ve vztahu k jeho mozZné transcendenci. Studie
vychazi z Unamunovych filozofickych tvah o konkrétnim ¢lovéku a zptisobu
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byti konkrétniho jedince v existencialni krizi. Zaméfuje se na analyzu
Unamunova pojeti archetypalni postavy novodobého Kaina (v Sir$im slova
smyslu i Zivotnich perspektiv tzv. kainovské civilizace) tak, jak jej zpodobnil
vromanu Abel Sdnchez (1917, & 1928, 1988).1 Studie smétuje k zachyceni
Unamunova osobitého pojeti kainovského udélu v soufadnicich existencialni
volby.

Proti racionalistim, opovrhujicim konkrétnim, iracionalné jednajicim ¢lovékem,
pro Miguela de Unamuno pfedstavuje vychodisko jeho filozofickych tvah
konkrétni ¢loveék.2 V prvni kapitole knihy Tragicky pocit Zivota v lidech a ndrodech
(Del sentimiento tragico de la vida en los hombres y en los pueblos, 1912)3 se
pro autora stava pfedmétem uvazovani ,¢lovék z masa a krve, ktery se rodji,
trpi a umira - pfedevsim umira - ¢loveék, ktery ji, pije, spi, hraje si, mysli a chce,
¢lovék, kterého vidim a sly$im, bratr, opravdovy bratr“.# Jeho obhajoba
konkrétniho byti vyplyva podle Américo Castra z propojenosti jeho zptsobu
mysleni s némeckym vitalismem pocatku 20. stoleti a s jeho hlubokou spjatosti
se $panélskou isldmsko-zidovskou tradici.> Stfedobodem jeho ,filozofizace
literatury” je osobni Ziti konkrétniho ¢lovéka, cela jeho filozofie je timto duchem
prodchnuta. Unamuniiv existencidlni neklid vytstuje v proklamaci tizkosti jako
konstitutivniho principu autentického sebeuvédomeéni. Jeho zakladni zivotni
postoj odpovida myslenkam filozofie existence, znalci existencidlni literatury jej
vSak za existencialistu nepovazuji. Rudolf Matys v ném napiiklad shledava
existencialistu jen diky Unamunovu odporu ksystémovym filozofiim
a zaméfeni na fenomén lidské tizkosti. V kazdém ptipadé Ize Unamuna vnimat
prinejmensim jako piredchtidce evropského literarntho a filozofického
existencialismu. Existencialné ladénym prouddm v Evropé vychdzel vsttic
agoénickou koncepci kiestanstvi a tragickym pocitem rozporu mezi rozumem
a virou. Z jeho dila se jakoby ozvénou navraci hlas Sorena Kierkegaarda a jeho
nauky o tuzkosti jako zakladu skute¢ného byti, o osamélosti c¢lovéka
anezrusitelné tragice lidstvi. Vedle Kierkegaarda (1813-1855) vychézel
Unamuno z myslenkového odkazu dalstho piedchtdce existencialismu,

Baltasara Gracidna (1601-1658), jehoz pocit hlubokého existencidlniho

1 Unamuno, M. de, Abel Sinchez. Pribéh visné. Pieklad: V. Jitina. Praha, Dr. Ot. Storch-Marien
1928. 119 s.; Praha, Aventinum 1928; Abel Sinchez. Preklad: J. Zuluetova-Cahova. Praha,
Vysehrad 1988. 143 s.Veskeré citace pochézeji z ptekladu z roku 1988.

2 Sigmisovd, P., Literatiira alebo filozofia? Presov, FF Presovskej univerzity 2003, s. 12.

3 Unamuno, Miguel de, Tragicky pocit Zivota v lidech a v ndrodech. Ptel. ]J. Zaorélek. Praha:
R. Skefik 1927. 254 s.

4 Tamtéz, s. 11.

5Subirats, E., épanielske kvarteto. Filozofia, 55, 2000, ¢.2, s. 132.
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roz¢arovani (desengario) rezonoval stejnou mérou i v samotném Unamunovi.®
Dalsi inspira¢ni zdroj pro své filozoficko-antropologické tivahy nachazel v dile
B. Pascala, L. N. Tolstého a F. M. Dostojevského. Pfedjimal téZ mnohé myslenky
kiestanského personalismu.” Naléhavym, existencidlnim zptisobem pak
sdéloval svij aktudlni pocit ze svéta skrze vnitfni dramata svych literarnich
postav.

Jednou zjeho nejvyrazngjsich literarnich postav je protagonista romanu Abel
Sdnchez, kterym je zdmérem autora, mistra paradoxu, nikoliv postava z titulu
roménu, ale Joaquin Monegro, Abeltiv ptitel. Na zakladé aktualizovaného
biblického podobenstvi zobrazuje Unamuno ryze existencialni krizi postavy,
aniz by slovo existencialismus bylo do té doby v literdrnich déjinach pouzito.?
Pokusime se vystopovat predpokladané existencidlni fenomény obsazZené
v tomto dile pravé se zaméfenim na autorovo zobrazeni archetypalni postavy
novodobého Kaina. Kaina, jemuz autor ubirajici se cestami budouci
existencialni antropologie vtiskdva pecet existencidlnich korelat jedine¢ného
autentického pobytu ¢lovéka, heideggerovského Dasein.

Ustfednim vychodiskem Unamunovych tvah je existence ¢lovéka, zptisob byti
konkrétniho jedince, jenz pfedstavuje subjekt i objekt filozofie, jeji pocatek
a konec.? Vychazi z pojeti jedince jako existencidlné tryznéné individualni
bytosti a v literdrnim zobrazeni se soustieduje na psychologickou analyzu
vnitfntho zivota hlavni postavy. Unamunitiv konkrétni clovék je zaroven
soucasti dobové spolecenské reality, realizuje se ve vztahu kni a je vedle
bytosti-individua pojiman téz jako zéastupce lidského spolecenstvi. Podle
Unamuna je konkrétni ¢lovék souborem dvou principti, principu jednoty
a kontinuity. Princip jednoty souvisi s cilem, o jehoZz dosaZeni ¢lovék usiluje.
Princip kontinuity souvisi s ¢asem, trvanim a zachovanim; s lidskou paméti.
Unamuno vychézi z teorie O.Wendela Holmese, podle které ¢lovék existuje ve
tfech podobach - v realné podobg, jez je poznatelnd jeho tvircem; v podobé, jak
se jevi sobé samému a v podobé, jakou se jevi druhym. Unamuno pod vlivem
Schopenhauerova filozofického mysleni pfidavad jesté podobu ctvrtou -
podobu, jakou by c¢lovék chtél byt; nebot realita nesestiva jen z ,byti”, ale
iz ,vile byt”. Jadrem Unamunovy metafyziky se stdva myslenka, Ze , byt neni
vic nez chtit byt.” Clovék v pojeti existencialisti neni pevné stanovenou

¢ Chaves, M. C., Unamuno. Existencialista cristiano. Cuadernos de la Citedra Miguel de Unamuno,
XXII, 1972, s. 61-81.

7Vaya Menéndez, J., Unamuno, filésofo existencial. Convivium, 1966, ¢. 21, s. 293.

8 Papousek, V., Existencialisté. Praha, Torst 2004, s. 191.

° Oromi, M., El pensamiento filosdfico de Miguel de Unamuno. Madrid, Espasa Calpe 1943, s. 91.
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podstatou. Musi usilovat o to, aby se stal tim, ¢im touzi byt. Existence
protagonisti Unamunovych literdrnich dél je v zasadé ¢inna. Jejich adélem je
sebeprojekce, volba rozhodnuti a tplnd odpovédnost. Postavy jsou uréovany
téméf vylucné jen mirou a kvalitou své vile, pfedstavuji jistou formu a stav
zivotni vile.

Joaquin Monegro je vybaven skvélou inteligenci a odhodlanou vali. Stava se
uspésnym lékafem, naplituje ocekavanou roli manzela a otce, usiluje o slavu
védeckou i literarni. Je si védom své individuality, své vyjimec¢nosti. Rozpor
mezi jeho individudlnim bytim a okolni skutecnosti se rozkryva skrze dalsi
postavy romanu.l® Jeho autentickd cesta se vymezuje ve vztahu k pfiteli
Abelovi, ktery oplyva uméleckym talentem a i pfes nedostatek osobni viile je
predurcen ke spolecenskému dspéchu. Joaquin se muci nenavisti a zarlivosti
viéi svému Bohem obdarovanému pfiteli. Nepfetrzitda védoma konfrontace
s Abelovou Zivotni situaci se stavé jeho Zivotnim tdélem, osobnim zapasem
a zivotnim peklem. Trpi sam sebou, svou existenci.!! Joaquinova osobni zpovéd’
je fetézcem demaskovani a obZzaloby sebe sama, zaroven vsak i obhajoby
a apote6zy vlastniho ja. Bolestny vnitini boj mezi vili ke zlu a vili byt dobry,
byt sim sebou a tedy v plnosti svych moznosti, z néj vytvari postavu ve stavu
vlastni autentické existence. Jeho sebevymezeni probihd negativni cestou na
bazi vzdoru vaéi nespravedlivému Bohu a svému nezaslouZenému
kainovskému tdélu.

Podle Unamuna je bolest podstatou Zivota: ,Vé¢na tzkost, zfidlo tragického
pocitu Zivota... Bolest nam tika, Ze existujeme... Bolest je vskutku prekazkou,
kterou nevédomi tedy hmota stavi pied védomi... Uzkost zptisobuje, Ze
védomi se obraci ksobé.”12 Pro existencialisty se tzkost stava klicem
otevirajicim pfistup k pravému svébyti, autentickému byti.13 Roman Abel
Sanchez doprovazi podtitul ,Piibéh jednoho utrpeni”. Joaquin@v Zivot je
naplnén tragikou i vzneSenosti protrpéného Zzivota; zivota odehravajiciho se
v zépasu se sebou samym. Abeltiv Zivot na rozdil od Joaquina tuto dimenzi
neobsahuje. Abelovi schézeji znepokojivé impulzy, jez obvykle Zivot p¥inasi. Je
prost vasné, kterd strhuje Joaquina. Je natolik soustfedén sdm na sebe a natolik
lhostejny ke svému okoli, Ze ani nenavidét nedokdze. Joaquin reprezentuje
vyjime¢ného jedince izolovaného do samoty svou psychickou jinakosti.l*

10 Papousek, Vladimir: Existencialisté, c.d., s. 43.

11 Tamtéz.

12 Subirats, E., épanielske kvarteto, c.d., s. 174-180.

13 Kratochvil, J., Pribéhy pribéhii. Brno, Atlantis 1995, s. 59.
14 Papousek, V., Existencialisté, c.d., s. 254.
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Domnéla kfivda spachand na ném Bohem v podobé nepfijimani jeho
nezmérného usili ve srovnani sabulickym Abelem a presvédéeni
o nespravedlivé predestinaci jeho Zivotni perspektivy v duchu kainovské
rodové linie ,s nenavisti jako substanci du$e” vedou Joaquina k pocitim
hotkosti, zavisti, zarlivosti a hnévu; v nichz se existence vlastné obraci proti
sobé samé.Tyto pocity posléze vyustuji v osudem pfedurcenou nendvist, jez
otravi cely Joaquindv vnitfni Zivot svym jedovatym dechem. Démon zavisti
a zarlivosti, jenz se ho na pocatku zmocni, jej tak odsuzuje k neustalému
pretvafovdni a intrikdim, aby posléze uvolnil misto tomu hierarchicky
nejvyssimu, démonu nenavisti. To, co mu neustale naseptava, podlamuje jeho
vnitini sily a ¢asto zbraiiuje v konédni dobra, je ten druhy; ten, co ¢tha ,na prahu
do duse” na svou prilezitost. Joaquin se nedokaze sdémonem na prahu
vypotadat jednou provzdy, jeho Zadostivosti je vystavovan nepietrzité. Ulevné
osvobozeni od vnitfntho pekla o¢ekava od vlastni smrti: ,A zacal jsem véfit
v peklo a Ze smrt je bytost...”.15

Postava Joaquina se z pohledu existencialismu vymezuje v subjektivni reflexi
jako individudlné existujici subjekt, existujice se ponofuje do své subjektivity.
Unamunovi jde o zpodobeni jedine¢né, konkrétni a subjektivni existence svého
protagonisty. Vyuziva nékteré motivy vztahujici se k existencialistické etice
prostfednictvim Kierkegaardovych myslenkovych postupt. V oblasti fenoménu
existence a svobody se vedle motivu subjektivni reflexe projevuje motiv
absolutni volby vlastniho ja.1¢ Joaquin chce jednat svobodné a autenticky, jeho
svoboda k projektovani sama sebe je vsak limitovadna jeho ,kainovskym
udélem”. Jeho aktivné prozivané ,byti ksmrti” se nakonec proménuje
z pohledu okoli v rezignaci. Absolutni odevzdanost je vSak védomou ,vuli
k smrti”. V Kierkegaardové pojeti se jednd o gesto smifeni s absurdnem.!”
Vroviné existencidlni provinilosti dané realizaci autentického existovani
svobodnou volbou vlastnich moZnosti existuje konkrétni volba mezi dobrem
a zlem.18 Joaquinovo vnimani objektivnosti své vrZenosti do kainovského tdélu
jej pak ¢ini diky zdédéné necistoté duse apriori mravné vinnym od samého
pocatku. Byti pro druhé u Joaquina diky absolutni volbé sebe (s vyjimkou jeho

dcery a zeté€) viceméné ztroskotava.

15 Unamuno, M. de, Abel Sinchez, c.d., s. 49.

16 Anzenbacher, A., Uvod do etiky. Praha, Zvon 1994, s. 225.
17 Papousek, V., Existencialisté, c.d., s. 44.

18 Anzenbacher, A., Uvod do etiky, c.d., s. 227.
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Unamuno na postavé Joaquina zobrazil existencidlni zoufalstvi bytosti, jez
i pfes konfrontaci se svétem viry spasu v Bohu nenachézi. V pojeti zoufalstvi,
jimz se S. Kierkegaard zabyval ve spisu Nemoc ke smrti (1849) je Joaquin
reprezentantem autentického zoufalstvi vzdoru. Pfedstavuje etické stanovisko,
nejprve volici sama sebe ,ze svéta” jako ja a poté sama sebe , do svéta” volbou
mezi dobrem a zlem. Abel na druhou stranu diky svému indiferentnimu vztahu
k okoli a zivotu pohodIné jistoty a vlaznosti ztélestiuje lhostejnost estetického
stanoviska praxe v jeho nereflektované formé. Zije spige v nekone¢nu pouhych
moZnosti, aniz vpravdé skutené existuje.’® Zivotem spife prochéazi jako
Augusto v Unamunové romanu Mlha (Niebla, 1914). Lidi a zivot vhima zvenku
jako ndmét k obrazu, aniz dokaze proniknout k podstaté, kniz se protrpi
Joaquin. Abel se vzdaluje existovani, védomi sebe sama nazira spie prizmatem
objektivni reflexe a viceméné svoji autenti¢nost neproziva.? Je-li Joaquinovo
odfiznuti od Boha védomé a jako vysledek vlastniho zépasu, Abelova absence
imanentni touhy je dasledkem nezdjmu a osobni neangaZovanosti v tomto
smyslu. Unamuno, tolik pozorny k ontologickym krizim moderniho ¢lovéka, je
hlasem volani po individudlnim objevovani viry. Vira je mu touhou, vasni, ne
pohodlInou jistotou.2! V duchu Zjeveni Janova (Zjeveni 3, 16): , Ale Ze jsi vlazny,
a nejsi horky ani studeny, nesnesu té v ustech.” je Unamunovi Abelovo
neautentické zoufalstvi jesté diiraznéj$im varovanim svéta pfed moZnou
pohromou nez v pfipadé Joaquinovy neviry v Bozi spravedlnost jako vysledku
jeho zépasu s Bohem.

