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EDITORIAL

Clovek berie knihu do rak, zazne svetlo lampy, sadne si, pokojne vnima hlboké
obsahy astdva sa tak vyjadrenim kontrastu zoci-voci tme, neustalej potrebe
pohybu anetrpezlivému nasavaniu plytkych efektov, ktoré ho nendpadne
pripravuju o individualny vkus. Aj tieto zapisané stranky chct byt ponukou
pre kultivovanie ¢asu, priestoru, zmyslov, srdca i rozumu. Nas ¢asopis sa opéat
snazi ponuknut témy, ktoré sa dotykaju celého ¢loveka, jeho viery ineviery,
zmyslu inezmyslu, sldvnostnosti iferidlnosti, schopnosti ineschopnosti,
dejinnosti i sterilnosti, hry i skuto¢nosti, pravidla i svojvolnosti.

Hned na avod predstavuje Pavol Zvara jedného z najvéacsich krestanskych
myslitelov 20. storo¢ia, Romana Guardiniho. Jeho ¢lanok je ponukou malej
guardiniovskej liturgickej Skoly, ktord nechce poucovat, ale vzdeldvat. Podla
Guardiniho je liturgia priestor pre vyjadrenie bezmocnosti I'udského bytia
stojaceho zoci-vo¢i mystériu. Liturgia relativizuje ¢loveka ajeho moc. V nej
spoznava svoje hranice a malost. Nie je vyjadrenim toho, ¢o vieme, ale toho, ¢o
nevieme. Clovek preto nie je pozvany do liturgie, aby tvoril, ale stc
presahovany, aby bol jednoducho pritomny. Liturgia nema icel, ale ma zmysel.
A tak nepodlieha pragmatizmu, technike, tvorivosti a schopnosti I'udi, ale je
Bozou hrou, v ktorej je ¢lovek iba pozvanym hostom.

Juraj Pigula sa venuje novoobjavenej sermo Augustina. Tento velikan
krestanského myslenia odkryva tému aj dnes vysostne aktudlnu: vystupuje
proti modlosluzbam a falosnym prostrednikom BozZej veci. Sebacentralizicia je
v stcasnosti diagnézou mnohych cirkevnych autorit. Kazda snaha autority,
cielend do seba samej, kona iba iluzérne, v skutoc¢nosti vSak prekaza Kristovmu
konaniu astava sa sterilnou. Kristocentrizmus je kategéria opakujtica sa ako
refrén celého textu. Tvrdym jazykom staroveku poucuje Augustin tych, ktori
z Boha urobili svojho rivala a konkurenta. Krestan si ma uvedomovat svoju
podobnost s Kristom, ale vtej istej miere si musi byt vedomy svojej
nepodobnosti s nim. Iba v takejto zdravej dialektike sa sebavedomie koriguje

pokorou a pokora motivuje sebavedomim.
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Obcerstvujuco na nds zdpadny akcent posobi text ,z vychodu” od Milana
Lacha. Autor sa pohrédva s terminmi pravidlo a disciplina, ktoré na prvé pocutie
nezneju pritazlivo. Prekvapenim je tvrdenie, Ze v pociatkoch mniSskej tradicie
pravidla jednoducho chybali. Jedinym a zaroven Zivym pravidlom bol priklad
majstra. Tento entuziazmus vsak netrval dlho. Clovek totiz neunesie rolu
zivého imaga. Pre krestanstvo je prirodzenejsie ukazovat na Krista ako na seba.
Preto sa prvym a najpodstatnejsim pravidlom stava evanjelium. Clanok pontika
vyvoj mniSskych pravidiel na Vychode, pricom ndm pribliZuje ¢asto pocuté, ale
mozno menej poznané mend, ako boli Pachémius a Bazil Velky.

Peter Juhas nas interpretaciou symbolu orla v niektorych biblickych knihach
vovedie do filologického labyrintu. Nenechd nds vSak osamote, ale ako
kompetentny sprievodca odborne a zdroveil zrozumitelne (¢o nie je vzdy
samozrejmostou) predstavi v jednotlivych jazykoch a kultirach spominany
symbol a jeho funkciu.

Citatela isto prekvapi napaditost a teologicky instinkt T'uba Hlada. Voia ako
inSpirdcia. Zvykneme pozerat, po¢tavat a potom komentovat. Preco to vsak
nerobime aj po nadychu? Ved ¢lovek sa nadychne a mdze hovorit. Cuchové
pulchrum je totiz rovnakou motivaciou ako text ¢i obraz, treba len vnimat
skuto¢nost vsetkymi zmyslami. Krestanstvo v priebehu staroci, v atmosfére
novoplatonsko-augustinovskej  myslienkovej vladdy  prestalo pozyvat
k uchopeniu pravdy vsetky telesné zmysly. Tento c¢lanok nechce byt
vyjadrenim vzbury ¢uchu, ale rehabilitaciou komplexnosti I'udského vnimania.
PretoZze ¢lovek nielen pocuje a vidi, ale aj citi. Pontikany text chce byt jemnym
upozornenim, Ze st veci okolo nds, ktoré sice mézeme prepocut a nevidiet, ale
nemusia ujst' vSetkym nasim zmyslom.

Pavol Hrabovecky si za pomocnikov k svojej téze pozyva kardindla Newmana
a krestanského spisovatela, esejistu Chestertona. Vedno tvrdia, Ze dogma nie je
dogmatizmus, a preto nezdiela negativnu konotéciu strnulosti tejto ideologie.
Dogma nestoji mimo ¢asu a priestoru, ale ma k dejindAm dynamicky vztah. Jej
vynimo¢nou tlohou je umoznovat nové tak, aby neznicila origindl.

Vézend citatelia, pontkané ¢lanky chcu prispiet nielen k intelektualnemu, ale aj
ludskému a estetickému obohateniu. Prajem Vam, aby sa stranky tohto

¢asopisu stali prijemnym spolo¢nikom Vasich dlhych zimnych vecerov.

Viadimir Juhds
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Pavol ZVARA

Romano Guardini a dielo liturgickej obnovy

Abstract

Romano Guardini (1885 - 1968) is one of the most prominent Christian thinkers
of the 20th century. His works cover a wide range of subjects and focus
especially on man, his knowledge, and actions in the world. Guardini
approaches these subjects as theologian and man of deep faith, but his
reasonings and conclusions are formulated in strictly scientific language. In his
works, Guardini frequently writes about sacred liturgy, too. He lived in times
marked by a new, vigorously growing liturgical movement and his contribution
to the liturgical renewal of the Church was a substantial one from different
points of view. This study introduces some of the main contributions Guardini
made in the field of Catholic liturgical studies.

Keywords: sacred liturgy, liturgical movement, research method, formation,

ecclesiology

Uvod

Od konca devétnasteho storoc¢ia nadobudala otazka systematického skiimania
a vahu. Tomuto obdobiu predchddzal zvyseny zdujem o obnovenie posvitnej
liturgie, ¢i uz vo Franctzsku, Taliansku alebo Nemecku. Vo viacerych
diecézach alebo reholnych domoch boli vyddvané najrozli¢nejsie publikacie,
ktorymi autori chceli usmernit liturgicky Zivot jednotlivcov a vniest do
chdpania posvitnej liturgie ajej miesta v ndboZenskom Zivote Cirkvi viacej
svetla. Zaujem o problematiku posvitnej liturgie sa preniesol aj na akademicka
podu. Najmd nemecki teolégovia, ako Johan Michael Sailer (1751 - 1832)
a Johan Adam Mohler (1796 - 1838), sa zaoberali ekleziologickymi otdzkami.

Toto $tadium ich viedlo k radikdlnemu prehibeniu poznatkov o tradicii Cirkvi,
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dielach otcov a o posvitnej liturgii. Svojou vedeckou ¢innostou pripravili cestu
nemeckému liturgickému hnutiu.'

V oblastiach hovoriacich po franctizsky urobil prelomové kroky v poznani
posvitnej liturgie najmd dom Prosper Guéranger OSB (1805 - 1875), ktory sa
zasluzil o obnovenie a navrat benediktinov do Opatstva sv. Petra v Solesmes vo
Franctizsku, uréeného na demolaciu. Jeho usilie obnovit katolicku vieru vo
Franctzsku po rokoch revoluéného besnenia sa ststredilo na obnovu
benediktinskeho Zivota a cezen na liturgiu. V roku 1840 inicioval publikovanie
stadii Institutions liturgiques scielom ponuknut zdujemcom vzdeldvanie
v teologickych disciplinach suvisiacich s liturgiou.” Guérangerova snaha sa
rychlo rozsirila aj do dalsich krajin zdpadnej Eurépy, ato najmi
v benediktinskom prostredi. Tak boli postupne vytvorené nové alebo obnovené
povodné historické benediktinske opatstva v nemeckom Beurone (1863)
av Maria Laach pri Laachskom jazere, v belgickom Maredsous (1872),
v prazskom klastore Emauzy (1880) ¢i v anglickom Farnborough (1895). Tieto
klastory sa stali dolezitymi centrami vyskumu posvitnej liturgie a najmaé tsilia
o jej obnovu.’ D4 sa povedat, Ze temer v kazdom z menovanych opatstiev sa
pozornost benediktinov ststredila na ina stranku liturgie a zaroven bol
rozpracovany aj iny metodologicky pristup vjej vyskume. Okrem toho sa
nadobudlo vSeobecné presvedcenie, Ze je nevyhnutné odbornym spdsobom
preskiimat a spracovat najmd dejiny posvitnej liturgie.

Na tspechy autorov prvej polovice devitnasteho storocia nadviazala nova vina
teologov, historikov a liturgistov, ktori sa stali stcastou tzv. liturgického hnutia.
Vznik tohto ,hnutia” mozno klast do roku 1909, kedy sa uskuto¢nil prvy

liturgicky kongres v klastore benediktinov Mont César v Belgicku.! Okrem

1 Porov.: PARATI, A. Pionieri del movimento liturgico. Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana,
2004. 240 s. ISBN 88-209-7537-8, s. 35 - 36.

2 Porov.: PARATI, A. Pionieri del movimento liturgico, 38.

3 Porov.: CATTANEO, E. Il culto cristiano in occidente. Roma: C.L.V. - Edizioni litugiche, 2003. 658
s. ISBN 88-85918-06-9, s. 464 - 465.

4 Dolezity impulz rozvoju liturgickych otazok dal samotny papez Pius X. (1903 - 1914) svojim
Motu proprio Tra le sollecitudini (1903): , Vskutku nasou najZivsou tiZbou je aby opravdivy
krestansky duch opit prekvital kazdym spdsobom a aby sa zachoval v kaZdom veriacom, preto je na proom
mieste potrebné postarat sa o posvitnost a nddheru chramu, kde sa krestania stretdvajii, aby nacerpali
ducha z jeho proého a nepostradatelného prameria, ktorym je aktivna vicast na najsvitejsich tajomstvich



ZVARA / Romano Guardini a dielo liturgickej obnovy

benediktinov z Mont César, najmd doma Lamberta Beauduina, patrili medzi
priekopnikov hnutia predovsetkym Guerrino Amelli, Henri Leclercq, Fernand
Cabrol, Ildefons Herwegen, Kunibert Mohlberg, Odo Casel, Pius Parsch,
Emmanuele Caronti, Maurice Festugiere, Mario Righetti, Josef Jungmann
a mnohi dalsi. Tito autori rozliénym spdsobom pripravovali cestu pre ozajstnt
a plnohodnotna reflexiu liturgického slavenia v Cirkvi. Nedialo sa tak len
v oblasti historickych a teologickych odborov, ale diskusia sa rozvinula aj
v problematike vztahu krestanskej spirituality a posvitnej liturgie.” Do tohto

kontextu zapada aj vyskum a praca Romana Guardiniho.

Tri Guardiniho zasadné diela na tému posvitnej liturgie

Aby sme lepsie pochopili Guardiniho dielo na tému posvitnej liturgie, je
nevyhnutné najskor priblizit jeho postoj k metéde vyskumu. Guardini naliehal,
aby sa vo vyskume posvitnej liturgie prisne rozliSovalo medzi historickou
metédou a teologickou metédou. Obe sice pravom prindlezia do vyskumnych
metdd liturgickej vedy, ale treba ich pouzivat umne. Tieto dva rozli¢né
metodologické pristupy néasledne viedli Guardiniho k videniu posvétnej
liturgie v dvoch odlisnych pozicidch: liturgia chapana ako dejinna, uplynuld
udalost (liturgickd veda ju sktima historicko-kritickou metédou) a liturgia
chdpana ako aktualne konanie, respektive budice konanie, musi byt skiimana
teologickou metédou.?

Guardini chcel ist k podstate liturgie, nehladal len povrchné uzavery, zname
z predoslych obdobi a vyznievajice ako klisé. Chcel, aby sa viac sktimala jej
podstata, to znamend, aby nebola chapané reduktivnym spésobom v zmysle, Ze
ide len o pedagogicky a doktrindlny apardt na oznamovanie myslienok
a predpisov v rdmci naboZenstva. Liturgia podla neho musi byt skimana ako
mysticky, ale zaroven redlny fakt, ateda idea skimat jej vyvoj nemoze

uspokojit seriézny zaujem o spoznanie jej podstaty. Pre Guardiniho je posvétna

a na verejnej a sldvnostnej modlitbe Cirkvi.” P10 X. Motu proprio Tra le sollecitudini. In Acta Sanctae
Sedis, 1903 - 1904, ro¢. 36, s. 331. (preklad autora)

5 Porov.: AUGE, M. Liturgickd spiritualita. Trnava: Dobrd kniha, 2001. 131 s. ISBN 80-7141-341-0,
s. 12

6 Porov.: GRILLO, A. La liturgia e il metodo teologico nel Movimento liturgico. In La liturgia nel
XX secolo: un bilancio. Padova: Messaggero di San Antonio - Editrice, 2006. 348 s. ISBN 88-250-
1468-6, s. 260.
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aje ,ziva”. V tomto

P27
1

liturgia nielen nieco, ¢o ,je”, ¢o existuje, ale liturgia , plat
zmysle Guardini sleduje liniu svojho priatela a vyznamného liturgistu Oda
Casela OSB, benediktinskeho mmnicha z kldStora v Maria Laach. Casel svoj
vyskum zakladal sice na pozitivnom fakte, ale skiimal ho teologickou metédou.
Preto aj pre Guardiniho je doleZitejsi vyskum liturgie ako skisenosti viery, a nie
jej vyvoj v historickych stuvislostiach. Guardini daval doraz na fakt, ze posvitna
liturgia nie je konstituovana ani tak vonkajsimi prvkami, ako formami Zivota
v najsilnejSom zmysle slova. V tomto pripade ide o predpoklady a podstatu
nabozenskej skisenosti. Preto liturgia nie je formou hocijakého zivota, kde by si
veriaci mohol slobodne vybrat, ¢i ju bude pouZzivat alebo nie, pripadne, Ze on
urci rozsah jej pouzitia vo svojom naboZenskom Zzivote, ale podla Guardiniho
posvdtnad liturgia tvori vramci Cirkvi determinované nabozenské konanie.
Preto liturgia chdpana ako pramen Zivota musi byt analyzovana teologickou
metdédou alebo systematicky, pricom sa tento pristup nestavia do opozicie proti
historickej metéde v posvitnej liturgii, ale tato historickd stranku oddvodriuje
a osvetl'uje.” Guardini sa pri zostavovani tychto myslienok inspiroval d'alsim
velkym teol6gom liturgického hnutia, Maurice Festugiereom. Jeho myslienky
vsak prepracoval a rozvinul.

Pre Guardiniho interpretaciu posvétnej liturgie malo velky vyznam pravidelné
stretdvanie sa s komunitami benediktinov najskor v Beurone a potom v Maria
Laach. Prave prostrednictvom benediktinskej komunity v Maria Laach vydal
svoju zasadnu stadiu s liturgickou tematikou Vom Geist der Liturgie (1918).8 Toto
rozsahovo mensie dielo, publikované v prvom ¢isle novozalozeného periodika
Ecclesia orans®, ktoré viedol Odo Casel al. Herwegen, ho ihned preslavilo
a zapisalo do povedomia d'al$ich pracovnikov na liturgickom poli.

Guardini spolu so svojim spoluziakom a dobrym priatelom, kilazom Karolom
Neundorferom, planovali napisat dve diela, ktoré sa in§pirovali nazvom knihy

Rudolfa von Iheringa Der Geist des rdmischen Rechts. Neundorfer sa zaoberal

7 Porov.: GRILLO, A. La liturgia e il metodo teologico nel Movimento liturgico, s. 261.

8 Porov.:. MAGGIANI, S. Romano Guardini protagonista del Movimento liturgico. In La
Weltanschauung cristiana di Romano Guardini. Ed. S. Zucal. Bologna: Centro Editoriale Dehoniano
EDB, 1988. 495 s. ISBN 88-10-40363-0, s. 134.

9 Zacali ho vydéavat benediktini v Maria Laach. Neskdr sa ¢asopis premenoval na Jahrbuch fiir
Liturgiewissenschaft a neskor vychéadzal ako Archiv fiir Liturgiewissenschaft. Porov.: JOHNSON, M.
Bibliographia liturgica. Roma: C.L.V. - Edizioni liturgiche, 1992. 114 s. ISBN 88-85918-66-2, s. 53.
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kanonickym pravom, preto chcel svoje dielo nazvat , O duchu kénonického
prava”. Guardini zasa sledoval problematiku posvitnej liturgie, a tak dal svojej
praci nazov Vom Geist der Liturgie, ¢o by sme mohli prelozit , O duchu
posvitnej liturgie”. Bohuzial, Karl Neundorfer v roku 1926 tragicky zahynul
v Alpach adielo nezrealizoval.l® Guardini ostal verny svojmu rozhodnutiu
a podarilo sa mu zostavit dielo, ktoré ziskalo obrovsky tspech a nadobudlo
velky vyznam pre rozvoj a prehibenie d’alsich liturgickych tém.

Guardini sa vo Vom Geist der Liturgie zaoberal principidlnymi otdzkami
posvitnej liturgie. Analyzoval liturgicka modlitbu, liturgické spolocenstvo,
symboliku v liturgii, prvenstvo logosu nad étosom a dalsie zdsadné témy.
Analyza tychto prvkov krestanskej liturgie je zaloZzend na dvoch zdkladnych
ideach, ktoré vychadzali z teologickych otdzok vtedajSej doby. Prva idea bola
ekleziologicka: Cirkev je chdpana ako opravdiva Zijuica komunita veriacich.
Druha idea bola liturgicka: liturgiu chapala ako latriu,’ ¢o bolo v opozicii
s myslienkami niektorych autorov, ktori posvitna liturgiu interpretovali
predovsetkym ako prostriedok na dosiahnutie ¢nosti.’?

Najvacsiu pozornost vsak urcite vzbudila a stéle vzbudzuje piata kapitola tejto
knihy. V nej Guardini uvazoval o posvitnej liturgii ako o hre. V tivode tejto
kapitoly sa zaoberal ndzorom niektorych l'udi, ktori jednotlivé prvky posvétnej
liturgie povazuju za zbyto¢né, pretoze nie je jasny ich tcel. Predpisy, ktorymi sa
riadi liturgické slavenie, st podl'a nich na spdsob levitskych predpisov Starého
zdkona. Guardini vidi vtomto postoji zaujimavy podnet k preskiimaniu
ucelnosti veci. Je mu jasné, Ze svet sa riadi ucelnostou, Ze je nevyhnutna pre
napredovanie sveta, a Ze aj prostriedky sa hodnotia podla ich tcelnosti. Toto
povazoval za spravne, pricom si uvedomoval, Ze vo svete existujua aj veci a javy,
ktoré nepodliehajt tejto konstrukcii. Prikladom je kvet: Na ¢o md vonu a farbu?

Dalej sa pyta: Nie je to plytvanie? Ved to nem4 ziaden ucel. A takychto veci by

10 Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica. Brescia: Editrice Morcelliana, 2008. 155 s. ISBN 978-
88-372-2216-1, s. 39.

1 Latreia - je adordcia, klananie sa I'udi Bohu a patri vylu¢ne jemu.

12 Porov.: MAGGIANI, S. Per una definizione del concetto di liturgia: Le categorie di «gratuita»
e di «gioco». La proposta di Romano Guardini. In Quaderni di Rivista Liturgica. Nuova serie, ro¢.
5,¢.5,5.93.
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sme vo svojom okoli nasli mnozstvo.’¥ Ak chceme poodhalit skuto¢né priciny
existencie javov a veci, tak sa musime pozerat na celti problematiku zo Sirsieho
uhla pohladu. Guardini svoju analyzu preto postva od ucelu k zmyslu veci
a tvrdi, Ze ich zmysel spociva v ich existencii. Tieto veci st sice beztcelné, ale
zmysluplné. A odtial'to je uz len kusok k tomu, aby hladal zmysel sticna: on
spociva v tom, aby stcno ,bolo obrazom nekone¢ného Boha.” Teda stcno je
prirodzené zjavenie zivého Boha.”* Veda ani umenie nemajt vlastny ucel, ale
maji zmysel: viest k pravde. Veda mé byt sluzbou pravdy, umenie krasou
pravdy. Guardini tu opét rozvija svoju polaritu bytia, pri¢om tcel a zmysel
k sebe prinalezia. Ucel je cielom namahy, prace, zmysel je obsahom existencie.’
V tomto okamihu vyvstdva otdzka: Aky to ma savis s Cirkvou? Guardini
odpoveds, ze iv Cirkvi st pritomné oba prvky, itcel, i zmysel. Ucel je
vyjadreny pravnym poriadkom, usporiadanim a spravou Cirkvi, zatial c¢o
d'alsia ¢ast’ Cirkvi je od tucelu, v tizkom zmysle slova, zvlastne oslobodena. Je to
prave liturgia. Podla Guardiniho liturgia nemd ziaden dopredu premysleny
a vypracovany plan duchovnej vychovy, hoci ju uskutoc¢tiyje. Liturgiu nemozno
preto chapat vylu¢ne z pohladu ucelu.’6 Cloveka chce viest, nie v8ak podla
planu ducelovosti, ale poskytuje c¢loveku sprdvne vystavané duchovné
prostredie, v ktorom sa moéZze rozvijat dusa cloveka.l” Podla Guardiniho
liturgia tu nie je kvoli ¢loveku, ale kvoli Bohu, ona nie je zamerand na ¢loveka,
ale na Boha, ¢lovek sa v nej pozerd na Boha, nie na seba. Preto sa jej zmysel
nachddza v tom, aby dus$a ¢loveka prilnula k Bohu, aby Zila s nim, v jeho slave,
podobne ako anjeli.

Guardini sa pri reflexii nad tcelom azmyslom liturgie inSpiruje dvoma
biblickymi textami: prorokom Ezechielom’¥ a Knihou prislovi. Prvy hovori
o cherubinoch, ktori ,,... chodili sem i tam, podobne Ziariacemu blesku.” (Ez 1,
14) Teda akoby ich konanie nemalo téel. Cherubini sa pohybujia pred Bohom,

ich pohyb je krasny, mohutny a konany podla vole ducha. Guardini v tomto

13 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie. Praha: Ceska kiestanska akademie, 1993. 61 s. ISBN 80-
85795-02-7, s. 31.

14 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 32.

15 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 33.

16 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 33.

17 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 33.

8FEz1,4-14.
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pohybe vidi vyjadrenie vniitorného ohila a moc zjavent navonok. Podl'a neho
tu ide o Zivy obraz liturgie.

Druhy citat je z Knihy prislovi, z 6smej kapitoly, ktora hovori o povode
mudrosti. Guardiniho zaujali tieto verse: ... ja som bola utiho chovankou, bola som
deni po deri jeho rozkosou a hrala som sa pred nim v kaZdy cas; hrdvala som sa na
okruhu jeho zeme a moja rozkos (je byt) medzi synmi ludskymi.” (Prisl 8, 30 - 31)
V tomto citate sa pod Muadrostou mysli Bozi Syn, ktory sa ,hra” pred
nebeskym Otcom. Jemu postacuje byt v Otcovej pritomnosti, mat Zivotny
priestor, byt pred nim v &istej blazenej radosti zo Zivota.l® V oboch pripadoch
mozno pozorovat tieto bytosti pred Bohom ako pohybujtce sa a hrajtice sa bez
zjavného tcelu. Nie¢o podobné Guardini vidi aj na zemi: detskd hru, ktora je
hrou bez tcelu, ale s hlbokym zmyslom - to je naznacené v tom, Ze dieta sa
slobodne prejavuje pri hre vo svojich myslienkach, pohyboch, slovach, tkonoch
- vtedy prindleZzi samo sebe, jednoducho ,je” .20

V Zzivote dospelych nachadzal Guardini podobnt paralelu v umeni. Dospely
¢lovek si uvedomuje rozpor medzi tym, ¢im je a ¢im by chcel byt. Priestorom na
zjednotenie tychto dvoch stavov je prave umenie. Viiom c¢lovek - umelec
vyjadruje tizbu po jednote tychto dvoch skuto¢nosti. Opravdivi umelci preto
nemaji pri tvorbe na mysli nejaké pedagogické alebo nduc¢né ciele. Oni
vyjadruji navonok to, ¢o citia vnuatri. Takto davaju vyraz svojej bytosti
asvojmu videniu, ddvajua vonkaj$iu podobu vnttornej pravde.”l Preto nemd
zmysel podl'a Guardiniho lamat si hlavu nad nejakym rozumovym uchopenim
opravdivého umeleckého diela. Od tychto vypovedi dotykajicich sa bezného
zivota sa dostdva kzivotu liturgie. Guardini vidi liturgiu v podobnych
stvislostiach, ale ona pontka cloveku este nieco vyssie: prileZitost v ovzdusi
milosti rozvijat najvntutornejsie jadro I'udskej bytosti - to znamena byt ako
Bozie dieta. Liturgia ¢loveku poskytuje radost’ z detstva.?2 Teda na jednej strane
je tu radost byt v Bozej blizkosti ako Bozie deti, ktoré sa hraji, aktoré
neuvazuji nad tcelom hry. Ona (hra) mé svoj zmysel sama v sebe. A pretoZze

ide o skuto¢nosti, ktoré sa vymykaju z bezného Zivota, stoja niekde vyssie ako

19 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 34.
20 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 34.
2 Porov.: GUARDINL, R. O duchu liturgie, s. 35.
22 Porov.: GUARDIN, R. O duchu liturgie, s. 35.
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bezné udalosti, tak na druhej strane liturgia ¢erpa sposoby a tvary z oblasti,
ktord ich jedine dokaze pontuknut a tou oblastou je umenie vyjadrené cez rec,
gesta, spdsoby konania, odevy, farby. Guardini v tomto konani vidi, Ze liturgia
sa stdva, vo vysSom zmysle slova, Zivotom dietata, v ktorom je vSetko
obrazom, tancom a piesiiou.?

Dosledkom tychto skutocnosti je, Ze v liturgii sa spajaju umenie a skuto¢nost
vjednotu, v ktorej clovek moze byt nadprirodzenym spodsobom Bozim
dietatom. Podl'a Guardiniho zmyslom liturgie je byt pred Bohom zamestnany
hrou a dielom umenia, anie tvorit. Potom aj liturgické predpisy musia byt
chapané ako sucast tejto hry. Ved’ aj dieta si stanovi presné usmernenia, ako sa
hrat a rigorézne ich dodrZziava. Alebo tanec mé predsa presné kroky a pohyby.
Teda, ak su v liturgii pritomné nejaké konkrétne predpisy, gestd, farby
a podobne, tak ich treba vidiet v tychto stavislostiach hry a umenia. Liturgia ma
naucit dusu nehl'adat’ za vSetkym len tcel, podstatné je, aby sa ¢lovek dal viest
aniest BoZzou milostou a prijimal Bozie kralovstvo ako dieta. Podla
Guardiniho sa krestan ma vzdat dospelosti, ktord je charakterizovana
ucelovostou. Niektori to vSak nechdpu ani dnes a je to nie¢o podobné, ako ked’
David tancoval pri prenasani archy zmluvy. Aj vtedy sa nasli I'udia, ktori tymto
Davidovym spravanim opovrhovali, pretoZze ho nechapali. Medzi nich patrila aj
Saulova dcéra Michol .24

Tento Guardiniho pohlad na liturgiu ako hru vyvolal mnoZstvo reakcii. Vo
Stvrtej a piatej reedicii Vom Geist der Liturgie, ktoré vysli uz v roku 1920, pridal
Guardini d'aliu kapitolu s ndzvom Vaznost liturgie, aby limitoval ideu liturgie
ako hry.?> V kazdom pripade nie je jednoduché komplexne zhodnotit tento
Guardiniho pristup. V ¢asoch, ked’ ho Guardini vyslovil bol tplne novym
a zvlastnym pohladom na liturgiu ajej charakter, jej miesto v Cirkvi ajej
vyznam.

Dnesni autori, ako napriklad S. Maggiani alebo A. Grillo, kriticky prehodnocuja
tato Guardiniho koncepciu. Na jednej strane uvadzaja, ze treba ocenit jeho

prelomové myslienky na poli posvitnej liturgie vyjadrené iv piatej kapitole

2 Porov.: GUARDINI, R. O duchu liturgie, s. 35: , Liturgie ... stdva se ve vyssim smyslu slova Zivotem
ditéte, v némz vse je obrazem, tancem a pisni.”

241Krn 15, 25 - 29.

%5 Porov.: RATZINGER, J. Duch liturgie. Trnava: Dobra kniha, 2005. 189 s. ISBN 80-7141-477-8,
s. 186.
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Vom Geist der Liturgie, a to najmé tie, ktoré sa postavili proti zizenému
videniu liturgie ako prostriedku na moralnu vychovu krestanov. Na druhej
strane nemoZno zabudat, Ze liturgia je propter homines aZe je tvorend aj
¢lovekom.?6 Maggiani dokonca nabada, aby Guardiniho idea liturgie ako hry
bola este prehodnotena a dopracovana.?”

Kazdopadne Guardiniho myslienky z Vom Giest der Liturgie oslovujt i dnes,
niekol'ko desatroéi po ich prvom publikovani astdle vzbudzuji pozornost
a vedu zainteresovanych k d'al$im analyzam a hodnoteniam.

Medzi takychto autorov sa radi napriklad i Jozef Ratzinger - stcasny papez
Benedikt XVI. Ratzinger touto témou zacina svoju knihu Duch liturgie, pricom
isam nadzov tejto knihy sved¢i o tom, ze autor chce v ur¢itom slova zmysle
nadviazat na Guardiniho viziu liturgie. Ratzinger vSak Guardiniho idey
neprijima pau$dlne a nekriticky, ale prehodnocuje ich aaplikuje do svojej
koncepcie liturgického Zivota Cirkvi. Priamo prva kapitola Ratzingerovej knihy
sa in$piruje Guardiniho teériou o liturgii ako hre.?

Na Vom Geist der Liturgie nadvézovalo dalsie liturgické dielo, ktoré Guardini
po prvykrat publikoval v roku 1922 s ndzvom Von heiligen Zeichen.?’ Guardini
sa uz v predchadzajicom diele na niekol'kych stranach venoval problematike
symbolu a znaku v liturgii. V novej knihe predstavuje svoju pracu, ktora je
vysledkom desatrocného sktimania a ttvah nad liturgickymi symbolmi, znakmi
a gestami. Tieto tvahy maju byt, ako sdm uvadza v tvode, inSpiraciou, ktorad
pomoze otvoreniu sa liturgického sveta.30

Guardini sa tymto dielom zapisal do dejin liturgie predovsetkym ako teoretik
liturgickych symbolov a znakov. Aj pri jeho koncipovani zostal verny svojim
idedm a neuchylil sa vylu¢ne k historicko-kritickej metdde, ani k nejakému

praktickému zdovodniovaniu liturgickych prvkov ajavov, aby odhalil, Ze toto

2 Porov.: MAGGIANI, S. Per una definizione del concetto di liturgia: Le categorie di «gratuita»
e di «gioco». La proposta di Romano Guardini, s. 112 - 114.

27 Porov.: MAGGIANI, S. Per una definizione del concetto di liturgia: Le categorie di «gratuita»
edi «gioco». La proposta di Romano Guardini, s. 111: , Ritengo che le potenzinalita teoriche del
capitolo V, al di la delle ambiguita, di fatto attendono ancora uno sviluppo adeguato.”

28 Porov.: RATZINGER, J. Duch liturgie, s. 9 - 10.

2 Porov.: GUARDINI, R. O posvitnych znamenich. Kostelni Vydii: Karmelitanske nakladatelstvi,
1992. 63 s. ISBN 80-85527-04-9.

30 Porov.: GUARDINI, R. O posvitnych znamenich, s. 5.
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a toto, aktualne pritomné v liturgii, vzniklo vtedy a vtedy. Alebo, Ze tento
obrad znamena to alebo ono. Guardinimu islo predovsetkym o to, aby poukézal
na skuto¢nost, ktora je vliturgii podstatnd, anie naukové myslienky.
Zdoéraznoval pritomnu liturgicka skuto¢nost, nie minuld. Skuto¢nost, ktora sa
deje vnas teraz, aktord sa kona skrze nds teraz. Guardini chcel preto
uskutoc¢tiovat’ liturgické vzdelavanie, anie liturgické poucovanie, aj ked
v kone¢nom dosledku nemozno jedno od druhého tplne oddelit .3

Podla neho sa liturgické vzdelanie nadobtda predovsetkym videnim
a konanim. Tieto dva prvky, zasadené do katolickej tradicie, povazuje za hlavné
sily. Konanie je pritom nieco Zivelné, v ¢om musi existovat cely clovek so
svojimi tvorivymi silami.3? Preto treba, aby ucitelmi liturgického Zivota boli
sami rodicia, ucitelia a vychovavatelia, teda tie osoby, ktoré st pri detoch
amladych v case, ked vyrastaju, ked sa ucia zit. Za priklad ddva Mariu
Montessoriovd, ktord zakladala a budovala vzdelanie deti prave na Zivom
konani. Montessoriova v jednej zo svojich knih ponudkla aj spdsob, ako deti
prakticky naucit pestovat produkty (obilie a hrozno), ktoré sa potom pouzija
v liturgii na pripravu eucharistickych spdsobov. Podl'a Guardiniho préve toto je
sposob, ako liturgicky vychovédvat krestanov.’3 Jeho praca o posvitnych
znakoch chce byt prispevkom k takejto liturgickej vychove. Preto je napisana
skor formou kratkych zamysleni nad liturgickymi gestami, symbolmi a znakmi,
pripadne predmetmi pouzivanymi v liturgii, aby ich citatel mohol jednoducho
pochopit a najmd uzivotnit.

Tretou, ale nemenej dolezitou knihou, ktora v istom zmysle zhitia a potvrdzuje
dve predoslé diela, je Guardiniho Liturgie und Liturgische Bildung z roku
1923.34 Jej nazov by sa dal do slovenciny vol'ne preloZzit ako Liturgia a liturgicka
formdcia. Guardini v nej fakticky pokracuje vo svojej koncepcii liturgického
vzdelavania, ktoré nacrtol aj vo Vom Geist der Liturgie, aj vo Von heiligen
Zeichen. Cielom tohto diela, podla samotného Guardiniho, je priblizit sa

k tomu, ¢o je podstatné pre autenticky liturgicky Zivot. Preto texty tohto spisu

31 Porov.: BROVELL], F. Liturgia e spiritualita: storia di un problema recente e suoi sviluppi. In
Ritorno alla liturgia. Saggi di studio sul movimento liturgico. Ed. F. Brovelli. Roma: C.L.V. - Edizioni
liturgiche, 1989. 282 s. ISBN 88-85918-41-7, s. 246.

32 Porov.: GUARDINI, R. O posvitnyjch znamenich, s. 6 - 7.

33 Porov.: GUARDINL, R. O posvitnyjch znamenich, s. 7.

3 Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica, s. 28.
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chct vytvarat predpoklady pre zivt liturgickd formaciu. Jednotlivé kapitoly sa
tykaja nielen toho, ¢o je platné navzdy, ale i toho, ¢o je Zivé v dnesnej dobe.3
Z tohto vyplyva, ze Guardini si uvedomoval prechodnost/docasnost
niektorych svojich vyjadreni, pretoze boli vytvorené pre aktualne potreby
vtedajsieho duchovného zivota Cirkvi. Preto aj sim potvrdzuje, Ze nemoze
pondknut ni¢ isté, v zmysle definitivne. Podl'a neho ide skor o prieskum terénu,
akési predvidanie.

V tvodnej, prvej kapitole sa Guardini zaoberd tlohou liturgie. Opéat nastol'uje
zakladny predpoklad pristupu: liturgia sa nevztahuje na poznanie, ale na
realitu. V sebe samej liturgia nie je ¢istym poznanim, ale je plnou realitou, ktora
okrem skuto¢nosti poznavania zahftia aj mnozstvo dal$ich veci: konat,
usporiadat, byt.3 V dalsich kapitolach sa venuje vztahom duse a tela, ¢loveka
a veci, jedinca a komunity, aby v zavere mohol hovorit o objektivnom prvku
liturgie. Podl'a Matiasa Augého je Guardiniho piata kapitola tejto knihy akymsi
rovnovaznym bodom, ktory vhodne zasiahol do polemik, ktoré prebiehali
koncom devitnasteho a v prvej polovici dvadsiateho storocia o subjektivnom
a objektivnom charaktere krestanskej mnaboznosti3” Podla Guardiniho
vyjadrovanie vo vSeobecnosti moze byt subjektivne alebo objektivne. Niekedy
sa vsak stane, Ze niektory z tychto polov vo vyjadrovani prevazi. V obdobi
poslednych storoci, presnejsie od obdobia renesancie az po dnes, prevazuje
subjektivny pol vyjadrovania sa. Dokonca takto vyjadrujicou sa moze stat
icelda komunita, ktord je podla Guardiniho nie je redlnou komunitou, ale iba
rozsirenim subjektivneho ja.3¥ Naproti tomu objektivhym je napriklad Bozie
zjavenie, a prdave liturgia je ta forma nabozenského jednania, v ktorej sa
objektivne zjavuje najlep$im spésobom.?? Liturgia potom vedie a vychovava
k urcitej syntéze medzi subjektivnym a objektivnym, pretoZe vedie ¢loveka k ¢o
najlep$iemu pripodobneniu sa Bohu. Hovori mu: Musi$ sa stat tym, ¢o mas
byt .40

% Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica, s. 43.

