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Uvod

O skuto¢nej hodnote a ddstojnosti ¢loveka rozhoduje predovSetkym jeho vnutro. Z vnutra
Cloveka vychadza dobro v jeho mnohorakych podobach, najmid vSak ako laska, pokoj a
spravodlivost’ (Rm 14, 17). Ale prave tak ,,z vnutra, z l'udského srdca vychadzaja zI¢é myslienky,
smilstva, neSlachetnosti, lest’, neviazanost’, zly pohl'ad, rihanie, pycha, blaznovstvo. Vsetky tieto

zl4 vychadzaju z vnutra a poSkvriiuju ¢loveka®, ako o tom uc¢i Christos, neomylny znalca I'udske;j

duse a l'udského srdca (Mk 7, 21-23).

Vnutro ¢loveka rozhoduje taktiez o l'udskom osude tu na zemi i vo vecnosti. Ozajstna
vnutorna krasa a radost’ stdva sa udelom toho cloveka, ktorého svéty apostol Pavel nazyva vo
svojich listoch ,,vnatornym c¢lovekom™ (Rm 7, 22; Ef 3, 16). Podla toho c¢lovek nema
koncentrovat’ svoju pozornost’ a zaujem na vonkajSie veci, nemd sa na nich pozerat’ ako na
zmysel a ciel' zivota, hoci tieto veci maji v jeho kaZzdodennom zivote svoje miesto a svoj
vyznam. Aj o tom sa Christos vyjadril celkom presne: ,,Hl'adajte najprv Bozie kral'ovstvo a jeho
spravodlivost’, a vSetko toto sa vam prida“ (Mt 6, 33). A svity apostol Pavel dodava: ,,Preto
neochabujme. A hoci sa aj na$ vonkajsi ¢lovek ni¢i, na$ vniitorny sa predsa obnovuje zo dia na
den* (2 Kor 4, 16).

Z tychto Christovych 1 apoStolskych pou€eni vyplyva zasadny vyznam tej oblasti teologie,
ktord sa venuje krestanskej duchovnosti, teoldgii vnitorného Zivota, askéze a mystike. Tato
teologia ukazuje ¢loveku spolahlivli cestu pre dosahovanie ciel’a a zmyslu zivota, cestu krest'an-
skej dokonalosti. Pre pravosldvnu Cirkev a jej €lenov bola duchovnost’ vzdy rozhodujucim
faktorom jej Zivota a Zivého svedectva o Christu. Liturgické knihy, patristickd a sucasna
bohoslovecka literatara odkryli hibku neoby&ajného bohatstva, aké v sebe skryva pravoslavna
krest'anska duchovnost’, vybudovana na Zivom slove BoZom, na Zivej Tradicii Christovej Cirkvi 1
na jej velkej duchovnej sklisenosti, ktord sa nahromadila pod priamym vedenim a posobenim
Sviétého Ducha. Toto bohatstvo sa vyznacuje mnohotvarnostou ciest a spdsobov, akymi mozZeme
nasledovat’ Christovu svitost’ a dokonalost’, ako mat’ u¢ast’ na Jeho bohol'udskom zivote, ktory je
predpokladom nasej jednoty s Bohom 1 nasSej ui€asti na Bozej prirodzenosti (2 Pt 1, 4).

Pravosldvna krest'anskd duchovnost’ nie je zaleZitostou len mnichov a duchovenstva, ale je to
zélezitost’ a potreba vSetkych ¢lenov Cirkvi, lebo vSetci st povolani k spolo¢nej tcasti na zivote v
Christu 1 v Bohu: mladi, manZelia i rodi¢ia. VSetkym totiz bola dana rovnakd perspektiva

vecného Zivota a ucasti na Bozom kralovstve a k tomuto ciel'u maju kracat’ spolo¢nou cestou
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spasy (Sk 16, 17). Mnohi tuto cestu uz prekonali a su pre nas svetlym prikladom ozajstnej

krestanskej duchovnosti. Su to svéti Cirkvi.