Joaquin je obrazem jednotlivce, ktery je v existenci zlistaven sam sobé a vSem
,svym hriizdm”. V roméanu se objevuje i dvojnicky motiv. Motiv dvojnika je
véak pouze naznacen.? O detailni analyzu rozdvojenosti psychiky
protagonisty, tak mistrovsky zachycované jeho oblibenym autorem
Dostojevskym, Unamuno neusiluje. Joaquintav dvojnik, ,ten druhy” je objektem
vlastni sebeprojekce. Pro ramec svého pifibéhu zvolil Unamuno zameérné
biblicky archetypélni vztah bratfi Kaina a Abela, aby pro soucasnou
spolecenskou situaci aktualizoval biblické poselstvi, Zze ¢lovék ma ,v sobé
vladnout”. V opacném piipadé je jeho osobni boj s necistymi vnitinimi silami
bez Bozi pomoci pfedem ztraceny. Existencialista Martin Buber (1875 - 1965) se
v knize Obrazy dobra a zla (1952) téz zabyval analyzou biblického sdéleni

19 Tamtéz, s. 223.

20 Anzenbacher, A., Uvod do etiky, c.d., s. 220.

2 Fousek, M., Miguel de Unamuno. O ¢lovéku, pro ¢lovéka. Svét literatury, 2007, ¢. 35, s. 123.
2 Papousek, V., Existencialisté, c.d., s. 45.
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zprostiedkovaného skrze postavu Kaina. Oba autofi dospivaji ke shodné
interpretaci. M. Buber uvadi: ,KdyZ se zabyvame nedostate¢cnym zaméfenim na
Boha, pronikneme do vnitfni mistnosti duse, u jejthoz vchodu potkame
démona. Na vnitfnim prahu musi byt boj vybojovan. Kain se odmit4 postavit
proti démonu na prahu a tim se vystavuje jeho zadostivosti. Prohloubeni
a potvrzeni nerozhodnosti je rozhodnuti pro zlo.”? Joaquintv obraz Boha se
i pres urcité pokusy o praktikovani viry postupné destruuje a Joaquin se natolik
hrouti sim do sebe, Ze v prostoru jeho osobniho ghetta obéti jiz prostor pro
Boha nezbyva. Ke zlomu v jeho rebelstvi dochazi az s mobilizaci viile zemfit.
Toto rozhodnuti je i prvnim gestem jeho pokory.2*

Joaquinav vnitfni svét je téméf nezvratné poskozen, v zavéru jiz nema o sobé
zadné iluze. Je opakované stavén pred moment existencidlniho rozhodnuti,
které vsak ¢ini ,nesvobodné”, nebot je pfesvédcen, Ze jeho zivot je predurcen
jen ,,svobodou byt zlym”.?> Poskozuje své okoli svou neldskou. Cela jeho rodina
Zije v pfedtuse zlych udalosti. Jejich obavy se naplni, kdyz si Joaquin vsugeruje
myglenku, Ze jeho vnoucek mé rad&ji druhého dédetka Abela. Tehdy ho
rozzufeny Joaquin p¥idusi béhem srde¢niho zachvatu a Abel to nepieZije.
Joaquin - Kain zabil svého soka, ktery mu , otravil cesty jeho Zivota svou radosti
a svymi triumfy”.26 Pfiblizné po roce ulehne s podivnou nemoci, projevujici se
absolutni ztratou vile k Zivotu. Na smrtelném lozi se vyzna ze svych ¢int-
z vrazdy Abela, manipulativniho jednani sjeho synem, z nenavisti k Abelové
manzelce, zneschopnosti skute¢né lasky k manZzelce a dcefi. Slitosti se na
manzelku obraci slovy: ,Mohl jsem té milovat, a mél jsem té milovat, byla by to
byvala moje zachrana.” # Ziskava svobodu, protoze se v pokofe podtizuje
svému konkrétnimu ja a své vineé.

Podstatou Joaquinovy i Abelovy viny je nelaska, ptesnéji fe¢eno neschopnost
lasky. Joaquinovo manZelstvi je manZelstvim z rozumu. Joaquin sobecky hleda
atéchu a zédzemi u milujici manzelky, sdm vsak ryzim citem lasky odplacet
nedokaZze. Veskerou vasen svého Zivota investuje do zdpasu s nendvisti. Ani
Abel nenf schopen pravého citu- manzZelce se strani a vyhybad se i svému synovi.
Prehlizi ho zobavy, Ze by jednou mohl zastinit jeho sldvu. Unamuno
prostfednictvim Joaquinovych slov odsuzuje otcovskou zavist jako jednu
z nejhorsich forem kainismu. Misto lasky, korelatu réje, se v Joaquinové srdci

2 Buber, M., Obrazy dobra a zla. Olomouc, Votobia 1994, s. 43.
2 Papousek, V., Existencialisté, c.d., s. 44.

25 Unamuno, M. de, Abel Sinchez, c.d., s. 62.

26 Tamtéz, s. 128.

27 Tamtéz, s. 132.
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usazuji korelaty pekla- zdvist a nendvist, hnév a pomstychtivost. Uvéznény
v pekle své samoty zacne nenavidét i sama sebe: ,Ale co kdyz vlastné
nendvidim sidm sebe a zavidim sam sobé?... protoZze ani sebe nemiluji,
nedovedu milovat sebe, nejsem schopen sam sebe milovat. Co jsi to ze mne
ucinil, Pane?”? Stfedobodem Unamunova roménového poselstvi se stava
zejména obsah druhého ptikdzédni ,Miluj svého blizniho jako sam sebe”
(Evangelium podle Marka, 12, 31). Jak autor uvadi v Intimnim deniku (Diario
Intimo, 1897), ldska ksobé samému je zakladnim predpokladem lasky
k druhym. Je mnohem téz8f milovat sim sebe.? Veseji O pyse pak dodava:
,Je potieba pfijmout sebe sama a nepiedstirat. Lepsi je projevit navenek zlobu,
nez si v skrytu uzirat srdce.”30 Laska k sobé samému je mirou lasky k bliznimu.
A jak si Unamuno v dvahach nad stavem spole¢nosti hofce posteskava,
v lidském Zzivoté je i jednou znejobtiznéji dosahovatelnych schopnosti.
Sebepfijeti spociva ve svobodé vici sobé samému, nepfijeti sebe sama je pak
vlastné vzpourou proti sobé.

Na smrtelném lozZi Joaquin ve smiFeni s blizkymi projevuje litost nad svou
neschopnosti lasky a zaroven ze svého ,zmrzaceni” obvinuje duchovni
atmosféru své rodné zemé: ,Proc¢ jsem se narodil na zemi, kde vladne nenavist?
Na zemi, na které se ziejmé vyznava piikazani: Nendvid blizniho svého jako
sebe samého. Pro¢ jsem zil, abych nenavidél. Pro¢ tu vSichni Zijeme, abychom
nenavidéli.”31 Jeho udél tim nabyva obecné platnosti, presahujici hranice
§panélského kainovstvi. Univerzalné lidské je podpirano obecné zndmym
biblickym pfibéhem, narodné jedine¢né pak inspiraci k sepsani tohoto dila.
Podle J. Forbelského 1ze romén vnimat jako autorovu reakci na aktualni déni ve
Spanélsku na konci 19. stoleti. Duch bratrovrazedného kainismu posléze oziva
ve 20. stoleti ve své vyhrocené podobé ve §panélské obcanské valce.32 Archetyp
Kaina a Abela a biblicky motiv bratrovrazdy nasly své umélecké zpodobeni
iviadé literarnich zpracovani dal$ich Spanélskych autorti, napf. Leopoldo
Alase Clarina, Antonio Machada, José Maria Merina.3® Samotny Unamuno se
vénoval stejnému tématu i v dramatu Ten druhy (El otro, 1926). Unamunova

variace na kainovské téma spociva v relativizaci kainovstvi i viny. Obecné

28 Tamtéz, s. 76.

29 Unamuno, M. de, Diario intimo. Madrid, Alianza 1998, s. 45.

30 Forbelsky, J., §panélsku’ literatura 20. stoleti, Praha, Karolinum 1999, s. 66.

31 Unamuno, M. de, Abel Sinchez, c.d., s. 130.

32 Forbelsky, J., Svpane?skli literatura 20. stoleti, c.d., s. 65.

3 Napt. Leopoldo Alas, Clarin - povidka Benediktin (1893, Benedictino); Antonio Machado -
sbirka basni Kastilské pliné (1975, Campos de Castilla); Ramén Ledesma - roman Almudena
(1936); José Maria Merino - povidka Odpykani trestu (1982, Expiacién)
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znamé archetypalni postavy parafrazuje tak, aby vyhovovaly interpretacnim
moznostem jeho pribéhu.34 Utvari je tak, aby vina spocivala na obou aktérech
déje a v obou piipadech vychazela ze stejného zdroje- z neschopnosti milovat
sebe i druhé.

Unamunovym zamérem bylo, aby ¢tend# v romanu koncipovaném v duchu
klasického biblického podobenstvi nachézel kontury své vlastni situace. Ctenat
by mél vstoupit do déje a nechat na sebe ptsobit zménény thel pohledu.
Prestoze se Joaquin ¢tendfim zpocatku mfize jevit jako postava veskrze
nesympaticka, temnd a zI4, svou odhalenou niternosti nakonec vzbuzuje
pfinejmensim soucit. Joaquin prostfednictvim vypovédi-monologi a textd
~Zpovédi” psané pro dceru postupné odhaluje své vnitini pocity a prozitky,
které jsou dokladem jeho celozivotniho utrpeni. Unamunova postava Abela je
sice nositelkou kontrastniho u¢inku (stejné jako Abel biblicky), ale tento Gcinek
je postaven na paradoxu. Na prvni pohled sympaticky a talentovany Abel
postupné vyjevuje své negativni vlastnosti - sobectvi, povrchnost, lenost
a lhostejnost. Joaquina vnimé jako tragickou osobnost se zmucenou dusi,
pomoci mu vsak ani v nejmensim nehodla. Jako bychom zaslechli znamé
,Cozpak jsem strazcem svého bratra?”(Prvni Mojzisova: 4,9), tentokrat vSak
paradoxné z jinych ast. Abela Joaquin zajim4 jen z hlediska své profese malife,
chtél by umélecky zachytit jeho dusi.®> V poslednich okamZicich Zivota se Abel
svéfuje, Ze pratelstvi s Joaquinem jej tizilo jako balvan, trpél jim, jako byl byl jim
netinavné pronasledovan.

Cesky ¢tenaf se s piekladem Unamunova roméanu mohl poprvé setkat v roce
1928, druhy pieklad vysel vroce 1988. Dnes je do cestiny pielozena vétsina
Unamunovych dél.36

Jak jiz bylo uvedeno, Unamuno vychdazi ztragického pocitu Zivota
a z pfesvédceni o jeho neprenositelnosti. Podle Unamuna se jedna o zélezitost

bytostné osobni, individuélni a jedine¢nou. Joaquin si uvédomuje tragicky pocit

3 Papousek, V., Existencialisté, c.d., s. 98.

35 Unamuno, M. de, Abel Sinchez, c.d., s. 91.

36 Preklady dal$ich Unamunovych dél o ¢estiny:

- Mir ve vilce (Paz en la guerra). Pieklad K. Eger. Praha, Ceska graficka unie 1932. 396 s.

- Celyj muz (Nada menos que todo un hombre). Pfeklad Z. Smid. Praha, Adolf Synek 1933. 44 s.;
Pieklad Z. Smid. Doslov Miroslav Holman. Brno, Vetus Via 1997. 63 s.

- Spanélské essaye. Preklad Z. Smid. Brno, Jan V.Pojer 1937. 136 s.

- Bratr Juan neboli Svét je divadlo (El hermano Juan). P¥eklad V1. Hvizdala. Praha, Dilia 1966. 154
s.
- Mlha (Niebla). Pfeklad A. Ondruskova. Praha, Odeon 1971. 275 s.

- Svaty Manuel Dobrotivy, mucednik (San Manuel Bueno, martir). Pfeklad M. Slavinska. Brno,
L.Marek 1999. 79 s.
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svého Zivota. Zaroven se citi byt svym zptisobem vyjime¢ny, nebot je schopen
snaset vétsi utrpeni nez druzi. Povazuje se za dusi poznamenanou Bohem pfi
zrozeni znamenim vyvolenych. Cely Zivot byl pro ného peklem, ale pfece by ho
nevyménil za Zadny jiny: ,Nenavidél jsem jako nikdo druhy, tak nenavidét by
jiny nedokazal, a to proto, Ze jsem pocitoval vic nez ti ostatni vrcholnou
nespravedlnost ve vécech lasky a pfizné osudu.”3” Oproti biblickému Kainovi,
prvorozenému synu Adama a Evy, do jehoz narozeni byly rodi¢i vkladany
veliké nadéje jako do potomka, ktery ,hadovi rozslapne hlavu”, spociva
Joaquinova vyvolenost v daru zjitfeného smyslu pro spravedlnost. Joaquin stale
na miskdch vah poméfuje druhym jejich vynalozené usili a ziskané zasluhy.
Mirou vsech véci je pak on sdm a jeho Zzivotni zkuSenost, s Bozimi zaméry
nepocita. Vyslednici je absolutni nenévist, Kainovo znameni vyvolenych; téch,
ktefi fanaticky vzdoruji nespravedlivému svétu a nespravedlivému Bohu.

Unamunovo pojeti lidského autentického byti jako byti persondlniho je
v romadnu konfrontovano s potifebou transcendence ve smyslu ndbozenském.
Joaquinova vile k etické existenci zGstava imanentni, otdzka nesmrtelnosti je
nazirdna pouze prizmatem nendvisti jako samotné podstaty jeho duse: ,,... v tu
chvili jsem zacal s hrtizou uvazovat, nebudu-li i ja nesmrtelny a nebude-li i
moje nenavist ve mné nesmrtelna.”38 Abelova lhostejnost estetického postoje
tvahy o transcendentnu ani zrodit nemtize. Pro Unamuna je ndboZenstvi
stavem a vychodiskem existen¢niho zoufalstvi, vira je mu nadéji v zoufalstvi.®
Unamuno zoufale véfi a chce, aby Bth existoval, protoze ho ve své Zivotni
uzkosti potfebuje. On jako konkrétni individualita a vSichni ostatni, tedy cely
svét. V Unamunové tvorbé je prvek ,bolestné tzkosti” trvale pfitomen. Tato
uzkost ma ontologicky status jako determinace byti. Je horsi nez smrt, pfinasi
pocit pokofeni a zniceni, takZe konkrétni ¢lovék pocituje nicotu a zaziva
hranice svého byti. Jako zastdnce myslenky nesmrtelnosti vyuZzivad svych
romant jako metody poznani, stejné jako pozdéji predstavitelé existencialismu
(napf. G. Marcel, A. Camus, J. P. Sartre). Je-li pro existencialistické filozofy

s
1

podnétem jedinecny ,existencialni” prozitek, pro Unamuna je to tragicky pocit
Zivota, skrze néjz prosvitd vyrazné osobni, prozitkovy rdz jeho mysleni. Je
presvédcéen, ze ve vife je urcujici bytostné prozivani blizkosti Boha.
Existencidlni fenomény Boha a smrti (konecnosti) jsou vjeho tvorbé
vsudypfitomné. Stejné jako strach ze ztraty viry v nesmrtelnou dusi, jez jako

37 Unamuno, M. de: Abel Sinchez, c.d., s. 109.
38 Tamtéz, s. 48.
39 Cerny, V., Tvorba a osobnosti II. Praha, Odeon 1993, s. 509.
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nemoc zasahla spole¢nost prelomu 19. a 20. stoleti, ponechavajic ji v pfedsmrtné
agoénii fascinované ,zahryzlou” samu do sebe a do svych vytvort.