36 Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica, s. 45.
37 Porov.: AUGE, M. Liturgickd spiritualita, s. 87 - 88.
38 Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica, s. 118.
3 Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica, s. 130.
40 Porov.: GUARDINI, R. Formazione liturgica, s. 132.
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Ako vidno v uvedenych hlavnych liturgickych dielach Romana Guardiniho,
ktoré vznikli v dvadsiatych rokoch dvadsiateho storo¢ia ako reakcia na
prebiehajice udalosti v ramci liturgického zivota Cirkvi, je pritomny i silny
edukativny charakter. Guardini vSak nechape svoje diela v oblasti posvitnej
liturgie ako diela, ktoré maja poucovat a prinasat informadcie, ale ako diela,
ktoré vedu k zitiu, respektive k zivému prezivaniu liturgie. Aby ucastnici
liturgického slavenia pochopili, Ze liturgia je nieco, ¢o im dava moZznost byt

v plnej slobode ducha tcastni bozského zivota.

Liturgické hnutie a vplyv Romana Guardiniho

Liturgické dielo Romana Guardiniho treba vnimat aj v suvislosti s liturgickyjm
hnutim, ktoré napokon ovplyvnilo d'alsie generacie knazov, ako i cely liturgicky
zivot Cirkvi. Ak jeho slavny vyrok ,Cirkev sa prebiidza v dusiach”#! mal byt
platny, tak za predpokladu, Zze spolocenstvo Cirkvi sa zhromazduje
predovsetkym okolo oltara, to znamend na liturgickom sldveni. Teda, ak sa ma
uskutocnit nejaka obnova posvétnej liturgie, tak jedine s ciefom dosiahnut, aby
vec nechdpe len ako vyluénd dlohu liturgie, ale ako esencidlny ciel' Cirkvi
samotnej.#2 Ztohto doévodu posvdtna liturgia slavena v Cirkvi, podla
Guardiniho, musi prekonat urcité formy, ktoré vznikli a boli naviazané
na konkrétne historické obdobia a suvislosti, ale dnesuz stratili svoju
vypovedni hodnotu anestacdia komunikovat so zmenenou kultirnou
a nabozenskou situdciou dneska.#® Z tohto pohladu sa Guardinimu javi ako
zasadna otazka vztahu obradu ac¢loveka. Ona sa vynéra pocas celych dejin
Cirkvi, niekedy vsak s mensou, inokedy s vdc¢Sou intenzitou.

Ked' sa liturgické hnutie v $tyridsiatych rokoch dvadsiateho storocia dostalo do
kritickej situacie, Guardini na zdklade poZziadavky mohuc¢ského biskupa
vyjadril svoj postoj k zasadnym otdzkam tohto hnutia. Problém sa objavil najmad
po tom, ked niektori autori, ako napriklad M. Kassiepe a A. Doner, rozputali

vasniva polemickd debatu a kriticky sa vyjadrili k celej ¢innosti liturgického

4 Porov.: HANUS, L. Romano Guardini. Myslitel a pedagog storocia. Bratislava: Lu¢ - vydavatel'ské
druzstvo, 1994. 203 s. ISBN 80-7114-124-0, s. 16.

42 Porov.: PARATI, A. Pionieri del movimento liturgico, 106.

4 Porov.: PARATI, A. Pionieri del movimento liturgico, 106.
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hnutia.#* Guardini preto formou listu odpovedal na tato kritiku, pricom vytycil
fundamentélne tdlohy liturgického hnutia a zarovenn podal kriticky komentar aj
k niektorym pristupom v sktmani posvitnej liturgie, ktoré praktizovali
jednotlivi autori vo vnatri hnutia.

Podla Guardiniho liturgické hnutie nie je vyformované ako nejaka jednoliata
uzka skupina odbornikov na problematiku liturgie, ¢i jej dejiny, hudbu alebo
sakralne umenie, ale ako $iroké, pevne nedefinované hnutie, ktorého ,¢lenovia”
sa spajali v snahe o obnovu liturgie. Toto usilie vychddzalo zdola, teda nie od
hierarchickej Cirkvi. Jeho tlohou bolo predovsetkym presadzovat aktivnu
ucast veriacich v liturgickych slaveniach Katolickej cirkvi#> Toto Siroké
spektrum nazorov na liturgickd problematiku obsahovalo bohuzial i také
mienky aidey, ktoré redlne neboli schopné odpovedat poziadavkam doby
a Cirkvi alebo zdravej historickej tradicii. Z toho doévodu zaujal Guardini
kriticky postoj k liturgickému hnutiu a vyjadril sa k tymto zablideniam jasne
a s prehfadom. Takouto reflexiou sa mu podarilo vyty¢it nova cestu a jeho
navrhy a komentare sa stali akymisi milnikmi na ceste liturgickej obnovy
Cirkvi.46

Guardiniho odpoved’ vo forme listu mohué¢skému biskupovi dostala nazov Ein
Wort zur liturgischen Frage*” Hned v tvode tohto listu sa Guardini venoval
stanoveniu vychodisk pre pochopenie podstaty posvitnej liturgie, ale
i odovodneniu existencie liturgického hnutia, ktoré podla neho mé opravdivy
zmysel avyznam, hoci ako uZz bolo naznacené, nie je celkom homogénne
a nachadzaji sa v iom i prvky, ktoré sa vymykaju z jeho zékladnej koncepcie.
Homogenita hnutia vSak nebola nevyhnutna.

Guardini vo svojej analyze upozornil na dva principidlne prvky, o ktoré sa

liturgické hnutie malo usilovat: ocistovat kult, aby bola vzddvana Bohu slava

4 Porov.: AUGE, M. Liturgia. Cinisello Balsamo: Edizioni San Paolo, 2003. 328 s. ISBN 88-215-
2466-3, s. 51.

4 Porov.: CABAN, P. Dejiny sldvenia Eucharistie do Druhého vatikdnskeho koncilu. Trnava: Spolok
sv. Vojtecha, 2010. 151 s. ISBN 978-80-7162-802-6, s. 122.

4 Porov.: BUSANI, G. I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini. In Liturgia: temi
e autori. Ed. F. Brovelli. Roma: C.L.V. - Edizioni liturgiche, 1990. 278 s. ISBN 88-85918-48-4, s. 86.
47 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence. La Maison-Dieu, 1945, ro¢. 1,
¢.3,5.7-24.
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adekvatnym sposobom; a aby veriaci boli uvadzani do Zivota BoZej milosti.48
V kone¢nom doésledku ide o poznanie krestanskej pravdy atato sa zjavuje
prave vo svete liturgického Zivota Cirkvi. Preto je nielen spravne vratit sa
k podstate liturgického Zzivota Cirkvi, ale je to priam nevyhnutné, pretoze to
savisi so situdciou sveta, ktory apeluje na Cirkev, aby napliiala nabozensky
zivot jednotlivca bohatstvom zjavenej pravdy. Tato pravda je urcend biblickym
slovom a teologickou pravdou. Podla Guardiniho prave v tomto spociva
krestanska dokonalost v celej svojej vel'kosti.* Liturgiu a liturgicky Zivot Cirkvi
povazuje preto za podstatny pre rozvoj nabozenského zivota, preto sa mu ma
venovat primerand pozornost. Tato pozornost chape ako neustily rozvoj
liturgického Zzivota Cirkvi. Zo vSetkych liturgickych slaveni kladie do centra to,
¢o sa deje na oltari. Okolo neho sa zhromazduje Cirkev ana tiom sa
v eucharistickych podobach spritomnuje Kristova obeta. Eucharistické slavenie
ma najbohatsi zmysel a najcistejsiu formu. Preto liturgické slavenie ma byt
prisposobené farskému zivotu.>

Guardini sa v dal$ich ¢astiach listu potom venuje jednotlivym oblastiam, ktoré
videl ako problematické v tsili obnovit posvitna liturgiu Cirkvi, a ktoré sa
nachddzaju v ramci liturgického hnutia. Vymenovava tri nebezpecenstva. Ide
predovsetkym o liturgizmus®,  ,liturgicky  prakticizmus” a ,liturgicky
diletantizmus”. Knim pripaja eSte aj Stvrtd hrozbu anazyva ju ,liturgicky
konzervativizmus”. 5!

Pod pojmom ,liturgizmus” Guardini chape postoje tych teoldégov - liturgistov,
ktori vo svojich pracach sice odhalili vyznam posvitnej liturgie pre Zivot
krestanov, avsak liturgiu zacali chdpat ako jediny mozZny sp6sob krestanského
ndbozenského zivota. Je evidentné, Zze pod vplyvom individualizmu
aracionalizmu, ako poznamendva Guardini, ktoré sa objavili v modernych
¢asoch, sa liturgicky Zivot a samotna liturgia dostali do tizadia, akoby na druhua
kol'aj nabozenského zivota veriacich. Ten preto nadobudol vylu¢ne privatny

a subjektivny charakter.52

48 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 8.

49 Porov.: GUARDINI R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 9.

50 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 10.

51 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 11 - 16; porov.: BUSANI, G.
I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini, s. 89.

52 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 10.
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Historici a teol6govia svojou kritickou pracou odhalili pravy zmysel a vyznam
liturgického sldvenia a priniesli zdsadné a konkrétne vysledky, prostrednictvom
ktorych sa podarilo ocistit liturgiu a prinavratit jej adekvéatne miesto
v ndbozenskom Zivote, avSak upadli do extrému akéhosi precenenia
liturgického Zivota. Toto uz nezodpoveda liturgickej a naboZenskej skiisenosti
a praxi Cirkvi. Podla Guardiniho by takéto chdpanie l'ahko viedlo liturgiu
k vyprazdneniu, pretoze by sa stratil redlny kontakt so svetom, s kulttrou,
s ¢clovekom. Liturgia by prestala byt ,ludskd” apre ¢loveka, atento postoj
urc¢ite nie je spravny. Takto by sa liturgia stala obyc¢ajnym estetizmom
a formalizmom prazdnych obradov.>

Guardini na jednej strane ocetioval, ¢o sa udialo v tejto otidzke, Ze doslo
k preskimaniu, prehodnoteniu a ocisteniu niektorych prvkov v liturgii, ale
varuje pred stratou zmyslu pre realitu. Preto navrhuje konstruktivny dial6g,
ktory by pomohol vyjasnit stivislosti medzi posvitnou liturgiou a Zivotom na
jednej strane a na druhej strane medzi ¢lovekom a obradom. Toto povazuje za
jednu z priorit liturgického hnutia. S4m sa preto podujal na zhotovenie viacerych
diel, ktoré sa zaoberali liturgickou forméciou veriacich.>

Dalsie nebezpecenstvo videl Guardini v takzvanom |, liturgickom diletantizme”.5
V tomto postoji ide o to, Ze dobry tiimysel sa nakoniec nezhoduje s vyslednou
realizaciou. Podl'a Guardiniho sa mnohi pustili do uskuto¢iiovania liturgickych
zmien bez dostatoénych znalosti problematiky. Pri prekladoch textov alebo
v ich tvorbe ¢asto figurovali 'udia, ktori trebars neovladali dostato¢ne latinsky
jazyk alebo dokonca vlastny jazyk, atak vysledok ich snazenia bol celkom
nevhodny. Guardini poukazuje nielen na zdsadu kvalitnej znalosti re¢i, ale i na
kvalitu literarneho spracovania liturgického textu. Presved¢ujt nas o tom prave
literarne dejiny posvitnej liturgie. V minulosti sa tzkostlivo dbalo na to, aby
zostavené texty mali okrem obsahovej vypovede aj elegantnd literarnu podobu.
Guardinimu, ako moéZeme spozorovat, pripada zvlastna snaha prelozit
gregoriansky chvalospev do narodnych jazykov a zachovat pri tom i krasu reci,

iadekvatny obsah textu. Samozrejme , liturgicky diletantizmus” nezasiahol len

5 Porov.: BUSANI, G. I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini, s. 90.

54 Porov.: BROVELLI, F. Liturgia e spiritualita: storia di un problema recente e suoi sviluppi.
In Ritorno alla liturgia. Saggi di studio sul movimento liturgico. Ed. F. Brovelli. Roma: C.L.V. -
Edizioni liturgiche, 1989. 282 s. ISBN 88-85918-41-7, s. 249.

5% Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 13.
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euchologickd, ¢i hudobnu stranku liturgie.5¢ Dotkol sa vazne aj inych oblasti
liturgického slavenia, najmd vsak zavadzania I'udovej reci do liturgie, aktivnej
symbolom. Pritom vsSak tieto neraz pozitivnhe prvky boli uskutoétiované
nevhodnym arbitraznym sposobom, ¢asto zaloZenym iba na osobnom tsudku
nejakého jednotlivca. Takyto diletantizmus viedol podla Guardiniho
k diskreditacii liturgického hnutia ako takého. %7

Podla Guardiniho sa vsSetky tieto nevhodné vystupy v oblasti kultu Cirkvi
vysledkom nedostatoéného vedeckého pristupu k problematike posvitnej
liturgie. Guardini vidi problém najmé& v tom, Ze liturgia a jej stadium je stale
chapana len ako druhorada. V stadiu bola priradovana k inym teologickym
disciplinam a nechépal sa jej prvotny a esencidlny vyznam. Z toho dévodu je
potrebné, aby sa posvitna liturgia Studovala vedeckym sposobom, aby sa
poznatky o nej prehlbovali vedeckymi metédami, ktoré v konecnom désledku
zabezpecia, Ze posvitnd liturgia bude obnovend a slavena spravne.58

V liturgickom prakticizme” Guardini vidi protiklad , liturgizmu”. Prakticizmus je
prilisné zdoéraziiovanie horizontalnej linie v liturgii. Teda kult ma mat za ciel
urobit 'udi lepsimi a liturgia ako taka, ma byt chapand len vo vizii moralneho
konania ¢loveka. Preto podla |, liturgického prakticizmu” mozno povazovat kult
za pozitivny len vtedy, ak priamo vplyva na prakticky zivot krestana. Posvétna
liturgia chdpana v zmysle kontempldcie zameranej na vec¢nost je v tomto
zmysle neuzitocnd azbyto¢na.® Vidime, ze |, liturgicky prakticizmus” je
v priamom protiklade s ,liturgizmom®, ktory naopak klddol doraz na vertikalnu
liniu, teda vSetko musi byt zamerané na oslavu Boha, pricom iné dimenzie
nabozenského zZivota krestana sa postavené bokom.0

Podla ,prakticizmu” ma liturgia zmysel iba vtedy, ak dokéze prispiet
k vyrieSeniu spolocenskych problémov tykajtcich sa ¢i uz ekonomiky, alebo
morélky. ,Prakticizmus” je nebezpe¢ny zdoévodu jeho lahkej nachylnosti
zabudat, Ze nabozenska sktsenost a liturgia majt vlastnt hodnotu a dostojnost

anemoézu byt podriadené inému cielu ako vytvédraniu vztahu s Bohom a Ze

5 Porov.: GUARDINI, R. Lettre & S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 12 - 13.

57 Porov.: BUSANI, G. I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini, s. 92.
5 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 19.

5 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 15.

60 Porov.: BUSANI, G. I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini, s. 91.
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vztah s Bohom ma zmysel v sebe samom.®! Guardini vel'mi jasne v tejto chvili
vidi dlohu liturgie, ktora spociva v oslave Boha a v ponuke dat' ,dychat’ a rast
¢loveku” v atmosfére posvitného kultu. RieSenie, ako sa postavit proti
liturgickému prakticizmu” vidi v prehibeni Gvah nad otazkami $pecifickosti
a jedinecnosti liturgickej akcie.6?

Kuvedenym trom problematickym vystrelkom, ktoré sa objavili v liturgickom
hnuti, Guardini pripoc¢itava aj Stvrtd tendenciu, ktord nazyva
~konzervativizmus”. Tento fenomén vsak nie je stcastou liturgického hnutia ako
tie, ktoré Guardini analyzoval v prvej ¢asti svojho listu, ale je postojom
mnohych, ktori nepochopili doéleZitost existencie liturgického hnutia, a preto ho
i s jeho myslienkami rovno zavrhli.®?

Zastancovia tejto  tendencie na jednej strane uzndavali platnost
kontemplativneho rozmeru posvitnej liturgie a zarovenn odmietali postoj
prakticizmu, na druhej strane preferovali ideu, Ze vSetko nové je nepriatelom
Cirkvi. Liturgia podla nich je commercium sacrum s Bohom a tento ,,obchod” ma
zmysel vsebe samom, pretoze je sluzbou pred Bozim majestatom.t
Konzervativizmus v liturgii sa pre svoje diletantstvo usiloval preto odmietat
vsetko, ¢o nebolo v liturgickej tradicii Cirkvi. Tym v8ak poprel historicka
a dynamickt dimenziu pritomnu v posvitnej liturgii, ktoré fakticky dosved¢uja
int skuasenost aprax Cirkvi.® Ztohto doévodu konzervativizmus v liturgii
nepotreboval nijaké hnutie, ktoré by malo uskutoc¢nit nejaké liturgické reformy,
ba priam naopak zastancovia toho smeru sa vSemozne snazili obmedzit vplyv
takéhoto hnutia.

Guardini napokon tato tendenciu chépe v pozitivnom zmysle, pretoze podla
neho tento postoj zastancov ,liturgického konzervativizmu” paradoxne odhaluje

vyznam a nevyhnutnost seriéznej prace pre obnovenie bozského kultu.

61 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 15.

62 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 16.

6 Porov.: BUSANI, G. I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini, s. 93.

64 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 16.

% Porov.: CANOPI, A. M. Romano Guardini e la liturgia. In La Weltanschauung cristiana di Romano
Guardini. Ed. S. Zucal. Bologna: Centro Editoriale Dehoniano EDB, 1988. 495 s. ISBN 88-10-
40363-0, s. 60.

6 Porov.: GUARDINI, R. Lettre a S. Exc. Mgr. I'évéque de Mayence, s. 16.
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Guardiniho analyza jednotlivych tendencii vramci liturgického hnutia
poukazuje na to, Ze Guardini aj do tejto témy dokazal zapojit svoju teériu
principu protikladu. V liturgizme odhalil urcity druh napédtia medzi ritom
azivotom, v liturgickom prakticizme zasa medzi zmyslom acielom
a napokon v liturgickom diletantizme =~ napétie medzi  praktickostou
a vedeckostou.®”

Z Guardiniho listu je zrejmé, Ze sa k rozliénym neprimeranym, ale zato redlnym
a hrozivym tendencidm v rdmci liturgického hnutia postavil velmi otvorene,
jasne a s viziou rieSeni. Chcel predovsetkym zabranit tomu, aby sa liturgicka
otazka dostala do slepej ulicky. Stanovenim limitov vo vyskume posvétnej
liturgie sa mu podarilo definovat zakladna liniu [liturgického hnutia pre
nasledujuce obdobie. Jedine potom mohlo toto hnutie priniest efektivne
vysledky pre prakticky liturgicky Zzivot Cirkvi. A to sa napokon aj podarilo.
Jeho list mohué¢skému biskupovi sa stal vodidlom pre vSetkych, ktori sa danou
problematikou chceli Gprimne zaoberat. Liturgické hnutie tak mohlo tspesne
pokracovat smerom kzasadnym vysledkom aprdave seriézny vyskum
liturgickych tém, ako to napokon potvrdzuja samotné dejiny Cirkvi, umoznil
uskutoc¢nenie opravdivej a Gcinnej liturgickej obnovy promulgovanej Druhym
vatikanskym koncilom a uskuto¢nenej v nasledujtcich rokoch.

Samozrejme, Ze Guardiniho prispevok k liturgickému hnutiu sa nevycerpal jeho
kritickou analyzou. Guardini sa do dejin obnovenia posvitnej liturgie zapisal aj
svojim literarnym dielom na rozlicné liturgické témy arovnako dcinnou
liturgickou  katechézou,  ktorou  vychovaval mnozZstvo  mladych
k pInohodnotnému prezivaniu krestanskych tajomstiev. Svojim novatorskym
pristupom spolu sinymi autormi a vychovavatelmi dokézali vzbudit novy
zaujem o liturgicky Zzivot anajméd zasadne prispeli k pochopeniu toho, Ze
posvitna liturgia je jednym z principidlnych stipov nébozenského Zivota

krestanov.

Romano Guardini a Druhy vatikansky koncil
Péapez Jan XXIIL. (1958 - 1963) ohlasil 25. januara 1959 v Bazilike sv. Pavla za
hradbami v Rime zvolanie Druhého vatikanskeho vSeobecného ekumenického

koncilu (1962 - 1965). Tymto ¢inom sa pustil do velkého diela obnovy Cirkvi,

67 Porov.: BUSANI, G. I compiti del Movimento liturgico secondo Guardini, s. 94.
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ktoré vyjadril talianskym terminom aggiornamento - ,zdnesnenie”. Koncilu
bezprostredne predchddzala ako urcitd priprava Rimska diecézna synoda.
Okrem toho pépez nariadil zostavenie pripravnych komisii, ktoré mali
zabezpecit obsahovil iorganiza¢nt stranku koncilu. Dna 6. jana 1960
vymenoval kardindla Gaetana Cicognaniho za predsedu Pripravnej liturgickej
komisie. Za sekretdra komisie bol vymenovany Anibale Bugnini. Komisia,
zlozend zo 65 ¢lenov - odbornikov na rozliéné oblasti posvétnej liturgie, mala
za ciel rozpracovat’ a pripravit pre rokovanie koncilu hlavné liturgické témy.8
Do komisie bol vymenovany aj Romano Guardini.®® BohuZzial jeho meno vsak
nenachddzame v d'al$ich podkomisiach, ktoré mali na starosti konkrétne dlohy
- pripravit schémy a texty pre zasadanie koncilu.”? Ako vieme, priamu ucast
Guardinimu na préci tejto komisie znemoziiovali predovsetkym jeho zly
zdravotny stav a vysoky vek. Vtedy uz mal 75 rokov. Ak chceme hovorit
o Guardinim ako o koncilovom teolégovi, tak musime mysliet v trochu Sirsich
suvislostiach. Priamo sa sice nepodielal na konkrétnych textoch koncilovych
dokumentov tak ako ini autori, ale predsa i jeho teologicka a filozofickd praca
zasiahla do koncilového diania. Jeho teologicky vplyv nemoZno zredukovat
vylu¢ne na oblast liturgie, ale tak, ako to uz bolo naznacené, Guardini prispel
okrem liturgickych otdzok aj knovej koncepcii katolickej ekleziologie,
kristologie, v otvorenosti k svetu ¢i v ekumenizme.”!

Guardiniho ekleziolégia je zhrnuta v dvoch jeho dielach, ktoré symbolicky
poznacuja a charakterizuju zaciatok i koniec jeho vedeckej teologickej kariéry:
Vom Sinn der Kirche - Fiinf Vortrige zroku 1922 a Die Kirche des Herrn -
Meditationen iiber Wesen und Auftrag der Kirche z roku 1965, ktoré je tvorené skor
meditativnymi Gvahami sktaseného teologa afilozofa nad skuto¢nostou
Péanovej Cirkvi. Guardini prave v tomto druhom diele nesmierne oceriuje tsilie
papeza Jana XXIII., ktory mal odvahu zvolat ekumenicky koncil do Rima, aby
odpovedal na zédsadné otazky ohladom Cirkvi, ako i Zzivota veriacich
¢ineveriacich novych ¢ias. Guardini velmi otvorene v tvode tejto knihy

pomenovava neuralgické body, ktoré trapia jeho samého i jeho sticasnikov. Stojt

8 Porov.: BUGNINI, A., La riforma liturgica (1948 - 1975). Roma: C.L.V. - Edizioni liturgiche. 1002
s. ISBN 88-86655-17-7, s. 22.

6 Porov.: BUGNINI, A., La riforma liturgica (1948 - 1975), s. 904.

70 Porov.: BUGNINI, A., La riforma liturgica (1948 - 1975), s. 30 - 31.

71 Porov.: HANUS, L. Romano Guardini. Myslitel a pedagog storocia, s. 152.
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za povsimnutie, Ze Guardini sa uz medzi rokmi 1906 - 1908 na studidch
v Tubingene zacal vaZzne zaoberat otdzkami Cirkvi a ako sam hovori, prave
v tom obdobi sa mu vyjasnilo, ¢o je to vlastne Cirkev. Uvazoval nad tiou
v dvoch myslienkovych procesoch: Cirkev je institticia posobiaca na vsetky
oblasti bytia a zasahujica az do najhlbsieho vnutra ¢loveka, pricom existuje
v dejinnych savislostiach, ktoré st pre 1u neraz zna¢ne nepriaznivé. Na druhej
strane vyZzaduje od ¢loveka ndroéné veci, ktoré ho vedd k velkému
rozumovému a volovému vypétiu. Napriek tymto vsetkym ,nepriaznivym”
okolnostiam predsa len Cirkev existuje (v tom ¢ase uz 1900 rokov) a nad’alej
kona svoje poslanie. Podl'a Guardiniho ide o svedectvo, ze Cirkev je ,zalozend
a udrziavana silou pésobiacou mimo 'udskej sféry.”72

Druhy myslienkovy pochod vychadzal z Guardiniho $ttidia vsetkého Zzivého.
To ¢o je I'udské, je sticastou typickych struktir a podla nich je mozné vsetko
zivé aj urcovat. Avsak pre Cirkev tato schéma neplati. ,Nachadzaja sa v nej sice
vsetky typy toho, ¢o je l'udské, ale ona ani sjednym z nich nesplyva.””? Tieto
tvahy Guardiniho viedli k vysloveniu zavaznych slov: , Cirkev ... je neprestajné
uskutocniovanie nie¢oho, ¢o nemodze byt odvodené iba z prirodzenych
predpokladov. Vznikla z Kristovej vole, zrodila sa zo svdtého Ducha a bude
trvat, bude mat svoj osud, bude trpiet a stdle znova a znova sa obnovovat az
do konca dejin, aby sa raz stala tym, ¢o Apokalypsa nazyva «svdtym mestom»
(Zjv 21,2).7

V tychto slovach sa Guardiniho vizia Cirkvi javi ako prorocka, ked spolu
s dal$imi autormi hovori o dvadsiatom storo¢i este hlboko pred koncilom ako
o ,storo¢i cirkvi”. Totizto ekleziolégia Druhého vatikanskeho koncilu mé
fakticky dva poly: Boha a ¢loveka. Fundamentalnym prvkom pre Cirkev je
plnsim spdsobom poznat’ plany Boha, ktoré ma s nou, aby dokdazala lepsie plnit
svoju misijnt dlohu medzi 'udmi.”> Guardiniho prispevok k tymto témam je
celkom zrejmy - jeho teoldgia a krestansky personalizmus jednoznacne prispeli

klepSiemu spoznaniu auskutoctiovaniu tychto dloh. Guardini so

72 Porov.: GUARDINI, R. Pdnova Cirkev. Nitra: Spolo¢nost Bozieho slova, 1997. 83 s. ISBN 80-
85223-46-5, s. 6.

73 Porov.: GUARDINI, R. Pdnova Cirkev, s. 6.

74 Porov.: GUARDINI, R. Pdnova Cirkev, s. 6.

75 Porov.. ANTON, A. Nuovi orientamenti ecclesiologici postconciliari. In Correnti teologiche
post/conciliari. Ed. A. Marranzini. Roma: Citta Nuova Editrice, 1974. 426 s. [sine ISBN], s. 19.

24



ZVARA / Romano Guardini a dielo liturgickej obnovy

zadostucinenim a uspokojenim prijal vysledky koncilovych jednani, ktoré tak
naplnili jeho celozivotnd koncepciu Cirkvi.”¢ Jeho vyrok , Cirkev sa prebudza
v dusiach” vypovedany v dvadsiatych rokoch dvadsiateho storocia nasiel svoje
naplnenie, pretoze ako povedal Karl Rahner, Druhy vatikansky koncil bol
koncilom Cirkvi o Cirkvi, a eSte nikdy sa nehovorilo o ekleziologickych témach
tol'ko a takym sposobom, ako na tomto koncile.””

Liturgicky zastoj Romana Guardiniho ajeho prispevok k Druhému
vatikdnskemu koncilu je rovnako nepopieratelny a tzko stvisel s nacrtnutou
ekleziolégiou. Guardiniho tloha v liturgickej obnove Cirkvi sa zra¢i najmi
v jeho usmerneni liturgického hnutia este v Styridsiatych rokoch dvadsiateho
storocia, avsak neobmedzuje sa iba na tato skutocnost. V nijakom pripade
nemozno zabtdat na jeho tdlohu vrozpoznani antropologicko-kulturdlnych
kritérii platnych pre liturgické slavenie. Znovu aznovu sa opieral o svoju
analyzu vsetkého zivého”® a dokazal syntetizujacim spdsobom vyjadrit pravdu
o Cirkvi ajej liturgii, ktora slavi clovek. Jeho vyskum v otdzkach komunity,
objektivnosti liturgického slavenia, gest, znakov asymbolov, telesnosti
a zmyslovych vnemov bol fenomenélny. Guardinimu sa podarilo vtedajsiemu
publiku jasnou refou osvetlit tato problematiku. Jeho reSpektovanie
antropologicko-ritualnej trovne posvitnej liturgie mu umoznilo riesit otazky
liturgického aktu sldveného dnes a nie prepiato sa pozerat na filolégiu alebo na
historické pramene, ako to bolo vtedy v méde.” Na tieto témy napisal este pred
skoncenim koncilu list pre Liturgicky kongres v Mohuci v roku 1964. V riom
pripomina, aby sa nezabudlo na podstatu liturgie, na obsah jej diania, za ktory
povazuje prave Kult-Akt, teda liturgicky, kultovy akt, kultové konanie. Ak
v minulosti krestanska naboZnost nebola liturgicka, tak bola silne individuélna

azasa ,Uradna” naboznost Cirkvi sa chapala ako oblast hrani¢na, nesvoja,

76 Porov.: HANUS, L. Romano Guardini. Myslitel a pedagog storocia, s. 153.

77 Porov.: ANTON, A. Nuovi orientamenti ecclesiologici postconciliari, s. 18.

78 R. Guardini si na zaciatku svojej vedecko-pedagogickej kariéry vybudoval vlastny poznavaci
a interpretacny systém vsetkého, ¢o nés obklopuje, ktory bol zalozeny na stavztaznosti opozit -
protikladov. Predmetom Guardiniho zaujmu tak bola Zivotnd konkrétnost (das Konkret-Lebendige),
to jest svet a ¢lovek, I'udska osoboba vo svete. Tento systém zverejnil v roku 1925 v $tadii Der
Gegensatz, Versuche zu einer Philosophie des Lebendig-Konkreten.

7 Porov.: GRILLO, A. Introduzione alla teologia liturgica. Padova: Messaggero di San Antonio -
Editrice, 1999. 287 s. ISBN 88-250-0779-5, s. 158.
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vonkaj$ia. Preto muselo prist k prebudeniu dusi, aby postoj ,ja“ bol rozsireny
do plnej sirky ,my” Kristovho mystického tela - Cirkvi, a aby tak ndboZnost
bola naboznostou spolocenstva Cirkvi ijednotlivca.®® Prave v takomto
spolocenstve Cirkvi sa jednotlivec stava nositel om liturgického aktu, avsak nie
izolovane, ale spolu sinymi, ako spoluclen cirkevnej obce. A tu treba lamat
vsetko, ¢o brani vytvaraniu spolofenstva: kazdy egoizmus a individualizmus,
ktoré v sebe nest odpor, nepriatelstvo, ¢i lenivy nezaujem voc¢i druhému.
Koncil ma preto za ciel viest veriacich cestou opravdivej liturgickej vychovy,

ktord zabezpedi spoznanie a osvojenie si liturgického aktu.8!

Zaver

Dielo Romana Guardiniho je v mnohych otdzkach stile aktudlne. Jeho zéstoj
v liturgickych témach bol priam priekopnicky a pre mnohych sa stal inspiraciou
k dalsiemu stadiu posvitnej liturgie. Guardiniho diela na tému posvitnej
liturgie tak wurobili neocenitelnti sluzbu na poli lepsiecho pochopenia
liturgického Zzivota Cirkvi ajeho vyznamu pre nu. Tento autor sa k témam
liturgie nikdy nestaval ¢isto akademicky. Vzdy mu islo o ¢loveka, ktory ma
privlastok krestan. Guardini pochopil, Ze liturgicky Zivot Cirkvi, liturgia sama,
je zdrojom BozZieho Zivota. Je miestom, kde sa ¢lovek mo6Zze dotykat bozského,
preto mu to treba umoznit. Z tohto dévodu tpenlivo hl'adal cesty a spdsoby,
ako c¢loveka pozdvihnuat, ako ho priviest k pravde/Pravde. Z tohto doévodu
povazoval posvitna liturgiu Cirkvi za najidedlnejSie miesto stretnutia sa

Cloveka s definitivnou Pravdou, Dobrom a Krasou.

Pavol Zvara, SLL.

Zakladnua teolégiu vystudoval na Teologickom instittte v Nitre. Je knazom
Zilinskej diecézy. Licenciat z posvitnej liturgie (skratka SLL.) ziskal na
Papezskom liturgickom institate Atenea (univerzity) sv. Anzelma v Rime.
Momentalne je internym doktorandom na Katedre liturgiky RKCMBF UK
v Bratislave a prednasa posvitnu liturgiu a sakralne umenie na Teologickom
institate v Nitre. Je tajomnikom Diecéznej liturgickej komisie Zilinskej diecézy

a prizvanym poradcom Liturgickej komisie Konferencie biskupov Slovenska.

80 Porov.: HANUS, L. Romano Guardini. Myslitel a pedagog storocia, s. 155.
81 Porov.: HANUS, L. Romano Guardini. Myslitel a pedagog storocia, s. 155.
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Juraj PIGULA OSA

Teolégia zmierenia sv. Augustina

v polemickych statiach s donatizmom v sermo Dolbeau 26

Abstract

The aim of this article is to describe Augustine’s response to the concept of the
Donatist church based on episcopacy in sermo Dolbeau 26. It is clear from
Augustine’s argumentation that the claim of moral perfection among donatist
bishops indicates de facto a source of rivality between them and Christ. This
rivality explained as an interchange of Christ, who is the only mediator and the
only just one, supports elitarism in the Donatist church. It becomes clear that
Donatist bishops, as those who have the capacityto forgive sins, elevate
themselves to the position of Christ and so become elite: they have no need for
forgiveness and at the same time they have the power to forgive sins.
Augustine’s response invites Donatist leaders to learn that they are sinners and
to confess publicly that they are not sinless. Augustine illustrates a portrait and
an action of Christ’s ministers through examples of personalities from the the
New Testament, such as apostles Peter, Paul, and John. The Church as the place
of proper reconcilliation is found where ministers recognize and admit their
sins and their need for God’s mercy. Rooted in Christ as the only source of
forgiveness, the common prayer of believers, the clergy and the laity alike,
reveals the church as a community of reconciliation.

Keywords: st. Augustine, donatism, ministry, theology of reconcilliation, sermo
Dolbeau 26

Uvod

Sermo Dolbeau 26 je najdlhsia a najdoleZitejsia kdzen zo zbierky novych sermones
sv. Augustina, ktord objavil F. Dolbeau v mestskej kniznici v Mainzi v roku
1990. Délezitost kazne 26 od zadiatku zdoraziioval sam F. Dolbeau', ktory bol aj

kritickym editorom objavenej zbierky. Po publikacii kdzni sa sermo Dolbeau 26

T DOLBEAU, F.: Augustin d’Hippone, Vingt-six sermons au peuple d’Afrique. Retrouvés a Mayence,
Paris 1996, s. 345 a nasl..
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stala velmi komentovanou.” Augustin v nej nezvyajnym spdsobom vedie
dvojittd polemiku proti r6znym formam modlosluzby (idolatrie), z prileZitosti
januarovych kalend’, ako aj proti falosnym prostrednikom (mediatorom)
v pohanstve a donatizme. Augustin rozvija reflexiu o stvoreni, o spase, o Cirkvi
ajedinom prostrednikovi medzi Bohom aludmi, takZze sa tato kazen stdva
kristologickou reflexiou, absolitne vynimoénou v celom jeho diele.

Zaujimat nas budu state, v ktorych biskup z Hippo polemizuje s donatizmom.
V porovnani s celou kéaziiou je to len zopar fragmentov, avsak
vel'mi origindlnych vzhladom na dlhta a tazka donatisticki polemiku. Co sa
tyka donatizmu, za poslednych Sestdesiat rokov bol fenomén donatistickej
schizmatickej cirkvi predmetom mnohych stadii. Existuje mnozstvo literattary
o genéze a rozvijani tohto hlbokého rozdelenia, ktoré trapilo Cirkev v severnej
Afrike.