V Unamunové romanu se skryva nékolik vyznamovych rovin. Je pfibéhem
nostalgie po ztraceném raji, harmonickém souziti ¢lovéka a Boha. Pfibéhem
hleddni vlastni identity v zemi prokleté dédiénym hfichem Adama a Evy
a Kainovym zlo¢inem, od nichz byt ¢lovékem a nést odpovédnost za svij zivot
se stava bolestnym. Toto se stava existencidlnim vychodiskem Unamunovych
tuvah. Joaquinova Zivotni perspektiva kainovského tudélu a v obecném smyslu
kainovské civilizace, civilizace odchazeni od Boha a vzdalovani se Bohu, se
stavda Unamunovi mementem. Podle Unamuna je potfeba aktu volby, vnitfniho
rozhodnuti- volby ja jako jedine¢né individuality a volby vile-ja k vife. Vychdzi
z Kierkegaardovy myslenky, Ze viry lze dosdhnout pouze skokem a naslednym
prolomenim etické imanence a rozevienim smérem k (paradoxnimu) vztahu
transcendence.%0 Vira konfrontuje jedince s paradoxem a vyzyva, aby existoval
tvari v tvat tomuto paradoxu.#! Paradox se posléze ustavuje jako zakladni téma
nového filozofického sméru, vyjadfujicitho nejistoty a krize ¢lovéka dvacatého
stoleti- existencialismu.

Na zakladé uvedenych zjisténi Ize Unamuna pravem povazovat za pfedchtidce
evropského existencialismu. Ve studii byly specifikovany existencialni
fenomény p¥itomné v celé Unamunové tvorbé, nejen v romanu Abel Sinchez.
Jedna se o agoénickou koncepci kiestanstvi, tragicky pocit rozporu mezi virou
arozumem a fenomén lidské tzkosti. S existencidlni etikou spojuje Unamuna
motiv subjektivni reflexe a motiv absolutni svobody vlastniho ja. Studie
rozsifila svlij zabér i o konfrontaci Unamunovy interpretace ,démona na

prahu” s pojetim existencialisty M. Bubera.

40 Janke, Wolfgang: Filosofie existence. Praha: Mlada fronta, 1995, s. 59.
41 Anzenbacher, Arno: Uvod do etiky, s. 224.
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LTubomir HLAD

Ukryta milost
O literatare v teoldgii a teoldgii v literattre

Vtedy sa Jakub prebudil zo spanku a povedal:

,,Ozaj, Pdn je na tomto mieste a ja som o tom nevedel!” (Gn 28, 16)

Abstrakt

The study, based on the affirmation that theology and literature are
in reciprocal perichoretic relationship, in which there is neither “confusion” nor
“separation”, attempts to unveil the richness of their reciprocal relations.
Whereas theology is in a trinitarian perspective the first foundation of any
literature (since the divine Logos is the foundation of the human word),
literature offers theology impulses both in content and methodology.
Keywords: theology, literature, grace, metaphor , mythology

Znamy pribeh z knihy Genezis predstavuje patriarchu Jakuba, ktory sa cestou
do Haranu ulozil na spanok. Zidovsky autor Jonathan Sacks si v tomto pribehu
vsima zaujimavy jav: ,Jakub ni¢ aktivne nekona. Myslienkami je inde - u brata
Ezaua, pred ktorym uteka, alebo u stryca Labana, ku ktorému ma namierené.
Do jeho utrapenej mysle vpadne Bozia vizia s anjelmi a schody do neba. Jakub
neurobil ni¢, aby sa na stretnutie pripravil. Bolo to ne¢akané. AjTéra pise, ze
Jakub doslova narazil na miesto - akoby Boha stretol ndhodou, tak ako my obcas
v dave cudzich tvari narazime na znameho. Toto stretnutie zaranzoval Boh, nie
¢lovek”. Jakubom nepredvidand udalost’ vedie autora k zaveru: ,Nikto z nés
nikdy nevie, kedy BoZia pritomnost zasiahne do nasich zivotov... Vtedy, ked to
najmenej cCakdme, nas zalieva Bozie svetlo amy si tplne zretelne
uvedomujeme, Ze nie sme sami, Ze Boh je tu s nami, bol tu stéle, ale my sme to
nevnimali, lebo sme boli zahl'adeni do svojich starosti”'.

Co ,vykupuje” zahltent mysel dnesného ¢loveka, ktory sa citi sém, zranitelny,
zufaly, ustrdchany, citovo aludsky vyprahnuty? Myslim, Ze je to pribeh,
skuto¢ny alebo fiktivny, pri ¢itani ktorého vecer zaspdvame, alebo pri pisani
ktorého si autor triedi myslienky, na svetlo vytahuje tazivd minulost, a tak sa

vymanuje zjej moci. Inymi slovami, literatira, ako to dokazuju pribehy

1].SACKS, O svobodé a niboZenstvi, Nakladatelstvi P3K, Praha 2008, 63-64.
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velkych konverzii, sa moze stat’ miestom stretnutia ¢loveka s Bohom. Aj preto
mozeme konsStatovat, Ze pokial k podobne oslobodzujicemu stretnutiu este
nedoslo, tak ,knihy, ktoré ste uz ¢itali, maja ovela mensiu hodnotu, nez tie
nepre¢itané”>. Ich vyznam je dany milostou ukrytou tam, kde by sme ju
necakali.

Ak sa cokol'vek stvorené moze stat nositelom Bozského, ¢oho dokonalou
podobou je tplné zjednotenie Bozstva aludstva v osobe Krista, tak nds tato
skutoc¢nost’ odkazuje na tajomstvo trinitarnej perichorézy: ,Toto Strukturdlne
perichoretické prebyvanie Boha v ¢loveku je v kazdom pripade velkolepy dar,
o ktorom plati, Ze je myslitelny jedine na zaklade vnutrobozskej skuto¢nosti
Daru, Darcu a Obdarovaného. Boh prebyvajtci v I'udskom vnitri a nad nim
teda konad na zaklade svojho trojicného vztahového bytia, daruje sa taky, aky je,
pretoze je pravdivy a pretoze Otec, Syn a Duch Svity sd, kazdy pochopitelne
svojim Specifickym sp6sobom, extatickymi vztahmi bezvyhradného darovania
sa”>. Sebadarovanie (perichoréza) medzi Otcom a Synom je prepisané aj do
vztahu Boh asvet, pricom v JeziSovi Kristovi nachddza dokonalé vyjadrenie
jednota nestvorenej a stvorenej milosti*. Aj mnohé dalsie Tudské a duchovné
skutocnosti nachadzaji svoj pravzor v trojicnej perichoréze: empatia (vcitenie
sa jeden do druhého), porozumenie (schopnost ist poza slova a dospiet az
k mysli druhého), zmierenie (vnimanie spOsobenej bolesti ako vlastnej),
umieranie (prechod do Otca v Synovi vd'aka obdarovaniu Duchom Svitym),
Strukturalne usporiadanie Cirkvi (ktord je vzajomnym prestupovanim
partikuldrnej a univerzalnej Cirkvi), vztah medzi Starym a Novym zdkonom
(stary je obsiahnuty v novom a naopak), medzi posvitnym textom a kontextom
(¢o je dolezité hermeneutické pravidlo)’.

Do zoznamu perichoriticky definovatelnych vztahov je mozné zaradit' aj vztah
medzi teolégiou a literattirou, pretoze Slovo BoZzie prebyva v ludskom slove
(literatare) aono je implicitne obsiahnuté v Slove vyslovenom Otcom.
Pritomnost Bozieho slova v slove I'udskom dobre postihol Hugo Rahner: , Bozie
slovo Pisma je tajomstvo a za vnimatelnym zmyslom slov a obrazov, ba celych
dejin spasy, sa ukryvaju neslychané bohatstvda ducha a nepredstavitelné
moznosti pristupu k pravdam, ktoré sa nedaju opisat”®. Treba dodat, ze ani
jedno, ani druhé slovo sa nezlieva, a preto ich vzdjomny vztah moze osvetlit

2 N.N. TALEB, Cernd Labut, Praha 2011.

3 C.V. POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi, Kostelni Vyd#i 2007, 404.

4 Por. C.V. POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi, 402.

5 Porov. C.V. POSPISIL, Jako v nebi, tak i na zemi, 400- 410.

6 H. RAHNER, Miti greci nell‘interpretazione cristiana, Bologna 1971, 57.
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aj dogma Chalcedonského koncilu, vyjadrujtica spojenie BoZskej aludskej
prirodzenosti v Kristovi pojmami ,, bez zmiesania” a ,bez oddelenia” (DH 301-
303). Vdejindch st Slovo Bozie aludské, ¢ize Zjavenie a literatdara
,herozdielne” spojené, pricom si uchovavaji svoju autonémiu -
,nezmieSanost”. Mozeme povedat, Ze Zjavenie (Slovo) dava literatare
skuto¢nt logiku (od slova Logos) - ddva mu dcast na odhaleni BoZej krasy, ¢im
jej umoziiuje naplnenie zmyslu existencie. Tento repertoar, rovnako platny pre
vztah teolégie a literatiry, je mozné nechat otvoreny, lebo zostava
neuchopitelny rovnako ako tajomstvo vteleného Slova. Z tohto hl'adiska je
mozné polozit' si spolu s Dietmarom Miethom otazku: ,Nemala by byt konec¢ne
literarna veda férova k teoldgii a nemala by sa snazit s iou oboznamit?”’

Co vsak dava literatara teoldgii? Verim, Ze nacrtom, hoci ¢iastkovym, diskusiu
posunieme, aby neplatilo konstatovanie J. Zdme¢nika: ,Zatial ¢o v zahranici
patria interdisciplindrne rozhovory tohto druhu ksamozrejmému chodu
teologickych fakualt uz dlhsi ¢as, unés je bohoslovecka reflexia literattry
doposial v plienkach, alebo - ¢o je pravdepodobne ovela horsie - v zajati

08

zastaralych schém, ktoré autonémny svet literatdary znasilnuja””.

Vnatorné motivy literarnej tvorby umoziiujt na spdsob ,vestigia Trinitatis”
priblizit tajomstvo troji¢ného pochadzania Slova od Otca

Ak prehliadneme motiv pisania, ktorym je splnenie si zavdzku autora voci
svojmu jedinému d¢itatelovi, ako to nadlahcene vykreslii Daniel Hevier
v poviedke Citatel’, tak v neprebernej spleti vnatornych motivov sa najdu
viaceré, ktoré stoja za zmienku pre ich mozny vyznam pre teoldgiu. Kedze nam
ide skor oilustraciu principu, vysta¢ime si sjednym prikladom, cilsko-
americkou spisovatelkou Isabel Allendeovou. Dévody jej pisania mozno
vylozit nasledovne: ,Ako uréujiaci sa ... ukazuje moment cesty (v zmysle
putovania) a zmeny geografickych stiradnic vymedzujucich jej ideu domova.
Z neho vychadza potreba pisat, aby sa nestratili spomienky, aby prezité
nadobudlo zmysel. Vyjadrené slovami autorky, aby prebadala kity pamiiti,
vykupila zo zabudnutia pribehy a postavy, prisvojila si cudzie Zivoty a na tejto

7 Porov. D. MIETH, ,Braucht die Lietaratur (wissenschaft) das theologische Gesprach?”,
in W. JENS. H. KUNG, K.-J. KUSCHEL (ed.), Theologie und Literatur: zum Stand des Dialogs, Miinchen
1986, 164-177; Syntézu autorovho myslenia prindsa J. ZAMECNIK, ,Na prahu mezi teologii
a literarni védou”, Teologické texty 16 (2005), 191-192.

8]. ZAMECNIK, ,Na prahu mezi teologii a literarni védou”, Teologické texty 16 (2005), 191.

° Porov. D. HEVIER, Sprdvca podstaty, 15-18.
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rodine postavila miesto, ktoré ona nazyva vlastou”'’. Allendeovej literdrna
tvorba tak ,vypovedd o autorkinej bytostnej naliehavosti ozivovat zaslé
apretvarat ho na nieCo vitdlne, davat zmysel nepokoju, neurcitosti,
nezaradenosti, nenormadalnosti, nestastiu, okolnostiam  Zivota, ako
ich naprojektovalo detstvo adospievanie ana ktorych pozadi osvetluje

i potrebu pisat“'".

Autorka svojim dielom, ktoré charakterizuje l'ahkost
rozpravania, sebairénia a pohlad zhora, vyvazuje tragickost a rozhéana hrozivé
imikve situdcie, pricom humor vstupuje do jej rozpravania ako &osi
humanizujice a normalizujice.'” Sama Allendeovd o motivoch vlastného
pisania hovori: , pre mna je to organickd potreba ako sen alebo materstvo”, je
»zufalym pokusom, ako si uchovat pamit”, pretoZze ,Som ve¢na tulacka a po
cestach zostavaju spomienky ako vytrhané kusy mojich $iat. Pisem, aby ma
neodklonilo zabudnutie a aby som Zzivila svoje korene, ktoré uz nie st vsadené
do nijakého geografického miesta, ale do pamiti a do knih, ¢o som napisala” .
Sthrnne moéZeme povedat, Ze Slovo v celej svojej obsaznosti transponované do
literdrneho pribehu sa v Allendeovej rukopise stdva ¢imsi neodmyslitelnym,
,nevyhnutnou formou Iludskej existencie, humanizujicou potrebou,
moznostou rozsirovat obzor l'udskej imaginacie a poskytnut priklad ako Zzit
rezervoarom alternativnych sktsenosti” '*.

Pisanie ako transpozicia vysloveného vnttorného slova ma pre autorku
sirokospektralny vyznam: smerom k jej osobnosti i k realite navokol, akoby na
sposob imanentnej aekonomickej Trojice. Smerom ksebe (in sé) pisanie
konstituuje arozvija jej osobnost tym, Ze literatira zhmotiiuje a zvecnuje
klaéové skisenosti ¢loveka, na ktoré by v toku ¢asu mohol zabudnut, a preto
sa nanovo stavaju Zivymi a plnymi zmyslu. Takto sa ¢lovek stdva integralnou
osobnostou, ktora v pamiti vlastni rezervoar motivov pre Zzivot. Ak sa
presunieme na pole trojicnej teolégie, moézeme sa pytat: Nie je jedinou
skuto¢nou radostou a zmyslom bytia Otca jeho Syn? A nie je jeho Syn (Muadrost
Bozia) rezervoarom, pravzorom a zmyslom vsetkého jeho konania Ad extra?
Pisanie pre autorku sucasne znamend stivat sa matkou. V trojinej teologii

pozname vyraz vnatorné Slovo, ktoré vyslovuje Boh (v procese poznania, ¢o nie

10 M. KUCERKOVA, Magicky realizmus Isabel Allendeovej, Bratislava 2011, 85.

11 M. KUCERKOVA, Magicky realizmus Isabel Allendeovej, 86.

12 Pozri C. CORREAS ZAPATA, Isabel Allende. Vida y espiritus, Barcelona 1998, 209-210
a M. KUCERKOVA, Magicky realizmus Isabel Allendeovej, 89.