2 Porov. CHADWICK, H.: Augustine et les the paiens. In: Augustin Prédicateur (395-411), Actes
du colloque International de Chantilly (5-7 sept. 1996), MADEC, G. (ed.), Paris 1998, s. 323-326;
DODARO, R. ‘Christus Sacerdos’: Augustines Preaching Against Pagan Priests in the light of S.
Dolbeau 26 and 23, s. 389-392. In: Augustin Prédicateur (395-411); PEPIN, J.: Falsi mediatores duo.
Aspects de la médiation dans le sermon d’Augustine Contra paganos (sermo Dolbeau 26),
In: Augustin Prédicateur (395-411), 395-417; VANNIER, M.-A.: L’aport de nouveaux sermons a la
christologie, In: Augustin Prédicateur (395-411), 267-279.

3 Viac o sviatku pohanov pocas prvych januarovych dni, tzv. kalendy, pozri MESLIN, M.: La féte
des calendes de janvier dans 1’empire romaine. Etude d‘un rituel du Nouvel An, Latomus 115 (1970),
53-70.

4 Odvolavame sa na zakladné a najvyznamnejsie sttdie o donatizme: MONCEAUX, P.: Histoire
littéraire de I’Afrique chrétienne depuis les origines jusqu’a l'invasion arabe, IV-VII, Paris 1912-1923;
PINCHERLE, A.: L’ecclesiologia nella controversia donatista. In: Ricerche Religiose 1 (1925), 35-55;
WILLIS, G.: Saint Augustin and the Donatist controversy, London 1950; FREND, W. H. C.: Donatist
Church. A Movement of Protest in Roman North Africa, Oxford 1951; BRISSON, J.-P.: Autonomisme
et Christianisme dans I’Afrique romaine de Septime Sévere a l'invasion Vandale, Paris 1958; FREND,
W. C. H.: Donatismo. In: Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane, DI BERARDINO, A. (ed.),
Casale Monferrato 1983, s. 1014-1025; LANCEL, S. - ALEXANDER, J. S.: Donatistae. In:
Augustinus-Lexicon vol. 2, MAYER, C. (ed.), Basel 1996-2002, s. 606-638 ; MARKUS, R.: Donato,
donatismo. In: Agostino, Dizionario enciclopedico, FITZGERALD, A. (ed.), Roma 2007,589-5%4.
Niektoré dolezité stadie, vztahujice sa na protidonatistické diela sv. Augustina: ALTENDORF,
E.: Einheit und heiligkeit der Kirche: Untersuchungen zur Entwicklung des altchristlichen
Kirchenbegriffs im Abendland von Tertullian bis zu den antidonatischen Schriften Augustinis, Berlin-
Leipzig 1932; CONGAR, Y.: Introduction générale. In: Oevres de s. Augustin. Traités anti-
Donatistes, BA 28, Paris 1963, s. 7-133; CRESPIN, R.: Ministére et sainteté: pastorale du clergé et
solution de la crise donatiste dans la vie et la doctrine de saint Augustin, Paris 1965, MARKUS, R.:
‘Saeculum’: History and Society in the theology of St. Augustine, Cambridge 1970, s. 133-153;
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V kédzni Dolbeau 26 sv. Augustin riesi donatisticky spor zo skuto¢ne zvlastneho
teologického pohladu. Zaoberd sa kristologickou témou spojenou s ndrokom
donatistickych biskupov nahradit' Krista v mediacii spasy. Analyza textu nas
prevedie cez augustinovské chapanie Cirkvi ako spolo¢enstva zmierenia, ktoré
berie velmi vazne centralitu Krista ako jediného prostrednika a spravodlivého

zastancu hrie$nikov.

Analyza polemiky s donatizmom v sermo Dolbeau

V sermo Dolbeau 26° nachddzame explicitni protidonatisticki  polemiku
v §§45.52-57. ZvySok najdlhsej kazne, aka sa ndm vobec od Augustina
zachovala, je orientovany na kontestdciu pohanstva. Protidonatistické casti
v Dolbeau 26 st naznacené Augustinovymi slovami o navréteni sa k argumentu,
ktory prejednaval predtym. Nachddzame ich na zadiatku §46° arovnako aj
v §58”. Prvé rozvinutie polemiky proti donatistom sa nachadza v §45, kde sa
evidentne rozprava o pokornom prostrednikovi, ktorého by chcel vymenit
pysny prostrednik a byt adorovany namiesto Krista. Na konci §44 sa Augustin
zmienuje o Donatovi, teda napodobiiovatelovi pozemského a pysného, ktory

chce byt adorovany namiesto Krista.®

ROMERO-POSE, E.: Medio siglo de estudios sobre el donatismo (de Monceaux a nuestros dias).
In: Salmanticensis 29 (1982), 81-99; MAIER, J. - L.: Dossier du Donatisme, 2 vols., Berlin 1987-1989 ;
LANGA, P.: Introduccion general. In: Obras completas de san Augustin XXXII. Escritos
antodonatistas 1, BAC, Madrid 1988, s. 5-155; MARKUS, R.: Introduzione generale. In: Opere di
sant’Agostino. Polemica con i donatisti, NBA XV /1, Roma 1998, s. xiv-xxxiii. LANCEL, S.: Saint
Augustin, Fayard, Paris 1999, s. 232-248.

5 Je evidentna podobnost’ protidonatistickej ¢asti tejto kdzne so statou c. ep. Parm. 2,7,14-2,8,16.
Podl'a nasej mienky, redakcia spisu Contra epistulam Parmeniani prebieha prave v ¢ase, ked
Augustin prednasa s. Dolbeau 26. O blizkej datécii oboch diel a o okolnostiach vid" komentar
F. Dolbeau v prvej edicii Noveaux sermons de saint Augustin pour la conversion des paiens et
des donatistes (IV). In: RechAug 26 (1992), s. 75-83; Znova publikované ako Augustin d'Hippone,
Vingt-six sermons au peuple d’Afrique, s. 351-359.

6 S. Dolbeau 26,46 (D26, 1112): ,Sed redeamus ad illud, fratres, quod dicere coeperam; ab eo
enim quod intenderam dolor me abripuit.”

7 S. Dolbeau 26,58 (D26, 1425): ,Videtis enim, fratres, ut ad illud iam redeamus quod contra
paganos dicebam.”

8 Porov. DOLBEAU, F.: Appendice. In: Opere di sant’Agostino. Discorsi Nuovi, NBA XXXV/2,
Roma 2002, s. 869-870; JONES, D.: Christus sacerdos in the preaching of the st. Augustine. Christ and
christian identity, Frankfurt am Main 2004, s. 305-306.
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Medzi idolatriou a schizmou

V s. Dolbeau 26 nachadzame paralelizmus medzi idolatriou a schizmou. Na
jednej strane idolatria oddel'uje od Boha, na strane druhej schizma rozdel'ujac
Cirkev prinasa skodlivé dosledky. Jedna je urazkou Boha, druha je potupenim
Cirkvi, ale v jej rodic¢ovskej jednote s Bohom znamend aj urazku Boha. Zanechat
Cirkev - Matku implikuje v sebe aj zanechanie Boha ako Otca. Ekleziologicky
umysel a taktiez protidonatisticky zamer sv. Augustina v s. Dolbeau 26 sa
ukazuje v ndznakoch uz v §15. Neskor v §§38, 42 a 44 sa ukédze ako efekt
naliehavého a opakovaného odhalenia falosného prostrednika pre jeho konanie,
ktoré bréani, rozdeluje a ocistuje len iluzérnym spdsobom, ateda, kladie
skuto¢né prekazky, aby zatarasil (intercludere) cestu k Bohu. Tato prekazka
spojend s idolatrickym kultom, vyvolava ako antitézu potvrdenie nutnosti
Cirkvi ako miesta a prostriedku na zmierenie. Aj ked to na zaciatku nie je
explicitne vyjadrené, jasne sa tu poukazuje na donatizmus. Nardzka na
platnost, ale z druhej strany na sterilitu sviatosti vysluhovanych mimo Cirkvi,
je evidentna. Tak sa potvrdzuje nerozlucitelné puto medzi Bohom a Cirkvou
pre spasu.” Do tychto vztahov reciprocity a vernosti vstupuje aj treti, teda
Kristus, prostrednik Cirkvi. Augustin na tomto mieste polozil prave
kristologicky tamysel ako zarodok problému, aby sa konfrontoval
s donatizmom. Dosledok nerozpoznania jediného a pravého prostrednika
a jediného spravodlivého vo vnitri donatistickej komunity zjavuje nemozZnost
zmierenia sa s Bohom a bratmi.

Augustin opisuje v §15 zveliCent doleZzitost prisudzovana tlohe biskupa
v donatizme."  Donatistickym biskupom pripisuje tazbu po poctach,
vyhladavanie slavy az po predbehnutie Krista v dolezitosti i slave. Tazba po

osobnej oslave je uschizmatikov porovnaniahodna so Zzelanim padlych

9 Porov. REMY, G.: ‘Le Christ Médiateur et Téte de I'Eglise’ 'Eglise’ selon le Sermon Dolbeau 26
d’Augustin. In: Revue des sciences religieuses 72 (1998), s. 4.

10 Ako vyznamne poznamenava Congar, pre donatistov ,Cirkev bola predovsetkym kiazstvo”.
»Biskupi sa ukazuju vo fragmentoch donatistickych spisov, ktoré sa nam zachovali ako
reprezentanti, mediatori, ale aj ako sdm pramen Zivota veriacich a straZzcovia cistoty ich viery”,
CONGAR, Y.: Introduction générale, BA 28 (1963), s. 62-63; pozri aj FREND, W.H.C.: The
Donatist Church, s.319. Altendorf poznamenava, ze takmer vsetky spisy, v ktorych sa hovori
o ich svétosti a ¢istote, sa priamo alebo nepriamo upriamuji na kitazov. Porov. ALTENDORF,
E.: Einheit und Heiligkeit der Kirche, s. 137-149.

30



PIGULA / Teologia zmierenia sv. Augustina v sermo Dolbeau 26

apysnych anjelov." Nasledovne Augustin prezentuje opaény priklad.
V apostolovi Pavlovi nachddza toho, ¢o odmieta byt oslavovany ludmi
prostrednictvom kultu, patriaceho Kristovi. Sv. Pavol je presvedceny o tdlohe
zenicha Cirkvi, a preto si nedovoli postavit sa na jeho miesto, aby ziskal
poc’cy.12

Jones spravne poznamenava, zZe potom, ako hovoril o rivalite medzi pohanmi
a o falosnom prostrednikovi s Kristom, Augustin usved¢uje donatistov z toho
istého hriechu: zdmena Krista niekym inym. Vskutku, préve toto spéja
polemiku s pohanmi rozvinutd Hippon¢anom vo vicsej ¢asti kdzne a polemiku
s donatistami. Rivalita vyjadruje prilisnt déleZitost spojent s tlohou biskupov
v donatizme, ktori sami zo seba robia vzdjomnych konkurentov a podobne aj
konkurentov z Boha tym, Ze si nepravom osvojuja rolu Krista a jeho poslanie.
Augustin ich porovndva v §15 so Simonom Magom, ktory chcel byt
obdivovany pre svoju duchovnu moc. Pouzitie citacii 1Kor 1, 13 a 3, 6 - 7, ktoré
rozpravaju o rivalite medzi Korintanmi v r6znych stranidch za Apolla, Pavla,
Petra, znazornuje obraz donatistického spolocenstva. Jones v tomto pripade
poukazuje aj na ambivalenciu slova imitatio a jeho transformdciu na pojem
slavy. Augustin pouZiva tento termin v zmysle, s ktorym koresponduje
napodobriovanie hrdinskych ¢inov. Robi to prostrednictvom slova imitatio,
rozliSujic napodobriovanie falosného prostrednika a jeho ucenikov, no zarovern

imitaciu Krista a jeho prikladnych ucenikov."

Dondtus versus Kristus
V §44 Augustin predstavuje pysnych I'udi, ktori chct chet byt oslavovani ako

P , .7 . « . 14 . .
Boh. To znamena, Ze chct arrogare sibi to, ¢o patri Bohu.™ V nominovanych

1 Porov. s. Dolbeau 26,15 (D26, 339-341): ,,Videte, fratres, ante omnia, quibus angelis similes sint
homines humiles et quibus similes sint superbi. Illi enim, qui schismata et haereses faciunt,
nomen suum volunt nominari et obscurari nomen Christi.” Porov. JONES, D.: Christus Sacerdos,
s. 327-330.

12 Porov. s. Dolbeau 26,15 (D26, 350-352): ,,Et iterum: Numquid Paulus pro vobis crucifixus est, aut in
nomine Pauli baptizati estis? (1Kor 1,13) Quomodo se respuit coli pro Christo, quomodo zelat
sponso et non vult se fornicanti animae ostentare pro sponso?”

13 Porov. JONES, D.: Christus Sacerdos, s. 337.

14°S. Dolbeau 26,44 (D26, 1086-1088): ,Sicut ergo superbi homines volunt se coli pro Deo, sibi
arrogare quidquid possunt, se nominari et, si fieri potest, Christum ipsum gloria transire, ita

diabolus et angeli eius.”
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I'udoch avizujeme tych, ktori sa prezentuju ako prostrednici, Donéata
a schizmatickych biskupov, ktori hladajuc pocty pre seba, stavaju sa
napodobniovatelmi diabla a jeho anjelov.

Augustin tvrdi, Ze donatisti stavaji na Kristovo miesto Donata, dokonca
potvrdzuije, Ze ich laska k Donatovi predstihuje lasku ku Kristovi."” Ich pozicia
je opa¢nd ako na katolickej strane, lebo ich biskupi si ndrokuju byt uctievani
a privlastiiuju si tie isté charakteristiky Krista. Usiluji sa stat’ objektom kultu
podobne, ako po tom tazi aj diabol a jeho anjeli. Donatisticki laici boli zvedeni,
aby sa upisali menu Dondta a teraz z neho robia antagonistu Krista. Nechdpu
upozornenie proroka: ,, Zloreceny ten, kto vklada svoju déveru v cloveka” (Jer 17, 5)
a nenavidia katolikov, ked’ im to vytykaja. Augustin vy¢ita donatistom, ze trpia
prenasledovania pre svoju méarnivost a pre Donata.'® Naozaj, ak niekto trpi pre
Donata, trpi pre pysného, pretoze ak by bol on svéty a pokorny, oznamil by
svojim zboznym, Ze nie on musi byt v centre ich kultu, ale Kristus. Podla
Augustina nemoze medzi nimi dvoma, Kristom a Dondtom, nastat stiperenie,
lebo Donatus sa nemoze chvalit dielom spasy, ktoré uskutoénil Kristus.
Vlastnik veriaceho je ten, ktory za neho zaplatil viac, Kristus si zasluzil
nadvladu a nikto nemoze zaujat’ jeho miesto.

Uprednostnenie smrti skor za Donata ako za Krista poukazuje na problém
chépania kristologickej centralnosti v krestanskej viere u donatistov. Augustin
mnohokrét atakuje donatizmus v jeho bode cti: vernost cirkvi mucenikov.'®
Idedl mucenictva u donatistov casto siahal po extrémnych praktikach.
Privrzenci donatizmu tzv. circumcelliones sa neraz sami hadzali do studni alebo

inym extrémnym spdsobom siahali po mucenictve. Medziinym aj tak, Ze pod

15 S. Dolbeau 26,45 (D26, 1089-1092): ,Donatum donatistae pro Christo habent. Si audiant
aliquem paganum detrahentem Christo, patientius forsitan ferunt quam si audiant detrahentem
Donato. Nostis quod dico, et hoc cottidie experiri cogimini. Tam perverse amant Donatum, ut
eum Christo praeponant.”

16 S. Dolbeau 26,45 (D26, 1098-1099): ,,...et non pro Christo, sed pro Donato -, martyres se
putant...”

17°S. Dolbeau 26,45 (D26, 1100-1101): ,,...totum redemit Christus sanguine suo, noli emptorem
totius reducere ad partem...”

18 Porov. LANGA, P.: Introduccion general, s. 76-78; TILLEY, M. A.: Sustaining Donatist Self
Identity: from the church of the martyrs to the collecta of the desert. In: Journal of Early Christian
Studies 5:1 (1997), s. 21.
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trestom smrti prosili pocestnych, aby ich zabili, inak bol usmrteny pocestny."
Augustinove slova preto vac¢$inou mieria do srdca motivacie, ktora inspiruje ich
mucenictvo: ,Nie je to utrpenie, ktoré robi mucenika, ale pricina.”* Podla
Augustina teda bez lasky pre Krista a bez vernosti Cirkvi strdca mucenictvo

hodnotu.

Jediny Prostrednik — Jediny Zenich

V kézni Dolbeau 26 sa nasledne znova objavi polemika s donatistami (§52), ked’
Augustin spomina Parmenianovo vyjadrenie, zanechané v jednom z jeho listov,
v ktorom tvrdi, Ze biskup je prostrednik medzi Bohom a I'udom.”' Povazuje to
za zavazne tazké tvrdenie, takmer neuveritelné, ak by to sam nebol dcital.
Skutoc¢ne, vychddzajtuc z tejto idey mozno dojst k zaveru, Ze existujd mnohi
prostrednici a je ich tol'ko, kolko je biskupov na celom svete. Augustin odmieta
vyjadrenia donatistu a potvrdzuje autoritou sv. Pavla: ,Len jediny je
prostrednik medzi Bohom a l'ud'mi, Kristus Jezi§” (1Tim 2, 5). Puto, ktoré spéaja
Krista - Hlavu a Telo - Cirkev, Augustin zarad'uje do hranic snubeneckého
vztahu medzi Zenichom a nevestou.”” Donatisti klamne pachajt cudzolozstvo
tym, Ze sa prezentuju namiesto pravého Zenicha. Takymto spésobom si sami
privlastiiuja zvédzok Krista a Cirkvi. Augustin protestuje proti takému
spravaniu a pavlinskymi textami zdoéraziiuje (2Kor 11,2; 1Kor 1,13; 1Tim 2,5;
2Kor 11,2), ze priatel Zenicha nesmie nikdy prevziat miesto rezervované

Zenichovi.?

19 Pozri PAGANO, G.: La vita monastica in sant’Agostino. Commento al salmo 132, Citta Nuova,
Roma 2008, s.24-25; FREND, W. H. C.: Circoncellioni. In: DPAC I, s.688-690; BROWN, P.:
Agostino d’Ippona, Einaudi, Torino 2005, s. 224.

20 Cresc. 3,47,51: (CSEL 52, 459): ,,...martyrem non facit poena sed causa.” en. Ps. 34,5.2,13 (CCL
38, 320): ,Martyres non facit poena sed causa.”

21 S. Dolbeau 26,562 (D26,1265-1267.1270): ,,Unde mihi venit in mentem cum magno dolore
commemorare ausum fuisse Parmenianum, quondam donatistarum episcopum, in quadam
epistula sua ponere episcopum esse mediatorem inter populum et Deum. (...) Non est ista
mediocris audacia, et omnino hoc mihi incredibile videretur, nisi legissem”; Porov. c. ep. Parm.
2,8,15.

2 S. Dolbeau 26,52 (D26, 1267-1269): , Videtis quia pro sponso se opponunt: cum sacrilego
adulterio corrumpunt animas alienas.”

2 S. Dolbeau 26,52 (D26, 1270-1283): ,Si enim episcopus mediator est inter populum et Deum,
quoniam multi sunt episcopi, sequitur ut multi mediatores intellegantur. Ut ergo legatur
epistula Parmeniani, deleatur epistula Pauli apostoli dicentis: Unus enim Deus, unus et mediator
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Zachoval sa nam teda velmi dolezity text, ktory nas privadza k snubeneckého
obrazu. Augustin ho pouZiva aj v inych spisoch®, aby protirecil donatistickym
biskupom a ich narokom uzurpovat rolu Krista - Zenicha.” Vysvetl'uje tlohu
Zenicha niektorymi tvrdeniami:

., Vzal na seba telo Spasitel tvoj, vzal na seba telo tvoj prostrednik a tym, Ze si vzal telo,
prijal Cirkev. Predisiel ako hlava, co malo byf obetované Bohu, staniic sa kiiazom
naveky (Z 109 4; Hebr 5,6; 7,17.21) a zmiernou obetou za nase hriechy (1Jn 2,2). Slovo
vzalo na seba Iudskii prirodzenost a z dvoch sa stalo jedno, podla toho, ako je napisané:
Budii dvaja v jednom tele. Velké je to tajomstvo, hovori, tordim to vzhladom na Krista
ana Cirkev (Ef 5,31 - 32). ManzZelské 16Zko tohto spojenia bolo lono panny. A on, ako
manZel, ktoryj vychddza zo svojej komnaty, podskocil (zajasal) ako obor, beZiaci po ceste
(Z 18,6).”%

Augustin rozpréava o Cirkvi, ktora bola prijata Slovom alebo ktort Slovo vzalo
na seba. Toto spojenie Slova s telom zahfiia eklezidlnu dimenziu prostrednika,
ktory sa pontkne a obetuje ako ve¢ny kilaz za hriechy. Kitazska charakteristika
sa podopiera o prijaté telo, ktoré je zakladom mediécie pre hypostaticka uniu.”’

Pod autoritou sv. Pavla apostola sa dualita Slovo - I'udské prirodzenost stane

Dei et hominum, homo Christus lesus (1Tim 2, 5). Inter quos est autem mediator, nisi inter Deum et
populum suum? Ergo inter Deum et corpus suum, quoniam corpus eius Ecclesia est (porov.
Ef1,22-23). Immanis itaque illa superbia est, quae constituere audet episcopum mediatorem,
coniugium Christi sibi vindicans adulterina fallacia. Videamus amicum sponsi zelantem
sponso, non se opponentem pro sponso. Numquid dicit: “Desponsavi vos mihi’? Ille hoc dicere
potest, qui se dicit mediatorem inter populum et Deum, non iste qui dicit: Numquid Paulus
crucifixus est pro vobis, aut in nomine Pauli baptizati estis? (1Kor 1, 13); non iste qui dicit: Unus enim
Deus, unus et mediator Dei et hominum, homo Christus Iesus (1Tim 2,5) non iste qui dicit: Desponsavi
vos uni viro virginem castam exhibere Christo (2Kor 11,2).”

2 Podobne je to v C. ep. Parm. 2,7,13-14.

% Pozri aj SHERWIN, M.: , The friend of the bridegroom stands and listens”. An analysis of the
term ‘amicus sponsi” in Augustine’s account of divine friendship and the ministry of bishops.
In: Aug 38 (1998), 197-214.

2% S. Dolbeau 26,43 (D26, 1014-1021) : ,, Adsumpsit carnem saluator tuus, adsumpsit carnem
mediator tuus, et carne adsumendo adsumpsit ecclesiam. Praelibauit tamquam de capite quod
offerret deo, sacerdos in aeternum Z 109,4; Hebr 5,6 ; 7,17.21) et propitiatio pro peccatis nostris
(1jn 2,2). Verbum adsumpsit naturam humanam, et facta sunt duo unus, sicut scriptum est:
Erunt duo in carne una. Sacramentum hoc magnum est, inquit, ego autem dico in Christo et in ecclesia
(Ef 5,31-32). Huius coniugii thalamus uterus uirginis fuit. Et ipse, tamquam sponsus procedens de
thalamo suo, exultauit ut gigas ad currendam uiam (7 18,6).”

27 Porov. REMY, G.: ‘Christ Mediateur et Téte d’Eglise’, s. 5; Pozri aj s. Dolbeau 26,39.

34



PIGULA / Teologia zmierenia sv. Augustina v sermo Dolbeau 26

ako ,dvaja v jednom tele”, teda symbolicky chdpana jednota ¢i spojenie medzi
Kristom a Cirkvou. Narok zamenit sa za Krista ako Zenicha teda pre Augustina
znamend pripisat’ si exkluzivne puto medzi Cirkvou a Kristom, ktoré sv. Pavol
zdoraziiuje slovami ,dvaja v jednom tele”.*®

Pre Augustina musi byt manzelské spojenie medzi Kristom a Cirkvou
exkluzivne. Iba Zenich moZe naplnit dielo zmierenia. Atentat na jedine¢nost
dlohy Zenicha zo strany biskupov - donatistov znamend nelegitimne a klamné
vmiesanie sa do intimneho vztahu ,dvoch v jednom tele”. Toto konanie moze byt
porovnané s faloSnym medidtorom, o ktorom hovori Augustin v stvislosti
s pohanskymi boZstvami. Augustin v §52 uzatvara svoje tvahy tym, Ze
donatisticki biskupi st cudzoloznici a vyhl'addvaci osobnych poct. Neobliekaja
si svadobné 8aty, ktorymi by vzdali prejav tcty Zenichovi (Mt 22, 11 - 13), ale

vyhlasuju o sebe, Ze st cnostni, aj ked’ im chyba najnutnejsia cnost: pokora.”

Kiriazstvo Krista, kriazov a veriacich

Hned potom, ako Augustin vysvetlil ac¢ast veriacich na Kristovom knazstve,
spdja predobrazy Starého zakona, kde boli pomazani kral a kilaz. Hipponcan
v tom vidi predobraz Krista, jediného oble¢eného do kralovskych a kiiazskych
giat. Kristus znamena pomazany a veriaci st pomazani ako dosledok jeho
pomazania prostrednictvom jeho spasonosného konania.® Teda vsetci
krestania sd pomazani a stavaju sa stucastou tela jediného kilaza. Menom knaz
sd nazyvani ti, ktori spravuju Cirkev, ale to nebrani, aby veriaci boli taktiez

. TR w31
sucastou tela jediného knaza.

28 Porov. BORGOMEQ, P.: L'Eglise de ce temps dans la prédication de saint Augustin, Paris 1972,
s.234-241; LA BONNARDIERE, A.-M.. Linterprétation augustinienne du ‘magnum
sacramentum’ de Ephés. 5, 32. In: RechAug 12 (1977), s. 4-45.

2 S. Dolbeau 26,52 (D26, 1283-1286): ,Et ideo adulter ille, qui vestem nuptialem non habebat,
proiectus est de convivio nuptiarum (porov. Mt 22,11-13): non enim habebat vestem in qua
honoraret sponsum, sed per eum habitum honorem suum quaesivit in sponsi convivio”; Porov.
lo. eu. tr. 9.13; Pozri aj OPTAT, De schism. 5,10.

30 S. Dolbeau 26,50-51 (D26, 1211-1212.1260-1262): ,Tunc unus sacerdos ungebatur, modo
christiani omnes unguntur. Ungebatur rex, ungebatur sacerdos, ceteri non ungebantur. (...)
A chrismate autem Christus dictus est, id est ab unctione. Christi autem corpus Ecclesia est
(porov. Ef 1,22-23). Et ideo christiani omnes unguntur, occulto sacramento ceteris, sed fidelibus
cognito.”

31 S. Dolbeau 26,53 (D26, 1287-1292): ,Ergo unus nobis est mediator, fratres, qui etiam caput
nostrum est. Nos autem in nomine Christi, etsi non vobiscum sumus praepositi Ecclesiarum,
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Podla Augustina Kristovo kilazstvo robi z jeho I'udu kitazsky I'ud. Teda sacerdos
neurcuje exkluzivne meno biskupom, ale stava sa prisidenim vsetkych. Preto
Augustin svojim veriacim netinavne prizvukuje, Ze biskupi st na cele cirkvi, ale
vmene Krista st rovnaki s veriacimi, st teda tdmi Krista. Hipponcan to
vyjadruje explicitnejsie, ked’ rozprava o kvalite veriacich prave v §53 kazne,
ktora preberame:

, Uvedomte si, Ze vsetci patrite do Tela kiiaza a to preto, Ze ste vsetci veriaci. A ak sa
nazyvaju krazi predovsetkym ti, ktori sii predstaveni Cirkvi, to neznamend, Ze ostatné
iidy Tela nie sii z Tela toho kiiaza."**

Biskupi st kiazi ustanoveni na to, aby predsedali, ale Telo jediného knaza je
vSeobecna a univerzalna Cirkev. Kristovi kilazovi patri Telo, ako to dokazuje aj
list sv. Petra (1Pt 2,9), ked' ukazuje Cirkev ako l'ud svity a kralovské kiiazstvo.”
Augustin pripomina, Ze pocas slavenia Eucharistie veriaci uskuto¢riuja svoje
knazstvo aktivne, pretoZe vidia, pocuju, potvrdzuja a prijimaji dielo spasy,
ktoré sa napliia na oltari. Vd'aka krestanskej iniciacii a v¢leneniu do Krista
kniaza maja v8etci veriaci plné pravo na dostojnost, ktora ich spoji s biskupmi
v spolo¢nom slaveni Eucharistie. Aj ked biskupi zostavaja blizko oltara,
sviatost Oltarna ich neoddeluje od ludu, pretoze ich zjednocuje to isté
tajomstvo.** Augustin integruje vetkych krestanov bez vylucenia do jediného
Kristovho knazského Tela. Spojenie episkopatu a veriacich v tej istej dostojnosti
m4 svoj prameni v Zivotnom zvizku medzi Kristom a Cirkvou.”

Nas biskup pokracuje v polemike s donatistami tvrdiac, Ze obeta Starého
zakona bola obrazom pravej obety, uskuto¢nenej raz navzdy. Ved rok

zobrazuje celistvost ¢asu, v ktorom zmftvychvstaly Kristus vstapil raz navzdy

vobiscum tamen sumus membra corporis Christi (porov. Ef 5,30). (...) Dicebamus autem de
unctione, quia sacerdos tunc solus ungebatur et rex, nunc vero omnes christiani.”

32.S. Dolbeau 26,53 (D26, 1292-1295) : ,,Hinc uidete quia omnes ad corpus sacerdotis nobiscum
pertinetis, id est quia fideles estis omnes; praecipue tamen illi appellantur sacerdotes qui sunt
praepositi ecclesiae, non ideo tamen ceterum corpus non est corpus sacerdotis.”

3 S. Dolbeau 26,49 (D26, 1206-1210): ,Nos autem omnes episcopi sacerdotes ideo dicimur, quia
praepositi sumus. Universa tamen Ecclesia corpus est illius sacerdotis. Ad sacerdotem pertinet
corpus suum. Nam et apostolus Petrus ideo dicit ad ipsam Ecclesiam: Plebs sancta, regale
sacerdotium (1Pt 2, 9).”

3 S. Dolbeau 26,53 (D26, 1298-1299): ,Numquid modo episcopis ad altare assistentibus vos foris
estis, ac non intus videtis et auditis et attestamini et accipitis?”

3 Porov. REMY, G.: ‘Christ Mediateur et Téte d’Eglise’, s. 11.
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do svityne svitych, vstapiac tam zostane a prihovara sa za l'ud (Hebr 9, 7.11 -
12. 24 - 28). Lud, naopak, zostdva este vonku, ocakédvajic spolu s biskupmi
zmitvychvstanie, avsak je si isty, Ze ma obhajcu pri Otcovi.”® Nasledujtc list
Hebrejom, Augustin ohlasuje svojim veriacim, Ze v Kristovi sa splnil predobraz
knaza starej zmluvy, ktory vstupoval raz v roku do svétyne svatych. Kristus je
teda jediny kfiaz v nebi, kym na zemi zostane miesto Cirkvi. Pristup do svityne
svitych oddeloval I'ud od velknaza, odteraz je to vzdialenost medzi nebom
a zemou, ktord oznacuje rozdiel stavu Krista zmftvychvstalého i oslaveného
a stav Cirkvi na zemi.”’

Naliehanie na rozdiel medzi Cirkvou putujticou a slavou, ktorta dostal Kristus -
Hlava, poukazuje na polemicky tén s donatistickymi biskupmi. Donatizmus
tazil po Cirkvi Cistej a bez skvrny, opac¢nej ako okolity profénny svet. Tu
donatisti zanedbali ambivalentny $tatat Cirkvi v tomto ¢ase.”® Rozdiel medzi
Kristom a Cirkvou v8ak zostane pre vsetkych, nech zastdvaja v nej akékolvek
miesto. Ved' prijatie kriazského postavenia zo strany jediného (unus) knaza
novej zmluvy zaradzuje biskupa medzi krestansky I'ud. Takto Zije veriaci I'ud aj
so svojimi pastiermi v nadeji na dosiahnutie plnej spasy v zmitvychvstani,

ktord posilituje prihovor jediného kitaza v nag prospech.”

3 S. Dolbeau 26,53 (D26, 1295-1297.1300-1303): ,Et ideo in illis veteribus sacramentis, quia ille
praefigurabatur unus, id est Dominus noster sacerdos lesus Christus, unus sacerdos intrabat in
sancta sanctorum; populus autem omnis foris stabat. (...) Annus totum tempus significat. Semel
ergo in toto tempore intravit in sancta sanctorum, non figurata, sed vera, ultra velamenta
caelorum, unus sacerdos noster resurgens a mortuis, Dominus lesus Christus, offerens seipsum
pro nobis (porov. Hebr 9,11-12.24-28). Intravit, et ibi est.”

37 S. Dolbeau 26,53 (D26, 1304-1310): ,Populus autem adhuc nobiscum foris stat: nondum
resurreximus ire in obviam Christo et semper cum illo interius permanere (porov. 1Sol 4,17),
cum dicturus est bono servo: Intra in gaudium Domini tui (Mt 25,21(23)). Hoc ergo figurabatur
tunc per unum sacerdotem solum intrantem in sancta sanctorum, et populum foris stantem,
quod nunc impletum est per Dominum nostrum Iesum Christum solum intrantem supra
secreta caelorum (porov. Hebr 9,7.11-12), et populum adhuc foris gementem, spe salvum
factum, exspectantem redemptionem corporis sui (porov. Rim 8,23-34), quae futura est in
resurrectione mortuorum.”

3 Augustin vd'a¢i vyobcovanému donatistovi Tikéniovi za termin Ecclesia corpus mixtum.
,Cirkev je nevyhnutne svité a svetacka v tom istom ¢ase a bude ocistena az na konci ¢asov.”
MARKUS, R.: La fine della cristianita antica, Roma 1996, s. 73.

3 Porov. REMY, G.: Christ Mediateur et Téte d’Eglise’, s. 10.
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Ako poznamenava Lamirande®, prave v kontexte s donatizmom Augustin
zvycajne odlisil kvality veriaceho krestana od kvalit biskupa. Doévod
privlastnenia slova sacerdos biskupovi pochadza z jeho funkcie ako toho, ktory
je praepositus. Slova formuja dvojicu a hodnost predsedat sa bude spajat
s titulom servus.*' Hipponéan stabilizuje rozdiel medzi stavom a funkciou
v Cirkvi. Stav definuje osobu v sebe a funkcia opisuje rolu vo vztahu
k druhym.* V liste Marcelinovi Augustin spomina:

. Nakolko ide o nds, staci nam byt vernymi a poslusnymi krestanmi, o o sa aj snaZime.
Sme potom vysviteni za biskupov, aby sme slizili v krestanskych komunitdch. Robime
teda v nasej biskupskej cinnosti dielo uZitocné pre veriacich v Krista pre krestansky
pokoj. Ak sme uZitocni sluzobnici, preco by sme mali poskodit vecné zaujmy Pdana pre
lasku k nasim céasnym dostojnostiam? Nasa biskupskd dostojnost bude plodnejsia pre
nas, ak tym, Ze ju odloZime, zjednotime Kristovo stado, pricom keby sme si ju ponechali,
bola by pricinou rozohnania stada. S akou odvahou by sme mohli diifat v prisliibenu
poctu v budiicom veku od Krista, ak nasa cirkevnd cest brani takymto sposobom jednote
krestanov?”®

Pre Augustina je evidentné, ze byt vernym a poslusnym krestanom patri
k bytiu veriaceho ¢loveka, kym sluzba biskupov sa vztahuje na dobro
komunity. Pod touto tézou sa nachddza definicia, ktord, zd4 sa, Augustin
podporuje: Krestan je pokrsteny v spolocenstve s Cirkvou. V Cirkvi ako

komunite veriacich st jedni ti, ktori ju spravuju a druhi ti, ktorf st spravovani.

40 Porov. LAMIRANDE, E.: “Fidelis” et ecclésiologie de s. Augustin. In: Aug 41 (2001), s. 180-
181; Etudes sur ecclésiologie de s. Augustin, Ottawa 1972, s. 119-124; Fidelis. In: Augustinus-Lexicon,
vol. 2, s. 1330-1333.

41 Porov. REMY, G.: ‘Christ Mediateur et Téte d’Eglise’, s.9; LIENHARD, J. T.: Ministry. In:
Augustine through the ages: An Encyclopedia, FITZGERALD, A. (edit.), Grand Rapids 1999, s. 567-
569.

4 Porov. LAMIRANDE, E.: “Fidelis” et ecclésiologie de s. Augustin, s. 180-181; WILLIS, G.:
Saint Augustine and the Donatist controversy, s. 152-157; OPTAT, De schism. 5,7.

4 Ep. 1283 (CSEL 44, 32-33): ,Propter nos nihil sufficientius, quam christiani fideles
et oboedientes sumus: hoc ergo semper simus. Episcopi autem propter christianos populos
ordinamur: quod ergo christianis populis ad christianam pacem prodest, hoc de nostro
episcopatu faciamus. Si servi utiles sumus, cur Domini aeternis lucris pro nostris temporalibus
sublimitatibus invidemus? Episcopalis dignitas fructuosior nobis erit, si gregem Christi magis
deposita collegerit, quam retenta disperserit. Nam qua fronte in futuro saeculo promissum
a Christo sperabimus honorem, si christianam in hoc saeculo noster honor impedit unitatem?”
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Z tychto vsak jedni aj druhi st veriaci: sanctae animae fidelium, vel in plebe, vel
in ministris.*

Nasledovne (8§53) Augustin tvrdi, Ze krestania nesmua byt uchvateni strachom
z tazkosti zivota, lebo maju knaza, ktory sa za nich prihovédra vo svityni
svitych.*” Kedze veriaci st ako putnici na tomto svete, musia mat len starost
oto, aby zili ako spolo¢enstvo, ktoré miluje Krista a vzajomne sa miluje
v Kristovi.** Sv. Pavol je prikladom toho, ¢o nechcel byt milovany vo svojej

osobe, ale odkazoval veriacich na Boha, ktory dava vsetko dobré.

Cnost lasky
musi kralovat v krestanskej komunite prave preto, lebo Hlava sa pre svoju
velku lasku identifikuje v tdoch Tela (Mt 25, 35).*

Cirkev v pritomnom ¢ase, tvrdi Hipponcan (§54), stend vo svojich modlitbach
a v ndmahe c¢asného zivota. V Starom zakone sa kilaz nezveroval do modlitieb
Tudu, pretoze predstavoval Pana Jezisa Krista®, ved' je to on, kto sa prihovara
za I'ud a nie je potrebné, aby sa niekto za neho modlil. Toto je vyznam modlitby
Jezisa, ked bol sém na vrchu, kym sa ucenici nachadzali na lod’ke pocas burky
(porov. Mt 14,23 - 24; Mk 6, 46 - 48). Je to obraz, ktory sa napiﬁa v pritomnosti,
ked' Cirkev plava na vlnach sveta, kde sa vsetci hriesnici. Je si vSak ista

prihovorom z hora.”® V tomto paragrafe Augustin evidentne pontka altziu na

4“4 En. Ps. 8,13 (CCL 38, 57); LAMIRANDE, E.: “Fidelis” et ecclésiologie de s. Augustin, s. 181.

4 Porov. s. Dolbeau 26,53 (D26, 1310-1313): ,,Sed tamen habemus sacerdotem et pontificem qui
pro nobis interpellat (porov. Rim 8, 34) in sanctis sanctorum, sedens ad dexteram Patris
(symbolum fidei), ut non timeamus in hac peregrinatione nostra, si non aberremus a via
veritatis (porov. Miid 5,6).”

46 Porov. s. Dolbeau 26,53 (D26, 1313-1316): ,,Si non pro illo alium diligamus, sed in illo invicem
diligamus, ut in omni fratre nostro vias illius ambulante illum intueamur, illum honoremus,
illum suscipiamus, qui traditus est propter delicta nostra et resurrexit propter iustificationem nostram
(Rim 4, 25).”

47 Porov. s. Dolbeau 26,53 (D26, 1318-1321): ,Et licet dicat: Neque qui plantat est aliquid, neque qui
rigat, sed qui incrementum dat Deus (1Kor 3, 7), non quia seipsum, sed quia illum in se diligi
volebat, perhibet testimonium quibusdam (porov. Gal 4,15) dicens: Sicut angelum Dei excepistis
me, sicut Christum lesu (Gal 4,14).”

48 Porov. s. Dolbeau 26,53 (D26, 1321-1323): ,, In omnibus ergo sanctis eius ipse amandus est, quia
ait: Esurivi, et dedistis mihi manducare (Mt 25,35). Non enim ait: “Dedistis illis” sed: Dedistis mihi;
tanta est caritas capitis erga corpus suum!”

49 Porov. En. Ps. 36, 5.2,20; c. litt. Pet. 2,105,240-241.

50 Porov. s. Dolbeau 26,54 (D26, 1324-1334): , Itaque quia ipse mediator et sacerdos solus intravit
in sancta sanctorum (porov. Hebr 9,11-12), Ecclesia vero - quod est corpus eius (porov. Ef 1,22-
23) - adhuc, ut diximus, foris gemit in orationibus lacrimosis et in operibus laboriosis, non
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donatistov, ktori nepripustali moznost odpustenia verejnym hriesnikom®

. . < v e . P v . - 2
a svoje modlitby za hriesnikov stavali na uroven Krista prostrednika.’

Pokora sv. Jina a pyjcha donatistov

Dalej sa Augustin znova vracia k slovam 1Jn 2,1 - 2 a zdéraziiuje pokoru
apostola Jana, ktory sa vyzndval hriesnikom. Nenarokoval si ni¢ vyhlasovanim
sa za prostrednika ako to vyzyvavo ukazuji donatisti. Privlastnit si tento
apelativ a funkciu prostrednika je svdtokrddez, ktortd sa donatisti nehanbia
vykonat. Pre nich prostrednik medzi Bohom a ludmi je biskup, ktory sa
prihovara za hriechy. Takymto spésobom donatisticki biskupi blokuja chodnik,

ktory vedie k cielu krestana, teda ku Kristovi.”> Augustinovi prichddza na um

invenimus in veteribus libris sacerdotem se commendasse populo, ut oraretur pro eo, quia
Dominum nostrum Iesum Christum figurabat, pro quo nullus orat. Cuius enim figura erat
sacerdos, pro quo nullus orabat, nisi Domini nostri lesu Christi qui interpellat pro nobis (Rim 8,34)
nec pro se indiget orationibus nostris? Quod etiam in hac terra figurare ipse dignatus est, cum
in monte solus oraret, quando discipuli in navicula tempestatibus turbabantur (porov. Mt 14,23-
24; Mk 6,46-48). Et nos, tamquam in navi, in Ecclesia tempestatibus huius saeculi fluctuamus;
sed quia ille, sicut tunc in monte, ita nunc in excelsis caelorum interpellat pro nobis (Rim 8,34),
securi simus.”

51 Porov. LA BONNARDIERE, A.-M.: Pénitence et réconciliation des pénitents. In: REAug 13
(1967), s. 267-272; GROSSI, V.: Sant’Agostino. La riconciliazione cristiana, Roma 1983, s. 34.

52 Tu je dolezité poukazat na text 1Sam 2,25: Si peccaverit populus, orabit pro eo sacerdos; si autem
sacerdos peccaverit, quis orabit pro eo? Text 1Sam 2,25 sa nachddza citovany v dielach sv.
Augustina len Sestkrat. Trikrat v c. litt. Pet. 2,105,240-241; dvakrat v en. Ps. 36,5.2,20 a raz v quest.
hept. 5,55, ale citdcia nie je kompletnd a so zmenenym zmyslom vety: si in Deum peccaverit, quis
orabit pro eo? Vylaciac teda poslednt citdciu, kontext, v ktorom sa nachddza, je stdle polemika
proti donatistom. Je to text pouZzity Augustinovymi protivnikmi: donatistickym biskupom
Petilidnom alebo listom z koncilu v Cebarsussi v Byzacéne (24. jun 393) maximianistickymi
(¢ast donatistov pomenovand podla mena ich vodcu) biskupmi. 1Sam 2,25 je Specifickéd zbrar,
ktorou donatisti argumentuji prostrednictvo (medidciu) a nutnost distoty i svétosti pre
biskupov a knazov, aby mohli obdrzat odpustenie hriechov pre lud. Augustinova
argumentdcia je naopak stdle rovnakd. Za¢ina od typologie kiazstva v Starom Zakone, kde
ktiaz musel byt bez ziadnej fyzickej chyby, tato nutnost premieta ako proroctvo na Krista,
jediného kiaza bez skvrny. Implicitna citdcia textu v podobnej argumentacii sa nachadza v c. ep.
Parm 2,4,8; 2,7,14; 2,8,15-17; ep. lo. tr. 1,8; Porov. LA BONNARDIERE, A.-M.: Biblia Augustiniana.
A.T. II. Livres historiques. Paris 1960, 68.

53 Porov. s. Dolbeau 26,55 (D26, 1348-1350): ,,Et hoc isti dicere nec timent nec erubescunt, quod
mediator sit episcopus inter Deum et homines. Plane ille mediator, sed in parte Donati, ut
intercludat, non ut perducat, sicut fecit Donatus: interposuit enim nomen suum, ut iter
excluderet ad Christum.”
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porovnanie s tym, ¢o urobil Donétus. On svoje meno nahradil Kristovym. Takto
postavil mur, ktory zabranuje vstupu ku Kristovi a k jeho Telu, ktorym je
Cirkev.” Ur¢il sam seba za prostrednika takym istym sposobom, ako to robi
pysny anjel”, javi sa svitym a bez hriechu, kym za omietkou fasady sa
nachadza len klam a narok stat sa predmetom kultu na Kristovom mieste.
Augustin teda predstavuje priklad pravého svedka Krista, Jana apostola, ktory
pokorne uznaval svoju krehkt prirodzenost. Jan sa nepovazoval za ¢loveka bez
hriechu a poukazal na to, ze Kristus bol zmiernou obetou za jeho hriechy.*
Naopak, v donatistickej cirkvi pycha jej hlavnych predstavitelov vedie
k prilisnému vyvySovaniu ich roly az po zamenenie sa za Krista. Dynamika
zadmeny je podla Augustina podobna tej diablovej, ktory sa chce dostat do
zboznosti veriacich, aby bol nimi adorovany namiesto Boha. Pochopiac tato hru
si Augustin uvedomuje, ze prave pokora vyznavat sa hriesni, oddaluje toto

nebezpecenstvo od jeho spolocenstva.

Cirkev v pokdni

Augustin pozyva veriacich (§56), aby sa stranmili vSetkych hriechov, ale
partikularne tych, ktoré im prekazaju v pristipeni k oltaru. Na druhej strane
nesmd nikdy zabudat, Ze liek na hriech stale nachadzaju vdaka obhajcovi
Kristovi, ktory sa prihovéra za hriechy u Boha.”” Potom hriechy, ktoré sa

péchaju bezne v kazdodennom plynuti Zivota z I'udskej krehkosti, je potrebné

5 St rozne texty, v ktorych Augustin pouZiva tento obraz mdra proti donatistom. Porov. en. Ps.
95,3; en. Ps. 103,1,3; pravdepodobne ako pramen pouzil svojho predchodcu v polemike. Vid’
OPTAT, De schism. 3,10-11.

5 Porov. s. Dolbeau 26,55 (D26, 1354-1356): ,,Ecce quomodo se fecit mediatorem, quomodo facit
et superbus ille angelus, de quo iam multa diximus.”

5% Porov. s. Dolbeau 26,55 (D26, 1356-1362): ,Sed illud Iohannis attendite dicentis: Haec scribo
vobis ut non peccetis. Et si quis peccaverit, advocatum habemus ad Patrem (1Jn 2,1). Non diceret
habemus, nisi quia bene se noverat et humiliter commendabat. Et ipse est, inquit, exoratio pro
peccatis nostris (1]n 2,2). Non dixit ‘vestris’, quasi se faciens alienum a peccatis. Quod si diceret,
recitaretur sibi ipse alio loco dicens: Si dixerimus quia peccatum non habemus, nos ipsos decipimus,
et veritas in nobis non est (1Jn 1,8).”

57 Porov. s. Dolbeau 26,56 (D26, 1363-1367): ,Itaque, fratres, date operam ne peccetis, annitimini
fortiter ut non peccetis. Si quis autem peccaverit (porov. 1Jn 2,1), ille nos expiabit qui est exoratio
pro peccatis nostris (1Jn 2,2). Evitate omnia illa mala per quae blasphematur nomen Dei (porov.
Rim 2,24), ut in vestra bona conversatione alios lucrandos gloria sit nominis Christi. Evitate illa
quam maxime quae vos ab altari Dei possunt separare.”
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napravit dobrymi skutkami. Rany tychto hriechov sa uzdravia modlitbami,
almuznami a postami.”™ Pokora je kli¢om, poznamenava Hipponcan, aby sme
nedali ziadnu moznost falosnému prostrednikovi na vstup do srdca. Zivot
krestana musi byt neustdlym vzdavanim vd'aky Bohu a Bohu sa musi pripisat
kazdé uskuto¢nené dobro. Vo vSetkych skuto¢nostiach je Kristus prikladom: vo
svojej pokore, v poste, v odpustani. On vypocuje aj prosby o odpustenie, ked’ sa
dprimne modlime ver$ z modlitby Pana: ,Odpust ndm nase viny, ako i my
odpiistame svojim vinnikom.” (Mt 6,12).”

Podla Augustina by krestania mali vyznavat, Ze slava spravne patri len Bohu.
Clovek nevlastni ni¢ na to, aby sa tym mohol chvalit, lebo vSetko dostal od
Boha. Ak pripisuje Bohu slavu, prave vtedy si ¢lovek uvedomi svoju tcast na
Bozej slave. Priklad Krista nds uci, Ze slava ndm bola darovand a prichddza
k nam cez jeho poniZenie sa a cez jeho pokoru. Tak v kontraste s donatistickymi
biskupmi, ktori hladaji len vlastné pocty, krestan musi s pokorou hladat
spolo¢né dobro. Augustin zdoraziiuje, Ze ako pokorny prostrednik zmieruje
a pysny rozdeluje, tak pokora zmieruje a pycha rozdeluje.”” Pokora pomaha

nasmerovat c¢loveka k zmiereniu, pretoZze rozpozna zavislost na milosti,

% Porov. s. Dolbeau 26,56 (D26, 1367-1374): ,Quae vero peccata per cottidianae vitae
consuetudinem cottidie subrepunt, et quasi de maris fluctibus huius saeculi per quandam
nostram infirmitatem subintrare non cessant, bonis operibus sentinate, ne naufragium
patiamini. Ista cottidiana vulnera sanentur cottidianis medicamentis eleemosynarum,
iefuniorum, orationum. Fervete in his omnibus bonis operibus, nec hominibus propter vestram
gloriam quod facitis ostendatis nec imitari volentium oculos evitetis, ut videant bona facta vestra
et glorificent Patrem vestrum qui in caelis est (Mt 5, 16).”

5% Porov. s. Dolbeau 26,56 (D26, 1374-1388): ,Quodcumgque facitis (porov. Kol 3,17), omnia ad
gloriam Dei facite (1Kor 10, 31), ut ille humilis et excelsus ex humilibus nos faciat excelsos. Sic
enim ad illum pervenient eleemosynae nostrae, qui propter nos pauper factus est, cum dives esset
(2Kor 8, 9), ut ad illum ieiunia nostra pervenient, qui propter nos ieiunavit; sic ad illum
pervenient orationes nostrae, et cum in eis veraciter petimus ut dimittantur nobis debita nostra,
sicut et nos dimittimus debitoribus nostri (Mt 6,12), sicut et ipse dimisit debitoribus suis, in cruce
pendendo dicens: Pater, ignosce illis, quia nesciunt quid faciunt (Lk 23,34). Ille benedicatur, qui id
vobis dedit facere posse, quod facitis. Nam si vobis tribueritis vobisque arrogaveritis bona
opera vestra, ut in ipsis sacrificiis humilitatis vos inflet superbia, dabitis locum illi falso
mediatori (porov. Ef 4,27), ut se interponat et intercludat vobis viam. Ille enim omnes aditus
quaerit et per ipsa opera bona serpentinis lapsibus conatur irrepere. Qui si invenerit hominem
quasi bene operantem et sibi tribuentem quod facit et quodam tumore super eum qui non facit
sese extollentem, opponit se statim, ut pro mediatore decipiat.”

60 Porov. s. Dolbeau 26,49.
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zahffiajic imperativ o zdielani tejto milosti s ostatnymi. O tomto sa Augustin
zmienuje v savislosti s ¢lankom modlitby Pana (Mt 6, 12). Biskupi donatistickej
cirkvi vsak vo svojej komunite vytvéraja istd formu pychy, ktora odmieta

zavislost na Bohu, a tak vylu¢uje Iudi z prijatia odpustenia a zmierenia.®'

Vzdjomnd modlitba

Tymto sposobom (§57) Augustin svojim veriacim pripomina, Ze v Starom
zékone sa knazi nikdy neobracali na veriacich s prosbou o modlitby, pretoze
oni st obrazom pravého kiaza a prostrednika. Sv. Pavol, naopak, uvedomujtc
si, Ze je ¢astou jediného knaza, prosi veriacich, aby sa modlili jedni za druhych
a aby sa modlili za neho i d'algich ¢lenov Kristovho Tela (Kol 4,3).”” Hippon&an
sugestivne opisuje spolofenstvo, v ktorom st jedni plni starostlivosti
o druhych, pretoze vSetci chapu, Ze su hriesnici a rozpoznajic jedint Hlavuy,
ktord sa za nich prihovara, navzdjom sa modlia jedni v prospech druhych (1Kor
12, 25 - 26). Augustin poukazuje na priklad zo Skutkov apostolov. Za Petra sa
modlila Cirkev, ked’ sa nachadzal vo vidzeni (Sk 12, 5) a v tom istom c¢ase sa aj
Peter modlil za Cirkev. Modlitba oboch bola vysly$and, lebo modlitba medzi
admi Tela je vzdjomnd. Apostoli, uvedomujic si svoju hriesnost, sa
nepovazovali za prostrednikov, ale prosili o vzdjomnti modlitbu ¢lenov Tela.
Donatisticki biskupi vSak konajt s arogantnou pychou a, nérokujtc si byt bez
moralnej $kvrny, povaZuju sa za prostrednikov, ktori nepotrebuja modlitby.*
Augustin opdtovne potvrdzuje, Ze katolicka komunita m6ze mat len jediného
prostrednika, ktory sa stal zmiernou obetou za hriechy (1Jn 2, 2). Skuto¢nost
jeho nanebovsttapenia a vstup za vnttro skutoéného zavoja svityne svétych raz
navzdy (Hebr 9, 11 - 12. 15. 24 - 25) sa kona vo sviatosti Eucharistie. Slavi sa vo

vnutri kostola, kde sa veriaci spolu s biskupom modlia a zvolavaja ,, amen”.

61 Porov. JONES, D.: ‘Christus sacerdos’, s. 323-337.

62 Porov. s. Dolbeau 26,57 (D26, 1406-1412): ,Habemus mediatorem et pontificem: ascendit in
caelum, intravit in interiora veli, in vera illa, non figurata, sancta sanctorum (porov. Hebr 9,11-
12.15.24-25). Huius rei sacramentum celebratur in Ecclesia: intus vos oratis nobiscum, ad verba
episcopi respondetis “Amen’. Ita enim populus tamquam subscribit, quia omnes ad corpus
pertinent sacerdotis. Nemo ergo vobis, ut dici assolet, fumos vendat: unum habemus
mediatorem Dominum lesum Christum; ipse oratio, ipse propitiatio est pro peccatis nostris (1Jn 2,
2); securi nos ad illum teneamus.”

6 Pozri pozn. 52.
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Odpoved’ veriacich je potvrdenim ich prislusnosti k Telu Krista kitaza.**
Augustinova idea sa ukazuje stile jasnejsie. Donatisticki biskupi zamedzuja
tomu, aby sa z ich cirkvi stalo miesto pravého zmierenia.’” Tam, kde sa ¢lenovia
staraji jeden o druhého a dokdzu to aj vzdjomnou modlitbou - ako hovori aj
sv. Pavol v 1Kor 12, 25 a priklad apostolov - tam sa stretava prava komunita
zmierenych. Kristus kilaz, zmierna obeta za hriechy svojho I'udu, sa tak stava
centrom tejto komunity ako jej Hlava. Jeho Telo musi mat starost’ len rozpoznat
ho ako Hlavu a uznat, ze vSetci ¢lenovia st hriesni, pretoze kto vravi, Ze je bez
hriechu, stava sa luhdrom (1jn 1, 8).66

Donatisticka cirkev zvelic¢ila rolu biskupa vo vnitri svojej struktary. Takymto
sposobom sa donatizmus fixoval na posadnutd potrebu prikladov svitosti
a Cistoty, prostrednictvom ktorych sa komunikuje ospravedlnenie a odpustenie
hriechov. Osvojenim si linearneho konceptu dejin, Augustin zvyraziiuje, Ze
obeta, ktort knaz vykonava, ma funkciu len znova spritomnit obetu Krista ako
cestu na vedenie krestanského spolocenstva v praktizovani lasky, vzdjomnom

vyznévani a odptstani hriechov.”’

¢ Porov. c. ep. Parm. 2,7,14; O vysvetlovani slova ,amen” pozri: s. 229/A.1; s. 272,1; s. Dolbeau
30,13.

¢ Porov. s. Dolbeau 26,57 (D26, 1400-1405): ,Isti se non dicunt mediatores et pro eis orant
a quibus pro se orari volunt, et illi se dicunt mediatores, qui, si de medio se tollerent, fieret
utrumque unum quod scelerata superbia diviserunt. Absit ergo a cordibus christianorum quod
in superbia demonstratur haereticorum! Sicut diximus caritati vestrae, figuram quandam
gerebat primum illud sacerdotium: modo impletum est quod tunc figurabatur.”

¢ Porov. s. Dolbeau 26,57 (D26, 1389-1400): ,Sed ut dicere coeperam, non invenimus aliquem
sacerdotem in veteribus libris commendasse se populo, ut oraret pro eo, quia illum figurabant,
pro quo nullus erat oraturus, id est Dominum nostrum lesum Christum, qui unus non
figuratus, sed verus mediator est et sacerdos. At vero Paulus apostolus, qui se sciebat esse de
corpore sacerdotis cum ceteris membris, commendat se orationibus Ecclesiae, quia invicem pro
se sollicita sunt membra; et si glorificatur unum membrum, congaudent omnia membra, et si patitur
unum membrum, compatiuntur omnia membra (1Kor 12,25-26). Interpellat caput pro omnibus
membris, interpellent pro invicem membra sub capite. Quid ergo Apostolus? Orantes, inquit,
simul et pro nobis, ut Deus aperiat nobis ostium verbi (Kol 4,3). Et pro Petro orabat Ecclesia, cum
esset in vinculis Petrus (porov. Sk 12,5), et exaudita est, quomodo et Petrus pro Ecclesia, quia
invicem pro se orant membra.”

67 Porov. DODARO, R.: ‘Christus Sacerdos’: Augustines Preaching Against Pagan Priests in the
light of S. Dolbeau 26 and 23, s. 389.
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Spolocenstvo zmierenia

Augustin uzatvéra protidonatistickt c¢ast’ svojej kdzne zivym opisom Cirkvi ako
spolo¢enstva odpustenia a zmierenia. Chdpanie sviatosti, ktoré vystihuje
donatistické ritualy, aSpirujuce na produkciu ¢nosti a ocistenia, zostane len
v hraniciach vlastnej skiisenosti. Sterilita sviatosti donatistickej cirkvi je spojend
s ich pochopenim spravodlivosti, ktora ospravedliuje ich samych. Donatisti
nemaji dostatocne vypracovany ,teologicky jazyk”, ktory by bol schopny
vyjadrit rydze pocity spoloéného zmierenia, pocity, ktoré vychadzaja z lasky.
Zmierenie a obratenie srdca st pre Augustina centrom zmyslu sviatosti krstu
a Eucharistie. Pozorujeme subtilnu zmenu perspektivy medzi individudlnym
ofistovanim a spoloénym zmierenim, podla ktorej sa snazi Augustin znova
aznova definovat sviatostné terminy debaty. Tym, Ze Kristus je jediny
spravodlivy, prostrednik a pravy kilaz a pretoZe jeho obeta nas zmieruje s nim
as druhymi, nemoéze tu byt Ziadna rivalita medzi Kristom a hocakym inym
bytim. A Specificky preto, Ze Augustin véletuje vsetkych krestanov do jediného

Kristovho knazstva.t®

Zaver

Biskup z Hippo v protidonatistickej casti kazne s. Dolbeau 26 potlaca ideu
o moznosti donatistickych biskupov zmierit I'ud s Bohom vo funkcii
prostrednikov. Dérazne ich z teologického a morélneho hladiska vyzyva, aby
neuzurpovali rolu prostrednika. Prikladmi apostolov Petra, Jana a Pavla,
objastiuje, Ze oni nechct byt centrom kultu ani prostrednikmi. Uvedomuju si
svoju hriesnost a prosia o modlitbu inych ¢lenov Cirkvi. Apostoli si podla
Augustina boli vedomi toho, Ze neustidle potrebuji BoZie odpustenie.
Doéverovali Kristovmu prihovoru, ktory je jedinym knazom ajedinym
spravodlivym. Donatisticki biskupi chapali seba samych ako prostrednikov
a prostriedok svétosti viac nez pokornych hriesnikov, ktori prosia a ohlasuja

Bozie odpustenie, vychadzajtce z jedinej obety Krista. Takto dokazovali, ze

6 Porov. DODARO, R.: ‘Christus Sacerdos’: Augustines Preaching Against Pagan Priests, s. 390-
391; Pozri aj c. ep. Parm. 2,7,14.

45



VERBA THEOLOGICA 2/2011

nepochopili naplno vyznam a zmysel, ktory je podla Augustina doélezité spajat

s Kristom jedinym spravodlivym, prostrednikom a kilazom.®

ThDr. Juraj Pigula PhD., OSA
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6 Porov. DODARO, R.: ‘Christus Sacerdos’: Augustines Preaching Against Pagan Priests, s. 392-
393.
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LACH / Mnisske pravidla na krestanskom Vychode

Milan LACH SJ

Mnisske pravidla na krestanskom Vychode od ich pociatkov

az po pociatky radu svitého Bazila Vel'kého

Abstract

I present in this article in basic outlines the origin and the historical
development of the monastic rules in christian East till the appearance of the
order of Saint Basil the Great. Many christians found their way to perfection on
the basis of those rules. We can still say that all institutes of consecrated life
have been inspired by their authors.

Keywords: christian monasticism, religious rules, Eastern christianity

V dnesnej zapadnej Eurépe je pozoruhodné sledovat, ze ak mladi I'udia javia
zaujem o zasviteny Zivot, skor uprednostiiuju vstup do kontemplativnych
mnisskych radov, nez aby boli apostolsky ¢inni. S prekvapenim mozno vidiet
nieco podobné aj v postkomunistickych krajinach vo vychodnej Eurépe, ako st
napriklad Rumunsko ¢ Rusko, kde v pravoslavnych klastoroch badat narast
poc¢tu mladych mnichov a mniSok. Ich sposob Zivota je riadeny mniSskymi
pravidlami. Je to protiklad toho, ako stcasny mlady clovek nechce byt
obmedzovany ziadnymi nariadeniami ¢i zdkonmi.

Je potrebné povedat, ze v prvych storoc¢iach, ked’ krestania za¢inali vyhladavat
mniSsky spdsob Zivota, neslo o nejaky exkluzivizmus, ¢i o Cistejsie krestanstvo.
Tito l'udia jednoducho chceli byt skutoénymi krestanmi. V kazdom pripade
chceli aktualizovat Kristov prikaz, ¢o znamenalo napodobnovat ho, vziat na
seba svoj kriz a nasledovat ho'.

Pre mnichov, ako sa o tom zmienime neskor, existovali dva podstatné zdroje,
ktoré podmienovali cely ich Zivot. Boli to Biblia a tradicia otcov, ktoré urcovali
prvé anajdolezitejsSie pravidla. Boli to Zriedla, skrze ktoré im Svidty Duch
konkrétne zjavoval, akymi maja byt mnichmi. Biblia a ucenie otcov, ¢ uz

v praktickej alebo teoretickej forme, reprezentuja dva zdkladné pramene celého

1 G. M. COLOMBAS, Il monachesimo delle origini, Milano 1997, 17.
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mnisskeho Zivota’. Mnigske pravidla boli teda praktickym vystupom prvotnej
horlivosti priekopnikov mnisskeho Zivota a odzrkadl'ovali ducha doby, v ktorej
sa krestanstvo nachadzalo. Je dolezité mat na pamadti, Ze vychodné mnisstvo
v minulosti velmi silno vplyvalo na zivot cirkvi audédvalo jej nepriamo

smerovanie do budtcna.

Pociatky mnisskych pravidiel

Na zaciatku mnisskeho Zivota pravidla ako také neexistovali, ¢o sa mozno dnes
zdad byt paradoxné, ¢i nepochopitelné. Pravidld sa v sdcasnom pravnom
ponimani objavuji ako zrelé ovocie spoloc¢nej asketickej skiisenosti a zaroven
ako ziaduca potreba, aspori v prechodnej forme. Hoci v minulosti chybali
pisané pravidld, nikdy v$ak nechybal zapal pre mnissky zivot. Nevychddzalo sa
nevyhnutne z anarchie alebo nejakych hmlistych predstav. Majster, alebo ten,
ktory zakladal mniSske spoloc¢enstvo, bol zivym pravidlom. Predovsetkym na
zaciatku plnom entuziazmu, stacili jeho nariadenia a jeho priklad. Je evidentné,
Ze hoci pisané predpisy neboli, existovali tstne alebo tradi¢né normy, aby dali
do stladu spoluzitie komunity a dosiahli ciele, ktoré si kladdlo asketické
zoskupenie. Krestanski mnisi od svojho historického pociatku vzdy verili, ze
ich zédkladnym pravidlom je Biblia, hlavne Novy zdkon aZivy priklad
prvotného krestanského spolocenstva. Tento aspekt je natrvalo pritomny vo
véetkych mnisskych pravidlach’.

Mnisske pravidla maja svoj dlhy vlastny vyvoj na Zapade, zhodny s tym na
Vychode, avsak v odlisnych formdach. Tie na Vychode st menej pravnické
amenej sa odliSujuce. Koncepty «zdkona spasy»,socidlnej a asketickej
discipliny tvoria vrchol, avsak v odlisnom socidlnom a ekleziologickom
horizonte. Kategorie, vd'aka ktorym chapeme pravidla, maja $iroky zéber, od
zalmistu, hovoriacom o «svetle pre moje nohy a pochodni na mojich
chodnikoch»*, ktora v sebe zahfia harmonickd liniu osobnej aktivity v dialégu
lasky, az po hladanie istoty pre toho, kto nie je schopny oddat sa vo viere, ¢i

podriadit sa druhému.

2 G. M. COLOMBAS, Il monachesimo delle origini, 85.

3 Por. G. TURBESSI, Regole monastiche antiche, Roma 1974, 14., T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského
Viyjchodu - Mnisstvi, Velehrad 2004, 62.

4 Por. Z119,105.
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V samotnom Svitom pisme slovo «zdkon» vyjadruje rozdielne ndbozenské
hodnoty: od Starého az po Novy zakon, od Jakuba po Pavla, od Evanjelia
synoptikov az po Jana. V pociatkoch krestanstva panny a panici, ktori
anticipovali mnis$sky stav, si uvedomovali to, Ze konaju vo velkodusnej
slobode, uskutociiujuc Evanjelium, ktoré prevySuje zakon farizejov
a zakonnikov.

Alexandrijsky biskup Atanaz (295-373), vedomy si svojej zodpovednosti, citi
v uréitom zmysle potrebu usmernit mniSstvo, ktoré sa zacina vytvarat pred
jeho ocami. Neodvoléva sa na zdkonodarny dokument, ale pie biografiu Zivot
Antona’, «ktory mnichom sta¢ na definovanie ich askézy». Gregor Nazidnsky
(326-390) nazyva tento Zzivotopis «Mnidske pravidlo v rozpravacej forme»°.
ATJan Zlatousty vyhlési toto Atanazovo dielo pre krestana hned’ po Biblii za
najdolezitejsie. Mozno ho preto pokladat za prvia prirucku krestanskej
dokonalosti’. Egyptski anachoreti® vytvaraju Apoftegmata’, jednoduché vyroky
otcov puste, alebo Kasian nimi ingpirovany zostavuje Nariadenia a Konferencie'”,
Po case sa vznikajtice tradicie osved¢uju. Charizmatickd autorita duchovného
otca je postavend proti ilizidm samoltbosti. Toto vietko vSak eSte neustanovuje

pravidla''. Tieto uz aj v pisanej forme prichadzajt s Pachémiom Vel'kym.

Mnisske pravidla Pachémia Vel'kého
Cenobitizmus'® so svojou silou spoloéného Zivota viedol k uzdkoneniu praktik,

ktoré boli potrebné pre pokojné spoluzitie a pre ochranu jednotlivca. Mnohé

5 Por. ATANAZ Z ALEXANDRIE, Zivot sv. Antonina Poustevnika,Velehrad 1996, 17.

6 GREGOR NAZIANSKY, Orationes, 21,5, PG 35,1087.

7 Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vijchodu - Mnisstvi, 29.

8 Pustovnici, eremiti, gr. avayympnoic Zijaci na pasti osamote.

9 Apophtegmata Patrum. Collectio alphabetica, PG 65,71-439. De vitis patrum, Verba seniorum, PL 73,
707-1066.

10 JAN KASSIAN, De Coenobiorum institutis libri duodecim, PL 49, 53-477, Vigintiquatuor collationes,
PL 49,477-1328.

11 Por. J. GRIBOMONT, «Regola», DIP, VII, 1412-1413.

12 Cenobitizmus, gr. kowvoc Ploc, znamend spolo¢ny Zivot. Je to spdsob zasviteného Zivota
mnichov, ktori ziji v spolofenstve natom istom vyhradenom mieste ast podriadeni
spoloénym pravidla. Opa¢ny typ mnisskeho Zzivota sa nazyva anachoretizmus alebo
eremitizmus, praktizovany osamote na pusti. Por. J. OLPHE-GALLIARD, «Cénobitisme», D.S., II1,
404.
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spolocenstva v Egypte vznikali spontanne. Pachémiova komunita' sa ¢oskoro
medzi inymi presadila najviac, prave svojim zmyslom pre to, ¢o patri k zivotu',
Cenobitsky styl zivota charakterizuja tri prvky. 1. Klastor, ktory slazi ako
materidlny rdmec pre spolocenstvo. 2. Pravidla, ktoré st zdkonom. 3. Igumen,
ktory je ¢asto predstavenym a duchovnym otcom zaroven".

Pachémius mal vynimoény dar pre organizovanie spolo¢ného Zzivota
s uprednostnenim pokoja a utiahnutosti. Nie je vSak isté, ¢i on sdm, alebo niekto
iny pred nim, je pévodcom tychto pravidiel. On ich uviedol do praxe a jeho
nasledovnici ich zachovali pod jeho menom, aby tak garantovali drovern
mnisskej discipliny. Vlatinskom preklade pozndme Styri zbierky
Pachémiovych pravidiel, ktory vyhotovil roku 404 svity Hieronymo. Sa
zlozené z 1dvodu prekladatela, ktory podava vSeobecnid predstavu
Pachémiovho monastiera, zo 144 bodov Praecepta, ktoré zacinaju uvedenim
kandidata, d'alej z 18 Praecepta et instituta, ktoré sa tykaju sluzby predstavenych
na akomkolvek poste, zo 16 Praecepta atque iudicia, druhov pokania za roézne
priestupky anakoniec z 15 Praecepta et leges. Tieto pravidla tvoria skor
uzédkonené skusenosti, nez urcitd organicky zlozend syntézu. Obsah tychto

nariadeni obratiuje zakladné prvky asketického a spolo¢ného Zivota'®.

Mnisske pravidla Bazila Vel'kého

Asketické a mnisske dielo Bazila Vel'kého je na prvom mieste zdkonodarnym
dielom, av$ak jeho presné pravidld, ktoré zanechal mniSskemu zivotu odrazaja
omnoho viac, nez len zdkon. Pre Bazila je skuto¢nym pravidlom krestanského

zivota Evanjelium'’. Jeho Mordlne pravidld'® st systematickou zbierkou, ktora

13 Zakladatelom cenobitizmu v Egypte bol Pachémius na pociatku IV. storo¢ia. Jeho pravidla
boli zaloZené na ich prisnom dodrziavani. Styl mnigskeho zivota podla Pachémiovych pravidiel
sa podobal vojenskej armade, avSak vo vykonavani lasky v sluzbe bratovi, na rozdiel od
Bazilovych pravidiel, podla ktorych sa Zzivot skor podobal rodinnému S$tylu. Spolubytie
mnichov nezaviselo len od dobrej vole podriadenych a autority predstavenych, ale
predovsetkym od povinnosti pravidla, podl'a ktorého st jedni druhym podriadeni. Pachémiove
pravidla boli prvymi pravidlami vébec. Por. H. BACHT, «Pachéme», D.S., XII, 13.

14 Por. ]. GRIBOMONT, «Regola», 1413.

15 Por. J. OLPHE-GALLIARD, «Cénobitisme», 404.

16 Por. J. GRIBOMONT, «Regola di Pacomio», DIP, VII, 1494-1496, H. LECLERCQ, «Ceénibitisme»,
DACL, 112, 3110-3123.

17 Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vijchodu - Mnisstvi , 262.
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hovori, ¢o treba a netreba robit. Obsahuju viac nez 1500 versov z Nového
zakona'’.

Ascéticon, ktory pre svoj rozsah dostal v gréckej tradicii ndzov Horoi, st
Bazilovymi pravidlami v dvoch zbierkach ato Obsirne pravidld®, obsahujtce
patdesiatpat duchovnych rozhovorov, v ktorych st prediskutované principy
mnisskej askézy a druhé Kritke pravidld’', zahriiujtce tristotrinast odpovedi na
otazky zvlastneho druhu. Mnohé z nich ukazuja, Ze nejde o ucelena
kompoziciu, ale o zbierku pripadov, inspirovanych problémami zo skudsenosti.
Hlavna myslienka, ktord prevlada v tychto Bazilovych dielach je nielen
kategorické uprednostnenie cenobitského stylu, ale aj principidlne odstidenie
anachoretického $tylu zivota™.