13 C. CORREAS ZAPATA, Isabel Allende. Vida y espiritus, 16-17. Cit. podla M. KUCERKOVA, Magicky
realizmus Isabel Allendeovej, 91.

14 A. BZOCH, Signdly z dialky, Bratislava 2004, 12. Cit. podla M. KUCERKOVA, Magicky realizmus
Isabel Allendeovej, 91.
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je iné ako jeho bytie). Sv. Tomas hovori: ,KedZe je mozné oznacovat bozské
veci I'udskymi slovami, oznac¢ujeme Slovo bozského rozumu BoZi Syn. Boha,
ktory je principom Slova nazyvame Otec. Vychadzanie Slova nazyvame plodenie
Syna, nematerialne plodenie, nie telesné, ako si predstavuju telesni 'udia”'>. Vo
vedomi provizérnosti ludského jazyka je mozné povedat, Ze plodenie
konstituuje Boha ako Otca, tak ako pisanie slova konstituuje autorku ako
matku. Troji¢né prieniky medzi literattirou a teoldgiou moZzno rozsirit aj tymto
sposobom: ako kontemplacia vlastného literarneho diela prispieva
k existencialnemu naplneniu autora, podobne Otec v imanencii vlastného bytia
kontempluje Syna (a naopak), ¢im st si vzdjomne pramenom dokonalej
blaZenosti. Pisanie a literatira nemd zmysel len pre autora, ale méd presah aj
navonok - ad extra. Allendeovej zmysel pisania spoc¢iva vo vyvazovani tragiky,
v odhalovani zmyslu, v poludstovani Zivota. Je zrejmé, Ze logiku troji¢ného
konania ad extra, Cize logiku poslania a vtelenia BoZzského Logosu do
tragickych, nezmyselnych a neludskych dejin nie je mozné vykreslit krajsie. Od
imanentnej Trojice sa takto dostdvame k ekonomickej a zvlast ku stvoreniu

a vykudpeniu.

Literattaira tvori nieco nové. Vklad literatary k teoldgii stvorenia a vyktpenia
D. Hevier v avode romédnu Kniha, ktord sa stane piSe: ,Autor tejto knihy je
presvedceny, Ze spisovatel ma vytvarat nova realitu, a tak postupoval aj pri

“16 R. Latourelle zas hovori: ,Literatira nekona dielo

pisani tejto prozy
vzdeldvania ainformovania, ale prostrednictvom jazyka a magickej moci
vyvolédvania a tvorenia, je schopna kvalitne prehibit tajomstvo ¢loveka

“17 Nakoniec

o poznanie, ktoré je odlisné od toho, ¢o pontikaju humanitné vedy
i C. Rocchetta piSe, ze ,skutoénym rozpravacom je ten, kto necha ozivit
v pritomnom dnes skuto¢nosti, o ktorych rozprava, takmer akoby nanovo pisal

dejiny a nanovo ich pretvaral pre svojich posluchacov”'®

. Je skusenostou
kazdého citatela, Ze literatara tvori nie¢o nové, ¢o je mozné individualne - i ked’
prchavo - zakasit uz tu ateraz pri ¢itani literdrneho textu. Inymi slovami,
literattira je sviatostou novej skutocnosti, v ktorej je premozZena tragika,

nezmyselnost a nel'udskost zakusana vo svete a ¢itatel v mihavych okamihoch

15 TOMAS AKVINSKY, Sth, 1. q. 27, a. 2. Citované dielo je TOMAS AKVINSKY, O diivodech viry, Praha
2011, 33.

16 D. HEVIER, Kniha, ktord sa stane, Bratislava 2009, VI.

17 R. LATOURELLE, , Letteratura”, in R. LATOURELLE, R. FISICHELLA (ed.), Dizionario di teologia
fondamentale, Assisi1990, 632-633.

18 C. ROCCHETTA, , Teologia narrativa®, in DTF, 1273.
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moZe do tejto novej reality docasne vsttpit. Co nam hovori toto zistenie? Ma
nejaky zmysel pre teologiu?

Ak literattra ,vytvara novu realitu”, je zjavné, Ze primdrne je potrebné
uvazovat ojej vyzname pre teoldgiu stvorenia. Aké siteda ich vzajomné
presahy? ,Vdaka tomu, Ze hovorime, mozeme mysliet a predstavovat si iny
svet, nez aky v skuto¢nosti je. Tvorenie za¢ina myslienkou, slovom, viziou,
snom. S re¢ou sa spdja nasa schopnostou udrziavat pamiatku na vzdialent
minulost a schopnost chapat pojem budtdcnosti, ¢o st hlavné rysy nasej
jedinec¢nej podobnosti Bohu, ktory bol, je a bude. Tak ako Boh tvoril vyroky
(A povedal Boh: Bud svetlo!), tak i my pretvarame ludsky svet slovami
a myglienkami. To je dévod, preco berie judaizmus slova tak vazne. Zivot
a smrt st v moci jazyka, hovori kniha Prislovi. Uz tu, na pociatku stvorenia, je
nacrtnutd zidovskd doktrina zjavenia. Boh sa nedava 'udom poznat v slnku,
hviezdach, vetre, ¢i hrome, ale v slovach. Svité slova Téry z nas robia Bozich
partnerov na ceste vykapenia”'’. Ak budeme literatdru povazovat za malt
sviatost nového stvorenia (¢i za prostriedok pretvarania sveta), tak cez nu
mozeme ilustrovat teologicky princip stvorenia ex nihilo, t;j. stvorenia bez
pouzitia hmoty, len vsile BoZieho Slova®. Takto sa abstraktny teologicky
princip moze dostat do sféry zakusitelného. Vrchny britsky rabin J. Sacks
nachddza aj dal$i prienik literatary a teoldgie stvorenia, konkrétne v téze
o stvoreni ¢loveka ,na obraz a podobu Boha”. Clovek schopnostou mysliet,
rozpravat a pisat dokédze pretvarat svet. V tejto schopnosti pretvarat svet cez
myslienky (literattru) spoc¢iva jeho podobnost s Bohom.

Kriza ¢itania a jej rieSenie je kIa¢om na rieSenie krizy v cirkvi

O Harry Potterovi, z pera Joanne Kathleen Rowlingovej, sa zacalo vel'mi rychlo
hovorit, ako o kuzelnikovi, ktory naucil dnesnt generdciu dcitat. Jeden
recenzent to vyjadruje nasledovne: ,MozZno to bude zniet ako klis¢, ale bola to
prave kniha Harry Potter a kamen mudrcov, ktord ma doviedla k ¢itaniu knih.
Zistil som, Ze sa mi vlastne knihy pacia a chcem ich ¢itat. Prvta knihu zo série,
ktora dobyla svet, som dostal na Vianoce, ked som bol maly. Pre¢ital som ju za
3 dni. Mal som presne tolko, ako hlavny hrdina. To mi umoznilo viac sa vZit do

u21

deja”~".

197, SACKS, O svobodé a niaboZenstvi, 17-18.

20 Spojitost prvého a druhého stvorenia (ktorym sa rozumie duchovné vzkriesenie ¢loveka)
s principom ex nihilo nachddzame v KKC 312.

21 Zdroj: http:/ /citanie.com/blog/harry-potter-ma-naucil-citat-knihy /
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To, ze ¢itanie knih je vo veku internetu dlhodobo v krize niet pochyb. Rovnako
niet pochyb, Ze miliény predanych vytlackov svedcia o revoluénom priklone
k tlacenym knihdm a k ich ¢itaniu. Nestélo by za to preskiimat dany fenomén aj
s ohl'adom na jestvujticu krizu viery, prejavujicu sa dlhodobym nezdujmom
o krestanstvo? Teda, kde st pric¢iny takej viditelnej zmeny névykov u celej
jednej generacie? V ¢om tkvie fenomén Harryho Pottera? Spominany recenzent
odpoveda: ,Autorka poskytla detom krasnu rozpravku o tom, Ze za Sedym
a stereotypnym dneskom je fantasticky svet kuziel, réznych priSeriek a skola,
kde sa neudia bezné veci. Ano, mozno Joanne Kathleen Rowlingova vykradla
a pospajala vietky mozné povery, kizla a rozpravky. Caro je prave v tom
spojeni, do ktorého zabalila klasicky boj dobra proti zlu plny nevyrieSenych
hadaniek. Nasli sa aj I'udia, ktori tvrdili, Ze jej vymysly st len Sikovna
manipuldcia. Prave takito l'udia nechdpu svet rozpravok a mysel deti.
Nastastie, autorka to pochopila velmi dobre, ¢o zarocila v tomto vynimo¢nom
diele”*.

Ak sa krestanstvu podari odhalit, ze za $ed'ou sa skryvaju farby™>, ze za tym, ¢o
je viditelné jestvuje neviditelny prazédklad vsetkého, ako to popisuje Benedikt
XVI*, ak dokaze zivym a hmatatelnym spésobom ukézat v dejinach vitazstvo
Krista nad zlom, ak sa krestanstvo ukaze svetu nielen ako doktrina, ale ako
zivy dej a pravé dobrodruzstvo, a ak dokaze prebudit ducha Bozieho detinstva
v ,dospelych” krestanoch, tak ma skuto¢ntt nadej.

Mytologicka literattra stoji pri zrode teologie cirkevnych otcov

Patristika, ako to zoSiroka predstavuje Hugo Rahner, si je vedoma, ze ,Boh
vlozil svoje zjavenie do srdca sveta, ktory ma gréckeho ducha i ducha rimskeho
impéria”. Preto ,Cirkev strazi pravdu ukryta v gréckych slovach svétej knihy
a v doktrindlnom dediéstve, ktoré pochadza z latinského Rima. Z tohto dévodu
vzdy, ked pojde o podstatu, Cirkev bude hovorit po grécky...; a bude sa modlit

po latinsky, ikeby vetci barbari v budicnosti zabudli re¢ Rima“*’. Podobné

22 7droj: http:/ / citanie.com/blog/harry-potter-ma-naucil-citat-knihy /

2V tejto suvislosti sa velmi pekne vyjadruje A. von Speyr: ,Viera sa podoba na svetlo, ktoré
ziari v8etkymi smermi a ukazuje vsetky veci také, aké si. Nie aké boli pred vykipenim, alebo
ako by ich chcela vidiet T'udska predstavivost, ale objektivne. Svetlo viery vychddza od Boha”;
A. VON SPEYR, La luce e le immagini, Milano 1987, 29-30.

24 Krédo znamena rozhodnutie sa, Ze neviditelné, ktoré sa nijakym spésobom nemdze dostat
do nasho zorného pola, nie je neskuto¢né. Prave naopak, to, ¢o nemozno vidiet, tvori napokon
vlastne skuto¢nost, ktora nesie a umoziiuje v8etku ostatna skuto¢nost”; J. RATZINGER, Uvod do
krestanstva, Trnava 2007, 37.

% H. RAHNER, Miti greci nell’interpretazione cristiana, 6.
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presvedcenie nadobudli pocetni cirkevni otcovia, usilujici sa zozbierat do
naruce vietko pravdivé a vznedené, ¢o sa zrodilo pocas dejin v hibkach duse.
Robia tak preto, lebo ,vsetko, ¢o je naozaj pravdivé a dobré, pochadza od
Logosa; vsetko vel'ké a vznesené, ¢o sa uskutocnilo, vyviera zo sily, ktord ndm
zjavujuci Logos dal poznat ako vlastnt milost”*’. Takymto bohatstvom je svet
gréckych mystérii a mytologie. Vztah medzi mytolégiou a zjavenim, ktory
H. Rahner definuje na sposob chalcedonskej dogmy?’, dovoluje cirkevnym
otcom, aby svoj teologicky jazyk tvorili skrze premiefianie idei a obrazov
mysterijného a kultového povodu®™. Najhlbsie adpiracie ¢loveka obsiahnuté
v bohatstve gréckych mytov tak nachadzaju odozvu v teolégii cirkevnych
otcov. Inymi slovami, Otcovia v tcte voci gréckej tradicii, ktora je motivovana
kristologicky, preberaji myslienkovi i literarnu formu mytu a vkladaju do
neho novy obsah. Takto napriklad mytus o Odyseovi hovori, ze ,c¢lovek je
vecny Odyseus, ktory po vitazstve nad morami a monstrami smeruje do vlasti,
a aj ked' je vzdy vo velkom nebezpecenstve, jednako si je isty, Ze jedného dia

docestuje, pretoze je sprevadzany bohom®”?.

Okrem putujiceho Odysea
a zvadzajacich sirén, ktorym sa mozZno ubrénit len pripatanim sa k stoZiaru
(predobrazu kriza), patrili medzi obltibené mytologické obrazy uzdravujica
rastlina Mola, mandragora, viba, korab a d'alsie. Je zrejmé, Ze tymto spdsobom
sa podarilo dat zjaveniu akceptovatelnd podobu, ¢im sa udial dolezity
inkulturaény krok, presne v duchu Klementa Alexandrijského, ktory hovori:
,Pod, ukdzem ti Logos a tajomstva Logosa a vysvetlim ti ich prostrednictvom
obrazov, ktoré doverne poznas“*. Rovnako je zrejmé, ze sucasna literattra
spoluvytvarajtca svet novodobych mytov, je pre teol6giu dolezitym studijnym

i stavebnym materialom.’’

Literatara ako rozpravanie dava formu a principy narativnej teologii

Dolezitym prienikom literatury a teolégie je oblast tzv. narativnej teoldgie.
,Vyslovit termin narativna teolégin neznamena iba ukazovat na teolégiu
zlozent z rozpravani, ale znamena znovuobjavit isty spdsob ako robit teolégiu,

spocivajuci v neustdlom pocuvani povodného rozpravania o udalosti Jezisa

2 H. RAHNER, Miti greci nell’interpretazione cristiana, 5.

27 H. RAHNER, Miti greci nell’interpretazione cristiana, 42.

28 Por. H. RAHNER, Miti greci nell’interpretazione cristiana, 40.

2 H. RAHNER, Miti greci nell’interpretazione cristiana, 10-11.

30 KLEMENT ALEXANDRISKY, Cohortatio ad Graecos, 12, 119, 1; por. H. RAHNER, Miti greci
nell’interpretazione cristiana, XI.

31 InSpiraciou moZe byt dielo: R. BARTHES, Mytologie, Praha 2004.
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z Nazareta, ako ivjeho odovzddvani narativhym sposobom. Ide o teolégiu
podlozent analyzou  spasnych  rozprévani,ich novym  aaktudlnym
predostieranim, ktora je zamerand na to, aby udrzala bdelti narativhu pamét
cirkevného spolocenstva”’. Teolégia ako rozpravanie o velkych udalostiach
ukazuje literattre jej ,evokativnu, propozi¢nt, provokativnu, interpelacna
a svedecku” funkciu.