To, ¢im sa Bazilove pravidla podstatne liSia od ostatnych pravidiel je, Ze svojim
nasledovnikom predstavuje, ¢o ma byt pre mnichov charakteristické, v odliseni
od krestanov, ktori ziju Evanjelium vo svete. Bazil musel brzdit tendenciu
k sektarstvu, ktoré prili§ zdoraziiuje hodnotu celibatu na dkor sviatostného
manzelstva, pohfda hmotnymi statkami, prili§ zdoéraziiuje hodnotu modlitby
a riskuje znehodnotit vsetko to, ¢o je spolo¢né pre celu cirkev. Hodnota jeho
vykladu pravidiel vychadza z jeho odvolavania sa na ideal Svédtého pisma, a nie
na jeho filozofickt erudiciu, akd mal. Z literarneho pohladu, vdésina odpovedi
je skutocne improvizovanych. Bazil na zaciatku zbierky urobil syntézu
zékladnych prvkov a to predovsetkym dvojité prikazanie lasky, ktoré obsahuje
zjednej strany zrieknutie sa az druhej, potrebu Zzit v spolocenstve a sluzit
bratom, d’alej usmernenia o vychove novicov, normy o zdrzanlivosti a tplnej

poslusnosti Bohu, nie Iud'om?.

18 BAZIL VELKY, Regulae morales, PG 31, 691-869.

19 Por. J. GRIBOMONT, «Regola di Basilio», DIP, VII, 1453.

20 BAZIL VEIKY, Regulae fusius tractatae, PG 31, 889-1152.

21 BAZIL VELKY, Regulae brevius tractatae, PG 31, 1179-1306. Slovensky provizérny preklad
Obsirnych pravidiel a Krdtkych pravidiel Bazila Velkého, vydali slovenské sestry Radu svitého
Bazila Vel'kého v Sec¢ovciach v roku 2005.

22 Por. L. BOUYER, La spiritualita dei padri, Bologna 1968, 261.

2 Por. ]. GRIBOMONT, «Regola di Basilio», 1453.
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Mnisska reforma Teodora Studitu

Medzi vyznamné postavy cenobitského spoésobu mniSskeho Zzivota, ktoré
zasadnym spodsobom zreformovali bazilidnske mnisstvo v dejindch Byzancie,
nepochybne patri Teodor Studita (759-826). Studitska reforma je névratom
k tomu, ¢o zdoérazioval Bazil Velky. Evidentnost jeho vplyvu moZzno vidiet
v tom, ako Teodor kladie déraz na uprednostnenie cenobitského spdsobu
mniSskeho zivota, ako miesta ldsky - charity a poslusnosti ana Panove
prikdzania®. Teodor nebol spokojny s vyvojom mnisskej tradicie, ktora zdedil.
Byzantské mniSstvo sa viacero storo¢i ¢oraz viac uberalo smerom k eremitizmu.
Teodor Studita urobil cenobitsky spdsob normou pre mnissky zivot avsak
integroval do neho prvky eremitskej tradicie tak, Ze opét spojil prvotné formy
mnisstva. Takto urobil tato reformu trvalo platnou pre byzantské a slovanské
mnigstvo”.

Fyziognémia studitského mniSstva ma svoje silné ¢rty. Nauka Teodora Studitu
je vo vSeobecnosti pokra¢ovanim linie Pachémia, Bazila Velkého a Doroteja
z Gazy™. Podla Teodora zmyslom mnicha je pacit sa Bohu, zrieknut sa sveta
a vlastnej vole a zachovavat prikazania. Ti, ktori si vybrali cenobitsky spdsob
zivota podla starobylej schémy otcov, st dokonalejsi nez ti, ktori si vybrali
samotu. Lebo tito posledni st v nebezpecenstve sledovat vlastnu volu®’
a nezavislost, kym ti prvi sa zriekaja vlastnej vole a podriad’uju sa igumenovi.
Askéza v spolonom Zivote, zverend sluzba, spolo¢né vlastnenie dobier je
skutoénym mucenictvom, je spdsobom, ako sa mnich zdokonaluje v ¢nostiach.
Spoloény zivot mmnichov je realizovanim BozZieho kralovstva aznovu
navratenim sa do raja. Igumen miluje podriadenych mnichov ako otec vlastné

deti®®.

2 Por. M.-H. CONGOURDEAU, «Théodore Stoudite», D.S., XV, 406.

% Por. M.-H. CONGOURDEAU, «Théodore Stoudite», 406.

% Por. J. LEROY, «La reforme Studite», OCA 153 (1958), 197.

27 Telesnd vola je ziadostou proti skutocnej prirodzenosti ¢loveka. Jednym z tych, ktori velmi
zdoraznovali nebezpecenstvo vlastnej vole bol Dorotej z Gazy. Trval na tom, Ze je nevyhnutné
odstranit «tato skalu, ktora odraza». Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vychodu, Velehrad
2002, 333.

28 Por. M.-H. CONGOURDEAU, «Théodore Stoudite», 407-408. Por. B. DZIOURACH, Zycie duchowe
mnicha, Warsawa - Lwow 2001, 283-329.
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Postava igumena ako otca ma u Teodora Studitu vyznamné postavenie. Igumen
je hlavou tela - spolo¢enstva mnichov, ktoré ma ruky, nohy a oci. St nimi mnisi
akazdy znich ma presne uréena ulohu”. Za vyhody spolo¢ného Zivota
mnichov povazuje Teodor Studita oslobodenie vlastnej vole prostrednictvom
poslusnosti, po ¢om sa Zivot mnicha stane spokojnym a $tastnym, pretoZe takto

lepsie rozoznéava Boziu volu™.

Pociatky vychodného mnisstva u Slovanov a v Rusku

Prvymi vychodnymi mnichmi medzi Slovanmi, ktori posobili na Velkej
Morave, boli apostoli Slovanov Metod (+885), o ktorom vieme, Ze vstapil do
monastiera na hore Olymp v Bytinii v Malej Azii asi vroku 855 a jeho brat
Konstantin (+869) ho nasledoval a v tom istom roku, aj on vstapil na hore
Olymp do monastiera. Hora Olymp bolavtom c¢ase miestom asi 30
monastierov. Nevieme, do ktorého monastiera presne bratia vstapili. Podla
inych pramenov sa stal Konstantin skuto¢ne mnichom, az ked vstapil do
gréckeho monastiera v Rime a prijal meno Cyril. Bol pochovany v bazilike
svitého Klementa®'.

Nestorova kronika ndm predstavuje najstarsiu postavu mnisstva v Kyjevskej
Rusi, ktorou je Anton Pecersky”” (+1073). Ten zacal svoj mnissky Zivot na hore
Athos azakondil v Kyjevopecerskej Laure”, kde mnidske pravidla boli
spociatku len v tstnej forme bez toho, aby boli formalne uzakonené.

Prechod od netiplnej Struktary spolo¢ného zivota k skuto¢nému a pravému
cenobitskému monastieru, bol poznaceny uvedenim mniSskych pravidiel -
Tipikonu, cirkevnoslovansky nazvany ustav. Tento usporadiaval nielen poriadok
komunity, ¢i rozne sluzby v fiom, ale upravoval aj liturgicky Zivot a obsahoval
disciplinarny kédex. V tvode do Tipikonu Kyjevopecerskej laury Nestor pise,
ako Teodéz Pecersky (+1074) prostrednictvom mnicha Michala z monastiera

Studion v Konstantinopole, nadobudol képiu tamojsich pravidiel podla edicie

2 Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vijchodu — Mnisstui, 264.

3 Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vijchodu — Mnisstui, 265.

31 Por. M. LACKO, Switi Cyril a Metod, Rim 1963, 39.

32 Anton a Teod6z Pecerski stt povazovani za prvych vyznamnych mnichov v Kyjevskej Rusi.
Por. I. KOLOGRIVOV, Santi russi, Milano 1977, 34-53.

33 Por. A. PIOVANO, Santita e monachesimo in Russia, Milano 1990, 11.
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konstantinopolskeho patriarchu Alexeja*, ktora prepisal a zaviedol ju do
svojho monastiera”. Takto postupne zalina v case Teodéza Pecerského
prenikat do monastierov v Kyjevskej Rusi studitsky Tipikon™.

Podobne cez spominany studitsky Tipikon to robi aj Sergej Radonezsky (1322-
1392) pre Trojicky monastier okolo roku 1355. Rovnako Teodéz Pecersky, ako aj
Sergej Radonezsky neaplikuja s prisnostou a nekriticky schémy a Struktiary
byzantského mnisstva, ale zmierfiuji ju prisposobenim pre slovanskua
mentalitu. Vyrovnanost, laskavost amlcanlivost charakterizuja kritéria,

s ktorymi Teod6z a Sergej aplikuju mniske pravidld pre mnichov”’.

Nil Sorsky a Jozef Volokolamsky

Nil Sorsky™® sa v jedenastich kapitolach svojich Mnisskych pravidlach podstatne
odklana od struktiry a obsahu mnisskeho zdkonodarstva svojej doby. Viac ako
séria predpisov potrebnych k organizacii spoloéného mniSskeho zivota, sa

predstavuju ako syntéza citatov zcirkevnych otcov. Znich sa zdoéraziiuja

34 Por. J. REZAC, De monachismo, OCA 138, Roma1952, 197, E. E. TONYBUHCKNY, WMcemopus pyccxoil
yepxbu, 12, Moskva 1977, 608.

35 Por. A. PIOVANO, Santita e monachesimo in Russia, 14.

% Redakcia studitského Tipikonu urobend Alexejom Studitom, ktory bol konstantinopolskym
patriarchom v rokoch 1025-1043, bola zhotovena pravdepodobne okolo roku 1034 pre monastier
zasviteny Bohorodicke, ktory zalozil v Konstantinopole. Jeho grécka verzia sa nezachovala.
Zachoval sa len jeho slovansky rukopisny variant ¢. 380 v Synodélnej kniznici v Moskve. Por.
V. GRUMEL, Les regestres des actes du patriarchat, I, Chalcedonia 1936, 255-256.

37 Por. A. PIOVANO, Santita e monachesimo in Russia, 14.

38 Narodil sa v Moskve v roku 1433 v §lachtickej rodine a jeho p6vodné meno bolo Nil Majkov.
Ako velmi mlady vstapil do Beloozerského monastiera, ktory sa vtom case stal velmi
bohatym. Toto presvedcenie o vlastneni velkych majetkov Nil nezdielal a odi$iel z monastiera
prec¢ na dlha pat po Vychode, ktord ho priviedla az do Konstatninopola a na horu Athos, kde
zil dlhsi ¢as a kde ziskal solidne poznatky z patristickej literattary, predovsetkym z velkych
otcov asketiky. Vtedy tam uZz naberal na svojej dolezitosti hesychazmus, s ktorym sa stotoznil
a osvojil si praktizovanie Jezisovej modlitby. Po navrate do Beloozerského monastiera nemohol
viac zniest velky ruch pocetnej mniSskej komunity a starosti o materidlne hodnoty. Preto
poziadal o dovolenie utiahnut sa do samoty. Tu Zil podla BoZich prikazani a komentarov
svatych otcov na Svité pismo, aby hladal Boziu slavu a duchovny tzitok. Mnichov, ktori s nim
zacali zit, zivila praca ich rak a vlastnili len nevyhnutné existenéné veci. Ked mal v roku 1490
na miestnej synode sudit heretikov, pre Kristovo milosrdenstvo sa toho zriekol. Nil miloval
chudobu. Mozno ho prirovnat ku Frantiskovi Assiskému na Zapade. Bol proti tomu, aby
monastiere vlastnili velké majetky, za ¢o sa dostal do konfliktu s Jozefom Volokolamskym.
Utiahnuty do samoty 7. maja 1508 zomiera. Por. E. BEHR-SIGEL, «Nil Sorskij», D.S., XI, 356-360.
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hlavne klasické témy hesychazmu, ako strdZenie si srdca, bdenie, modlitba,
pamitanie na Boha a dar siz. Je to akoby model, ktory Nil predklada tomu, kto
chce zacat' asketicka put vnutorného hladania pod vedenim Svitého Ducha.
Zjeho pravidiel vyZzaruje mlcanlivost a pokora. Bozie slovo a komentare
cirkevnych otcov k nemu st podla Nila pravym putovanim spasy’’.

Uplne ind je koncepcia pravidiel Jozefa Volokolamského, ktory napisal
mniSske pravidld, pozostdvajuce z tvodu a $trnastich kapitol. Aj on, rovnako
ako Nil, vychddza zo Svitého pisma a z cirkevnych otcov. M4 obavy o skuto¢na
reformu mniSskeho Zivota. Jeho citlivost a zaber, s akou pouZiva tieto pramene,
je vsak ina. Hovori, Ze ¢lovek nie je viac hodny dostat priame osvietenie
Svitého Ducha, preto musi pouzit «druhd plavbu»*!, a teda svité pisma, za
ktoré povazuje Bibliu a spisy cirkevnych otcov. Jozef hovori, Ze dodrziavanie
Mnisskych pravidiel zmoze vsetko, aj dosiahnutie spasy. Ich poruSovanie
vlastnou volou anedbanlivost vedd khriechu, ktory musi byt porazeny

opa¢nymi ¢nostami, akymi st poslusnost a pozornost.

39 Por. A. PIOVANO, Santita e monachesimo in Russia, 14-15.

40 Narodil sa v roku 1439 alebo 1440 v dedine Jazvis¢e pri Volokolamsku pri Moskve. Uz od
mala mal zal'ubu v samote a v ¢itani, predovsetkym diel svdtého Bazila Velkého. Ako 20 ro¢ny
vstupuje do monastiera v Borovsku, v ktorom sa po 19 rokoch stdva igumenom, kde sa stretava
s odporom mnichov, pretoze vyzadoval od nich dokladné dodrziavanie pravidiel. Preto
odchddza z monastiera a putuje po inych monastieroch. Vroku 1479 si nakloni uréitych
mnichov pre ideal asketiky a zakladd monastier vo Volokolamsku, ktory neskoér nadobudne
vyznamné meno v Sirokom okoli. Jeho aktivita je zndma hlavne v reforme mni$stva. Na prosbu
arcibiskupa Genadija v roku 1471 bojoval v Novosibirsku proti heréze judaizétorov. Neskor bol
v kontroverzii o legitimite drzania mni$skych majetkov s Nilom Sorskym (+1508), ktory
zastaval nazor, Ze monastiere nemaja vlastnit' Ziaden majetok. Na synode v Moskve sa biskupi
priklonili a potvrdili nézor Jozefa Volokolamského o spravnosti podrzania si mni$skych
majetkov. Jeho idedl mni$stva bol dominantnym v obdobi rozvoja Moskvy a trval starocia. Jozef
Volokolamsky zomrel v roku 1515 vo svojom monastieri a je povazovany za jedného z ruskych
svitcov. Por. T. SPIDLIK, «Jozeph de Volokolamsk», D.S.,VIII, 1408-1409.

41 Ide o velmi stard metaforu, ktortt pouziva Jozef Volokolamsky. Apostoli videli Jezisa Krista
vlastnymi o¢ami a poculi jeho hlas. Cirkevni otcovia boli naplneni Sviatym Duchom a mohli sa
dat viest svojou vlastnou ingpiraciou. Clovek novéej doby sa uz stal nesposobilym k osvieteniu
Sviatym Duchom hovori Volokolamsky. Z toho dévodu ndm Boh daroval Svité pisma. «Prva
plavba» pouziva plachty, ¢o je posobenie Svitého Ducha, «druha plavba» pouziva vesld a to je
Svité pismo. Hrie$nik uz nepocuje vnuatorny hlas svedomia, musi mu ho nahradit’ poslugnost
vodi tomu, ¢o je napisané. Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vijchodu - Modlitba, Velehrad
1999, 165.
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Vo svojich pravidlach dava Jozef velké miesto poslusnosti igumenovi
a zodpovednosti. Pociatkom asketického Zzivota je napredovanie v laske -
v charite kBohu akbliznemu. Mnissky zivot je podla neho Zivot
v spolo¢enstve, podla ucenia Bazila Velkého, ¢im kritizoval Nila Sorského,
ktory viac zdéraziioval hesychazmus®. Cely cenobitsky Zzivot je presne
usporiadany podla Pisem, rozdeleny medzi pracu a modlitbu, kde vsetko patri
spologenstvu a ni¢ nie je v osobnom vlastneni. Uplné Jozefove pravidla, nim
redigované, st inspirované Bazilom Velkym a Tipikonmi, ktoré uz boli v Rusku
pritomné. Tieto pravidld Jozefa Volokolamského neskoér zohravali dolezita

tlohu v ruskom mnigstve®.

Spoloéné pravidla Jozefa Veljamina Rutského

Rutsky nepokracuje v linii ruského mnisstva. Vo svojich Mnisskych pravidlach
sa vObec neodvoldva na velké osobnosti ruského mniSstva a na ich pravidla.
Asi jednak z dovodu, Zze Rutsky sa chcel odlisit od ruského pravoslavia,
s ktorym bojoval o zachovanie Unie s Rimom

Pravidla Bazila Vel'kého boli po brest-litovskej tnii v roku 1596 v kyjevskej
zjednotenej cirkvi inSpiraciou pre zaloZenie spolo¢enstiev mnichov, ktori sa
zacali nazyvat bazilidnmi. Medzi najvécSie osobnosti v tomto smere moZzno
povazovat Jozefa Veljamina Rutského a Jozafata Kuncevi¢a™.

Kyjevsky metropolita Jozef Veljamin Rutsky bol po brest-litovskej tnii
reformatorom bazilidnov. Zaroven to bol on, ktory roku 1617 na prvej kapitule
zverejnil Spolocné pravidld® pre bazilidnov, nim zhotovené podla pravidiel
svitého Bazila Vel'kého. Boli to kratke asketické normy pre jeho rehol'u.

Ku vzniku Spolocnyjch pravidiel metropolita Rutsky c¢lenom prvej kapituly

povedal, ze pocas dlhej doby ich sam zo spisov svédtého otca Bazila vyberal

42 Hesychia, gr. novyia — kl'ud, pokoj, mléanie mnicha, Zijiceho osamote, ktory hlada pokoj
vsrdci. PovaZuje sa za najbezpec¢nejsi prostriedok k dokonalému spojeniu s Bohom.
Predpokladéd samotu, vonkajsie a vnttorne ml¢anie, pozornost a pouZzivanie zvlastnych metéd
modlitby. Por. T. SPIDLIK, Spiritualita kiestanského Vijchodu, 272.

43 Por. T. SPIDLIK, «Joseph de Volokolamsk», 1409-1410, Por. T. éPIDLiK, Joseph de Volokolamsk,
OCA 146, Roma 1956, 26-126.

44 Por. M. WAWRYK, «Basiliani di S. Giosafat», DIP, I, 1082-1088.

4 Por. T. HALUSCYNSKY]J, - A. WELYKY]J, Epistolae Josephi Velamin Rutskyj, Roma 1956, 33 - 48. Por.
A. AMMANN, «I rapporti, nell'Ucraina e nella Russia bianca», OCA 153, Roma 1958, 137-158.
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arozdelil ich na niekolko hlavnych kapitol pre lahSie pochopenie
a zapamdtanie. Niektoré pravidla napisal sam Rutsky, lebo u Bazila nenasiel to,
¢o bolo potrebné vjeho casoch. Rutsky chcel za kazdd cenu zachovat
spiritualitu svdtého Bazila Vel'kého. Hoci v Spolocnych pravidlich nikdy presne
Bazila necituje, predsa citit vplyv Bazilovej askézy. Porovnajac Spolocné pravidli
s pravidlami inych reholi, s ktorymi bol Rutsky v kontakte, vidime, ze zo 68

6

pravidiel, prebral 10 zjezuitskych konstitucii'’. Igndc na prvom mieste

odportéal novicmajstrovi &itat’ Asketické diela a Pravidld Bazila Vel'kého®'.

Zaver

Mnisske pravidlda na krestanskom Vychode maju za sebou dlhy vyvoj.
Podstatnym sa v8ak od pociatku javi jedno. Maju svoj zdklad v Evanjeliu, ktoré
ma byt rozhodujicim a urc¢ujacim ¢initefom v Zivote kazdého krestana. O to
viac v zivote mnicha, ktory sa Bohu zasvécuje tplne. Tieto pravidla sa podla
potreby pocas staro¢i modifikovali, ale nikdy nestratili na svojej hodnote, ¢o sa
tyka radikalneho preZivania autentického krestanského Zivota. Potreba stadia
mniSskych pravidiel sa od ich pociatkov zda byt aj dnes aktudlna. Umoziuja
nam lepsie pochopit stivislosti v dejindch krestanstva este pred jeho rozdelenim
a zachytavajd momenty, akym sposobom Zzili konkrétne Evanjelium l'udia
v omnoho komplikovanejsich spolocenskych a politickych pomeroch ako my
dnes. V kazdom pripade aj toto moze byt jednym zo spdsobov, aby sme viac
boli schopni pochopit, aky je krestansky Vychod vjednom zjeho

najcharakteristickejsich prvkov, ktorym je mnisstvo.

4 Pre napisanie Konstitiicii Spolo¢nosti JeZiSovej, ako predbeznt pracu, G. Polanco odpisoval
pravidla starych mnidskych radov. Medzi nimi boli benediktinske pravidla, frantiskanske,
dominikdnske a kartuzidnske konstittcie, ¢i pravidla Bazila Velkého. Por. I. z LOYOLY,
Gli scritti, Torino 1977, 436.

47 Por. I'. TIippy4YHnl, «Bacwmisaexknit Ynm», AOSBM (1988), 119.
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Peter JUHAS

The Eagle in Apocalyptic Literature and in the Book of Revelation'

Abstract

The eagle was already known in the Ancient Near East as a symbol or literary
protagonist. It could take either positive or negative connotations. In this article
I will investigate the use of this symbol in various apocalyptic writings,
including the Book of Revelation.

Keywords: eagle, apocalyptic writings, Old Testament, Book of Revelation

Preliminary notes

As an imposing bird of prey, the eagle has influenced human imagination since
ancient times. Indeed, it can be found already in the textual testimonies of
Sumerian literature. The term in question is Qu-ri-inmufen, translated as “eagle.”
However, in some cases it can mean “vulture”. W. Heimpel quotes certain texts,
among which the Sumero-Akkadian bilingual text is of a special interest, as it
combines the images of eagle and dragon:

“Utu, der oberste Richter der Gotter,

der Adler unter den Anunna-Géttern,

der Grossdrache unter den Nungal-Gottern”?

In some texts an eagle’s claws are employed to describe a dragon (Gilgames and
Huwawa) or an Amaru-deamon.’ The eagle’s function as a guardian is also

suggested. The symbolism of wings is connected with ansumusen *

1 Twould like to thank Prof. Otfried Hofius (Tiibingen) for his comments and Prof. Rodrigo
Morales (Marquette) for his readiness to check the English of this paper. Of course, I am fully
responsible for any errors.

2dUtu di-[kus-mah-dingir-re-e]-ne

4Simas da-a-a-nu Si-i-ri $a ilanine

urin-da-nun-n[a-kes-e u]dungal-dnun-gal-e-n[e]

-ri-in-nu ‘a-nun-na-ki 1i-Sum-gal-luy 4igigi.

W. Heimpel, Tierbilder in der sumerischen Literatur (Studia Pohl 2; Roma: Pontificio Istituto
Biblico, 1968) 428.

3 Ibid, 430-431.

4 Ibid, 433-435.
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In Akkadian, the eagle is called asdarid issuré ,the first among the birds”.’

Undoubtedly, the eagle’s velocity and majesty were the reasons for its symbolic
use. An important text concerning the eagle is presented in the famous
Akkadian epic, the Etana. The childless king Etana is compelled to make
ajourney to heaven in order to obtain a unique remedy, namely, the plant of
birth. An eagle that had been saved by Etana solves the difficulty of heavenly
ascent. The text is abrupt and we are not sure what ending the poem takes.’
However, what must be noted is the hostility (originally a friendship) between
the eagle and a serpent’ presented as having been deceived by the eagle. The
motif of hostility appears subsequently in classical literature, as attested for
instance by Aristotle and Pliny.*®

The eagle, especially as a symbol, belongs among the significant birds in the
Old Testament,’ if this is the species assumed by many translations. It is
possible to observe a problem with the Hebrew term 7 (having cognates in
other Semitic languages), precisely on the level of meaning. Many descriptions
or characteristics associated with the T do not suit an eagle, but rather
avulture (see, e.g., Mic 1:16)."” The prophets use this image to announce
disasters coming upon people, as just noted in the prophet Micah. A part of
Jeremiah’s description of the army from the north (Jer 4:13) says 100 Q™ U
B

For the apocalyptic imagination, the visions of Ezekiel are of great interest. At
the beginning of his book (1:1-28) and in Ezekiel 10:1-22 the prophet describes
four living creatures with four faces, one of them being an eagle’s face.

In context the four living creatures symbolize four kinds of pride, these being

5 See M. Greenberg, Ezechiel 1-20 (HThKAT; Freiburg im Breisgau: Herder, 2001) 57.

6 E. A. Speiser thinks of a happy ending. See idem, “Etana,” in Ancient Near Eastern Texts
Relating to the Old Testament (ed. James B. Pritchard; Princeton: Princeton University Press, 1969)
114.

7 For this topic see M. Lurker, Adler und Schlange. Tiersymbolik in Glauben und Weltbild der Volker
(Tubingen: Wunderlich, 1983).

8 See T. Schneider and E. Stemplinger, “Adler,” RACI. 87.

 Quotations of the original text are taken from BHS* and Rahlfs' Septuaginta for the Old
Testament and NA? for the New Testament. The fonts used are bwhebb and bwgrkl.

10 See T. Kronholm, “=u,” ThHIWAT 5.682-684.
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under the throne of the Lord, as ExR (23:13) pointed to.'" The following text
containing the symbolism of the eagle seems to be the most interesting. In the
chapter recounting Zedekiah's break of the covenant (17:1-24), there appear two
eagles. The first symbolizes Nebuchadnezzar, the king of Babylon; the second is
a symbol of an Egyptian king, probably Psammetich II. Here we can see the
eagle as a negative symbol. On the one hand, it symbolizes a king who
threatens and later destroys Jerusalem, and on the other, a king who is
incapable of helping Judah.

In this context the passage in Dan 7 describing a vision of four beasts is
pertinent. The first beast looks like a lion but it has wings of an eagle (v. 4: 1
W BN 7RD). This creature symbolizes one of the four reigns, namely,
Babylon.

The foregoing cases, representing mostly biblical apocalyptic texts, make plain
that the eagle can function as a negative symbol of inimical forces. However,
there is also a very positive attitude within the eagle symbolism of the Hebrew
Bible, as we will later see. This bipolarity should be kept in mind in the
following investigation. A relevant fact in this connection is the Greek
equivalent of the Hebrew/Aramic W) The LXX always translates this term

with detéc.

The Apocalypses

At a very old stage of apocalyptic writing we encounter a relevant symbolism in
the Enochic literature. The first text to consider is the Aramaic fragments of the
Book of Giants. This book comprises a set of different narratives about the
progeny of watchers and women; however, its parts have been only recovered
from the Manichean corpus and nine Aramaic Mss. from Qumran.'?

Among other things, the giants deal with disturbing dreams. This brings us to
a text significant for our research. The giants need an “exegete” to explain the
problematic dreams. Therefore, one of them, Mahawai, is sent to Enoch, “the
distinguished scribe,” to “listen to his voice.” Thereafter follows the narration

describing the messenger’s journey and his meeting with Enoch (4Q530 III 3-5):

11 See Greenberg, Ezechiel, 58.
12See G. W. E. Nickelsburg, 1 Enoch 1 (Hermeneia; Minneapolis, MN: Augsburg Fortress, 2001)
172-173; Struckenbruck, The Book of Giants (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1997).
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“[...he rose up into the air] like the whirlwinds, and he flew with the help of his hands
like [winged] eagle (..X2]03> o000 M ar2Y) [...; he flew over] the cultivated lands and
crossed Solitude, the great desert, [.. ]

The association of the messenger with an eagle or its wings is notable, as we
will later observe in connection with the Syriac Apocalypse of Baruch.

The other relevant text in the Enochic tradition is found in the Animal
Apocalypse (1 Enoch 85-90). Verse 89:10 presents an introductory list of wild
animals in which falcons, eagles, kites, foqans-birds, and ravens are
enumerated. With the second animal on the list, the old problem of relation to
vultures reappears. There are two different groups of manuscripts with
variants; one has “eagles” (ansert), the other prefers “vultures” (awest).
According to Patrick A. Tiller, it is probable that the first reading is correct."* In
the form of dreams, the Animal Apocalypse presents the history of the world,
and so it functions as an allegory."” In chapter 90 there are some additional
important references to eagles.

“After this in my vision I saw all the birds of heaven come-eagles and vultures and kites
and ravens, and the eagles were leading all the birds. And they began to devour those
sheep and peck out their eyes and devour their flesh. [...] And I saw until those sheep
were devoured by the dogs and by the eagles and by the kites. And they left them neither
flesh nor skin nor sinew, until their bones remained; [...]” (1 Enoch 90:2-4)'¢

These verses belong to the portrayal of the third period (of the time from the
destruction of Jerusalem to the End Time), the events of which, as described,
would fit the wars of the first Diadochoi (323-301)."” In comparison to 89:76-77,
the situation is more poignant here, because of an angelic scribe whose record

and intercessory activity is absent. An identification of the birds is problematic;

13 The translation from T. Milik: The Books of Enoch. Aramaic fragments of Qumran Cave 4 (Oxford:
Clarendon, 1976) 306. The Aramaic text from K. Beyer, Die aramiischen Texte vom Toten Meer
(Gottingen: Vandenhoeck&Ruprecht, 1984) 265.

14 See his argumentation in P. A. Tiller, A Commentary on the Animal Apocalypse of I Enoch
(Atlanta, GA: Scholars Press, 1993) 31-32. He concludes: “The fact that there are textual variants
in every case where the eagles appear, either with or without the vultures, shows that these two
Ethiopic words with similar spelling and similar meanings could either supplant or attract each
other.” Ibid, 32.

15 Ibid, 21-66.

16 The translation is of Nickelsburg, 1 Enoch 1, 388.

17 According to Nickelsburg, the account as a whole is reminiscent of 1 Enoch 6-9. Ibid, 396.
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however, various solutions have been proposed. Tiller states, “the eagles are
probably Macedonians, since they lead the birds initially.”'® For Nickelsburg,
they “almost certainly represent the Ptolemies, whose coins regularly display
an eagle on their reverse side.” He also refers to a Jewish tradition recalling
Ptolemy I, who had taken many Jewish captives to Egypt and to Josephus
quoting an account by Agatharchides of Cnidus, which relates Ptolemy’s attack
of Jerusalem and his harsh treatment of the Jews."”

Other occurrences of birds are dispersed in the following passage (90:6-19)
concerning the fourth and final period. Its present form recounts events from
the wars of Judas Maccabeus, which probably are an addition to an earlier form
of the vision.”” The main bird-actors of the fourth period seem to be ravens,
which have been identified as the Seleucids.” In v. 11 eagles together with other
birds (vultures, ravens, and kites) are still attacking sheep and in v. 13 they are
together with shepherds crying “to the ravens to smash the horn of that ram”
(Judas Maccabeus). And again in v. 16, all the birds mentioned in v. 11

“qathered and brought with them all the wild beasts [an emendation of ‘wild sheep’] and
they all came together and helped one another to smash the horn of that ram.”

Unlike Milik, who regards opponents as smaller political entities bordering on
Israel, Tiller sees in the enemies of this verse Macedonians, Seleucids,
Ptolemies, and all the non-Hellenic nations of the world.??> Whatever the
identification is, the symbolism of eagles (together with the other birds of prey)
is negative, recalling the imagery of the Israel’s enemies in the biblical tradition
(see Ez and Dan above).

Another relevant passage is in the other part of the 1 Enoch, in the so-called
“Epistle of Henoch” (chap. 92-105). Here we find a combined image of eagles
and vultures:

“On the day of the tribulation of the sinners, your children will mount up and ascend

like eagles, and higher than the vultures will be your nest, you will climb up and enter

18 Tiller, Commentary, 345.

19 Nickelsburg, 1 Enoch 1, 396.

20 On the chronology of the periods and the column-reconstruction of two levels of the tradition
see Nickelsburg, 1 Enoch 1, 396-398.

2 See F. Martin, Le Livre d’Hénoch (Paris: Letouzey et Ané, 1906) 224-225; Tiller, Commentary, 36.
22 Tiller, Commentary, 363.
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the crevices of the earth, and the clefts of the rock forever, like conies, before the lawless.
[...]7 (96:2).

This passage, which is of a different nature in comparison with the former,
appears in the context of the woes to the wicked and exhortations to the
righteous. Here the different animals are symbols of security for the righteous,
while tribulation is reserved only for the sinners. Commentators see a possible
reminiscence of Is 40:31 in the symbolism of eagles, although the point is
different.” If the imagery is considered as a whole (together with vultures)
other citations from the Old Testament can be added.**

Another apocalyptic work that tries to address the crisis after the destruction of
the Temple in 70 C. E., and thus chronologically closer to the Book of
Revelation, is the Syriac Apocalypse of Baruch.” For our search, the significant
section is the last part, namely Baruch’s letter (chap. 78-87) together with the
preceding chapter 77.%° In this chapter Baruch speaks to the people and is told
to write “a letter of doctrine and a roll of hope” to the brothers in Babylon. He
writes the letter, but the interesting thing is that, although he was told to write
to those in Babylon, he also writes a letter to the nine and a half tribes forming
the last part of the Apocalypse. In contrast to the other letter, which is delivered
by three men, the messenger of this letter is an eagle (~iw). In 77:17, Baruch
speaks about “a bird” (~«hwia) as the messenger; what kind of bird is specified

27

only in v.19 (~i=),”" which is followed by an exhortation from the history

(vv. 20-26) to urge the eagle’s mission:

2 See Martin, Livre, 251; Nickelsburg, 1 Enoch 1, 465.

24 See Kronholm, “~u,” ThHIWAT 5.682.

% For an introduction see Gerbern S. Oegema, “Apokalypsen,” in Einfiihrung zu den [iidischen
Schriften aus hellenistisch-romischer Zeit (ed. Hermann Lichtenberger and Gerbern S. Oegema;
JSHRZ VI Suppl.; Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 2001) 58-75.

2 Some see the end of a long section in 77:17, which would mean that the last section of the
Book (the final letter) begins at 77:18 with an account of the preparations to write the letter.
According to A. F. J. Klijn, these preparations are the result of Baruch’s speech to the people and
the letter itself is a clearly defined unit with a characteristic beginning at 78:1. Idem, “Recent
developments in the study of the Syriac Apocalypse of Baruch,” JSP 4 (1989) 6.

27 The references to the Syriac text are according to S. Dedering, “Apocalypse of Baruch,” in The
Old Testament in Syriac according to the Peshitta Version 1V,3 (Leiden: Brill, 1973) and D. M.
Gurtner, Second Baruch. A Critical Edition of the Syriac Text (New York - London: T&T Clark,
2009).
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“[...] But now go and do not stay in any place, do not go into a nest, do not sit on any
tree until you have flown over the breadth of the many waters of the river Euphrates
and have come to people that live there and cast down to them this letter. (v.22) [...]
And do not be reluctant and do not deviate to the right nor to the left, but fly and go
straight away that you may preserve the command of the Mighty One as I said to you.”
(0.26)*

As the first argument, Baruch introduces God’s creative intention that the eagle
“should be higher than any other bird” (v.21).” The arguments that follow are
of a different nature, namely “historical.” Baruch cites some examples from the
Old Testament narratives or expanded traditions concerning other birds. The
first story is that of Noah and the second of Elijah nourished by ravens. It is
interesting that in Pseudo-Philo’s Liber Antiquitatum Biblicarum an eagle is
commanded to nourish Phinehas (48:1), who is described in terms reminiscent
of Elijah.* Solomon is presented as the third “historical” argument; however, in
this presentation a non-biblical tradition is used according to which a bird was
commanded “whither he wanted to send a letter and in whatever he was in
need of and it obeyed him as he commanded it” (2 Bar 77:25)."' The eagle
figures again in 87:1 where the simple fact of its being sent out by Baruch
(“...bound it to the neck...”), after his having finished the letter, is mentioned.
In 4 Bar (also known as Paraleipomena leremiou) 7, there is a very similar
narrative to that of 2 Bar 77, although with some differences.’? The eagle is

a “mail carrier” between Baruch and Jeremiah. At first, Baruch sends it to

28 The translation of A. F. J. Klijn, “2 (Syriac Apocalypse of) Baruch,” in The Old Testament
Pseudepigrapha 1 (ed. J. H. Charlesworth; New York: Doubleday, 1983) 647 (henceforth OTP).

2 The Arabic text offers a slight simplification: “The Most High has made you above all birds
(4 Ll 358)”. See I. Leemhuis, A. F. J. Klijn, G. J. H. van Gelder, The Arabic Text of the Apocalypse
of Baruch (Leiden: Brill, 1986) 114. At 4 Bar (= Par Jer) 7:3 the eagle is chosen from all the birds of
heaven (¢ékAektog €l ob 6 XAV ék TavTwY TV TETew@Y tob 0bpavod). The Greek text is according
to R. A. Kraft and A.-E. Purintun, eds., Paraleipomena Jeremiou (TT 1; PS 1; Missoula: Scholars
Press, 1972).

30 See P.-M. Bogaert, L’Apocalypse Syriaque de Baruch (2 vols.; SC 144-145; Paris: Les Editions du
Cerf, 1969) 2. 138.

31 There is a rabbinic tradition according to which Solomon was brought to Tadmor by an eagle
(Qoh. Rab. to Qoh 2:25). See Bogaert, Apocalypse, 2.137.

32 For a comparison of the parallel texts see Bogaert, Apocalypse, 1. 189-192; see also G. W. E.
Nickelsburg, “Narrative Traditions in the Paralipomena of Jeremiah and 2 Baruch,” CBQ 35
(1973) 60-68.
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deliver a letter to Jeremiah in Babylon, where it also raises a dead man (see
7:19). Similarly, Jeremiah sends another letter back to Baruch by means of an
eagle. But, before all this, the eagle says in verse 4 that it was sent (dmeotainy &
de, 6mwe maoay ¢aowy v Bérelg, dmooteiing 6L éuod). Based on the use of some
aorist passive forms of the verb avposte llw in the LXX, and especially in the
New Testament, the form avpestalhn should be understood as passivum
divinum and consequently the eagle is a messenger of God.

Another famous work that is close to 2 Bar, not only temporally but also with
many literary parallels, is 4 Ezra. Like 2 Bar or Apocalypse of Abraham, it
wants to address the new problematic situation after the fall of Jerusalem (70
C.E)). In chapter 11 where a new part of the book begins we find the so-called
Eagle Vision (i.e. the fifth vision; 11:1-12:3a) with an accompanying
interpretation (12:3b-9.10-36.37-39).*

“And it came to pass on the second night I had a dream, and behold, there came up from
the sea an eagle that had twelve wings and three heads. And I looked, and behold, he
spread his wings over all the earth, and all the winds of heaven blew upon him, and the
clouds were gathered about him ( 11:1-2).”**

There follows a narrative concerning the growth of other wings and their
reciprocal relation that resembles the Enochic Animal Apocalypse.”> Not only
modern commentators, but already the author of 4 Ezra shows a clear
connection with the Book of Daniel:

“The eagle which you saw coming up from the sea is the fourth kingdom which appeared
in a vision to your brother Daniel. But it was not explained to him as I now explain it to
you (12:11-12).”

The eagle vision can be considered a reinterpretation, or I would say an
interpretative rewriting of the fourth beast of Dan 7, and the following sixth
vision of 4 Ezra (chap. 13) as related to the Danielic “one like a son of man” in

that chapter.*® In Dan 7 the first beast is like a lion with the wings of an eagle

3 For the form, structure, and the parallels between the vision and its interpretation see M. E.
Stone, Fourth Ezra (Hermeneia; Minneapolis, MN: Augsburg Fortress, 1990) 345-347.360-362.

34 The translation is of Stone, Fourth Ezra. For the variants see ibid.

% For the identification see A. Lacocque, “The Vision of the Eagle in 4 Esdras, a Rereading of
Daniel 7 in the first century C.E.,” SBL.SP 20 (1981) 239-240; Stone, Fourth Ezra, 347-350.365-368.
3% See J. J. Collins, The Apocalyptic Imagination. An Introduction to Jewish Apocalyptic Literature
(Grand Rapids, MI: Eerdmans, 21998) 207. For the parallels see Lacocque, Vision, 240-242.
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and the fourth is described as a terrifying creature, but not by means of an
epitomized animal, a beast. In 4 Ezra the fourth beast is identified with an eagle.
It symbolizes the Roman Empire (probably determined by the symbol carried
on the standards of the legions),3 " and its three heads standing for the Roman
(probably Flavian) emperors.”® Against this eagle, a lion stands up as an
opponent, which here symbolizes a messianic figure. Thus the “one like a son of
man” of Dan 7 has been interpreted as the Davidic messiah “speaking to the
eagle and reproving him for his unrighteousness” (12:31). Finally, the whole
body of the eagle was burned (see 12:3; Dan 7:11).”

A similar image with an eagle symbolizing a wicked king occurs in the Sybilline
oracles:

“A great king will come from Asia, a blazing eagle, who will cover the whole land with
infantry and cavalry. He will cut up everything and fill everything with evils. He will
overthrow the kingdom of Egypt (3:611-614)".*

Many have seen in this king Antiochus Epiphanes who invaded Egypt in 170
and 169. As J. J. Collins remarks, the king from Asia was a traditional enemy of
Egypt, therefore it should be taken as a more general reference, and “in v. 611,
the invasion would seem to be a future, eschatological event.”*! In 4 Ezra, from
the hermeneutical point of view A. Lacocque regards the symbol as polysemic;

the Eagle is Rome, but other historical candidates might also qualify.*

The Revelation of John

John of Patmos as a true child of the long tradition of apocalyptic thought
applies the symbol of the eagle in some sections of his vision. We find it first in
chapter 4, where he describes a vision of the throne and the celestial liturgy:

“In the center of the throne and around the throne (are) four living creatures, full of

eyes in front and behind. And the first living creature (is) like a lion, the second living

37 See Stone, Fourth Ezra, 348.

3 Another case of an omen with three heads which symbolizes the Roman emperors is to be
found in Vita Apollonii 5:13. See ibid.

3 In 14:18, the author of 4 Ezra writes that “the eagle is hastening to come, but his message is
that the eagle is hastening to its destruction.” Stone, Fourth Ezra, 424.

40 The translation is of J. J. Collins, “Sybilline oracles,” in OTP 1.375.

41 Collins, Apocalyptic Imagination, 120-121.

42 See Lacocque, Vision, 252.
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creature like an ox, the third living creature having a face like a man, and the fourth
living creature like a flying eagle (kai tO TéTaptov (QOV OHOLOV GETH TETOUEVW;
Rev 4:6b-7).”

The author clearly makes use of the vision of Ezek 1 (and Isa 6), but he feels
relatively free in working with the text, or better, he rewrites some of its details.
Each of the living creatures does not have four “faces” as in Ezek 1, but only
one form. Additionally, the number of wings (but cf. Isa 6:2) and the collocation
of eyes varies. Further, what is the most remarkable modification, the creatures
do not move the divine chariot, but rather assist and sing to the one sitting on
the throne.”’ The reason gave for choosing those living creatures is a matter of
discussion; however, the most probable reason seems to be their general
characteristics as the most noble creatures (3 animals + the man), and their
function in Old Testament imagery. The addition metopévey to the det@ is notable,
because the same expression occurs in the genitive at 8:13.

“Then I looked, and I heard an eagle crying with a loud voice as it flew in midheaven
(év pecovpavnpatt), ‘Woe, woe, woe to the inhabitants of the earth, at the blasts of the
other trumpets that the three angels are about to blow! *”

The terminus mesoura,nhma appears in the New Testament only in Rev, where
we find it in the solemn context of judgment (14:6; 19:17). In both cases (the first
one is more relevant), there is an element of transcendence (an angel), which
however, comes in a contact with the human world. This angel is moving in its
sphere that is nearest to transcendence. Similarly, U. Vanni regards the situation
in 8:13, where the detoc metduevog év pecovpaviuatt shows a certain contact with
transcendence but is addressed to humans. According to Vanni, it is a passage
from the transcendent to the human world whose protagonist (as in 4:7) is the
eagle.* The fact that the eagle speaks is remarkable. It brings a message coming
from the transcendent world that is very important for humans. However, this
imagery caused interpreters certain problems insofar as the eagle is one of the
impure birds.

One can see some similarities with 4 Ezra; however, there are also differences.
The spatial information that we are given is the “earth” (Rev 8:13: toug

kototkobvtae émi thc yfc, 4 Ezra 11:2: “he spread his wings over all the earth”);

4 See G. Biguzzi, L "Apocalisse (Milano: Paoline, 2005) 140-141.
4 See U. Vanni, L "Apocalisse (Bologna: Dehoniane, 1988) 222-223.
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the eagles of both texts speak. However, the imagery is substantially different,
indeed, inverted. The eagle of 4 Ezra is ruling and terrifying the earth, but the
one of Rev is a messenger announcing three otai “to the inhabitants of the
earth” that always have a negative connotation in Rev.*

As we have seen, the symbolic function of the eagle (or better of ) is very
common in the OT. However, nowhere does it play the role of a messenger.
Therefore, we can say together with Bogaert that “ce messager est d'un type
peu ordinaire.”* It is impossible not to see the similar imagery between 2 Bar
and 4 Bar on the one hand and the Book of Revelation on the other. It is better
not to enter into debate concerning the date of these works and their
interrelation. What we can do is to suggest the existence of eagle symbolism as
a messenger in the apocalyptic literature, at least in later stages. The eagle as the
divine bird is a symbol of Zeus/Jupiter (Plin. N. h. 10:5), and his swift
messenger (Hom. I1. 8:247; 24:292.311).*’ An epigram of the poet Bianor (1st half
of the 1st century C.E.) also describes an eagle carrying a message of Zeus
(@yyeriny map Znwog émel dépev fepodivng).*® Whether the author of Rev used
some classical source or tradition remains an open possibility.

For the third and last time eagle imagery occurs in Rev 12:14:

“But the woman was given (¢666noav) the two wings of the great eagle («l dVo TTépuyeg
00 detod tod peyaiov), so that she could fly into the wilderness, to her place where she
is nourished for a time, and times, and half a time, (away) from the serpent.”

9

This verse narrates the Woman’s® escape to the desert for a second time; there is

a mention of an escape in v. 6. This fact leads some scholars to discern sources in the

4 For the expression “inhabitants of the earth” see Biguzzi, L’Apocalisse, 170.

46 Bogaert, L’Apocalypse, 2.137.

47 See T. Schneider and E. Stemplinger, “Adler,” RACI. 88.

48 G. Strecker, U. Schnelle (ed.), Neuer Wettstein 1I/2. Texte zum Neuen Testament aus Griechentum
und Hellenismus (Berlin-New York: W. de Gruyter, 1996) 1520.

4 For the Woman see P. Farkas, La “Donna” di Apocalisse 12. Storia, bilancio, nuove prospettive
(Tesi Gregoriana, Serie Teologica 25; Roma: Editrice Pont. Univ. Gregoriana, 1997); M. Koch,
Drachenkampf und Sonnenfrau. Zur Funktion des Mythischen in der Johannesapokalypse am Beispiel
von Ap 12 (WUNT 1I/184; Tiibingen: Mohr Siebeck, 2004).
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text and to regard both verses as doublets. I follow the opinion of Peter Busch, who sees
the reason for repetition in the specific narrative structure of the chapter.”

The Woman experiences God’s help, as we can glean from the use of passivum
divinum in the verse and the imagery of eagle’s wings. The commentators call
attention rightly to Exodus and the desert traditions with two texts especially
standing out: Ex 19:4 (“You have seen what I did to the Egyptians, and how
I bore you on eagles' wings (éml mteplywy detev /DM ’53:;"75_.7) and brought
you to myself.”), and Dt 32:11 (“As an eagle stirs up its nest, and hovers over its
young; as it spreads its wings, takes them up, and bears them aloft on its
pinions”). One could think of a general symbolism of the eagle’s velocity;
however, there are some explicit elements (such as the desert and nutrition)®' in
the text pointing to specific traditions. Although P. Busch does not exclude an
allusion to eagle’s wings as a symbol of God’s protection, he nevertheless
suggests a great lexical similarity to Ezek 17 LXX (especially 17:3: 6 detog 0 péyog
0 upeyadontépuyoc; see also v.7).”> The author of Rev may have used the
expressions of Ezek LXX, but most likely independent from their context.
It seems to be improbable that the author would wish to allude to this section of
Ezek where eagles symbolize the kings of Babylon and Egypt. Whether the
adjective me,gaj is used to distinguish this eagle from that of the Roman
standards as H. Giesen suggests™ remains an open question. But one has to ask
why, then, is this adjective not used as a distinctive element elsewhere in Rev?
Applying the lexical material of Ezek 17, it would evoke an inimical power. The
use of this particular adjective is related to the lexical material used in the chap.
12 where we find it also elsewhere (onpetov péye /v. 1/; dpakwv péyoag /v. 3; with
the article v. 9/; 6upov péyav /v.12/).

Other texts can be cited to which a reader of Rev could find some allusions. The
verse of Dt 32:11 mentioned above is reused and exactly cited in Odes 2:11.

There are some texts in the OT where the imagery of mtépuyec symbolizing

50 See P. Busch, Der gefallene Drache. Mythenexegese am Beispiel von Apokalypse 12 (TANZ 19;
Tuibingen: Francke Verlag, 1996) 164-165. See also the unit concerning the ,literarkritische
Exegese” Pp. 22-24.

51 See the mentioned text of Ps-Philo’s Liber Antiquitatum Biblicarum where the eagle is sent to
nourish Phineas.

52 See P. Busch, Drache, 174.

5 See H. Giesen, Die Offenbarung des Johannes (RNT; Regensburg: Pustet, 1997) 293.
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protection is used alone without mentioning an eagle. One could mention
examples where God is understood as the protecting subject, e.g. Ruth 2:12;
Ps 90:4 LXX; Ezek 16:8 LXX. Moreover, we find an interesting text in 3 Enoch,
the book ascribed to Rabbi Ishmael (1 before 132 C.E.) but coming from a later
period (5th-6th century C.E.), where the author describes in chapter 24 the
chariots of God. In verse 11 he states: “He has the chariots of eagles,” and
argues modo rabbinico by means of a biblical citation “as it is written, ‘I carried

1

you on eagles’” wings'”. There is also a gloss: “They are not eagles but fly like
eagles.”>* The biblical argument comes from Ex 19:4, a verse already mentioned
above and important for our text. A more relevant text is found in the Testament
of Moses 10:8:

“Then will you be happy, O Israel.

And you will mount above the necks and the wings of an eagle.

Yea, all the things will be fulfilled.”>

According to this verse the author refers to Israel’s exaltation achieved by being
borne aloft as by an eagle’® reminding us of the texts as Dt 32:11-13; Isa 40:31
and 1 Enoch 96:2 that are also relevant for our passage from Rev as possible

allusion- or echo-texts.

Conclusions

As some examples have just shown, the eagle as a symbol or literary
protagonist was already known in the Ancient Near East. It could take either
positive or negative connotations. The same phenomenon can be found in the
Old Testament texts where on the one hand the eagle can function as a symbol
of God’s protection and on the other hand as that of enemies. Later on, this
trend continued in the apocalyptic literature. In the Animal Apocalypse of
1 Enoch eagles together with other birds represent the enemies of the Jews
during the Maccabean era. However, in the other part of the book, in the
“Epistle”, the eagle is a very positive symbol resembling texts like Isa 40:31. The

other important imagery can be found in 2 Baruch and Paraleipomena

54 P. Alexander, “3 (Hebrew Apocalypse of) Enoch,” in OTP 1.309.

55 The translation is of J. Priest, “Testament of Moses,” in OTP 1.932.

5% Tbid. J. Priest introduces also the second possibility in the case of the appropriate translation.
It would refer to the extermination of Israel’s enemies (especially, if the allusion is to the eagle
of Rome).

71



VERBA THEOLOGICA 2/2011

Jeremiou, namely that of a messenger (cf. also Mahawai in the Book of Giants)
which is particularly relevant for Rev 8:13, although it is better not to enter into
the debate concerning temporal priority and literary dependence. In spite of the
similarities to 4 Ezra and 2 Bar, the former uses the eagle as a negative symbol,
namely that of the Roman Empire. The eagle has a special function in the
visions of the OT concerning the celestial world, which made its way into Rev
4:7. Concerning the imagery of Rev 12:14, Ex 19:4 and Dt 32:11 are relevant,
although other texts (especially in the reader-oriented approach) cannot be

excluded.
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Fubomir HLAD

Meditacia o voni a teolégii
alebo

Teoldgia ako umenie vonavkara

Abstract

This study interprets the phenomenon of the awakened sense for aroma in the
contemporary culture and attempts to evaluate it theologically. In the first part
it treats of the sense of smell and aroma in philosophy and of the causes of the
devaluation of senses in the context of the Christian thought. In the second part
it undertakes to name the ingredients capable of penetrating with their aroma
not only the area of liturgy but also the main contents of the fundamental and
systematic theology. The third part is dedicated to the analogy between aroma
and theology with the scope of showing from the historical point of view the
justifiability of the understanding of theology as “the art of a perfumer” (Ex 30,
34-36).

Keywords: aroma, sense, art, perfumer, contemporary culture

Uvod

Voéna a ¢uch, dlhé obdobie prehliadané a povazované za nie velmi zaujimavé,
sa od istého casu stali médnou zaleZzitostou. Jestvuje velky pocet (vedeckych
i pseudovedeckych) publikécii filozofickej, biologickej, chemickej, medicinskej,
psychologickej, kulturologickej, sociologickej, religionistickej i biblickejt
povahy, ktoré zivy zdujem o ¢uchovy zmysel a o vonu ako takt potvrdzuja.
Brigitte Munier v tejto stvislosti piSe: ,Rasttci pocet stadii poukazuje na
sociologicky a predovsetkym obchodny dosah parfumov, kedze uvedeny druh
vyskumu zvyéajne iniciuju prave velké priemyselné spolocnosti“>. Keby sme
parafrdzovali nemeckého spisovatela Patricka Siiskinda, autora romanu Parfém

(1985), aj teolég by mal pocitovat naliehavi tazbu ,az do najmensich

1 Prikladom je ¢lanok B. Strbu Parfumy z &ias Jezigovho pohrebu. In: Katolicke noviny 16/17
(2011), 15.
2 B. Munier, Storia dei profumi, Bari 2006, 172.
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3

podrobnosti, az do najmensich rozvetveni”” poznat voénu, ktora sa $iri nasou
zapadnou kultirou aktord nenechdva lahostajnymi odbornikov 8$irokého
spektra vied, zvlast humanitnych. Za tymto rasticim zaujmom teoretikov
o fenomén ¢uchu je potrebné vidiet ocarenie voiou. Co ho u I'udi nasej doby

podnietilo a ¢o moéze z daného javu vycitat teolog?

Nadych alebo mala dekompozicia vonného fenoménu

Ocarenie svetom voni je komplexny fenomén a zaiste nie je mozné podat jeho
vycerpavajuci vyklad. Ako tvrdi Munier, dopytovat sa na charakter a tilohu
¢uchu, analyzovat socidlnu funkciu parfumu i zapachu, ako jeho alter-ega,
odhal'uje mnoho protire¢eni. Cuch pouzivame pri svitej liturgii, no sprevadza
aj pohanské myty, zvyraziiuje socidlne rozdiely a postupne prispieva
k vykresleniu osobnej identity.4 ~Skratka, zohrava ulohu, ktorej podstatou je
hodnotenie vyznamu posvétného priestoru a interakcii v jeho vnutri, vyznamu

socidlnych vztahov a zobrazovania tela.”’

V tomto prispevku sa preto
pokusime poukazat’ aspon na najzjavnejsie pri¢iny ocarenia vonou.

Najzasadnejsim ¢i navonok najcastejSie prezentovanym doévodom pouZivania
parfumov a vonnych esencii’® modernym ¢lovekom je ich esteticka funkcia,
nenapadne, zato Gc¢inne spéta s podstatou bytia a jeho prejavmi. Voéni je totiz
vSeobecne priznany priamy vztah so sexualitou (sexualnou pritazlivostou,
vyberom partnera, jeho prijatim alebo odmietnutim)’, semotivnostou,

vytvaranim zdania vynimo¢nosti, jedine¢nosti®, tajuplnosti osobnosti, elegancie,

3 P. Suiskind, Parfém. Pribeh vraha, Praha 2010, 39.

4 Pozri B. Munier, Storia dei profumi, 9.

5 B. Munier, Storia dei profumi, 9.

6 Tu si treba doplnit vonné sviece, vonné ty¢inky, kadidla, osviezovace vzduchu, toaletné vody,
oleje a dalsie. Marketingové oddelenia nakupnych centier, vedomé si u¢inku vone na ¢loveka,
podnecujt k parfumovaniu produktov i priestorov; porov. B. Munier, Storia dei profumi, 178.

7 Porov. P. Vroon, Seduttore segreto, Roma 2003, 147-148; A. Le Guérer, I poteri dell’odore, Torino
2004, 37-48.

8 ,Ozdoba vyZzaduje rozlicnost, umoZznujacu privlastnenie, iluzérnu asimilaciu objektu
subjektom. Parfum, ktory je tiez ozdobou predstavuje podobny problém: je to lest schopna
vyjavit intimne detaily osoby. Véma tuzi po subjektivnom pouziti... Citit' ta istd arému na
dvoch rozdielnych osobéach, alebo citit vedla seba na niekom vlastny parfum sa chipe ako
nasilne prisvojenie... Podobnost' vone vedie k pripodobneniu dvoch individui... Parfum ako
ozdoba stylizuje jedinca... Cielom oboch je, na teoretickej rovine, pohltit individuum, aby bolo
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zdravia, neodolatelnosti. Voria umoziiuje vystipit z ubfjajicej vsednosti bytia,
ktora ,nevonia”.’ ,V stcasnosti prekvitajici parfumérsky priemysel zneuziva
nevedomé tuzby evokované voOmami: cistotu, intimitu, exotiku - tri koncepty,
ktoré spojilo odmietnutie rozkladu, Spiny a vSednosti. Parfum ma svoj podiel

PR 410
na naplneni tazby po nesmrtelnosti” .

Struény popis funkcie parfumu
potvrdzuje, Ze na jednej strane ho charakterizuje estetickd funkcia a na druhej
strane aj funkcia epifanickd, pricom obe funkce pdsobia aj stibezne. Parfum ma
totizto nielen okraslovat, ale i zmyslovo (pravdivo alebo klamne) manifestovat
¢i odhalovat ludské bytie av biblickej tradicii najmd radost zo Zivota
v najrozli¢nejéich dimenziach''. Ak sa obdiv sveta voni spaja s prisfubom
premeny nositela vone, a teda s esteticko-epifanickou funkciou parfému,' iny
dovod je skor filozofického charakteru. Filozofia a krestanska filozofia naprie¢
storo¢iami prehliadali, ba dokonca neuznévali zmysly, vratane ¢uchu: ,Pocas
storo¢i tradicnad filozofia asociolégia hrubo znevazili ¢uch tym, Ze ho
povazovali za sekundérny zmysel, blizky animdlnosti. Takéto znehodnotenie
v8ak nebolo prijaté jednohlasne a neraz podnietilo ostré polemiky, sustred ujace

sa prevazne na hodnotu ¢uchu, jeho psychologickt, socidlnu a kognitivnu

nasledne vyziarené... Kto si oblieka urcitd voérnu, tazi, aby ostatni zdielali jeho vonu, jeho
prirodzenost, jeho hodnotu”, B. Munier, Storia dei profumi, 153-154, 155, 157.

? Vtomto duchu bola na trh uvedend jedna z parfémovych noviniek: ,Usilie dosiahnut
dokonalt eleganciu a absoltatnu Zenskost. Znovu objavenie zmyselnej orientalnosti s dotykom
modernosti. Le Parfum Lalique... elixir Zenskosti, extrémne zmyselny, stelesiiujici skutoént
osobnost. Vytesany z najvzacnejich materidlov s rafinovanym rukopisom a preciznym
vypracovanim detailov. Napoj lasky povzbudzujici k temperamentu, pévabu a nezvratnému
Sarmu, rovnako vzru$ujici ako zamatové ¢i saténové pohladenie. Ozajstny parfum pre Zeny,
ktoré sa nestratia v dave, také, na aké sa nezabida. Skomponovany v stlade s najcennejs$imi
parfumérskymi tradiciami, parfum, aky ste doposial neokdsili... Dielo, ktoré vyuziva efekty
svetla prechadzajice od iskrivej Ziarivosti k tieiom, meniace ndlady. Parfum, ktory vas zaujme
ako hadanka, parfum, z ktorého sa vdm zatoc¢i hlava... Opojny a povzbudzujtci, nekone¢ne
tajomny”.

10 B. Munier, Storia dei profumi, 167.

11 G.P. Caliari, ,,Christi bonus odor Deo. L’arte del profumiere in liturgia”, in Rivista liturgica
98/1 (2011), 149.

12 Vzhladom na pritomnost zretelnych ,stép spasy” v danom fenoméne, sa ako Zziaduca
ukazuje hlbsia analyza. Pojem ,stopy spasy” je prepozi¢any z titulu knihy E. Drewermanna,
Praha 2010, v ktorej poukazuje na niektoré , sekularne prejavy” ttzby po spase.
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tlohu. Neda sa prehliadnut, Ze od najstarsich cias vone a parfumy zohravali

o oy . Lo 1y 1
trojita tlohu: ndbozenskd, terapeuticku a socidlnu” .

Ambivalencia ¢uchu a vone v grécko-latinskej filozofii

Zdrzanlivost postoja filozofov vo¢i ¢uchu avoni do znacnej miery stvisi
s poteSenim, ktoré dany zmysel sprostredkiiva. Vo vSeobecnosti mozno tvrdit,
Ze poteSenie bolo povazované za nepriatela filozofie. Je to preto, lebo
»potesenie je istym sposobom spété s bolestou a k bolesti smeruje. Nie je mozné
vyhladdvat poteSenie bez tizkostnych obav, Ze ho mozno nedosiahneme... bez
pychy, ak ho dosiahneme, bez strachu, Ze dosiahnuté potesenie sa Vytrati...”14.
Rezervovany postoj voci ¢uchu ako zmyslu je teda dany zakladnou filozofickou
axiémou, podla ktorej telo participuje na utrpeni, na pathos-e, na citovosti
a plodeni, kym intelekt participuje na bozskom svete, ktory je ve¢ny, nemenny
a ,apaticky”. Pre tplnost vSak treba dodat, Ze doposial popisany odmietavy
postoj voéi zmyslom vlastny stoickej filozofii nie je jediny, aj ked bol
najrozsirenej$i. Mensinovy postoj ocenujuci zmyslova radost ako najvyssie
Dobro reprezentuje Aristippos, ale nezanedbatelny je aj postoj Aristotelov,
kategorizujici zmyslové po6zitky na zlé ana dobré, ktoré vsak nie st nikdy
najvysim dobrom."” Vratme sa od tvah o zmyslovosti vo véeobecnosti k ¢uchu
samotnému, a to v rovnakej ideovej i chronologickej postupnosti.

Podla Aristotela je ¢uch najpriemernejsi spomedzi vsetkych I'udskych zmyslov,
pretoZze je slabsi ako ¢uch zvierat. Nedostato¢nost ¢uchu ¢loveka vo vztahu
k zvieraciemu potvrdzuje aj Teofrast ¢i Platéon. Nedokonalost ¢uchového
aparatu zdovodiiuje Aristoteles existenciou tzkej vidzby medzi ¢uchom
a emotivnostou. Skutocnost, Ze zachytenie akejkolvek vone je nutne
sprevadzané prijemnym alebo neprijemnym vnemom potvrdzuje, Ze ¢uch nie je
schopny vymanit sa zo zovretia telesnosti, a teda je nevhodny pre abstrakciu.
Samotné pomenovanie typov voni je prebraté zo sféry chuti: ,vone su stiplavé,

sladké, horké, tuhé, drsné ahovori sa, ze zdpachy st podobné horkym

13 B. Munier, Storia dei profumi, 8.

14 B.S. Zorzi, Con-sensi. Piacere e tologia, http:/ /mondodomani.org/reportata/zorzi08.htm, 2007,
2.

15 Porov. S. Thomae Aquinatis, Summa Theologiae, 1, q. 5-6, Madrid 1961, 32-42.
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chutiam”'®. Cuch je umiestneny na polceste medzi zmyslami ,vzdialenosti”,
vyzadujtcimi vonkajsie sprostredkovanie (zrak, sluch) a zmyslami ,kontaktu”
(chut, hmat), aktivovanymi prostrednictvom tela. Aristoteles ho preto oznacuje
za ,ambivalentny”: patri do dvojitého zmyslového registra. Platén prechovava
voci ¢uchu ista sympatiu, kedZe , rozko$e” nosa predstavuju ¢isté uspokojenie.
Hodnotu v8ak priznava len poteSeniam, ktoré nezédvisia od nijakej potreby ¢&i
tazby, teda tym, ktoré st pre svoju ¢istotu spdté s madrostou a inteligenciou.
Cuch moze byt nastrojom vzneenych radosti, no od poznania a kontemplacie
moze aj odvadzat. Hodnotenie ¢uchu zavisi od typu poteSenia, ktoré vyvolédva.
Pozitivne je hodnoteny vtedy, ak sprostredkava esteticky pozitok, negativne
hodnotenie ziskava, ak podnecuje Zziadostivost'’. Voci ontologickému
a etickému chapaniu ¢uchu sa vymedzuje Lukrécius, nakolko jeho ponatie
¢uchu ovplyvnil atomista Epikuros - zavisi od atémov podmienujicich
prijemny i neprijemny ¢uchovy vnem. Lukrécius, ktory zastava primat zmyslov
pred rozumom, prinavracia ¢uchu hodnotu, podla neho je totiz, podobne ako
ostatné zmysly, nevyhnutny pre Zivot'®,

Sthrnne teda moéZzeme konstatovat, Ze antické myslenie charakterizuju dva
protichodné postoje: Lukréciov materializmus, ¢uchu prisudzujtci vyznamna
dlohu v procese poznania, a platénsky idealizmus, ¢uchu - na rozdiel napriklad
od zraku -hodnotu nepripisujuci, ¢i uz ide o Aristotela alebo Platéna. V oboch
pripadoch sa ¢uch nachddza na polceste medzi ¢istymi a necistymi zmyslami
ajeho hodnotu urcuje kvalita vnemu. Hoci anticka filozofia nevynasa cisto
negativny sid nad ¢uchom, z kratkeho nacrtu je mozné vytusit, Ze obsahuje

zarodky jeho budiceho odmietnutia'.

Vplyv krestanského myslenia na devalvdciu vone a cuchu
Krestanstvo zdoraziiovanim rozporu medzi telom a duchom podla gréckej
idealistickej filozofie prispelo k vytvoreniu odstupu voci poteseniu ¢uchového

vnemu, ¢o sa da hodnotit ako odklon od biblickej starozdkonnej i novozakonnej

16 Porov. Aristotele, Del senso e dei sensibili, in R. Laurenti (ed.), Opere, II., Roma-Bari 1983, 218.

17 Porov. Platone, La Repubblica, in G. Reale (ed.), Tutti gli scritti, Milano 2000, 1287-1288.

18 Porov. E. Camerini (ed.) Lucrezio. Della natura delle cose, IV, Milano 1909, 220; elektronicka
edicia je zroku 2006, porov. http://www.scribd.com/doc/18007326/Lucrezio-Della-Natura-
Delle-Cose.

19 Pre detailnejsi rozbor nacrtnutej problematiky pozri A.Le Guérer, I poteri dell ‘odore, 161-166.
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mentality. K obozretnosti pred zmyslami nabdda sv. Pavol (por. Gal 5, 16-17),
ale ajsv. Peter, ktory hovori: ,Vasa ozdoba nech nie je vonkajsia: zapletené
vlasy, nave$ané zlato, preobliekanie $iat, ale ¢lovek skryty v srdci a ¢o je
neporusitelné: tichy a pokojny duch; to je vzacne pred Bohom” (1Pt 3, 3-4). Na
opozicii konceptov duch - telo, majacich v Pavlovom mysleni teologickt a nie
morélnu povahu, st vystavané radikdlne postoje niektorych cirkevnych otcov
vodi telu, zmyslovosti, Cuchu®. Nedoveru voci zmyslom v ranokrestanskom
obdobi reprezentuje Filon Alexandrijsky. Prijemné zmyslové vnemy povazuje
v platonskej linii za pramen individualneho isocidlneho rozvratu, v stoickej
linii ich poklada za cudzie p6vodnej konstittcii ¢loveka?l. Prijemny zmyslovy
vnem je takto identifikovany so samotnym Adamovym hriechom?.
Predstavitel om podobného razenia je Tertulidan, ktory vyzyva krestanské Zeny
k tomu, aby neprivadzali k zatrateniu svojich bratov pouzivanim zbyto¢nych
0zdob zapalujacich v ich srdciach ohen tazby: ,Vedzte, ze musite odmietnut
nielen umelé nastroje pévabu, zabudnit mate aj na prirodzene pekny vyzor
tym, Ze ho zastriete a opustite, pretoze skodi pohladom, ¢o ho stretna“®.
Vsetko, ¢o vyvolava Ziadostivost' je zakdzané. Pouzivanie aromatickych latok
krestanskymi Zenami na iné ako naboZenské tucely Tertulidn prirovnava
k pohanskej bohosluzbe, pretoze hlava Zeny zahalena voériou je podla neho
oltarom tcty nedistého ducha®*.

Boj proti Ziadostivosti, vasni ako prekézke spasy pokracoval inadalej, ¢o
sposobilo, Ze navonané aozdobené telo z Velpiesne ustapilo telu
umftvovanému, ktoré za Zziadnych okolnosti nesmelo vzbudzovat telesné
tazby. V tejto atmosfére sa skutoénd voéma zduchoviiuje, vstupuje do oblasti
mystiky, duchovného Zzivota, atym sameni na symbol duchovnych kvalit

a svitosti, kym zapach sa stava symbolom hriechu pritahujtcim Bozi trest™. Aj

20V diele Gregora z Nissy nachddzame diametralne odlisny pohl'ad, potvrdzujtci existenciu aj
iného ako negativneho postoja ku zmyslom. U neho totiz ,rozum a telo tvori neoddeliteIné
puto” a intelektudlna energia prechddza cez zmysly, ktoré st pre svoju nenasytnost miestom
capax Dei (BoZej velkosti); porov. Gregor z Nissy, Hom.op, 72, PG 44, 177b-c; Anim. et. Res. 47,
PG 46, 29.

21 C.K Reggiani (ed.), Filone Alessndrino. De Opificio Mundi 167, Roma 1979.

2 B.S. Zorzi, Con-sensi. Piacere e tologia, http:/ /mondodomani.org/reportata/zorzi08.htm, 5

2 M. Tasinato (ed.), Tertulliano. Gli ornamenti delle donne, Parma 1986, 41.

2 Porov. M. Tasinato (ed.), Tertulliano. Gli ornamenti delle donne, 47.

25 Porov. Giovanni Crisostomo, homeélies ou sermons, Paris 1665, 361.
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Augustin  svojim vkladom prispieva k znevadZeniu c¢uchu, osobitne
prostrednictvom svojej charakteristickej triddy: Ziadostivost -zmyslova rozkos
- hriech?. V kontexte rozpravy o znakoch (prirodzenych, intenciondlnych
a verbédlnych) hovori Augustin o zmysloch, pricom za najdoleZitejsi povazuje
sluch, potom nasleduje zrak. Ostatné ostavaju nepovsimnuté. Hodnota zmyslu
zavisi od schopnosti vnimat znamenia a ak tym najdoleZitej$im znamenim je
slovo, je zrejmé, preco sluch stoji v hierarchii zmyslov najvyssie. ,Nepochybne,
s vonavym olejom, ktorym boli pokropené jeho nohy, Pan nadm dal isté
znamenie... ale nespocetné mnozstvo znameni, odhal'ujucich myslienky l'udi, sa
tvori slovami. VSetky tieto znamenia, ktorych druh som v kratkosti pripomenul,
som mohol vyjadrit prostrednictvom slov, nedalo sa mi vSak nijako vyjadrit
slové prostrednictvom tychto znameni”*’.

U Tomasa Akvinského je ¢uch uchopeny na pozadi ucenia o hierarchii zmyslov,
pricom zrak stoji v hierarchii najvyssie (lebo nedochadza knijakej fyzickej
zmene vorgine zraku) aje preto najdokonalejsi, najuniverzalnejsi
a najduchovnejsi. Zvuk a ¢uch nasledujt po zraku a najmateridlnejsie zmysly st
chut ahmat. Takze ¢uch je umiestneny na polceste medzi vzneSenymi
a nizkymi zmyslami. Avsak ¢uch je schopny navodit zmyslové vnemy vyssieho
stupiia®®. S vorou sa u Tomasa stretneme aj v spojitosti s oslavenym telom, ale
aj svornou ako metaforou oznacujucou Kristovu obetu - voriu mudrosti
a poznania (porov. 2Kor 2, 14)*’. Sthrnne moéZeme povedat, Ze v tomistickej
filozofii nenachdadzame ani odmietnutie tela, ani explicitné znevazenie ¢uchu.
Ale pre Toméasa, ako aj pre Aristotela, plati, Ze dusa je formou tela a teda je
principom Zzivota ajeho usporiadania. V dosledku toho voéna a cuch

é30

nadobudaju hodnotu len vtedy, ked su ocistené a zduchovnené™. S nastupom

modernej doby sa rozum ¢oraz viac oddel'uje od emdcii a pravda sa definuje

% Porov. Augustin, Vyznania, X, 33, 50, Bratislava 1997, 295. Pre ist vyvaZzenost treba
podotknut, Ze voc¢i zmyslu ¢uchu Augustin neprechovdva natolko negativny postoj, ¢o
dosvedcuju slové: ,Pokusenia, ktoré vzbudzuje vona, tie ma vel'mi nemylia.”, Vyznania X, 32.

27 Augustin, La dottrina cristiana, 11, I, 3, Milano 1989, 152.

28 Porov. S. Thomae Aquinatis, Summa Theologiae, 1, 1, 545-548.

2 Porov. S. Tomas Akvinsky, Teologickd suma, 111, q, 83, Olomouc 1937, 859; porov. S. Tomas
Akvinsky, Teologickd suma - doplnék, Olomouc 1940, 534-554.

30 Porov. A. Le Guérer, I poteri dell ‘odore, 167-172.
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ako adaequatio rei ad intellectum a nie ako eschatologicka spasa, ktord sa dotyka

a zahfnia celého ¢loveka3!.