Literattra ¢i skor literdrna veda umozZnuje pochopit arozsirit vyznam
kategorie rozpravania v obratenom garde, ¢o plodne vplyva na teoldgiu v jej
roznych podobéach, od neoscholastickej, cez argumentacnt az po prakticka
teol6giu®. Vyznam rozpravania z hladiska I'udskej komunikécie sumarizuje
D. Mieth. Nemecky teol6g medzi uvedenymi funkciami spomina na prvom
mieste td, ktora je spojend so zabavou. ,Ak dieta chce, aby mu bol
vyrozpravany pribeh, o¢akava, ze sa bude bavit; a - dodajme - sndd’ to stéle
plati i pre dospelych... v zdbave sa dlha chvila a nuda méZze premenit' na kratky
okamih, rovnako ako vnej tkvie schopnost roztiahnut a upokojit ¢as”*”,
Vzhladom na to, Ze vol'ba rozpravania je casto vedena spolo¢nym zaujmom
rozpravaca a posluchaca, nardcia predpoklada a zaroven vytvara spolocenstvo.
To je druhd funkcia rozpravania. Cez rozpravanie sa onieco delime,
vymieniame si sktsenosti asme schopni poznadvat jeden druhého. Tretou
funkciou rozpravania je zdielanie sa, cez ktoré, ako cez nenahraditelny
komunika¢ény sposob, prenikdme k druhému, pretoze prave rozpréavanie
odhal'uje z ¢loveka to najddleZitejsie. Stvrtou funkciou rozpravania je vnatorna
motivacia k ndjdeniu vlastného stanoviska, tymto sposobom pribeh Jozefa
v Mannovom romane motivuje citatela k viere v kone¢ny tspech. Poslednou
funkciou rozpravania je byt ndpomocny pri rieSeni problémov. Prikladom je
prorok Natan, ktory ,vyriesi pribehom problém, ako povedat vladcovi o jeho

vlastnom pochybeni aako ho podrobit vlastnému sadu”>.

Kategorie
,rozpravania“ a ,spomienky” st aj podla otca politickej teologie J.B. Metza
kltéovymi pri zdchrane identity a slobody ¢loveka, pretoze cez ne sa v ¢asoch

dejinnych zapasov a ohrozeni kontituuju ako subjekty.

32 C. ROCCHETTA, , Teologia narrativa”, in DTF, 1272.

3 Por. C. ROCCHETTA, , Teologia narrativa”, in DTF 1274-1276.

34 J. ZAMECNIK, ,Na prahu mezi teologif a literdrni védou”, Teologické texty 16 (2005), 191. Vo
vyklade autor spritomtiuje myslienky z ¢lanku D. MIETH, , Erzdhlen und Handeln: ein Dialog
mit Giinter Stachel, In P. STOCK, A. STock (ed.), Glauben ermoglichen Festchrift fiir Giinter Stachel,
Mainz 1987, 60 - 76.

% D. MIETH, ,Erzdhlen und Handeln: ein Dialog mit Giinter Stachel, 72. Porov. J. ZAMECNIK,
»,Na prahu mezi teologif a literarni védou”, 191.

36 ].B. METZ, Uvahy o politické theologii, Praha 1994, 24-25.
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Ak teoldgia spoznala, Ze jej tlohou je spritommiovat vecné, vnasat pokoj do
nepokojného toku ¢asu, ze ma vtahovat do hry Bozej milosti’’, ze ma vytvarat
spolocenstvo, rozkryvat tajomstvo Boha ac¢loveka anasledne motivovat ku
krestanskej existencii alebo konstituovat jednotlivca a narod ako ,subjekt”, tak
je to bezpochyby zésluha literatury (a literarnej vedy), ktora neustale upriamuje
pozornost teologickej vedy na svoj prazdklad - naraciu velkych Bozich
skutkov.

Literatara dava teolégii lingvisticky (metaforicky) aparat a Zanrova pestrost
Diskusia ojazyku teolégie je za posledné obdobie jednou =z najzivsich.
Vzhladom na skuto¢nost, ze ma vypovedat o Bohu, ktory je nevyslovny,
nemoze sa jazyk teoldgie obmedzit na jediny typ. Preto teoldgia pozna viaceré
8

typy jazyka: doxologicky, analogicky, dogmaticky, paradoxalny®. V tomto
kontexte stale viac do popredia vystupuje vyznam symbolického ¢&i
metaforického jazyka. Vzhladom na to, Ze ide o Sirokt tému, obmedzime sa na
konstatovanie R. Fisichellu, ktory hovori: ,V kazdom pripade, symbol teoldgii
pripomina, Ze nie je mozné zuzit jazyk Zjavenia na ¢isto vedecky jazyk.
Zavidzuje, aby sa brala vazne pritomnost mystéria a silencia, ktoré neznasaja
tento typ ztiZenia. Raz dany a prijaty symbol... pozyva k tomu, aby sa islo vzdy
poza, smerom k priestoru nekonec¢nej otvorenosti, ktort moze dosiahnut len
predstavivost basnika, mystika a slobodného ducha”*’. To, na ¢o teologia roky
zabudala, Zilo nad’alej v literarnych dielach. Avsak, tak ako je Ziaduca jazykova
otvorenost’ teologického diskurzu, podobne je potrebné uvazovat aj o Zanrovej
pluralite v teoldgii. Je potesujtice, Ze v ostatnom case popri pracach vedecko-
analytického typu je mozné teologické pravdy objavovat napriklad v textoch
piesni, hymnoch, osobnych vyznaniach viery, autobiografickych svedectvach ¢i
kratkych pribehoch.

Pomerne vydarenym poé¢inom podobného druhu je romédn Chatrc, kde William
Paul Young riesi zasadnd fundamentélno-teologicktl otazku tragiky I'udského
Zivota, pri¢om svojskym (nie nezaujimavym) spésobom interpretuje bozské
trojicné bytie. MdZeme povedat, Ze v tychto dielach ide primarne o teologické
vypovede vlozené do novej zanrovej formy. Treba vsak dodat, Ze princip lex
orandi - lex credendi nie je v podobnych pripadoch mozné aplikovat bez

preskiimania obsahu vo svetle Tradicie. V kazdom pripade, pootvorenim sa

37 Por. H. RAHNER, L Homo Ludens, Brescia 1969, 53.
38 Por. F.-A. PASTOR, ,, Il Dio della rivelazione”, in DTF 326-327.
39 R. FISICHELLA, ,,SEMIOLOGIA: simbolo”, in DTF1122.
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formdm, ktoré pontka literatira, moZze teolégia nadobudnit jasnost,
zrozumitelnost, doveryhodnost, esteticki pritazlivost, stravitelnost,
komunikativnost. Ide olegitimnu poziadavku, opierajicu sa o Zanrova
pestrost’ biblickych textov (ved v Biblii najdeme piesne, rozpravky, hadanky,
anekdoty, kroniky, biografie, historické zaznamy, hymny, poéziu, epistoly,
spomienky, polemiky)*’, ktoré si ingpirovani autori vypozitali z rezervoéra
dobovej literatury.

Literatira je pramefiom poznania mentality doby, v ktorej vznika a tym sa
stava dolezitym ,locus theologicus”

Pre teologiu ako vedu je potrebné poznat miesta, ktoré svedéia o Bozom
zjaveni. Tieto miesta od cias Melchiora Cana pozndme pod ndzvom ,loci
theologici”. Ide o ,komplex danych aorganizovanych principov, ktoré
usmeriuja teologickt pracu”*!. Teologické miesta sa tradi¢ne delia na vlastné
anevlastné. Vlastné sa delia na zjavené (Pismo a Tradicia) ainterpreta¢né
(katolicka Cirkev, koncily, papez, cirkevni otcovia, scholasticki teolégovia).
Medzi nevlastné patri l'udsky rozum, filozofia aludské dejiny. Zrejme
s pokoncilovym , objavenim” kategoérie dejin stivisi aj novy pristup k I'udskym
dejindm vseobecne ik dejindm jednotlivca. V tomto smere sa ukazuje prave
biografia, resp. autobiografia svitych ako pramer obnovy teoldgie, ¢o rozvinul
aj S. Spinsanti: ,,Poculi sme hlasy, ktoré sa z mnohych stran dozaduji obnovy
teolégie na zdklade vzrastajiicej pozornosti na dejinny zazitok... Hovorit
pravdivo a verne o Bohu znamena hovorit prostrednictvom vzorov, obrazov
a analégii. Int volbu nemame. Sila nazoru uvadzaného v teologickej tivahe
zavisi ciastocne od kvality zivota, ktory tento nadzor tlmodci a stelestiuje.
Nositelia obrazu vydavaji svojim Zivotom svedectvo nédzoru, ¢o zastavaji.
Preto sa teologia nemo6ze zaobist bez Zivotopisného materidlu. Teoldgia je
podstatne zhrnuta v Zivotopise. Ked' sa obracia k Zivotom veriacich, nachadza
cestu, aby sa sama reformovala, aby svoje u¢enie urobila vierohodnym - ked’
ukazuje to, ¢o nemoéze dokazat - aaby rastla jej vernost pdvodnému
presvedceniu i jej prisposobenie sa nasej dobe”*.

V stcasnej teoldgii nejde o ojedinely hlas. E. Salmann hovori o nutnosti urobit
zo subjektivnej sktisenosti ¢loveka teologické miesto, ako je to pritomné

40 Por. W. TRUTWIN, J. MAGA, Otvdral ndm Pisma, Spisské Podhradie 1993, 75-76.

4], WICKS, ,, Luoghi teologici, in DTF 645-646.

4 S. SPINSANTI, ,, Vzory duchovni”, in S. DE FIORES, T. GOFFI (ed.), Slovnik spirituality, Kostelni
Vyd#i 1999, 1133-1134.
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napriklad v teolégii oslobodenia, kde pramerniom teolégie je skiisenost istej
tzkej skupiny veriacich.* Nasledne podotyka, Ze ,by nam snad’ mohli poslazit
niektory silné rozpravania svétych a o svitych, o postavéach, ktoré sa hybu na
hranici medzi vierou apohanstvom, medzi Cirkvou amodernym
agnosticizmom”*.  Vtejto optike sa ukazuje ako Zaduci kontakt
s biografickou/autobiografickou literattirou, ¢i s literatirou s evidentnymi
autobiografickymi prvkami. Literatara - v trocha rozsirenej perspektive - sa
takto javi ako ,mald sviatost moderny v ktorej sa reflektujeme, chdpeme,
vzdalujeme samym sebe inachddzame. Je to celistvé univerzum, ktoré je
z istého hladiska dokonalejsie ako filozofia”*. R. Latourelle vyjadruje obdobnt
tézu, ked hovori: ,tieto temnoty, ktoré nazyvame pochybnostami, tazkostami,
otazkami, problémami, tizbami ¢loveka, st opisané vo svojej Sirke prave
v literatdre... Literatira objavuje hlbiny, ktoré obyvaju ¢loveka, zatial ¢o
zjavenia andsledne teoldgia ich preberaji, aby ukazali ako ich prichadza
Kristus preniknat a osvietit”*’. Tézu o literatire ako o uZitotnom prameni
poznania doby pre teologicki pracu, ale zaroven aj o prameni mnohych
zivotaschopnych teologickych intuicii, moéZeme uzavriet konstatovanim
E. Salmanna: ,Keby sme vedeli objavit mnoZstvo teologickych motivov
v nesmiernom univerze modernych romdanov, krestanstvo by sa ukézalo ako
svieze, omladené, neztizené na dogmu alebo moralku, ale premenilo by sa na
takmer muzikalny motiv, vistd plodnd moznost alebo nemoznost. Vsetky
motivy teolégie by iéli v tstrety novému svetlu”?’. Netreba zabtudat, ze uz
Romano Guardini povazoval texty prevzaté z kniznice Iudstva za miesta
,duchovnych stretnuti” a ,vniatorného rozhovoru” pre formulovanie svojho

svetonazoru (Weltanschauung) a pre interpretacie ludskej existencie®.

Literattra ako umenie a ,krasno” stoji pri zrode viery i viery hladajtacej
pochopenie - teoldgie

Nedavny magisteridlny dokument (2006) hovori o ,via pulchritudinis” ako
o prednostnej forme evanjelizicie a dialégu. ,Cesta krasy, ktora vychddza
z jednoduchej skiisenosti stretnutia s krasou, ¢o vzbudzuje tdiv, moze otvorit

cestu k hladaniu Boha ak priprave srdca amysle na stretnutie s Kristom,

4 Por. E. SALMANN, Passi e passaggi nel cristianesimo, Assisi 2009, 30-31.
4 Por. E. SALMANN, Passi e passaggi nel cristianesimo, 100.

4 E. SALMANN, La teologia é un romanzo, Milano 2000, 16.

46 R. LATOURELLE, , Letteratura”, in DTF, 633.

47 E. SALMANN, La teologia e un romanzo, 37.

48 Por. R. GIBELLINI, Teolégia XX. storocia, PreSov 1999, 172-173.
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Krasou Vtelenej Svitosti, ktora bola pondknutd od Boha Iudom pre ich
spasu”®. Krasa je cestou novej evanjelizacie. Ak je tlohou teolégie odhalovat
krasu zjavenej pravdy - ako to podciarkuje napriklad uz spomenuty
predstavitel kerygmatickej teologie Hugo Rahner” -, a tym prebudzat vieru
alebo napomahat jej rast, nezaobide sa bez umenia a literattry. Literattra sa tak
nuka ako miesto stretnutia skrasnom, ktoré podnecuje odpoved viery
a nasledného plnsieho porozumenia. Vynimo¢nym spdsobom odhalil vyznam
umenia pre teoldgiu Jan Pavol II. v Liste umelcom. Hoci nehovori explicitne
o literature, predsa to plati aj pre 1iu. ,Aby Cirkev odovzdévala d'alej posolstvo,
ktoré jej Kristus zveril, potrebuje umenie. Pretoze Cirkev mé spristupniovat, ba
nakolko je to mozné, robit’ pritazlivym svet ducha, neviditelno, svet Bozi. Musi
teda prenasat do vyznamovych formadl to, ¢o je nevyslovitelné. A prave umenie
ma svojraznu schopnost vyzdvihnat jeden ¢i druhy aspekt posolstva a prelozit
ho do farieb, tvarov, ténov, ktoré napomahaju intuiciu pozorovatela alebo
posluchaca. A toto sa deje bez toho, Ze by posolstvo bolo obraté o svoj
transcendentny vyznam a Ze by sa mu vzal nimbus jeho tajomstva”’'.

Umenie, zvlast literdrne a poetické dava zakusit tajomstvo Boha. Priliehavo to
ilustruje tvaha Antonia Spadara: ,Poetické slovo hori, ale nezhara, pri¢om
zjavuje trvala pritomnost, ktord v fiom prebyva. Ked' je slovo naozaj , poetické”
- Cize kreativne -, stane sa akoby biblickym horiacim krikom. Pri ¢itani sa stava
aktivnym v ¢itatelovi, komunikuje svoju vyrazova silu. Citanim sa vsak
nestraca, neslabne: je to ohen, ktory svoju Ziaru obnovuje (M. Luzi).
A predovsetkym ,nepohlcuje” ¢itatela tym, zZe by ho premienal na seba. Ohen
zapéleny iskrou z kamena, hori a spal'uje. Sktisenost literatary vznika z ,,iného
ohiia”, z ohnia, ¢o zapaluje, a prave preto zosilnieva. Ukazuje sa ako nutnost
objavit tento iny ohen, ako na to upozortiuje v jednom zo svojich versov Bartolo
Cattafi. Prava esteticka skusenost ¢loveka posiliiuje, neni¢i ho, ako to robi
napriklad ideolégia alebo mystifikacia. Poetické slovo je neviditelny ohen

4 Por. DOCUMENTO FINALE DELL'ASSEMBLEA PLENARIA, La via pulchritudinis, Cammino
privilegiato di evangelizzazione e di dialogo, 2006, II.1. Zdroj:

http:/ /www.vatican.va/roman_curia/ pontifical_councils/cultr/documents/rc_pc_cultr_doc_
20060327_plenary-assembly_final-document_it.html

50 Autor vymedzuje pojem a zdber kerygmatickej teolégie vo vztahu k teoldgii scholastickej,
tvrdi, Ze ,je to ta theoria, ktora v zmysle Otcov e zboZznosti starovekej Cirkvi predstavuje zdklad
pre pravé kézanie. Je to, v kratkosti povedané, contuitus simplex, byt vtiahnuty velkostou
a krasou vztahov dogmatickych pravd, z ktorych vyviera schopnost hovorit takym sposobom,
Ze z nasho slova a z nasej kiiazskej osobnosti bude na veriacich pradit predchut slivy BoZej
milosti”. Pozri H. RAHNER, Teologia e kerygma, Brescia 1958, 16.

51 JAN PAvoL I, List umelcom, 1999, 12. Zdroj: http://kbs.sk/obsah/sekcia/h/dokumenty-a-
vyhlasenia/p/dokumenty-papezov/c/list-umelcom-1999
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(O. Sedakova), ktory ostava zivy a nechdva zit. NavySe pomaly spdsobuje
acinok, tym, ze v citatelovi pretvara jeho spdsob videnia sveta, reality, jeho
vlastného Zivota. Kto z nas nebol nejakym spdsobom ovplyvneny romédnovou

« L 2
postavou alebo versom z basne?””

Zaver

Vyznam literattiry pre teolégiu, ¢i uz pre objasnenie obsahov jednotlivych
teologickych traktatov, & pre jej metodologické stvarnenie je Siroky>.
V kazdom pripade je potrebné mat na zreteli skuto¢nost, ktort si vsimol cesky
teolog Karel Skalicky: Jezi$ nikdy ni¢ nenapisal (snad’ len pismend alebo znaky
do piesku pri scéne so zenou prichytenou pri cudzolozstve). Ide o dolezité
poznanie, ktoré nds moéze uchranit, aby sme pri rozprdvani o vyzname
literattry pre teol6giu neupadli do jednostrannosti, aby sme mali na zreteli, Ze
vacsmi ako napisané slovo je ucinnejsie slovo vyrozpravané. Okrem toho
netreba zabudnut, Ze litera moZze ostat bez ducha a moze zabijat. O tom, Ze
jestvuje mnozstvo literatary, ktord nepodporuje kultiru zZivota sa netreba
privelmi rozsirovat. St este dva mozné dovody Jezisovej ,zdrzanlivosti od
pisania”. Prvy je ten, Ze Jezi§ vo vedomi, Ze je Slovom Boha, ,nemal potrebu,
aby si zaistoval svojimi slovesnymi vytvormi, ¢i uz basnickymi, vedeckymi,
myslitel'skymi, ¢i prorockymi - svoju pozemskud nesmrtelnost. Kto si je isty, ze
ma dejiny v ruke, ten nema potrebu sa starat, aby nebol dejinami pohlteny bez
stopy”>*. Druhy dévod spociva v Jezisovom kenotickom postoji. Totiz , tak ako
sa vydal bez odporu svojim katom, tak sa vydava - zda sa, Ze tieZ bezmedzne -
i svojim stapencom, aby si o tfiom pisali, ¢o a ako uznaja za dobré, i ked uréite

musel vediet, Ze nikdy nebudt schopni podat ani jeho dplny a presny

52 A. SPADARO, L' altro fuoco. L'esperienza della letteratura 1, Milano 2009. Text je vydavatel'sky
opis diela. Zdorj: http://www.ibs.it/code/9788816408906/spadaro-antonio/altro-fuoco-
esperienza.html

53 Nase tvrdenie podciarkuja viaceré publikacie zaoberajtice sa vztahom literattry a teologie.
Por. A. SPADARO, A che cosa "serve" la letteratura?, Torino - Roma 2002; F. O° CONNOR, Nel
territorio del diavolo. Sul mestiere di scrivere, Roma - Napoli 1993; CH. MOELLER, Il teologo di
fronte all’evoluzione della letteratura”, in Bilancio della teologia del XX secolo. 1 11 mondo
contemporaneo, Roma 1972, pp. 103-136; J.-P. JossUA - ]J.B. METz, ,Teologia e letteratura”,
Concilium 12/5 (1976), 13-17; E. SALMANN, La teologia ¢ un romanzo, Milano 2000; H. KUNG,
Maestri di umanita. Teologia e letteratura in Thomas Mann, Hermann Hesse, Heinrich Boll, Milano
1989; H. Kiing - W. JENS, Poesia e religione, Genova 1989; J. IMBACH, Gesu nella letteratura
contemporanea, Roma 1983; L. P0OzzOLI, Cristo insonnia del mondo, Milano 1979; L. POzZOLI,
Immagini di Dio nel Novecento. Gesui, lo Spirito e il Padre nella letteratura contemporanea, Milano
1999.

54 K. SKALICKY, Jezi§ Nazaretskyj. Otizka a vijzva cloveku nast doby, Ceské Budgjovice 2008, 15-16.
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Zivotopis, ani jeho udenie v tych formulaciach, v ktorych ich podaval on”*.

Literatira je casto kontaminovana snahou o zvecnenie idei autora,
inamyslenym povedomim o definitivnom a neodskriepitelnom odkryti
pravdy. Preto je potrebné vnimat limity literattry. To vSak neznamend jej
odmietnutie. Tak ako Jezi§ neodmieta prebyvat v kenotickom poniZeni
v nespocetnom mori textov a literarnych diel, tak do tohto mora moéze, a snad’
i musi, vstapit aj teoldgia. Ved stopy milosti Krista sa v kenotickej podobe

pritomné prave v literattre.

Dr. Fubomir Hlad, PhD.

Lubomir Hlad (1974) je odbornym asistentom na Katedre ndbozenskych stadii
univerzity Konstantina Filozofa v Nitre a na Teologickom institate RK CMBF
UK v Nitre. Zaroven je rektorom Univerzitného pastora¢ného centra v Nitre.
Teolégiu vystudoval v Nitre, licenciadt z dogmatickej teolégie ziskal na
PapeZskej univerzite sv. Gregora v Rime (2002). Doktorat na univerzite
sv. Gregora ziskal za obhajobu préace "Eschatologickd dimenzia kerygmatickej
teologie Huga Rahnera" (2009).
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Fjodor Michailovi¢ Dostojevskij: archetyp ,bohohledacstvi”l

Abstract

The article Fjodor Michailovi¢ Dostoevsky: the archetype of God seeker analyses the
life and work of Dostoevsky in a particular period of his life. Dostoevsky’s
childhood was characterized partly by religious spontaneity, but also by
egoistic selfishness. His adolescence culminated into false idealism. Discovery
of dark pages of nature brings young Dostoevsky to inner conversion to the
gospel. Adulthood of Dostoevsky was distinguished by the tension between
belief and doubt, state of cheers and no cheers, gradual purification on the way
to God-humanity.

Keywords: Dostojevskij, Development, Psychology, Maturity, Christian

Conversion

~Na zemi vsak vpravdé bloudime, a kdybychom pred sebou neméli drahocenny obraz
Kristiiv, zhynuli bychom a nadobro zbloudili jako lidské pokolent pfed potopou. Mnoho
na zemi je pred nami utajeno, ale misto toho ndm bylo dano tajemné skryté tuseni
naseho Zivého svazku s jinym svétem, svyssim nebeskym svétem a kofeny nasich
myslenek a citil nejsou zde, nybrz v jinyjch svétech.”?

Citadtem z Dostojevské roméanu Brat#i Karamazovi otevirame duchovni pout
jednoho z nejvyznamnéjsich ruskych spisovateld vSech dob. Dostojevského
piibéh bude analyzovdn v jednotlivych etapach jeho Zivota: détstvi
charakterizovala jednak naboZzenska spontdnnost, ale i sebestfedny egoismus;
dospivani vyvrcholilo krizi falesného idealismu, naceZ objeveni temnych
stranek pfirozenosti pfivedlo mladého Dostojevského k vnitfnimu obréaceni
a k evangeliu; dospélost se vyznacovala napétim mezi virou a pochybnosti,
stavem ttéchy a nettéchy, postupnym oc¢istovanim na cesté k boholidstvi, které
Dostojevskij cely Zivot hledal.

Dostojevského détstvi jako spiritualni most k vife a krize béhem dospivani
Romanopisec Fjodor Michailovi¢ Dostojevskij se narodil 11. listopadu 1821
v Moskvé jako druhé ze sedmi déti mistniho lékafe. Prostfedi détstvi se

1 Clanek je zkrdcenym vynatkem kapitoly knihy SLADEK, K. Cesty k boholidstvi. Cerveny Kostelec
2012; zaroveti je vystupem z grantu GAAV IAA708280901.
2 DOSTOJEVSKI], F. Bratri Karamazovi. I, Praha 1965, s. 368.
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vyznacovalo prostou zboZznosti a laskou. NaboZenstvi Dostojevského vyucoval
mistni didkon. Sam si rdd vzpominal na tfeti rok svého zivota, kdy se kazdou
noc pfed spanim modlil: , Vsechnu nadéji vkladam v Tebe, Matko Bozi. Zachovej mé
pod svou ochranou,” - a tuto modlitbu si zamiloval po cely sviij zivot a uéil ji své
déti.? Jiz v osmi letech prozil prvni mystickou zkuSenost, ve které mu poprvé
v zivoté béhem liturgie velikono¢niho tydne védomé vstoupilo do duse semeno
Boziho slova. Jeho détska povaha vsak vykazovala dvoji sklony. Na jednu
stranu byla samolib4 a egoistickd, na druhou stranu vSak Dostojevskij prozival
stavy hlubokého soucitu se v8im Zzivym a rozvinul se u ného extrémni smysl
pro socidlni spravedlnost. Analyza téchto postojii, které se projevily jiz
v détstvi, byly pro ného vychodiskem pro pochopeni vnitinich hnuti v ¢lovéku.
Podlehnuti egoistické pyse nebo smysl pro pokorné pokani jsou dvéma cestami,
mezi kterymi musely volit vSechny jeho romanové postavy.

Obdobi Dostojevského dospivéani bylo charakterizovano hledanim sebe sama,
vlastni seberealizace a vlastniho mista ve spolecnosti, které doprovazela
radikalizace postojt. Dostojevskij revoltoval vici vSéemu tradiénimu a ztotoZznil
se sidealy anarchismu. Pod vlivem Vissariona Bélinského piijal myslenky
socialismu a materialismu a, jak sam fikaval, nacas ,ztratil Krista”.# Jak ale
pozdéji reflektoval v Deniku spisovatele, Bélinskij se také musel vyrovnat ,se
zafnou osobnosti Krista” a samotného Dostojevského si pro jeho neustalé
hledani tvate Krista dobiral slovy: ,kdyby se ten vds Kristus narodil v dnesni dobe,
byl by tim nejfadnéjsim a nejtuctovatéjsim clovékem; nynéjsi véda a dnesni viidcové
lidstva by ho docista zastinili,” na coz dalsi ptisedici reagoval, , To ne, kdyby se mezi
ndmi objevil Kristus, pridal by se k hnuti, stanul by v jeho Cele...”>

Ve skupiné utopického socialisty Michaila Petrasovského vystupoval
Dostojevskij proti carskému rezimu. Jeho rebelie proti carovi ho dovedla az
k uvéznéni. V roce 1849 byl na Semenkovském namésti v Petrohradé odsouzen
k trestu smrti, coz bylo po vykonstruované popravé sice zménéno, ale ztratil
vsechna privilegia vyplyvajici z jeho spolecenského postaveni Slechtice.

3 Srov. LOssK1j, N. Dostojevskij a jeho krestansky svetondhlad. Liptovsky sv. Mikulas 1946, s. 33.

4 Srov. LossK1, N. Dostojevskij a jeho krestansky svetondhlad, s. 36; z dalsich dél zabyvajicich se
osobnosti a interpretaci odkazu Dostojevského viz napf. MOCULSKI), K. HocmoeBcxuii: xus
u mBupuecmbo. Paris 1980; BERDAJEV, N. Dostojevského pojeti svéta. Praha 2000; SUARES,
A. Dostojevskyj. Praha 1920; MASARYK, T. Studie o F.M. Dostojevském = Etude sur F.M. Dostojevskij.
Praha 1932; MEREZKOVSKIJ, D. Tolstoj a Dostojevskij: Zivot, tvorba, ndaboZenstvi, 1.-I11., Praha 1929.

5 DOsTOJEVSKI], E. Denik spisovatele, 1., Praha 1977, s. 17.
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Obraceni jako cesta k evangeliu skrze dosednuti na dno vlastni duse

Fjodor Dostojevskij si svoji cestu k vife probojoval skrze bouflivy anarchizmus
mladi, ktery ho po zatceni za tcast ve skupiné ,petrasovci” dovedl na nucené
préace do omské véznice a na vojenskou sluzbu na Sibif. Nejen kvtli fingované
popravé, béhem které uslySel natazeni kohoutkti pusky, ale i kvili tézkym
podminkdm zivota v ,mrtvém domé” na Sibifi se vazné zhorsil jeho zdravotni
stav. Pfi dosednuti na temné dno vlastni duse ovSsem nalezl svétlo nového
zivota. Dostojevskij oteviel knihu evangelia, znovu ji ¢etl a znovu objeveny
Kristus se stal alfou a omegou jeho dalsiho hledéni.®

Vnitfni obraceni pfivedlo Dostojevského k novému prozieni podstaty lidské
prirozenosti. Dostojevskij se zaméfil na analyzu vnitinich stavi duse, které
ovliviiuji chovéni ¢lovéka a skrze lidskou vili vytvaii spole¢nost. Pfedevsim se
zabyval nasledky Zivota bez Krista. Nihilismus jakoZto postoj viile bez svédomi
kon¢i u jeho postav v myslenkach na vrazdu a sebevrazdu. Postava studenta
Raskolnikova z romanu Zlocin a trest reprezentuje tento nihilisticky postoj, ve
kterém Raskolnikov zabil stafenu nikoliv ze ziskuchtivosti nebo v afektu, ale
protoze experimentoval. Chtél si potvrdit pysnou iluzi o vlastni vyvolenosti,
ktera nemusi respektovat jakékoliv omezeni zakona. Trpka zkusSenost se sebou
samym a poznani vlastni ubohosti vedla romanovou postavu Raskolnikova
k vnitinimu obraceni. Pfed svou proménou si kladl otazku, pro¢ ho nema nikdo
rad, pro¢ se chova nesnesitelné, pro¢ zamérné ublizuje. Jako protipdl k jeho
nesnesitelnému chovani je v romanu popsand vtélujici se laska jemu spiiznéné
Soni, ktera byla vSemi milovana a jejiz zboznost zacal stéle vice obdivovat. Sona
se pro ného stala prostfednici evangelijni lasky. Z pochybnosti presel
Raskolnikov k vife, z temnoty pohlédl ke svétlu, z nevédomosti k poznani, jak
pise Dostojevskij slovy Raskolnikova:

LA co vitbec znamend vsecko, vsecko to utrpeni! Vsecko, i jeho zlocin a jeho trest
a vyhnanstoi mu nyni, v pronim ndvalu nadSent, pripadaly jako néjakd vnéjsi, zvldstni
skutecnost, kterd se ho ani pfimo netykd. Toho vecera ani nebyl s to o nécem déle
a hloubéji premyslet, soustredit na néco myslenky; a sotva by ted byl néco rozumové
vyresil, protoZe si vsecko uvédomoval jen citem. Misto dialektiky zacal Zivot a jeho
védomi se tomu muselo pfizpiisobit. Pod polstirem meél evangelium. Bezmyslenkovité
po ném sahl.”7

Dostojevského umeélecka projekce vlastni zkuSenosti obraceni, kdy sam ve

vyhnanstvi objevil pro svlij Zivot evangelium, je zde nezpochybnitelna.