Teologické aplikacie

Masivny nédvrat ¢uchu a zmyslovosti do nasej kulttry je zjavne mozné vysvetlit
ich dlhodobym filozofickym i ndboZenskym podcetiovanim. Co v8ak fenomén
ozivenej senzibility voc¢i ¢uchu a svetuvoni moéze znamenat? Ako sa da
teologicky vyhodnotit? Aké dosledky mozno z neho vyvodit? Ma dany jav ¢o
pontknut aj teologickym reflexiam? Na tieto a iné otdzky sa teraz pokusime
odpovedat, pricom sa najskor dotkneme problematiky ¢uchu ako takého,

a potom sa pozrieme na ¢uch ako metaforu.

Zmysly a teoldgia

Stcasny priklon k zmyslovosti (aj zmyselnosti) moze signalizovat, ze kyvadlo
krestanského citenia sa v nasej dobe priklana skor ku katafatickej $piritualite
a teoldgii: zdoraznuje vtelenie, nasledovanie Krista, uctievanie Kristovej I'udskej
prirodzenosti, nachddzanie Boha vo vsetkych veciach, vnimanie a oslavu Boha
ako mocne konajtaceho v dejindch. Samozrejme, ma pritom na zreteli, Ze nie je
mozné oddelit’ katafatickti cestu od apofatickej. Boh sa stale zjavuje, ponika
svoj zivot vo vesmire skrze svet i skisenost, vratane liturgie aPisma.
Naébozenstvo sa teda nemodZze zaobist bez zmyslovej sktsenosti. Stretnutie
s Bohom musi vzdy zacat' vo svete a v [udskej skdsenosti, hoci zmyslovy vnem
ako ,znamenie” bude stale provizériom, ktoré musi v prava chvilu musi
ustapit realite’””. Vyjadrenim tejto tendencie su vsetky teologie ,zdola”,
politické teologie i teoldgie ,pozemskych” skutocnosti, vratane teoldgie tela.
Popredny hlasatel potreby novej ontolégie E. Salmann jednym dychom hovori
o tele ako zakladnom locus theologicus, priznévajac telu hodnotu transparentnej
nadoby,  expresivneho  spritomnenia  slobody, vzajomnej  lasky,
komunikativneho ducha a pravdy™. Rozvinutim tejto myslienkovej linie st aj

tvahy onovom ,vtelenom” krestanskom Style. ,Krestanstvo zdpadnej

31 Porov. ]. Leclercq, Cultura umanistica e desiderio di Dio, Milano 2002.

32 Porov. P. Sheldrake, Spiritualita a historie, Brno 2003, 192.

3 Porov. E. Salmann, Passi e passaggi nel cristianesimo, Assisi 2009, 222. Pre hlbsi pohlad
pozri v tom istom diele kapitolu III. Conoscere il mondo in Dio a kapitolu X: Il cristianesimo come

prassi corporeq.
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pologule chradne, pretoze mu chyba kultdra zmyslov. Zijeme v pragmatickom
a virtudlnom systéme, oscilujeme medzi depresiou, hystériou, schizoidnostou,
chyba nam poriadok a pedagogika emocii... Mozeme povedat, Zze hriech
pochddza” z abstrakcie a nepozornosti ¢loveka voci konkrétnej realite, jemu
danej azverenej. Hriech sa rodi avyrdza zdychtivosti rozumu, ktory sa
nespoliecha na rytmus zmyslov, na ich jemnost asilu, ale sleduje ilazie,
podozrenia, intuicie potulnej inteligencie, zakradajicej sa po zemi
a prenasajucej $pekulécie o zavistlivych a zakernych nebeskych
mocnostiach...”>* Tymto je ohldsena potreba ,vykipenia“ zmyslov. A tie sa
stdvaju transparentnymi, volnymi, vykipenymi v okamihu ich prijatia, nie
ovladnutia. Vzorom zostdva obraz vteleného Logosu, jeho duchovného,
redlneho asymbolického, jedine¢ného, komunikativneho, vzdialeného
a darovaného tela. Je to telo, ktoré prijalo na seba zmyslovost v celom bohatstve
ajemnosti, az do umucenia. Tato forma vzneSeného zmyslového bytia sa
zhustuje aodrdza vudalosti poslednej vecere, v Pasche, v zasahujacom,
viditeInom a dialogickom dotyku vzkrieseného Zivota®. Nova zmyslovost viak
nemoze vyustit do extrémneho javu, ktory mozno so Salmannom pomenovat
ako ,antiplaténsky obrat” a ktory charakterizuje primat emécii nad rozumom,
radosti zivota nad askézou, ¢asného nad ve¢nym, pluralizmu nad jednotou,
prekracovanie hranic nad transcendenciou™.

Potrebu prehodnotit staroveké antropoldgie, kladice do protikladu zmysly
duchovné a telesné, avizujac nutnost hladat medzi nimi novy prienik, pocituje
aj E. Bianchi. Ved' ,Sensus fidei nie je len znalost ucenia cirkvi, ale je spojeny
s prezitkom a praktickym poznanim Boha, ktoré vedie k uchopeniu zmyslu
bozskych veci... Zjavenie skrze vtelenie vstapilo do ¢loveka vSetkymi zmyslami.
Vo sviatostnej ekonémii pocita oslava tajomstva so vSetkymi zmyslami ¢loveka,

“31 Vzhl'adom na to, Ze

aj ked' je pravda, Ze poZaduje ich ocistenie a premenenie
sktisenost viery sa dotyka tela a zmyslov, a teda Ze duchovny rozmer prenika

aj rovinu psychicka a zmyslovd, ,,duchovné zmysly” nemozno chépat len ako

34 E. Salmann, Passi e passaggi nel cristianesimo, 283-284.

3% Porov. E. Salmann, Passi e passaggi nel cristianesimo, 285-286.

3 Porov. E. Salmann, Presenza di spirito, Padova 2000, 474.

37 E. Bianchi, Klicové pojmy krestanské spirituality, Kostelni Vyd#i 2009, 26.
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obyc¢ajné metafory, ale ako skuto¢nu skisenost spolocenstva s Panom, ako
sktisenost lasky, sobria ebrietas.38

Valutacia zmyslov, ktorti implicitne nastol'uje aj ozivend ¢uchova zmyslovost,
moze priniest novy stimul ido jednotlivych sektorov dogmatickej teolégie
(kristolégia, soteriolégia, antropoldgia, eschatolégia, sakramentoldgia).
Ideovym generatorom takéhoto pohybu st nepochybne pentekostalne
spolocenstva sideou Boha pritomného v spolocenstve chvély, zakusitelného,
mocného, hmatatelne milujiceho, uzdravujiceho, vstupujiceho ucinne do
dejin sveta i jednotlivca. Tieto stimuly cakaju na aplikdciu naprie¢ celym

spektrom sektorov dogmatickej teologie.

Cuch, véria a teologia

Prebudenie zmyslov znamena pre teolégiu urcite velkd vyzvu. Co véak pre
teolégiu znamena cuch avona vo svojej zmyslovo-materidlnej podobe? Je
potrebné uznat, ze v hierarchii doleZitosti zmyslov umiestiiuje teolégia ¢uch na
koniec zoznamu, resp. ho tuplne prehliada. Prikladom je ajSalmannova
teologickd tuvaha o zmysloch. Autor v nej ponajprv hovori ohmate a chuti
(dotyk - kontakt - chut), potom o zraku (synopticka vizia) a napokon o sluchu
(zvuk - hlas - sluch - po¢avanie - poslugnost)*. Cuchu bol, a doposial aj je,
vyhradeny najmd pre priestor liturgiea liturgickej vedy, kde spoloc¢ne

i

sostatnymi zmyslami ,trpi” zna¢nou ,vnemovou podvyZivou”. Spolu
srozSirenim teologie vone sa ukazuje ako potrebné ozivit v liturgickom
zhromazdeni absentujtce umenie voriavkdra. V tejto stvislosti Gian Pietro Caliari
podotyka, Ze Jahve prikazuje MojZzisovi (Ex 30, 22-25; 30, 34-36) pripravit olej na
obetu a pomazanie podla umenia voriavkdra. Toto umenie sa javi nutné, aby
Jliturgické a sviatostné znamenia opét zacali zjavovat - ajcuch - to, co
manifestujti. Popravde treba uznat, Zze pomocou umenia voniavkara a drobnymi
tpravami by bolo mozné prinavratit nagim liturgiam pravdivost”*. Postacilo
by nahradit umelé sviece pravymi a aromatizovanymi esenciami, vlastnymi
biblickej a liturgickej tradicii. Aby incenzovanie nevzbudzovalo nevolu, je

potrebné vymanit ho z oblasti komercie ¢i priemyselnej vyroby a preniest ho

38 Porov. E. Bianchi, Klicové pojmy kfestanské spirituality, 26-27.
3 Porov. E. Salmann, Passi e passaggi nel cristianesimo, 271-283.
40 G.P. Caliari, ,Christi bonus odor Deo. L'arte del profumiere in liturgia”, 159.

82



HLAD / Meditécia o voni a teolégii

do oblasti umenia. Aj pomazanie by potom znamenalo redlne ,prevorianie”,
ato bezprostrednym kontaktom svonnym olejom uchovavanym nie v kuse
vaty, ale vo vkusnych nadobach a primeranym spdsobom®. Zdéa sa, Ze za
zmyslovym minimalizmom v liturgii sa skryva stéle platna pravda, vyslovena
uz R. Guardinim: ,tato mentalita ignoruje kralovska plnost modlitby, ktora
chce darovat. Ignoruje hlbokta adoraciu, ignoruje ducha modlitby, ktory sa
nepyta preco aaky to md vyznam, ale stipa dohora, pretoze je laskou, voriou
akrasou”. Ak uvazujeme oumeni vonavkara, tak treba mat na zreteli
naliehavost umeleckého vkladu do prevomnania priestoru a ¢asu liturgie. Ak sa
ako nutnost ukazuje nanovo premysliet sposob dnesného eucharistického
slavenia aak evidujeme navrhy na vznik novych foriem celebrécie
(meditativna, adoracnd, zékladna, slavnostna a d’aléie)“, mozeme hovorit aj
o novom priestore pre umenie vonavkara, ktoré si Ziada primerant formaciu,
platnt pre sakralne umenie vo vSeobecnosti. Sakrélne umenie sa totiz svojou
povahou zameriava na nekone¢nt Boziu krdsu a usiluje sa ju nejakym
sposobom vyjadrit v I'udskych dielach. Tym viac je zasvitené Bohu, jeho chvale
a slave, ¢im vacsmi si kladie za ciel prispiet svojimi dielami k naboznému
upriameniu ludskych mysli na Boha. Ak bola Cirkev ,priatelkou umeni”
(porov. SC 122), tak urcite nie len niektorych. A nakoniec, ak je pripustna
rozmanitost v hudobnych, architektonickych ¢i vytvarnych styloch, je mozné ju
aplikovat' aj na umenie zasahujtice zmysel ¢uchu. Umenie voriavkéra priliehavo
priblizuje dryvok z uz citovaného romanu Parfém: ,Grenouille upfené ziral na
rourku v hlavici pfistroje, z ktoré vytékal tenounky pramének destilatu. A kdyz
se na né&j dival, pfedstavoval si, Ze on sam je takovy alambik, ve ktorém to
klokota tak jako v tomhle a ze kterého prysti destilat jako tady, jenze lepsi,
novéjsi, neobyklejsi, destilat z onéch wuslechtilych rostlin, které on sam
vypéstoval ve svém nitru, ktoré tam kvetli ajejichz vini necitil nikdo jiny
kromé ného a ktoré by svym jedine¢nym parfémem mohly promeénit svét v libé
vonici rajskou zahradu Eden, v niZ by pro ného zivot byl olfaktoricky do jisté

miry snesitelny”**.

4 Porov. G.P. Caliari, , Christi bonus odor Deo. L'arte del profumiere in liturgia”, 159-160.
42 R. Guardini, Lo spirito della liturgia, Brescia 2000, 166.

4 Porov. E. Salmann, Presenza di spirito, 480.

4 P. Stiskind, Parfém. Pribeh vraha, 85.
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Metafora vone a teoldgia

Kym voéna, resp. ¢uch vykazovali doposial pomerne skromnu kapacitu vstapit
do teolégie a ovplyvnit ju, snad’ s vynimkou liturgiky, v pripade vone ako
metafory je tomu ina¢. Preto sa v pokusime uchopit Sirku symbolu voéne
v jazyku biblie, v starovekej i stcasnej teologii a ¢iastocne sa poktsime rozsirit

symboliku vone, vychadzajic pritom aj zo psycholdgie ¢uchu.

a) Metafora vone v Biblii
Ako uz bolo povedané, v socidlnom, ale aj v kultovom Zivote biblického ¢loveka
je ¢uchové pulchrum vo svojej podstate aptum. Jeho podstata teda nie je
estetickd, ale epifanicka. Co véetko moze teda vona symbolizovat? Vyjadruje
predovsetkym radost zo Zivota®, oslavu Zivota (porov Pris 27, 9). PouZivanie
vonnych olejov a navoranych odevov je predpisané vzdy, ked Zivot prenika
radost: hostia pozvani na hostinu, ,Pija vino z kréahov, natieraji sa najlepsim
olejom, ale pre podlomenie Jozefa sa netrapia” (Am 6, 6). Radost’ z prichodu
hosta sa prejavuje navonavkovanim jeho hlavy (porov. Mt 26, 7). Vona
sprevadza aj partnerov vo chvili telesného zjednotenia: ,Napustila som myrhou
svoju postiel'ku, aloou a skoricou” (Pris 7, 17). Naopak, zdrzat' sa uzivania voni
je povinné vtedy, ked sa radost zo zivota vytrati, ¢o suvisi najcastejsie so
smrtou alebo prekrocenim zmluvy uzavretej s Bohom (porov. 2 Sam 14, 2)*.
Cuchovy vnem v Starom zdkone odhaluje ticht vibraciu intimnej podstaty
bytia ¢loveka. Zrejme je mozné ndjst vyznamovu spojitost medzi hebrejskym
terminom shemen, ktory oznacuje vonné esencie a terminom shem, ¢o znamend
meno. V Piesni piesni sniibenica prirovndva meno svojho milého k vonnému
oleju: , Dobré je vona tvojich olejkov; jak olej rozliaty je tvoje meno (Pies 1, 3,
porov. tiez Pies 3, 6,4, 11; 5,1)

4 Vona symbolizuje oslavu Zivota a ta vystizne opisuje Alessandro Rocha v interpretacii textu
Jn 12, 3: ,Slavit zivot znamenda vyjadrit vdaku pred tajomstvom, ktoré vsetkych zahaluje
a podopiera. Preto je vdaka za jednoduchy fakt existencie najlep$im spdsobom oslavy...
Vdacnost je postoj, ktorému je potrebné sa ucit a rozvijat ho. V tomto u¢eni nam prostredie
velmi pomédha; to, ¢o sa deje okolo moze prispiet k tomu, Ze osoba dokaze urobit z vlastného
zivota prijemnu vonu vystupujticu k Bohu ako voéna adoracie”; porov. A. Rocha, Sensi chi parla,
Milano 2011, 125.

46 Porov. B. Becquet, , Voriavka”, in X.L.-Dufour (ed.), Slovnik biblickej teoldgie, Zagreb 1990, 1414;
G.P. Caliari, ,Christi bonus odor Deo. L’arte del profumiere in liturgia”, 149-150.
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V Starom zakone je ¢uchovy vnem pozdvihnuty az na troven ukazovatela
a zjavitela Jahveho pozehnania svojich vyvolenych, ako to ¢itame v knihe
Genezis: ,Ked sa (Ezau) priblizil a ked’ ho pobozkal, zacitil vonu jeho $iat
a pozehnal ho, hovoriac: "HladZze, vona syna mojho je ako vona nivy, ktora
pozehnal Pan” (Gn 27, 27).

Interpreta¢na Sirka vone acuchového vnemu sa rozvetvuje aj v suvislosti
s talmudickym chapanim ¢uchu ako zmyslu, ktory vyvolava poteSenie duse,
kym ostatné podnecuji pozitky telesné (Por. Berakhot, 43b), ¢o zrejme stivisi
s chapanim ¢uchu v Midrashim ako jediného zmyslu, ktory nebol postihnuty
prvym hriechom. Podla knihy Genezis (porov. Gn 3, 1-24) totiz Eva videla, Ze
ovocie bolo dobré, Adam pociivol hlas svojej Zeny, obaja sa dotkli zakdzaného
ovocia aobaja ho ochutnali. Preto je ¢uch definovany ako najduchovnejsi
zmysel, apreto mu je priznana schopnost uchopit podstatu bytia poza
vonkajsie zdanie*’. Voniu v tejto perspektive mozeme vnimat ako nositelku
toho, ¢o je podstatné, esencidlne a toho sa stava aj symbolom. Mnohé rabinske
Skoly povaZzuju ¢uch za zmysel, ktory bude charakterizovat Mesiasa, lebo bude
naplneny vorou BoZzej bazne a nebude preto sudit podla zdania o¢i (porov.
Iz 11, 3).

Pomenovanie chramového névrsia har ha - Moria, ktoré je prevoriané kadidlom,
vonami aolejmi, navodzuje svojou fonetickou skladbou a sémantickou
motivaciou pribuznost s terminom myrha (¢isté kadidlo), ale aj s adjektivom
mar, ¢o znamend horkost. Tato skuto¢nost odhal'uje schopnost vone obetovanej
Bohu zmenit Zivotné trapenie na radost a bolesti na stastie (porov. Iz 61, 3).
Popri radosti zo Zivota symbolizuje voiia aj vyvolenie, svitost, konsakraciu
0sOb znazornujicu a aj spritommnujicu tcast pomazaného na Jahveho ruah.
ktorého vysostnym nositelom je ,Pdnov pomazany”, Jezi§ - Mesias (Sk 2, 36),
jeho pomazanie nie je ritualne, ale bozie, ontické, podstatné a ve¢né (porov.
Hebr 1, 9-12)*.

Novy zakon symboliku vone rozsiruje cez epizdédne udalosti. V nich patria
aromatické latky k podstate rozpravania. Dieta JeZi$ je obdarované v Betleheme
zlatom, kadidlom a myrhou (porov. Mt 2, 11), ¢im je podla tradicie naznaceny

a ucteny kralovsky majestat, bozstvo a prava I'udskost Jezisa. Zarovei je tymto

47 Porov. G.P. Caliari, , Christi bonus odor Deo. L’arte del profumiere in liturgia”, 151.
48 Porov. G.P. Caliari, , Christi bonus odor Deo. L’arte del profumiere in liturgia”, 152-154.
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aktom symbolicky zndzornena jeho hodnost najvyssieho a veéného velknaza.
Epizéda z LukaSovho evanjelia o hriesnici v dome farizeja, ktora pomazala
JeziSovi hlavu a nohy vonavym olejom (porov Lk 7, 36-50) odhaluje spojitost
vone a Bozieho odpustenia: ,Ona mi vonlavym olejom nohy natrela. Preto ti
hovorim: Odpustaja sa jej mnohé hriechy, lebo velmi miluje” (Lk 7, 46-47).
Voéna pomazaného Kristovho tela teda odhaluje podstatu bytia Boha - Deus
caritas est (1Jn 4, 16). V Janovom evanjeliu nachddzame aj pribeh o Marii
z Betanie, ktord Sest' dni pred Velkou nocou vylieva vonavy olej na JeziSovu
hlavu (porov. Jn 12, 1-7): ,Maria vzala libru pravého vzacneho nardového oleja,
pomazala nim JeZiSove nohy a poutierala mu ich svojimi vlasmi; a dom sa
naplnil voniou oleja”(Jn 12, 3). Islo o vyliatie celej libry (327,16 gramov) Cistej
myrhy, ktora bola MojziSovi predpisand na pripravu oleja na pomazanie.
Podstatny prvok tejto udalosti, rozkryvajaci vyznam symbolu, spociva
v slovach: adom sa naplnil vériou oleja. Grécke adjektivum epléros, naplneny,
koresponduje stym, ktoré nachddzame pri opise vnitorného rozpoloZenia
apostolov, ked prijali Ducha - vonu vzkrieseného Krista: , VSetkych naplnil
Duch Sviaty” (Sk 2, 4). Apostoli st teraz Panovym domom podobnym domu
v Betdnii, a ten je pIny vone novej zmluvy. Véna v danom kontexte symbolizuje
plnost Ducha a prislugnost k domu, ktorym je Cirkev™.

Pohlad Brigitte Munier v uvahe BoZia véria koresponduje s doposial
vypovedanym o symbolike vone v biblickych textoch: voiia je symbolom obety,
zmluvy, modlitby, ¢istoty. Autorka si vsak vsima idal$ie vyznamy. Ako
dolezité sa javi poukdzanie na fakt, Ze ,na vonach lezi tienn dvojznacnosti,
pretoze nadmerné uzivanie luxusu moze viest k zvrhlosti: nemravna Zena
pritahuje mladika k sebe tym, Ze v fiom vyvoldva predstavy opojné ako vino:
Napustila som myrhou svoju postielku, aloou a skoricou. Pod, spijajme sa Iibostou aZ
do rina, vychutndvajme samopas! (Pris 7, 17-18). Aj zidia teda uznévaja
ambivalenciu tradi¢ne zdorazriovani moralistami, Ze navonanie tela sa moze
zvrhnat do uctievania animdlnosti. Pozitivnu konotaciu ddva symbolu vone
Zalm 133, ktory votiavému oleju pripodobiiuje bratské harmonické spoluzitie
(Z 133, 2). V tejto stvislosti Munier reflektuje aj vyznam pouZivania olejov
v knihe Ester: vnucka Mardocheja sa v Babylone ocitla medzi pannami,

z ktorych sa jedna mala stat novou Asuerovou Zenou a krdlovnou. V case

4 Porov. G.P. Caliari, , Christi bonus odor Deo. L’arte del profumiere in liturgia”, 155-156.
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pripravy ju Sest mesiacov natierali vonlavym olejom a d’al$imi kozmetickymi
pripravkami (porov. Est 2, 12). Voéna, kvalitativne oznacena ako dobrg,
~prenikla do nej, ocistila vnutornosti a voflavy dym rozptylil vSetku vlhkost,
odvzdy spajant s rozkladom. Ester, vorlava kralovna, vlastni ¢isté telo i dusu
aparfum sa meni na metaforu transformacie zludskosti do bozskosti.”™
Uvedena epizéda usavztaziiuje vonu so zdchranou nédroda, rovnako vsak aj
snovym bozskym Zivotom. Spomedzi novozdkonnych textov vynika
Munierovej interpretacia pribehu o hriesnici, ktord slzami a olejom natierala
Jezisove nohy (Lk 7, 46-47). ,Hrie$nica, tym, Ze zila zmyselne, pravdepodobne
viackrat pouzila aromaticky olej na iné ciele ako na posvitné, ako to robili
grécke prostitatky. Zmierny akt spocivajici v tom, ze ho darovala Mesiasovi,
odhaluje jej obrétenie. Pomazanie voriavym olejom, povinnd dcta Bohu, nie je

iba tichou modlitbou, ale aj vyrazom absolttnej lasky”’’

. Vonny olej preto
mozno chépat ako vyjadrenie obratenia, dokonalej lasky a odovzdania.
Vzdcnym postrehom je aj autorkino spojenie vone so vzkriesenim,
transfigurdciou a nesmrtelnostou (Porov. Jn 12, 1-8; Mt 26, 6-13; Mk 14, 3-9;

Ef 5, 2)%.

b) Patristika a symbolika vone mandragory
Patristicka teol6gia mala v symbolike vone zvlastne zaltbenie, ako o tom
sveddia texty interpretujiuce dve state Starého zakona o vonavych
rastlindch mandragorach (Gn 30, 14; Pies 7, 14). Prvym vyznamom vone
mandragory, ktora posobi utiSujico je podla znalca patristickej teol6gie Huga
Rahnera uzdravenie duSe. Je to vomna Krista v kontraste svoénou smrti:
~Uzdravujtca vona upokojuje nervy ako dobry lekar. Vo Vel'piesni vsak ¢itame:
Uz rozndsa sa voria mandragor. Jar, ktort nevesta oslavuje s tolkym entuziazmom
je ¢asom milosti. Dvere, nad ktorymi je zavesend vonna zmes z plodov
mandragory, st dvere Cirkvi. Pripomenime si pavlovsky dryvok (2 Kor 2, 15-

16), v ktorom st milost a ndmahy apostola prirovnané ,dobrej voni Krista”

50 B. Munier, Storia dei profumi, 65.
51 B. Munier, Storia dei profumi, 68.
52 Porov. B. Munier, Storia dei profumi, 68-69.
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v protivahe k ,,voni smrti , a pokiisme sa dat podobu tomuto svetu obrazov, ¢o
zac¢ina hovorit o symbole skrytom vo véni madragory”>.

Aky je symbolicky vyznam vone mandragory u jednotlivych Otcov? Augustin
hovori: ,Mne sa zda, 7e plod mandragory symbolizuje dobrta povest“>*. Od
Augustina az po cely stredovek sa tato interpretacia stava kldcovou. Vona
mandragory symbolizuje priklad a cnosti svitych™ (zvlast Panny Marie)™, ako
aj uzdravenie duse z nemoci hriechov”’, prostrednictvom lekarskeho umenia ¢i
apostolského ucenia. Vomna vsak rovnako symbolizuje obnovend Zensku
plodnost, sexudlnu pritazlivost™ laskyplné zjednotenie a objatie Bohom
s ¢lovekom, uskutocniujice sa v Kristovi a v Cirkvi, kde je pritomna dokonald
muzskost a Zenskost (ako je to aj v pripade dvoch druhov madragory: muzskej
a zenskej)”. Narkoticky efekt mandragory je jednym z pramefiov vyznamovej
interpretacie mandragory. Ako to implicitne vystupuje ztextov cirkevnych
otcov, voOmna ndpoja z mandragory navodzuje spanok, ¢o podla Cyrila
Alexandrijského poukazuje na tajomstvo Krista. Vo svojom zosttipeni do hibky
medzi nas, I'udi, sa Boh, ktory sa stal ¢lovekom, akoby opojil mandragorou:
»~Ako ten, kto upada do hlbokého spanku, tak cez uponizZenie sa az na smrt
zosttpil medzi nds, ale v skutoénosti preto, aby sa prebudil k Zivotu”®.
Narkotizujici efekt mandragory (a jej vone) je nasledne chapany aj ako
prostriedok na upokojenie vasni, ustarostenosti pre svetské veci, pricom
narkotizujicou mandragorou je BoZia milost, prinaSajiuca spanok nebeskej
kontemplacie, uzdravujica dusu od kazdej nudy, taZzoby a nutkania , zvracat”
zivot. Tato Bozia milost (v inom komentari Bozie Slovo) navodzuje tzv. sobria
ebrietas ducha, mystickt kontemplaciu, ponorenie do vlastného ja, kde Boh

vstupuje do styku s dugou a pozdvihuje ju®'.

53 H. Rahner, Miti greci nell ‘interpretazione cristiana, Bologna 1971, 279.

5¢ Agostino, Contra Faustum Manichaeum XXII, 56, CSEL 25, 651.

5 Alcuino, Compendium in Cant. 7, PL 100, 661 B.

56 Porov. Alano da Lilla, Elucidatio in Cant. 7, PL 210, 103 AB.

57 Porov. Angelomo di Luxeuil, Enarrat. In Cant. 7, PL 115, 623 BC.

58 Porov Ildegarda di Bingen, Physica I, 56, PL 197, 1151 BC.

% Ambrogio, Expositio in Ps. 118, 19, 24, CSEL 62, 434.

60 Cirillo d”Alessandria, Glaphyra in Genesim IV, 11, PG 69, 220 A.

61 Porov. okrem d'alsich: Ambrogio, Allegorica Expositio in Cant. 7, PL 91, 1203; Glossa ordinaria,
al Cant. 7,14, PL 113, 1164 A; Porov. H. Rahner, Miti greci nell ‘interpretazione cristiana, 280-291.
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Posledny vyznam mandragory ajej vone je eschatologicky. V rozli¢nych
obmenéch je vonavy koren mandragory, zasadeny v tmavej zemi, obrazom
Adamovho pokolenia ttziaceho po svetle a po tom, aby z korefia bez hlavy
vykvitol vofavy kvet ve¢nosti®. Tato vona je nostalgiou po ve¢nom Zivote, po
premene, je to vona buddtcich veci, vonia budiceho zmftvychvstania, vona, ¢o
bude predpovedat blizky prichod stidneho dita, znamenajtceho apokalyptické
uzdravenie dusi (vSetkych narodov: pohanov aj zidov) a premenu tmavej
mandragory na nebesky kvet®. Ako tvrdi Hugo Rahner, ¢ierny koreii a vonavy
biely kvet mandragory st pdvodné symboly ludského hladania Boha, tej
jedinej tazby, ktord napltia dusu ¢loveka: ,vystapit ztemnoty na svetlo
a k vykuapeniu, z popola do krystalu, z neforemnej hmoty ku skale, ktora ostane

pevna naveky, od korefia k Ziariacemu kvetu”®.

c) Psychologia

Psycholégia, ako uz bolo naznacené, v stuvislosti s cuchom a voriou zdoéraziuje
kategoérie intimity, exotiky a cistoty. V tejto spojitosti stoji za zmienku
skutoc¢nost, Ze vona je schopna pribliZit virtualny svet, urobit ho zivym preto,
Ze vone st schopné odovzdat' s informaciou istt familidrnost a pocit blizkosti.
Je to dané tym, ze ,voéna c¢loveka ovinie, vtiahne do vonnych obrazov, ktoré
prebudzajt spomienku na podobné vone a minulé sktsenosti s nimi spojené”®.
Psycholégia v spojitosti s poznanim, Ze zapojenie vicSieho pocétu zmyslov
posiliiuje schopnost pamditania si a ucenia sa, poukazuje na vyznam vone
v pedagogickom procese.

Radost, hibka bytia, Bozie pozehnanie, poznanie podstaty, vyvolenie, majestat,

odpustenie, milosrdenstvo, uzdravenie, obratenie, zachrana, premena, blizkost,

62 Porov. H. Rahner, Miti greci nell ‘interpretazione cristiana, 293.

6 Porov. H. Rahner, Miti greci nell interpretazione cristiana, 294-304; Tu sa autor odvoldva na
diela viacerych autorov zvlast na: Frammento del commento al Cantico, uchovany v Catena di
Procopio, PG 87, 2, 1737 A; Aponio, Explanatio in Canticum, XI; Wolberto di Colonia, Comment.
In Cant. 7, PL 195, 1239; Tommaso d"Aquino, Sonet vox tua, 7, in Opera omnia XIV, Parma 1863,
421.

64 H. Rahner, Miti greci nell ‘interpretazione cristiana, 304.

65 B. Munier, Storia dei profumi, 177. ,Cuch, zmysel blizkosti a pamiti, by spolu s véiiou,
prebudzajacou osobnost’ a dusu, mohol prispiet k obnoveniu percepcie identity...”, B. Munier,
Storia dei profumi, 179.
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resp. intimnost - to su ingrediencie, zktorych sa pokusime zostavit

kompoziciu a nanovo nimi , prevonat” teolégiu.

Prud kompozicia: Véria a ¢uch v celku systematickej teologie

Je zrejmé, Ze vona na seba nabaluje mnoZstvo symbolov. Ako takd moze byt
prospesna celej teoldgii, nielen fundamentédlnej, kde zmysly azmyslova
mediacia maji svoje miesto v nosnych témach ako BoZie zjavenie, akt viery ¢i
podoba stc¢asného krestanstva®. Vysledky sktmania vone a cuchu
z perspektivy biblickej teolégie, psycholdgie, sociologie a dalsich odborov
moZzu obohatit a rozsirit i d'alsie oblasti, zvlast systematicku teoldgiu, teologiu
stvorenia ¢i antropolégiu o nové prvky. Ony odhalia $irku kreativneho aktu az
po jeho estetickti dimenziu. Symbol vonného oleja otvara Siroké moznosti pre
obohatenie pneumatologie, ked'ze obraz vonného oleja ¢i BozZského voriavkdira je
priméarne aplikovany na Ducha Svitého.”” Parfum ako véna pozostavajtca
z troch vrstiev - hlava, srdce, zaklad - méze, i ked nedokonalo, rozsirit tému
vestigia Trinitatis. Vona ako symbol milosrdenstva je adekvatnym vkladom do
klasickej témy Bozich atribttov, ktorej ndvrat v poslednom case avizuje Rivista
teologica di Lugano®. Vietky doposial naznaené symbolické vyznamy vone
(prekypovanie Zivota, hibka bytia, pozehnanie, poznanie do hibky, vyvolenie,
majestat, milosrdenstvo, laska, jednota, uzdravenie, premena), majice svoje
dejinné naplnenie a prislub v Jezisovi Kristovi, v sebe nest potencial obohatit
kristolégiu. Kontrast vona - pach (smrti, nemoci, ktort JeZzi$ redlne vdychoval
a ktora v pripade Lazara prorockym gestom premenil na ,vonu” nového

zivota®) moze odhalit hibku kenézy Krista, a tym soteriologicku reflexiu.”

¢ Porov. E. Salmann, Passi e passaggi nel cristianesimo, zvlast kapitolu X s ndzvom Lo stile. Il
cristianesimo come prassi corporea, 221-247

67 Isty pokus teologického rozvinutia pneumatoldgie, osobitne v spojitosti s ekleziolégiou, na
podklade symbolu vonného oleja, predstavuje meditacia Olej BoZského Voriavkira Eliasa Vellu;
porov. E. Vella, Ked Duch Svity piSe mdj Zivot, Bratislava 2010, 242-255.

6 Porov. M. Hauke, Editoriale, a ¢lanok J.M. Galvan, La valenza religiosa degli attributi divini nella
postmodernitd, in Rivista teologica di Lugano, 1 (2011), 13-28.

6 Alessandro Rocha zdéraziiuje, Ze , posmrtny Lazarov zapach bol nahradeny vériou jedla na
prestretom stole, vina hojne naliateho v poharoch, na perach a v srdciach. Véne bolesti usttpili
dobrej voni zivota”; porov. A. Rocha, Sensi chi parla, Milano 2011, 124.
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Koncept domu naplneného pestrostou voni (spolu so zavedenym obrazom
Chramu Ducha Svitého) i obraz vonného oleja stekajiceho po Aronovej brade,
ktory je zndzornenim bratskej jednoty (Z 133, 2), sa méze javit ako plodny pre
ekleziologicky diskurz. Aktuédlne prebudenie ¢uchového zmyslu moze dat
impulz aj krozsireniu sviatostného diskurzu rozvetvenim Kklasickej témy
o sviatostnej matérii, kde sa, vzhladom na tzv. ,éuchovd pamit”, akcident (ako
sekundarna kvalita matérie) moze ukézat ako dolezity anamneticky prvok.”
Nové stvorenie, nové nebo anova zem, ako Zivot preniknuty vonou kadidla
(porov. Zjv 5, 8 8, 3-5) aplného zmyslového vnimania Boha’, ale
aj eschotologicka povaha tazby dnesného ¢loveka po voni (ktord je vjadre
tazbou po nesmrtelnosti”), moze najst svoje miesto aj v eschatolégii &i
angelol6gii.” Voiia Palestiny, betlehemskej domacnosti a symbolika vone v celej
svojej Sirke sa moZe odzrkadlit ajvtvahach o Madrii ako o matke kvetu
prijemnej vone’”, plnej milosti, svitej, dcére Siona, tej, ktorej telo nepodlahlo
rozkladajucemu ,,zdpachu”. Svitost a jej nezriedkavy aromaticky prejav je zas
otvorenou témou teolégie duchovného Zivota.

Tak ako je metafora vone vyznamovo rozmanitd, tak rozmanité st aj jej spdsoby
vZzitia sa v teoldgii. A tak ako je metafora vyznamovo nevycerpatelna, rovnako
aj ponuknuté myslienkové linie je potrebné chapat ako ingrediencie moznych
novych teologickych kompozicii. Ide o tlohu teoldgie, avsak takej, ktord samu

seba chépe viac ako teofantiziu, doxolégiu, hru alebo aj ako umenie vonavkara.

70 Redlie JeziSovho Zivota obohacuje aj poznanie vonného prvku hebrejskej kultary. Na
zaujimavé okolnosti z tejto oblasti, zvlast na okolnosti Gpravy hrobu vonnymi esenciami
poukazuje stadia M.L. Rigato, Il titolo della croce, Roma 2005, 179-195.

7L P. Vroon, Il Seduttore segreto. Psicologia dell ‘olfatto, Roma 2003, kap. V.

72 Vyreénym svedectvom a indpiraciou moze byt vizia Juliany z Norwicha: ,Vtedy dojdeme
k nasmu Panovi s jasnym poznanim nés samych a s plnym vlastnenim Boha a budeme navzdy
ukryti v Bohu, uvidime ho skutoéného abudeme ho moct vnimat vSetkymi zmyslami,
duchovne ho budeme pocut, budeme citit jeho vzicnu vonu a budeme vychutndvat jeho
sladkost™; Giuliana di Norwich, Libro delle rivelazioni, Milano 1997, 202.

73 Porov. B. Munier, Storia dei profumi, 167.

74 Inpirativnym sa ukazuje ¢lanok M. Hauke, ,Riscoperta degli angeli. Note sul ricupero di un
trattato, in Rivista teologica di Lugano 1 (2005), 55-71.