6 Viz KOSTALEVSKY, M. Dostojevsky and Soloviev. London 1997.
7 DOSTOJEVSKI]J, F. Zlocin a trest. Praha 1972, s. 462.
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Evangelium ziskal Dostojevskij od Zen dékabristt a cely Zivot si ho ¢etl. V dobé
uvéznéni v trestaneckém tdbofe na Sibifi proménilo evangelium cely jeho
zkousSeny Zivot a upevnilo ho v cesté viry.8 Ale to je - v souznéni s naslednym
citatem z Dostojevského romanu Zlocin a trest - novy ptibéh viry v ,nové
historii obrody ¢lovéka”:

,Ale to je zacdtek nové historie, historie poznendhlého obrozeni clovéka, poznendhlého
prerodu, poznendhlého prechodu z jednoho svéta do druhého, seznamovdni s novou,
dosud plné nezndmou skutecnosti. Historie, jeZz by se mohla stit tématem nového
ptibéhu - nds nynéjsi pribéh vsak koncil.”?

Duchovni boj, pochybnosti a vira ve vzkfiSeni

Veskerou bidu spole¢nosti, nasili i stéle castéjsi pripady sebevrazd Dostojevskij
shleddval v popteni existence Boha jakoZto zdroje svobody a lasky. Hlavnimi
pokuSenimi na cesté bez Krista jsou podle Dostojevského (véren tradici
poustnich otcil): pycha, touha po moci a despotismus. Dostojevského postavy si
jako cil svého Zivota voli tyto ,, démony”. Dostojevskij v pfibézich odhalil, jaké
nasledky ma pro dusi ¢lovéka i pro jeho okoli pfijeti ,,démonického” pokuseni.
Podrobnym popisem téchto stavii chtél Dostojevskij jakoby vyhnat tyto , bésy”
ze spolec¢nosti. Jeho romény tak v sobé nesou terapeuticko-exorcistni charakter
a vyzyvaji k boji se zlem.

Odpad od Boha u Dostojevského romadnovych postav nikdy neznamenal konec
tazani po smyslu zZivota, neznamenal konec pochybnosti, neznamenal povrchni
spokojeni se s Zivotem v primérnosti a Sedi. Vnitini boufi této revolty odhaluje
tento rozhovor mezi Aljosou a Ivanem Karamazovymi:

., Tedy ne, Ze bych neuzndval Boha, Aljoso, jenom mu co nejuctivéji vracim vstupenku.”
., To je vzpoura,” tise a se sklopenyma ocima promluvil Aljosa.

., Vzpoura? To od tebe nerad slysim,” fekl Ivan vizné. ,, Ve vzpoute se nedd Zit, a jd chci
Zit.*10

Ivan Karamazov neni vyloZené militantnim ateistou. Pfestoze se snazi Boha
vytlacit se svého védomi, podvédomé si stale uvédomuje jeho pfitomnost. Proti
pusobeni Boha ve svém nitru buduje dusevni hrdz vzdoru. Po védomém
odcizeni se Bohu poznaval, Ze se za¢ina odcizovat téz bliznimu. Pf¥itomnost
blizntho se stdvd nesnesitelnym peklem, ve kterém jsou mezilidské vztahy
poznamendny patologii sebelasky. Nepfijeti lasky Boha komplikuje lasku

8 Srov. LossK1j, N. Dostojevskij a jeho krestansky svetondhlad, s. 42.
9 DOSTOJEVSKIJ, F. Zlocin a trest, s. 463.
10 DOSTOJEVSKIJ, F. Bratfi Karamazovi. 1, s. 283.
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¢lovéka k bliznimu, jelikoz milosrdnou lasku vysttida hnév a nenavist - dalsi
z ,bést1” tatocicich na srdce ¢lovéka. Laska se nestava konkrétni a Zitou, ale
ideologii zastirajici neschopnost soucitu s blizkym ¢lovékem, ktery zada
0 pomoc.

,.Musim se ti k nécemu ptiznat,” zacal Tvan, ,Nikdy jsem nedovedl pochopit, jak nékdo
miize milovat své blizni. Pravé blizni nemiiZe clovek podle mého minéni milovat, spis
snad dalné. Cetl jsem jednou nékde o Janu Milostivém, néjakém svatém, Ze kdyz k nému
prisel hladovy a zkfehly pocestny a prosil, aby ho zahtdl, lehl si s nim do postele, objal
ho a dychal mu do tst, kterd hnisala a zapdchala od néjaké hrozné nemoci. Jsem
presvédcen, Ze to délal ze chténé prepjatosti, z lasky vynucené povinnosti, pro pokant,
které si uloZil. Md-li nékdo jiného clovéka milovat, musi se ten ¢lovék schovat, a jakmile
ukdZe svou tvdr, je po ldsce.”” 11

Jedinou osvobozujici cestou z takového Silenstvi bylo v Dostojevského
romanech piimknuti se ke Kristu. Aby mohl ¢lovék boholidskou pfirozenost
Krista pfijmout, musi nejprve pfijmout zvést o jeho vzkiiSeni a prozit intimni
setkani se VzkiiSenym. Dostojevskij v roménu Bési ztvarnil dilema Kirillova,
ktery jako materialista rovnéz bojuje sobrazem Krista. Ten ho neustale
pritahuje, ale protoze Kirillov nechce pfijmout realitu vzkfiSeni, konci jeho
tuvahy v pfemysleni nad sebevrazdou.

Jeden z ukfiZovanych véfil tak pevné, Ze fekl druhému: ,Jesté dnes budes se mnou
v rdji.” Den skoncil, oba umpeli, sli a nedosli rdje, ani vzk#iseni. To, co bylo Teceno, se
neuskutecnilo. Poslouchej! Onen clovék byl to nejuyssi na celé zemi, byl t, proc je zemi
zZit. Celd planeta, se vsim, co je na ni, je bez toho clovéka jen Silenstvim. Ani pred nim,
ani po ném nebylo takového cloveka, nikdy, je to zdzrak. Zdzrak je privé v tom, Ze
takovy clovek nikdy pred tim nebyl a uzZ nebude. Je-li tomu tak, jestliZe zakony pfirody
se neslitovaly ani nad timto, neslitovaly se ani nad vlastnim zdzrakem a donutily i jeho,
aby Zil uprostied 1Zi a umvel za leZ, pak je tedy celd planeta 1Zi a stoji na IZi a hloupém
vysméchu. Pak tedy jsou samy zdkony planety IZi a fraskou didblovou. Procpak md
clovek Zit, odpovéz, jsi-li clovek?“12

VzkiiSeny Kristus je vcentru hleddni i pochybnosti roménovych postav
Dostojevského. Je jim rovnéz Bohoclovek, ktery vhani pochybnosti ateistim
a pfivadi je od nenévisti k lasce. Pochybnost zachvitila také Satova z romanu
Bési, jenz se chtél vzdalit od tajného sektaiského spolecenstvi ateistdi, ktefi
usilovali o nasilnou zménu svétového fadu. Vadci Stavroginovi svoji

pochybnost i ndklonnost ke Kristu vyznal Satov témito slovy:

11 DOSTOJEVSKI), F. Bratri Karamazovi. 1, s. 272-273.
12 DOSTOJEVSKIJ, F. Bési, Praha 1966, s. 605.
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, Véfim v Rus, véfim v jeji pravoslavi... Véfim v télo Kristovo... véfim, Ze novy

2

prichod Pané se uskutecni na Rusi... vérim...” zakoktal beze slov Satov.

,,Ale v Boha? V Boha?”

,Ja... jd budu véfit v Boha.”13

Clovék obracejici se ke svétlu Kristovu &eli nejen vnitinim pochybnostem, ale
také vn&jsim atokdm ,bésti”, které na ného doléhaji z okoli. Pochybujici Satov
je nakonec skupinou revoluciondtd zabit, aby ,sjednotil” jejich fady.
Dostojevskij tim odhalil mechanismy manipulace uvnitf revolucionafskych
spolkd, kde boj o moc preroste ve vykonstruované ¢istky ve vlastnich fadéch.

Jak prorocka byla opét tato intuice.

Podlehnuti pokuseni moci Zlého pod rouskou kiestanstvi: Velky inkvizitor
Jestlize v romédnovych postavach Dostojevskij odkryval nasledky touhy po
bohorovnosti anarchistti a militantnich ateistt své doby, neopomenul poukazat
na obdobné scesti u kifestant, ktefi v touze po transcedenci nakonec podlehli
vlastni pySe. Mysticky vystup je mozny pouze ve spojeni se vzkiiSenym
Kristem, vopacném pifipadé clovék propada do temnych hlubin Zlého.
V roménu Bratfi Karamazovi oteviel nejen otazku o podlehnuti moci Nepfitele,
nybrz také, jaky ma dosah na budovéni spole¢nosti. Znamy sen Ivana
Karamazova, jenz byl nazvan Velky inkvizitor, vypravi fiktivni ptibéh o tichém
piichodu Krista do stfedovékého Spanélska. Jezi$ k sobé ptirozené ptitdhne
chudy lid a zdhy se dostane do konfliktu s moci cirkve. Nasledné je uvéznén
inkvizitorem, ktery mu pred jeho laskyplnym mléenim vycitd, Zze dal lidem
nejtézsi biimé, totiz svobodu, zatimco on za podminky slepé poslusnosti pfinesl
lidem pozemské stésti. Obvini Krista, ze dal lidem svobodu, zatimco inkvizitor
musel dokonat jeho dilo a nabidnout lidem pozemské stésti, zotrocit je zazraky,
¢i je donutit k vite na zakladé strachu o vlastni Zivot. Pfed laskyplnym ml¢enim
Krista inkvizitor demaskuje, jak postupné podlehl vSem tfem naSeptavanim
Pokusitele, které Jezi§ v sile BoZiho slova odmitl na pousti. Inkvizitor zajatému
Kristu v Ivanoveé snu vy¢ital:

,To jsme také udélali. Opravili jsme tvilj velky cin a zaloZili jsme jej na zdzraku,
tajemstoi a autorité. A lidé se zaradovali, Ze jsou zas vedeni jako stido a Ze z jejich srdci
byl konecné stiat onen straslivy dar, ktery jim pfinesl tolik utrpeni. [...] Mluv! CoZ
jsme lidstvo nemilovali, kdyZ jsme tak pokorné uznali jeho slabost, kdyZ jsme s ldskou

13 DOSTOJEVSKYJ, F. Bési, s. 254-255.
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ulehcili jeho biimé a dovolili jeho slabé prirozenosti i hfich, ale s nasim schvdlenim?
Proc¢ jsi nds tedy ted’ prisel rusit?“14

Uvéznény Kristus po celou dobu obvitiovani mlcel. Nakonec jen tiSe pfistoupil
a starého inkvizitora polibil. Ten ho piekvapen propustil a pfikdzal mu, aby se
jiz nikdy nevracel.’> Svét, ktery vytvari inkvizitor, je svétem totalitnim,
znesvobodnujicim ¢lovéka, popirajicim jeho svobodu a zotro¢ujicim ho pod
vidinou 1zivych materidlnich jistot a falesnych zazrakt. Jakakoliv totalitni
ideologie ma v sobé tento zhoubny charakter. Sen Ivana Karamazova ukazuje,
jak je spole¢nost stale budovana na duchovnich principech (at si to ¢lovék
pFizna nebo nepfizna). Bud’ se otevie Bohoc¢lovéku a vizi socidlniho kiestanstvi,
nebo ¢lovéko-bohu a za¢ne budovat babylénskou véz despotizmu a otroctvi.
Tyto dva znesvafené duchovni principy jsou neustale pfitomny v dé&jinach,
o ¢emz svéddi téz nésledny dialog z Dostojevského romanu Bési.

., Kdo lidem dd poznat, Ze jsou vsichni dobfi, zakonci svét.”

,, Toho, kdo to ucil, ukvizovali.”

., Prijde a jeho jméno bude clovekobiih?

,,Bohoclovek?”

,, Clovékobiih, v tom je rozdil.”16

V Bésech Dostojevskij prorocky predpovédél hriizy revoluce, pfic¢emz jedinou
silou, ktera je schopna tyto ,démony” vyhnat z Ruska, je pravda kfestanstvi.
Nad Ruskem pInym ,bésti” je tfeba vykonat exorcismus, tak bychom mohli
shrnout odkaz romanu Bési. Motem romanu je evangelijni pfibéh o Kristové
exorcismu, ktery vymytil zlé démony z posedlého clovéka a podle pfani
démont je vehnal do stdda vepiti. Romdnova postava Stépan Trofimovi¢ tento
biblicky dryvek komentoval slovy:

, Ti ddblové vychdzejici z nemocného a vstupujici do vepfii - to jsou vsechny riny,
vechny miazmy, vSechna necistota, vsichni ddablové, bésové a vsichni bésici, ktefi se
nashromdzdili v nasem velkém a milém nemocném, v nasi Rusi, za staleti, za staleti!
Oui, cette Russie que j ‘aimais toujours. Ale velkd myslenka a velkd ville se na ni z vyse
snese, pravé tak jako na onoho silené posedlého, a vsichni ti diblové, vsechna ta
necistota, vsechna ta Spina, kterd ji na povrchu pokryvd jako hnis, vyjde z téla na svétlo

“

bozi...,” a dale dodal, ,Ale nemocny se uzdravi a ,sedne u nohou JeZisovijch...”

a vsichni na ného budou udivené hledét...”17

14 AA.VV., Velky inkvizitor, Nad textem F.M. Dostojevského. Velehrad 2000, s. 34.
15 Srov. DOSTOJEVSKI], F. Bratri Karamazovi, 1., s. 284-304.

16 DOSTOJEVSKT], F. Bési, s. 240.

17 DOSTOJEVSKI]J, F. Bési, s. 641-642.
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Dusevni onemocnéni, duchovni rozvoj a oc¢istovani

O zivoté Dostojevského je dostatecné zndmo, Ze trpél dusevnim onemocnénim,
které ho suzovalo cely zivot a na nasledky kterého i umfel. Epileptické zachvaty
vnimal velmi bolestné. Zazival pocity chaosu a $ilenstvi, pfed kterymi mél ¢asto
mystickou zkusSenost svétla harmonie. Du$evni onemocnéni pro Dostojevského
nevylucuje duchovni poznani, naopak, nemoc nebyva vzdy piekazkou, muize
byt téz znamenim zvySené citlivosti na duchovni svét. Béhem vnitfniho
ofistovéni se ¢lovek miize jevit jako dusevné nemocny. V roméanu Idiot popsal
Dostojevskij ¢lovéka zZijictho v duSevnim napéti mezi autentickym
blaznovstvim pro Krista a karikaturou, do které ho vhéani spole¢nost. V pfibéhu
nedoléceného epileptika kniZzete Lva Myskina, ktery je vSemi povazovan za
idiota, je vyli¢eno, jak tento epilepsii trpici ¢lovék dokdze vzit vazné proménu
v Kristu a zije podle evangelijnich rad. Myskin jedné nesobecky, upfimné, vzdy
mluvi pravdu. Proti této vnitini krase proménéného ¢lovéka, jez je po kratkém
Case podceniovani u lidi vitana a pfijimand, se nakonec spole¢nost postavi,
potupi ji, zhanobi a zni¢i. Knize Myskin je stale vice nemocny, nacez se kvuli
negativnimu vlivu okoli stava spise karikaturou Krista. Ve se vystupiiuje po
vrazdé krasné Nastasji Filippovny, se kterou se chtél oZenit a ktera si zahravala
se tfemi muZi. Nakonec se Myskin musel uchylit do $vycarského sanatoria.

V postavé epileptika Myskina s jeho touhou po evangelijni dokonalosti je jisté
pfitomna Dostojevského autenticka zkuSenost s reakci jeho okoli. Horliva touha
konvertity po autentickém kiestanském Zivoté neni ihned pfijimana, jelikoZ
okolni spolecnost ma clovéka zaskatulkovaného do obrazujeho minulého
zivota, od kterého se nyni on odvraci a hled4d svou novou identitu v Kristu.
Necekané chovani se jevi jako blaznovstvi, v horsim pifipadé jako idiotismus.
Pravé blaznovstvi pro Krista, které i miize zvnéjsku vypadat jako dusevni
onemocnéni, vede ke stidle hlubsi proméné v boholidskou p¥irozenost.
Obréceny c¢lovék putujici na cesté ocistovani se stiva stdle vice vnitiné
krasnym. ,Krasa spasi svét”, jak uvedl Dostojevskij v roméanu Idiot, je ale
v tomto piibéhu zni¢ena a zhanobena nihilismem a materialismem. Touha
knizete Myskina po dokonalosti Krista ho kvili tlaku okoli uvrhla do napéti
mezi pravou svatosti a jeji karikaturou. Je rovnéz bez ndhody, ze jak Myskin,

tak i Dostojevskij nakonec své chorobé podlehli.
Mystické osviceni: pfilnuti k realité Boziho kralovstvi

Dostojevskij béhem néstupu epileptickych zachvatt prozival mysticky moment

ozafeni jasnym svétlem, béhem kterého utichly veskeré pochybnosti a prozil
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harmonicky pokoj, radost a nadéji.’® Samotny Dostojevskij sice zaZzitek svétla
pfed epileptickym zachvatem povazoval za projevujici se nastup nemoci, ale
zaroven véfil, Ze tento okamzik ma cenu celého Zivota.l® Mystickou extazi
nahliZzel vykoupeny a harmonicky idealni svét, realitu Boziho kralovstvi, kde
ziji lidé ve vzajemné lasce a v souladu s pfirodou. Dostojevského Zitou
zkuSenosti se na jednu stranu stava vize bozské harmonie, avSak druha stranka
jeho duse upadd, casto vjeho epileptickych zachvatech, hluboko do fiSe
podzemniho chaosu. Tyto mystické vize popsal napiiklad ve Versilové snu
z romanu Vyrostek ¢i Raskolnikové snu z dila Zlocin a trest?0. Raskolnikdv sen se
odehravd v den svaté Trojice, coz symbolicky dava do souvislosti zablesk
nebeského patieni se svétlem BoZzi Trojice.

M€l pocit, Ze upadd do polodrimoty. A kdo vi, co v ném probudilo ty tiporné fantasijni
pochody a tuzby, zda chlad, tma, vlhko nebo vitr vyjici za oknem a ohybajici stromy, ale
néhle se mu zacaly vybavovat v predstavich samé kvétiny. Videél piivabnou krajinu; byl
jasny, teply, skoro parny den, svdtecni den, den svaté Trojice.”?!

Také zhorsujici se zdravotni stav Myskina doprovazelo horecnaté blouznéni
majici charakter osviceného patfeni na idealni svét, kdy ,celou noc se vidél
v jakési bdjecné, nevidané spolecnosti, mezi jakymisi zvldstnimi lidmi.”?? Dostojevskij
vzdy popisoval kontrastnost této nebeské harmonie s pozemskou pokryteckou
realitou. A Sen smésného cloveka z Dostojevského Deniku spisovatele rovnéZz
popisuje vizi, béhem které je spatfena nebeskd harmonie ,jiné Zemé”. Pokud
opét nese toto vypraveéni autobiografické rysy, potom Dostojevskij z téchto
okamzik(i mystické extaze ¢erpal nadéji a dokazal vice ,milovat Zemi”.

,Nikdy jsem na Zemi nevidél tak krdsné lidi. Snad jen u nasich déti v jejich nejiitlejsim
véku by se nasel vzddleny, slaboucky odlesk té krdsy. Oci téch stastnych lidi se jasné
tipytily. Z tvdri jim zdrila moudrost a 1itéSné pozndni, ale byly to tvdire veselé. Ve
slovech a hlasech téch lidi znéla nevinnd radost. Hned pfi pronim pohledu na ty tvire
jsem pochopil vsechno, vSechno! Byla to Zemé neposkvrnénd dédicnym hichem a Zili tu
lidé bez hfichu, Zili v takovém rdji, v jakém podle poddni celého lidstva Zili pred svym
htichem i nasi prarodice, rozdil byl jen v tom, Ze zde byla jedinym rdjem celd Zemé. Ti
lidé se s radostnym smichem ke mné hrnuli a projevovali mi ndklonnost; vzali mé do

18 Srov. LOssK1J, N. Dostojevskij a jeho krestansky svetondhlad, s. 19.

19 Srov. LossK1J, N. Dostojevskij a jeho krestansky svetondhlad, s. 19.

20 Srov. NYKL. H. Dostojevskij jako pravoslavny myslitel, in PRIHODA, M. (ed.) Kulturni, duchovni
a etnické koteny Ruska: tradice a alternativy. Cerveny Kostelec 2005, s. 131.

21 DOSTOJEVSKIJ, F. Zlocin a trest, s. 428.

22 DOSTOJEVSKIJ, E. Idiot. Praha 2004, s. 472.
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svého stiedu a kazdy z nich mé touZil potésit. Na nic se mé nevyptdvali, zddlo se, jako
by uz vsechno védéli, a snaZili se rychle zaplasit smutek z mé tvdre.”?3

Podle Dostojevského, ktery intimné prozival napéti mezi bolesti pozemského
udélu a krdsou Zivota vécnosti, je v kazdém Zivotnim okamziku piitomna
nadéje v moznosti volby Bohoclovéka a skrze proménu Kristem nasmeérovat
spolecnost ke spravedlivéjsimu uspofddéni. Vzorem pro takovou spolecnost se
pro ruské kiestanské intelektudly staly klastery. Vyznamnym duchovnim
centrem se stal klaster Optina Pustyn, ktery Dostojevskij se Solovjovem nemohli
nenavstivit. Z klasternich okruht zacali zna¢nou popularitu ziskdvat starci -
duchovni radci. Dostojevskij si dokonalou cestu ke svatosti a sjednoceni
s Bohem literdrné idealizoval ve své romanové postavé starce Zosimy. Starec
Zosima je cestou pro proménu ¢lovéka a celé spole¢nosti.

Podle Dostojevského presvédceni je mozné novou spole¢nost vybudovat jen na
duchovnich principech socidlniho kfestanstvi, zalozeného na vife v Krista. Jen
v mystickém setkani Bohoclovéka s putujicim lidem dojde k proméné
a zkrasleni svéta - takové bylo ndbozenské poselstvi Dostojevského, kterému
zasvétil cely sviij zivot a veskeré své tvirci usili. Fjodor Dostojevskij nakonec

podlehl epilepsii 9. tnora 1881.

doc. Thlic. Mgr. Karel Sladek, Th.D.

Posobi ako docent na Katedre teologickej etiky a spiritudlni teologie Katolickej
teologickej fakulte Univerzity Karlovej v Prahe. Je vedtcim Centra Pro Oriente
Christiano pri Katolickej teologickej fakulte Univerzity Karlovej v Prahe. Je
autorom monografii: Vladimir Solovjov: mystik a prorok, Mysticka teologie
vychodoslovanskych kiestanti, Ruska diaspora v Ceské republice, Nikolaj
Losskij: obhdjce mystické intuice, Cesty k boholidstvi.

23 DOSTOJEVSKYJ, F. Denik spisovatele, 1., s. 147-148.
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SCHMITT, Carl. Politicki theologie. ~Ctyfi kapitoly kuceni o suverenité.
OIKOYMENH : Praha 2012. / Peter OLEXAK

Dialég medzi politikou anaboZenstvom patril vzdy k naroénym
arozhodujacim. Uprostred strhujacich a vasnivych diskusii o konflikte
civilizicii ¢i laicizacii $tatu sa dnes dolezité impulzy, potrebné pre nevyhnutné
a zakladné filozofické premyslanie o tedridch moderného statu, viac ako kedysi
nachddzaji uCarla Schmitta (1888 - 1985), jedného =z najvécsich
a najsignifikantnej$ich myslitelov dvadsiateho storocia. Kniha C. Schmitta ma
charakter eseji. V nich sa medzi riadkami otvara konflikiny, ale realny svet
vztahov medzi politickou teoldégiou a politickou filozofiou. Kniha je napisana
~Yahkym perom”, ¢o potvrdzuje vSeobecny nazor, ktory je vyjadreny aj na
obélke knihy, zZe Schmitt patri k brilantnym spisovatel om.

Kym sa vsak ¢itatel rozhodne zobrat knihu do rik, treba vediet, Ze v kultirnej
debate sedemdesiatych a zac¢iatku osemdesiatych rokov minulého storocia
C.Schmitt patril kzlore¢enym anebezpecnym myslitelom spojenych
s minulostou, ktort I'udstvo uz davno a Stastne prekonalo, a preto nebolo
vhodné, aby sa vyndral v diskusnych prostrediach, zvlast ktoré sa oznacovali
pecatou , demokratickosti”. Intelektudlny zdujem o Schmitta sa povazoval za
podozrivy a spojeny s odstideniahodnymi a nebezpe¢nymi praktikami. Celkom
priznacne sa tento pristup spajal s lavicovym politickym a myslitelskym
prostredim (k nemu patril znamy teoretik prava Jurgen Habermas).

Autor knihy pochddzal z Kkatolickej rodiny avzdy zdoéraznoval svoju
naviazanost na katolicizmus a naboZenskt prax. Studoval na univerzite
v Mnichove, kde bol Ziakom Maxa Webera. V roku 1922 prednésal na katedre
verejného prava na univerzite v Greifswalde (1922), neskér v Bonne (1922),
Berline (1926, 1933 - 1945) a Koline (1932). Patril k najvplyvnej$im
akademickym osobnostiam v Nemecku. Po¢as Weimarskej republiky (1918 -
1933), ktort po porazke v prvej svetovej vojne apdde impéria dynastie
Hohenzollern postihlo skuto¢né politické a socidlne zemetrasenie, zastaval
viaceré verejné funkcie. Bol prezidentom Asocidcie nemeckych préavnikov

a Waldemar Gurian ho nazval Kronjurist des Dritten Reiches (korunny pravnik
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Tretej rise). V roku 1936 sa po ndzorovych polemikach s kruhmi, ktoré boli
blizke SS vzdal verejnych aktivit a venoval sa prednasaniu. V roku 1945 ho
americki spojenci zatkli ako jednu z najvyssich spoloc¢enskych autorit Tretej rise
a postavili pred Norimbersky sid, ktory ho oslobodil, ale zakazal mu vyucovat.
Zomrel v roku 1985 v meste Plettenberg, kde sa narodil.

Dnes je uz ¢itanie a odkazovanie na Schmitta takmer povinné nielen pokial ide
o objektivne skiimanie s davkou nutnej kritiky, ale zdroven sa povazuje za
jeden zo zakladnych nastrojov ziskavania realistického obrazu o procesoch,
ktoré sa deja na poli politiky. Vydavatel'stvo OIKOYMENH sa tohto rasticeho
zaujmu o Schmitta chopilo a v priebehu niekol'’kych rokov vydalo jeho tri knihy
(Pojem politicna 2007, Teorie partyzdna 2008, Politickd theologie 2012). Posledna
vysla v preklade Jana Kranéta a Otakara Vochoca podla druhého Schmittovho
vydania aj sich prekladatelskymi poznamkami najmd pokial ide o preklad
inojazy¢nych pasazi a viet, ktoré neboli v nemcine.

Politicka theologie (originalny titul Potische Theologie) ma po uvodnej
autorovej pozndmke Styri kapitoly Definicia suverenity, Problém suverenity
ako problém pravnej formy a rozhodnutia, Politické teolégia, K protirevolucnej
filozofii statu. Ustrednou kapitolou je Politicka teologia a vietky ostatné sluzia
ako pristupové cesty kcielu, pofas ktorych Schmitt takmer minuciézne
predstavuje citatefom pojmy (suverenita, liberalizmus, decisionizmus,
rojalizmus, diktattra, ap.). Nie je iba brilantnym spisovatelom (pri pisani
vyuziva priklad a analégiu), ale aj vybornym znalcom autorov sedemndsteho
az prvych dvoch dekad dvadsiateho storocia. Aj pre samotného Schmitta tieto
,metodologické zaklinadla, uprestiovanie pojmov a dovtipna kritika st cenné
len ako priprava” (str. 20) pri hfadani odpovede na otdzky ¢i vobec je nejaké
Statnické rozhodnutie politické alebo nepolitické a ¢i nejaka teolégia je
politickou alebo nepolitickou. Vyraz politickd teoldégia in primis pouzil
sv. Augustin (De Civitate Dei, VI, 5). Schmitt je vSak autorom dvadsiateho
storocia. Pri ¢itani zistime, Ze Schmittova invencia politickej teolégie sa zrkadli
na pozadi sociologickych teérii M. Webera, ked’ pouziva historické a teoretické
priklady ana ich zdklade osvetluje analégie medzi teologickym a pravno-
politickym prostredim a objavuje zaujimavé suvislosti. Uloha a pritomnost
teologie, vzmysle jazyka a teologickych reminiscencii je v politickych
a Statotvornych procesoch pre Schmitta dplne zjavna. Podla neho nechyba ani
v doktrine Marxa a Engelsa, hoci v marxizme je maskovana materialistickym
vysvetlenim s ekonomickym vnimanim. Potvrdzuje to vyrokom mladého

Engelsa (1842 - 1844), ze , podstatou Statu i nabozenstva je strach I'udstva pred
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sebou samym” (Schriften aus der Friihzeit). Pre Schmitta sa boj proti tradi¢nej
religiozite radikalizuje u Bakunina (Schmitt ho nazyva teolégom antiteolégie),
ale aj on podla neho iba karikuje teolégiu, kde ,miesto Boha musi zaujat
I'udstvo” (str. 41). Sklon k takymto teologickym a metafyzickym ,sklzom”
(vyraz pochadza od C. Schmitta) ma pévod v pretrvavajicom monarchistickom
uceni o State podla vyroku, ktory mozno aplikovat' aj na kazdy typ diktattry:
auctoritas, non veritas facit legem. Problém teda ostdva otvoreny a moderna
statoveda nam dlzi niekol'ko odpovedi.

Kniha pontka velmipodnetnt lekttru, ktord mozno odporucat vsetkym
kategériam a typom Ccitatelov. Urcite nie je venovana iba Specialistom na
C. Schmitta. Prave naopak.
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