75, Kristus vteleny a pocaty Duchom Svitym v lone Panny, vypucal v nej ako kvet prijemnej
vone, a ked zneho vysiel, ukazal sa viditelne”; porov. Ippolito di Roma, Commento sulle
benedizioni di Isacco e Giacobbe, 1 (PO 27, 76-79), in G. di Nola (ed.), Lo Spirito Santo nei Padri,
Roma 1999, 241.
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Teolégia ako umenie vonavkara

Uplatnenie obrazu vonavkara, ako ho nachadzame v taryvku knihy Exodus 30,
34-36, sa v teologickom badani da vysvetlit efektivitou symbolického jazyka .
Na zaklade vysledkov nasho doterajSie uvazovania o probléme sa vsak
domnievame, Ze je za nim Cosi podstatnejsie - jeho nemaly

prispevok k sebareflexii teolégie.

Biblicky zdklad

Markova verzia pribehu o hrie$nici, ktora rozbila alabastrovi nddobu
a pomazala JeziSovu hlavu olejom, je zakoncena slovami: , Veru, hovorim vam:
Kdekolvek na svete sa bude ohlasovat evanjelium, bude sa na jej pamiatku
hovorit aj o tom, ¢o urobila” (Mk 14, 9). Gestu pomazania priklada Jezi$ taka
vahu, Ze zavédzuje ucenikov do konca ¢ias pripominat’ tato udalost. A nielen
pripominat, vdha prorockého slova totiz akoby naznacovala, Ze pomazanie je
zasadnou sucastou ohlasovania. Ohlasovanie, kerygma, interpretdcia, Zziva
tradicia arovnako aj teolégia vyvieraju zjednoduchého gesta Zeny, ktora
moézeme pravom oznacit za matku teoldgie, lebo velmi miluje, a preto sa
dotyka paschalneho mystéria, ktoré chape ina¢ nez ¢istym intelektom. Patristika
si vsima, Ze libra rozliatej vonnej masti pozostdva z dvandastich mier, o
interpretuje ako odkaz na ucenie dvandstich apostolov: ,, Apostolska doktrina je
najvzéacnejsie dobro, ktoré Cirkev ma. Je treba si vSimnut blizsie urcenie toho,
7e libra pozostava z dvanastich mier (inc) Cislo dvanast sa stdva posvitnym
kédom oznacujacim Bozi l'ud, ktory Jezi§ respektuje tym, Ze si vybera
dvanastich Apostolov. Tato symboliku prebera ajkniha Zjavenie sv. apostola
Jdna, aby opisala nebeskt Cirkev a Novy Jeruzalem”™.

Dal$im zdévodnenim pouzitia metafory vonavkarskeho umenia na teolégiu je
princip lex orandi lex credendi. Bolo povedané, Ze popri viednom pouzivani
vonnych latok jestvovalo v Izraeli aj ich kultové a liturgické pouzitie. Ak uz
starozakonnd bohosluzba bola nazjvand ako ,obeta lI'ibeznej vone”, ktora
v dokonalosti uskuto¢nil Kristus (porov Mal 1, 11; Iz 60, 6; Mt 2, 11), tak
podobné oznacenie naleZi aj doktrine, ktora sa slavi v liturgickom zhromaZzdeni

a ktoré je jeho normou i prameriom.

76 M. Todde, Sermoni liturgici, Roma 1982, 95.
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Oznacovat doktrinu symbolom vone nie je cudzie ani sv. Pavlovi, poznanie
Kristovho vitazstva pripodobniuje $ireniu vone: ,Ale vd'aka Bohu, ktory nam
vzdy dava vitazstvo v Kristovi a nas$im prostrednictvom zjavuje na kazdom

mieste voru jeho poznania” (2 Kor 2, 14).

Patristika a stredovek

Pripodobenie krestanskej doktriny prijemnej voni je v hojnej miere pritomné
ivuceni cirkevnych otcov astredovekych autorov, zvlast v interpretacidch
znamych textov o koreni a kvete mandragory (Gn 30, 14 a Pies 7, 14) Ako sme
uz spominali, od Augustina po cely stredovek je vofia mandragory
interpretovana ako vona prikladu, cnosti, lekdrskeho umenia uzdravujiceho
dusuy, ¢ize apostolského ucenia’’. Nanajvys vyreéna sa v tomto zmysle ukazuje
interpretacia textu Velpiesne od Willirama von Ebersberga: ,Liecivy koren
silno vonia pri nasich dverach. Vona cnosti apostolov aich nasledovnikov
pritahuje posluchacov, takze tito sa pondhlaja vstapit do Zivota
prostrednictvom apostolov ako cez dvere. Ich kazanie je ako vona mandragory.
Jej koreni je podobny l'udskému telu: apostoli sa stali pre vsetkych vsetkym,
a preto mozu sucitit’ so slabostami svojich posluchacov a prispoésobovat sa im”
. Tommaso Cistercense vidi v a¢inkoch mandragory symbol vnttornej
kontemplacie sladkych nebeskych veci: ,Mandragora je rastlina, ktord
navodzuje taky hlboky spanok, Ze je mozné chirurgicky operovat ¢loveka bez
toho, aby pocitil bolest. Madragora symbolizuje naklonnost ku kontemplacii.
Této nechava ¢loveka upadnut do takého sladkého sna, Ze neciti Ziadne rany
sposobené pozemskymi nepriatelmi a nevsima si uz ani pozemské veci. Dusa
totiz uzavrela svoje zmysly voci vsetkym vonkajs$im veciam a spoc¢iva v dobrom
spanku zvnatornenia.”” Cirkevny otec Aponio prirovnava votiu mandragory
k vyznaniu viery v Krista vSetkymi obyvatelmi zeme na konci C(ias:
»V poslednych diioch, pred dverami konca sveta, zastupy vSetkych narodov,

ktoré st pod nebeskou klenbou, sa obratia k nebeskému Bohu. Objimu vieru

77 Porov. H. Rahner, Miti greci nell interpretazione cristiana, 280; Agostino, Contra Faustum
Manichaeum, XXII, 56, CSEL 25, 651.

78 Williram von Ebersberg, Deutche Paraphrase des Hohenliedes, in J. Seemiiller, Quellen und
Forschungen zur Sprachgeschichte der germanischen Vilker, XXVII, Strassburg 1878, 58.

79 Tommaso Cistercense, Comment. In Cant, XI, PL 206, 759D.
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vKrista aich vyznanie viery bude vofa mandragory.”® Podla Bernarda
z Clairvaux, ako o tom piSe v mystickom komentari Velpiesne, je vonnd mast,
ktora nemoézu pripravit chudobné, dbohé alebo malomyselné srdcia,
symbolom hojnosti Ducha, prejavujicej sa verbalnym svedectvom o JeZiSovi.
Voéna oleja Ducha aslovo oBohu (teologia) tvoria jednotu, ¢ize jedno je
symbolom druhého: ,Tato vonnad mast neni zaleZitosti chudych (dusi). Ale
pohled'te, kdo jsou ti, ktefi se jeji hojnosti pravem chlubi. Odchizeli z velrady
s radostnou mysli, protoZe sej im dostalo té cti, aby nesli potupu pro JeZisovo jmého
(Sk 5, 41). Na ty jisté skanulo mnoho kapek z hojnosti Ducha, protoze jejich
mirnost neustoupila nejen pfed slovy, ale ani pfed bitim. Byli totiz bohati
laskou, ktord se nevycerpava zadnymi vydaji, azni pak snadno mohli
na vSechny strany jako pot svatou vlahu, jiz bylo prosyceno, kdyz zacali ve
vytrzeni mluvit cizimi jazyky, jak jim Duch daval promlouvat. Neni pochyb
otom, Ze ioni meéli vhojnosti ty vonné masti, oktorych apostol vydal
svédectvi, kdyz rekl: Stdle za vds Bohu dékuji pro milost BoZi, ktord vdm byla ddina
V Kristu JezZisi; on vds obohatil ve vsem, v kazdém slovu av kaZdém pozndni. Nebof
svédectvi o Kristu bylo mezi vami potvrzeno, takZe nejste pozadu v Zadném daru milosti
(1Kor 1, 4-7)."%

20. storocie

V 20. storoci sa ¢oraz zrejmejsou stava netcinnost’ manudlovej teolégie a zacina
sa objavovat usilie o sirokospektralnu obnovu teoldgie v jej obsahu i v metéde.
Jednym z projektov bola aj tzv. kerygmaticka teolégia, zrodena v Innsbrucku®.
Uz samotny projekt kerygmatickej teologie, ktora je po metodologickej stranke

kompoziciou mnohych esencii, mozno pripodobnit umeniu votiavkara®. Ved

80 Aponio, Comment. In Genesim, 30, PL 91, 257C.

81 Bernard z Clairvaux, Kazdni na Piseri pisni, I, Sermo X, 9-10, Praha 2009, 141.

82 Pre hlbsie preniknutie do kerygmatickej teoldgie pozri tieto monografické prace a ¢lanky:
H. Rahner, Teologia e kerygma, Brescia 1958; J. Holdt, Hugo Rahner, Paderborn 1997; I’. Hlad,
,Zivotné etapy Huga Rahnera a jeho dielo”, in Nové Horizonty 1 2008, 19-22.

8 ,Kerymatika je metodologicky aj obsahovo formovand z viacerych komponentov, ¢im sa
stdva velkym organizmom, mohutnou riekou, do ktorej vtekaju viaceré pramene ako Svité
pismo, cirkevné magistérium, nduka cirkevnych otcov, scholastika, mystika, liturgia. Takze
v kerygmatickej teologii moZeme rozoznat viaceré dimenzie: dimenziu mystagogicko-
pastoralnu, humanistico-okcidentdlnu, historicko-patristicki asfiou savisiacu dimenziu
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kazda vona, odborne vzaté, obsahuje hlavu (prvé prchavé tény - obraz znameni
¢las v sucasnosti, na ktoré ma teolégia reagovat), srdce (cirkevna tradicia)
a zaklad (Bozie zjavenie). Hugo Rahner ako otec kerygmatickej teolégie,
niekedy spravne oznacovanej aj ,theologia cordis” (zvlastnu ,srdecnost” dava
jeho pracam prave teolégia otcov Cirkvi), interpretuje obraz rozbitej
alabastrovej nadoby a vone naplnajicej cely dom, pricom so zvlastnou
pozornostou aplikuje tento obraz vonnej masti na nduku o poslednych veciach
- eschatolégiu. Pise: ,v Cirkvi to vzdy bolo tak: vora Ducha Svétého napiﬁa
cely dom len vtedy, ked’ sa alabastrova nadoba rozbije (porov. Mk 14, 3; Jn 12,
3). Tato vona Ducha je sladké ocakdvanie budtcich vect: siril si sladkii voriu a ja
som ju vdychoval a tuZil som po tebe, hovori v nesmrtelnom vyroku Augustin vo
svojich Vyznaniach. Takato vonia by mala aromatizovat cely nasu kerygmu.”™
Tu niekde sa stopa po teolégii ako umeni vomavkara straca, hoci iné
metaforické prirovnania neabsentuji. Podl'a nasho nazoru je vSak tdto metafora
pre pochopenie teolégie ajej tlohy v dnesnom svete dodlezita, pretoze otvara
alebo aspon pripomina niektoré zasadné ciele teoldgie, vystupujtice na povrch

z doterajSej analyzy.

Druhd kompozicia: analégie medzi vériou a poslanim teoldgie

Vzhl'adom na aktudlny trend chapat’ teologiu cez kategdriu praxe, vomna nas
nuti nestratit zo zretela jej estetickul a zvlast epifanickd hodnotu. Ak vona
odhaluje podstatu ¢loveka (shemen - shem), tak to isté robi aj teoldgia, kedy
odhalovanim pravdy o Bohu, hovori ajo ¢loveku. Ak je voifa znamenim
Bozieho pozZehnania, tak nfm ma byt aj teoldgia v tomto svete. Ak je ¢uch
nazyvany zmyslom MesidSa, tak teolégia ma byt prvé, ktora ,mda nos” pre
Krista - jedint obetu ltbeznej vone (porov. Ef 5, 2). Ak voéna zndzortuje
premenu tazkosti na radost, tak aj teolégia ma viest k doxolégii a plesaniu. Ak
je vona znamenim svétosti, tak aj teolégia ma byt opat posvitnou vedou a viest
k svétosti. Ak je vona obrazom BoZzieho odpustenia, tak aj teol6gia musi viest

k odpusteniu ak (ekumenickému) zmiereniu. Ak vonu pre kult v chrame

symbolickd, dimenziu scholastickt, mystickt (zvlast ignacidnsku), dimenziu psychologickd,
afektivno-pneumatick spojent s konceptom srdca, ako idimenziu dialekticka”; I.. Hlad,
,Zivotné etapy Huga Rahnera a jeho dielo”, in Nové Horizonty 1 (2008), 22.

8¢ H. Rahner, Theologia e kerygma, 110; porov. Augustin, Vyznania, X, 27, Bratislava 1997, 287.
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nesmel pripravovat nik iny, len Bohom povolany ¢lovek, tak aj teolégia musi
byt vnimana ako skuto¢né povolanie od Boha, ¢o si Ziada indlezity pristup
k nej. Ak mé vona schopnost spritomiiovat minulé (cez ¢uchova pamat), to isté
ma za tlohu aj teoldgia. Ak doposial nikdy nezavoriand vomna je prislubom
niecoho budtceho, to isté je teoldgia, vystizne nazvand pamitou, proroctvom
a spolo¢nickou.”. Ak je cielom véne jednota milovanych, tak o to viac je vystup
k Bohu a zjednotenie duse s nim poslanim teoldgie, ak je vona (mandragory)
prostriedkom plodnosti, Zivota, jednoty, uzdravenia duse, premeny tmavého
korefia na biely kvet, a ak je symbolom tazby po vec¢nosti, tak ma s teolégiou
spolo¢ny ciel. Na druhej strane, ako sa vona moze stat prostriedkom
manipuldcie, vytvarania zdania vynimocnosti jednotlivca, prostriedkom
pritiahnutia pozornosti k vlastnému ja, rovnakého pokusenia si musi byt
vedoma aj teoldgia: ,, Ak sa da ozdoba [parfum] interpretovat ako vyber istého
stylu, cize istej formy, musi sa nutne podrobit pohladu blizneho, ktory tato
konkrétnu idealizdciu rozlisuje ahodnoti, ako sa to deje so stylom
v architektdre. Uznanie ako potvrdenie odlisnosti, ako podriadenie sa, ako
priznanie odliSnosti vyvoldva efekt zjavenia: ak ozdoba dosiahne svoj

egoisticky ciel, Ja sa rozziari v celom svojom svetle”*,

Zaverom

Podobne ako jestvuje nespocetné mmnoZzstvo voni v stvoreni anespocetné
mnozstvo ich variacii, nespocetné st aj analégie medzi vorou a teolégiou. Keby
sme ich chceli vsetky vymenovat, resp. pomenovat, podobalo by sa to usiliu
o skomponovanie dokonalého parfumu, ktory by obsiahol vsetky esencie
tajomstva BoZzieho i I'udského Zivota, a to by znamenalo chciet vtesnat Boha do
alabastrovej nadoby. T4 ostane od Jezisovych ¢ias vzdy rozbitd a nasou tlohou
nie je zlepit ju, ale mat ju vtejto podobe ako trvalé znamenie
nedosiahnutelnosti BoZieho tajomstva, ktoré vanie/vonia a zjavuje sa, kde chce
a ako chce, a nakoniec mat ju ako obraz vlastného srdca, lebo len tam, kde sa

nesetri voriou lasky, tam teolégia vonia pravym domovom.

8 Porov. B. Forte, La teologia come compagnia memoria a profezia, Cinisello Balsamo 1987, 7, 72, 129.
86 B. Munier, Storia dei profumi, 152.

96



HLAD / Meditécia o voni a teolégii

Dr. Lubomir Hlad, PhD.

Lubomir Hlad (1974) je odbornym asistentom na Katedre ndboZenskych stadii
univerzity Konstantina Filozofa v Nitre a na Teologickom institite RK CMBF
UK v Nitre. Zaroven je rektorom Univerzitného pastora¢ného centra v Nitre.
Teolégiu vystudoval v Nitre, licencidt z dogmatickej teolégie ziskal na
Péapezskej univerzite sv. Gregora v Rime (2002). Doktorat na tej istej univerzite
ziskal obhajobou préce "Eschatologicka dimenzia kerygmatickej teolégie Huga
Rahnera" (2009).

97



VERBA THEOLOGICA 2/2011

Pavol HRABOVECKY

Apologetika zivota a vyvin krestanskej doktriny

v dielach Newmana a Chestertona

Abstract

Currently one still notices an upsurge of voices against the Catholic Church in
order to criticize her apostolicity and the vitality of her doctrines. The Catholic
Church is accused of deviation from the original Christian doctrine and of
adhesion to purely theoretical systems created by scholasticism as an escape
from the reality of life. The response to these accusations can be found in the
lives and works of two Englishmen: J.JH. Newman (1801-1890) and G. K.
Chesterton (1874-1936). In a fresh and original way, they show how Catholic
doctrine is both an authentic development of early-Christian doctrine and
a proper response to the needs of human life.

Keywords: J. H. Newman, G. K. Chesterton, doctrinal development, apologetics

of life, apostolicity, vitality of doctrine

Akousi mantrou dnesnej doby, ktorou sa napadaju istoty katolikov, je aj kritika
nezivotnosti ich doktriny, komaticky stav bez zndmok Zivota, ktory sa uz neda
resuscitovat. Inymi slovami, katolici odpadli od viery apostolov, st nezivym
stromom, ktory prinasa len suché ovocie, a to nie z dévodu, Ze by zanechali
zéklady, ktoré polozili apostoli, ale preto, Ze k nim pridali mnohé nové veci,
ktorym apostoli nikdy neverili. Tak sa z Katolickej cirkvi vytratil zivot a to, v ¢o
dnes veria, je len tedria ich scholastickych systémov.

Ako sa d& odpovedat na ndmietky, ktoré vznasaju neveriaci ale aj mnohi
veriaci? Ako moze Katolicka cirkev 21. storo¢ia pozerat na svoju vieru, a tym aj
na svoje dogmy a doktrinu v nich obsiahnutd, s hrdostou a s presvedcenim, ze
ony nie s mitvou devidciou viery apostolov, ale naopak odzrkadluja zivot
v plnosti (Jn 10, 10), ktory nam priniesol Jezi$ Kristus?

Na prvy pohlad zdanlivo nestvisiace osobnosti dvoch anglickych velikanov
Johna Henryho kardinala Newmana (1801-1890) a Gilberta Keith Chestertona
(1874-1936) nechavaju odzniet spolo¢né presvedcenie: katolicka doktrina je

stale ta ista a ziv4 a pontkajtica aj dnes odpoved na problémy ¢loveka.
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Newmanova vizia mohutného pramena

Uz od svojich pétnastich rokov bol Newman ako anglikdnsky krestan hlboko
presvedceny o pravde kréda a vyzname dogmy, ktora sa preitho neskor stala
hlavnou zbratiou v boji snabozenskym liberalizmom rozmdhajticim sa
v Anglicku.' Newman kritizoval liberalizmus v podobe relativizmu hlasajiceho
rovnost rozliénych nduk, sthlas s akymkolvek ndzorom a nasledna slobodu
¢loveka bez zodpovednosti za svoju vol'bu.?

V dogme, naopak, Newman videl stabilitu, ktorda ma zaklad v Zjaveni. Kvoli
takému pdvodu ma dogma spitne neodvolatelny a definitivny charakter
a ¢lovek je povinny ju zachovavat a chranit.” Ani Tudsky rozum, akokol'vek
nevyhnutny pri formulacii dogmy, nie je nadradeny nad krestanské pravdy
viery. Liberdli Newmanovej éry tvrdili, ze dogmy ndbozenstva mozu byt
pravdivé len vtedy, ak sa daji overit rozumom. Newman bol presvedceny, ze
iba Zjavenie moze spritomnit obsah, ktory potom rozum formaélne spracuje do
logicky uzavretej myslienkovej formy. Ako o Newmanovi povedal Nicholas
Lash: ,Newmanove celozivotné zasvitenie sa ‘dogmatickému principu’ je
vyjadrenim jeho presvedcenia, zZe BoZia pravda je primarnou a objektivnou vo
vztahu k 'udskej mysli a nie jej vytvorom.”*

Co vsak bolo rovnako délezité, Newman nechépal dogmy iba ako teoretické
formuly vyznania viery Cirkvi, ale tieZ ako praktické pravidld cirkevného
zivota. Zmyslom dogiem je aj regulovanie bohosluzby, pretoZe ucenie a Zivot
ida jedno sdruhym.” Dogmy st sacastou kazdodenného Zivota Cirkvi

z PR . 6
a ,mnohi budda zit a zomierat pre dogmu.”

1 John Henry Newman, Apologia Pro Vita Sua (1865), 4; pristupné na:

http:/ /www.newmanreader.org/works/apologia65/index.html.

2 John Henry Newman, An Essay on the Development of Christian Doctrine, 357-358. Prva edicia
1845, druha edicia 1846, tretia edicia 1878; tretia edicia je pristupnd na:
http:/ /www newmanreader.org/works/development/index.html; v tomto ¢ldnku sa pouziva
tretia edicia.

3 Ibid., 325; 348-349.

4 “Newman'’s lifelong dedication to the ‘dogmatic principle’ is the expression of his conviction
that the truth of God is prior to and objective in respect of the human mind, and not a creature
of that mind’s construction.” In: Nicholas Lash, Newman on Development: The Search for an
Explanation in History (Shepherdstown, WV: Patmos Press, 1975), 63.

5 John Henry Newman, Arians of the Fourth Century, 146, pristupné na:
http:/ /www.newmanreader.org/works/arians/index.html; porov. Ian Ker, John Henry
Newman. A Biography (Oxford-New York: Oxford University Press, 1990), 51.
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Newman sa tieZ presvedcil, Ze krestanské doktriny, zktorych mnohé sua
vyslovené v dogmach ex cathedra, maja dynamicky vztah k dejindm a nestoja
mimo casu a priestoru. Ako Newman teologicky dospieval, uvedomoval si
nemoznost jednoduchej vypovede, Ze krestania mali vzdy avsade tie isté
doktriny bez ¢o i len najmensej zmeny od apostolskych ¢ias, ako to tvrdili prisni
konzervativci, ale neda sa tvrdit ani to, Ze by si krestania jednoducho vytvarali
nové doktriny podla svojich potrieb, ako zdéraziiovali niektoré liberalne smery.
V krestanstve sa skryva Zzivot, ktory podmieriuje ustavi¢ny rast v zmysle
zachovania podvodnej krestanskej doktriny prinasajuc ¢osi ,nové,” doposial
neosvetlené. Ako je to vSak mozné? Ako je mozné mat ,nové” bez toho, aby sa
nezni¢il original? Tento nemaly problém zasiahol aj do Newmanovho osobného
Zivota, lebo &m viac spoznaval hibku pravdy o vyvine krestanskej doktriny,
tym viac sa vzdaloval od svojej Anglikanskej cirkvi a priblizoval
k Rimskokatolickej cirkvi ako k tej, v ktorej mohol zostat doktrindlny vyvin
zachovany. Hypotéza vyvinu doktriny sa tak stala Newmanovou poslednou
skagkou spravnosti pred svojou osobnou konverziou, ked sa vroku 1845
podujal vysktimat, ¢i Rimskokatolicka cirkev este bola apostolskou cirkvou,
alebo ¢asom odpadla od povodného ucenia.

Vo svojej Eseji 0 vyjvine krestanskej doktriny (tri edicie: 1845, 1846, 1878) Newman
vyslovil hypotézu, Ze ,z prirodzenosti I'udskej mysle je ¢as nevyhnutny kvoli
plnému pochopeniu azdokonaleniu velkych myslienok azZe najvyssie
anajkrajsie pravdy, ktoré aj ked boli raz anavzdy komunikované svetu
in$pirovanymi ucitelmi, nemoézu byt pochopené naraz ich prijimatel'mi, ale ako
bytie prijaté a odovzdané neinspirovanymi myslami a skrze média, ktoré boli
Tudské, vyzadovali dlhsi ¢as a hlbgie uvazovanie pre ich tplné osvetlenie.”” Pre

Newmana boli ¢as, ¢lovek a jeho mysel neopomenutelnymi faktormi pri vyvine

6 “Many a man will live and die upon a dogma . . .” In: John Henry Newman, Discussions and
Arguments on Various Subjects, 293, pristupné na:

http:/ /www.newmanreader.org/works/arguments/index.html.

7 ... that, from the nature of the human mind, time is necessary for the full comprehension and
perfection of great ideas; and that the highest and most wonderful truths, though
communicated to the world once for all by inspired teachers, could not be comprehended all at
once by the recipients, but, as being received and transmitted by minds not inspired and
through media which were human, have required only the longer time and deeper thought for
their full elucidation.” In: John Henry Newman, An Essay on the Development of Christian
Doctrine, 29-30.
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krestanskej doktriny. Tak, ako sa ¢lovek vyvija a rastie z biologického hl'adiska,
tak sa rozvija a rastie aj jeho chapanie kazdej vel'kej myslienky. Podobné to bolo
podla Newmana ale aj so samotnou doktrinou, ktord odzrkadluje Ziva ,ideu
krestanstva”. Aj ona potrebuje ¢as, aby sa Zivotna sila, ktord je v nej, dostala na
svetlo a aby tichy nepozorovany rast umoznil niecomu hlboko ukrytému stat’ sa
zrejmym. Povedané teologickym slovnikom Newmana: to, ¢o bolo implicitne
pritomné, sa stava explicitne vyjadrenym. Nie je to v8ak iba proces logickej
dedukcie, ale , vitadlne uvazovanie” respektujtce pravidlé Zivota a skuto¢nosti.®
U Newmana bola naozaj pravda a zivot v tizkom stvise, ako to zhrnul aj Ian
Ker vo svojom vyjadreni: ,Byt pravdivym znamend byt skutocnym a byt
skutoénym znamend byt pravdivym.”’

Na ozrejmenie reality, ako sa v katolickej doktrine mohlo zachovat originalne
ucenie apos$tolov bez deviacie a pritom sa mohli objavit ,nové” doktriny,
Newman pouzil obraz pramenia. V nom hovori, Ze idea akou je krestanstvo je
podobna pramertiu, ktory sa stava silnej$im, ¢im pevnejsie sa usadi v dobrej

2

pode, ¢Im vacsim sa stane a ¢im viac sa neustdle ocistuje od nepotrebnych
nanosov. Najprv sa nevie, ako bude pramen vyzerat a ¢asto aj narazi na nieco,
¢o mu uskodi. No prudi dalej aodhaluje, ¢o bolo predtym nevidené
a zabudnuté. Toto podobenstvo o prameni zakon¢il Newman klasickou
formulou: ,[Prameri] sa meni s nimi [s novoobjavenymi starymi principmi], aby
ostal tym istym. Vo vy$som svete je to inak, ale tu dole Zit znamend menit sa
a byt dokonalym znamena menit sa ¢asto.”'’

Pre Newmana bolo krestanstvo prave takymto pramernom, odhalujacim
zivotodarnt silu v priebehu ¢asu. Nie vzdy sa mu darilo prechddzat’ histériou
bez problémov, velakrat sa muselo konfrontovat a bojovat s principmi, ktoré
mu neboli vlastnymi, ale predsa len pokracovalo ocistené bez straty povodnych

principov, ktoré mu dévali zivot. Casom nabralo na Sirke i mohutnosti, ale vzdy

8 J. H. Walgrave, Newman the Theologian: The Nature of Belief and Doctrine as Exemplified in His Life
and Works, trans. A. V. Littledale (New York: Sheed & Ward, 1960), 126.

9 Ian Ker, John Henry Newman. A Biography, 49.

10, It changes with them in order to remain the same. In a higher world it is otherwise, but here
below to live is to change, and to be perfect is to have changed often.” In: John Henry Newman,
An Essay on the Development of Christian Doctrine,40.
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to bolo to isté krestanstvo ako na zaciatku - prave tak, ako ked sa z chlapca
stane muz, no vzdy je to ta istd osoba.'’

Bolo by ale naivné mysliet si, Ze Newman postavil svoje presvedcenie
o autentickosti doktrindlneho vyvinu v Rimskej cirkvi iba na podobenstvach
a sympatii k jej historii, v ktorej sa mohli tieto obrazy zo zivota uskuto¢nit. Vo
svojej eseji skiimal sedem bodov (tzv. ,notes”: zachovanie typu, pokracovanie
principov, moc asimilacie, logicka postupnost, anticipacia budicnosti,
zachovavajaca aktivita smerom k minulosti, trvald vitalita), ktoré stanovil za
znamky pravého vyvinu velkych idei aktoré pouzil ako overovaci
mechanizmus vyvinu rimskokatolickych doktrin. Dospel k zdveru, ze
doktrindlny vyvin v Rimskokatolickej cirkvi disponoval vsetkymi siedmimi
znakmi, a teda Ze ona je autentickym vyvinom Cirkvi apostolov. Kto sa zacita
do Newmanovej eseje, uvidi, ako sa bod za bodom jeho argumentacia
rozsahovo zmensuje, ¢o naznacuje, ako sa Newman pokusal sndhlivostou
ukon¢it pisanie, ktoré splnilo svoj tcel: presved¢il sa, ze Cirkev, do ktorej sa
rozhodol vstupit, bola vzdy cirkvou Atandza ¢i Ambréza, ako aj Bernarda
& Ignaca z Loyoly."” Takto osobne presvedéeny Newman konvertoval a svojou
teologiou nadalej sved¢il o Zivotaschopnosti a autentickosti katolickych
doktrin, za ¢o bol aj papezom Levom XIII. povyseny do kardinélskeho zboru.
Preto sa dnes moze povedat, ze Cirkev, ktortd aj skrze doktrinalny vyvin
objavil, je Cirkvou Johna Henryho Newmana.

Chestertonov kla¢ v zamke

Prepojenie Zivota, reality acirkevnej doktriny nebolo priznacné iba pre
Newmana. Do podobnych rozmerov priviedol ,,apologetiku Zivota” Zurnalista
a spisovatel G. K. Chesterton, ktory sa pokusil ukazat svetu, Ze katolicka viera
je nielen t4 ista ako na zaciatku krestanstva, ale je stale najlepsou odpovedou
na problémy l'udstva. Je kIticom, ktory zapada do zdmky sveta.

Chesterton si vo svojom Zivote vyskusal prechod od agnosticizmu cez anglo-
katolicizmus az po rimsky katolicizmus a mohol povedat, Ze to bola prave
stabilita krestanskych dogiem, v ktorej nasiel odpoved na Zivotné pochybnosti

a neistoty: ,Objavil som vy¢nievajticu ¢rtu krestanskej teoldgie, akysi tvrdy

11 Ibid., 419-420.
12 Ibid., 97-98.
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hrot - dogmatickt nedstupnost, Ze Boh je osobny a Ze stvoril svet oddeleny od
seba. Hrot dogmy presne sedel do diery vo svete - zjavne tam mal byt . . .
Jednou doktrinou za druhou boli zodpovedané moje instinkty. Cela zem sa
rozsvietila az po prvé policka mojho detstva. Vsetky skryté predstavy mojich
chlapéenskych rokov. . . sa odrazu stali jasnymi a rozumnymi.”"* Chesterton bol
presvedceny, ze Cirkev ajej dogmy st nastrojmi, ktoré pomahaju svetu lepsie
rozlisit medzi pravdou a klamstvom, medzi dobrym azlym. St ako mapa,
ktord pomaha orientovat’ sa a ako mantinely ihriska, v rdmci ktorych je ¢lovek
skutoc¢ne a nie iba zdanlivo slobodny. Veril, Ze stanovenim limitov dogmaticka
realita ochratiuje svet podobnym sposobom, akym dogmy zabezpecuja
Zivotnost a prezitie Cirkvi proti mnohym ttokom zvnitra aj zvonku. Clovek
jednoducho potrebuje dogmy, je ,zvieratom, ktoré tvori dogmy” a aj ked’ si to
nechce priznat, dogmy st vade, kam sa len pozrie.'*

Kvoli silnému Chestertonovmu presvedéeniu o zivotnosti krestanskej doktriny
pritomnej v dogmach nie je zvlastne, Ze sa podobal v mnohom prave
Newmanovi. Pozorujic Zivot Chesterton nemohol, podobne ako Newman,
stuhlasit s konzervativizmom nepripastajiucim Zziaden vyvin, ale ndstojcivo
brojil proti naivne optimistickej viere v akysi neur¢ity pokrok I'udstva, ktory by
sa dosahoval neprestajnymi zmenami pravidiel. Liberalizmus s jeho predstavou
ststavne sa meniacich idealov bol podl'a Chestertona vzdialeny od Zivota a tym
nerealizovatelny. Ako povedal jeho brat Cecil Chesterton (1879-1918): ,On
[Gilbert] ma istt predstavu normalneho I'udského Zivota a podla jeho nédzoru
dlohou reforiem arevoltcii nie je pomodct Iludstvu kracat za
nedosiahnutelnymi idedlmi, ale navratit ho krozumnosti, od ktorej ma

neustdlu tendenciu odpadnut.”"’ Nie, Zivot ma iné pravidla. Nie je mozné

13,1 found this projecting feature of Christian theology, like a sort of hard spike, the dogmatic
insistence that God was personal, and had made a world separate from Himself. The spike of
dogma fitted exactly into the hole in the world - it had evidently been meant to go there ...
Instinct after instinct was answered by doctrine after doctrine. . . . The whole land was lit up, as
it were, back to the first fields of my childhood. All those blind fancies of boyhood . . . became
suddenly transparent and sane.” In: Gilbert Keith Chesterton, The Collected Works, Volume I:
Heretics; Orthodoxy; The Blatchford Controversies (San Francisco: Ignatius Press, 1986), 282-283.

14 Ibid., 196; 206.

15 He has a certain vision of a normal human life, and in his view reforms and revolutions must

be undertaken not for the purpose of helping mankind on its march to an unattained ideal, but
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stustavne menit idedly a burat zdklady, na ktorych c¢lovek stoji: ,Ak sa meni
norma, ako sa potom da hovorit ozdokonaleni nie¢oho, ¢o predpoklada
normu?”'®

Odpovedou na netplné riesenia konzervativcov a liberalov bol Newmanov
doktrinalny vyvin. Chesterton sa presved¢il, Ze na to, aby ¢lovek mohol niekam
pokrocit, musi sa autenticky rozvijat, ¢o znamend, Ze potrebuje zachovévat
ideal a pravdu ku ktorym smeruje. Iba vtedy sa mu uvol'nia ruky pre aktivitu,
ak je jeho srdce pevné.'” Chesterton pripomenul Newmanovo podobenstvo
o prameni svojim obrazom o stlpe, ktory, ak ma ostat bielym, musi byt ¢asto
natierany, aby nescernel.'® Tak sa aj Cirkev vyvija, aby vzdy mohla byt kla¢om
pre svet. Ustavicne prindsa nové veci, vychadzajuce zjej vnutornej sily,
ale dokéze si pomoct aj vonkaj$imi prvkami, ktoré pretransformuje na svoje.
Doktrinalny vyvin je tak ,expanziou vsetkych moznosti a dosledkov doktriny,
nakol'ko je ¢as rozlisit ich a dat ich najavo.”'” Sumarizujtc, tato Chestertonova
vizia doktrindlneho vyvinu zahfiia elementy, ktoré by kazdy veriaci katolik rad
videl vo svojich doktrinach: vnutornd Zzivotna sila, apostolska autenticita

a organickost’ v asimildcii vonkajsich prvkov.

Zaver

Je zrejmé, ze dovody, ktoré presvedcili Newmana a Chestertona
o Zivotaschopnosti katolickych doktrin nemusia presved¢it kazdého. Dokonca
sa mozu zdat necasovymi a az prehnane harmonickymi. Ale toto bola ich cesta,
ktorou prisli do svojho ciela a minimalne takto by sa mala chapat. A aj ked’
kazdy moze mat tplne int cestu k pravde, svieZost obrazov a hibka

argumentacie Newmana a Chestertona stoja za to, aby sa pri nich premyslajici

in helping it back to a sanity and health away from which it is constantly tending to fall.”
In:Cecil Chesterton, G. K. Chesterton: A Criticism (Seattle: Inkling Books, 2007), 96.

16 If the standard changes, how can there be improvement, which implies standard?” In:
Gilbert Keith Chesterton, The Collected Works, Volume I, 238.

17 G. K. Chesterton, The Collected Works, Volume 1I: St. Francis of Assisi, The Everlasting Man, St.
Thomas Aquinas (San Francisco: Ignatius Press, 1986), 375.

18 Gilbert Keith Chesterton, The Collected Works, Volume I, 320.

19 ,Development is the expansion of all possibilities and implications of a doctrine, as there is
time to distinguish them and draw them out.” In: G. K. Chesterton, The Collected Works, Volume
11, 427.
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a hladajtci ¢lovek pozastavil aopytal sa, ¢i aj v jeho svetonazore su Zivot

a pravda také zostladené, ako boli u tychto dvoch Angli¢anov.

Pavol Hrabovecky, S.T.L.

Pavol Hrabovecky je knazom Kosickej arcidiecézy a doktorandskym studentom
dogmatickej teolégie na Pontificia Universita S. Tommaso D’Aquino v Rime.
Narodil sa v Presove, stadium zédkladnej teolégie absolvoval na Teologickej
fakulte Katolickej univerzity v Ruzomberku (2008) alicenciatne stadium
systematickej teologie ukon¢il v roku 2011 na Catholic University of America
vo Washingtone, DC, v Spojenych Statoch Americkych. Vroku 2009 bol

vysvéteny za knaza.
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