Hoci nam cirkevni otcovia zanechali mnozstvo vynikajtcich diel z oblasti duchovnosti, predsa
modzeme s radost'ou konstatovat, ze aj 20. storoCie sa stalo storo¢im velkého rozvoja teoldgie
vnutorného zivota. Na mnohych bohosloveckych skolach sa krestanska duchovnost’ a askéza
prednasa ako samostatny teologicky predmet. Jeho rozsah a hibku uréuji naroky dnesného
veriaceho Cloveka, ktory pozaduje od Cirkvi i teoldgie dokonali znalost’ problémov a zdkladov
duchovnosti. Bude preto spravne, aby aj nasi veriaci dostali do rik aspon cast' velkého
bohosloveckého bohatstva z oblasti krestanskej duchovnosti. Pri napisani tejto $tadie budeme
vychadzat’ z dokladného skiimania zadkladnych prameniov krest'anskej duchovnosti. Patri k nim
Sviété Pismo, Apostolska Tradicia, liturgicky, sviatostny a modlitebny zivot Cirkvi, liturgické
texty, diela svétych otcov, doblezité rozhodnutia miestnych a vSeobecnych snemov, cirkevné

umenie a iné.

1. Pojem ,,krest’anska duchovnost™

Vo svojom druhom liste korintskym krestanom svity apostol Pavel jednoznac¢ne tvrdi, Ze Boh
je Ten, ,ktory nas urobil schopnymi, aby sme boli sluzobnikmi Novej Zmluvy, nie litery, ale
Ducha, pretoze litera zabija, Duch vsak ozivuje* (2 Kor 3, 6). V priebehu krestanskych dejin sa
tento apoStolsky vyrok najCastejSie aplikoval na chépanie Svétého Pisma, ale jeho posolstvo je
tiez aplikovatel'né na to, €o je uvedené v tejto Studii o krestanskej duchovnosti. Krestanstvo vzdy
zdoraziiovalo prioritu vnutorného vyznamu krestanskych spisov, obradov a institucii, ich
duchovnu hibku. Hoci pojmy duch (gr. pneuma) a duchovny (gr. pneumatikos) st kI'a¢ovymi
pojmami Nového Zakona a boli aj v latin- skej terminoldgii (spiritualis, spiritualita), nemaja v
dneSnom krestanstve rovnaky zmysel. U niektorych krestanov vyvolavaji dokonca negativne a
pesimisticky antimateridlne chapanie krestanstva, s akym Cirkev musela zéapasit’ od zaciatku
svojej existencie. Preto bude spravne, ak si tieto pojmy objasnime z nasho pravoslavneho

hladiska.

Pojem duchovnost’ (gr. ta pneumatika) pochadza od slova duch (gr. pneuma), ktoré moze
znamenat’ dych zivota, ducha, duchovny princip, alebo tretiu osobu Svitej Trojice - Svitého
Ducha. Od tohto slova je odvodené aj pridavné meno duchovny (gr. pneumatikos) a ako sthrn

odtienov vo forme mnozného ¢isla stredného rodu - ta pneumatika - vyjadruje pojem duchovnosti



v zmysle zivej tuzby po Bohu (poryv - rus.), ktory je pramenom zivota, pokoja a lasky a
podmieniuje dokonalt harmoniu vSetkych principov a zasad duchovného bytia.

Zaklady duchovnosti su teda dané v Bohu. ,,Boh je Duch® (Jn 4, 24), pramen ozajstnej
duchovnosti. Pravi ctitelia maji sa Mu klanat’ ,,v duchu a pravde* a Otec si ,.hl'ada takychto
ctitelov* (4, 23). Svité Pismo rozliSuje medzi ,,duchom tohto sveta“ a Bozim Duchom, ktory
»skuma vsetko, aj hibky Bozie“, udel'uje nam to, ,,Coho sa ndm z milosti dostalo od Boha* -
pravdu a mudrost, aby sme mohli duchovné vysvetl'ovat’ duchovnym spdsobom, prijimat’ veci
Bozieho Ducha (1 Kor 2, 10-14). Tuzba po Bohu, po blahodatnej plnosti Bozieho bytia, ziskanie
(stjazanije - rus.) Svétého Ducha robi I'udskii osobnost’ duchonosnou a duchovnou, nositel’kou
duchovného Zivota, Zivym chrdmom Ducha (1 Kor 3, 16). O takom ¢loveku hovori Pismo, ze .,z
jeho wvnutra potecu rieky zivej vody*“ (Jn 7, 38). Tieto vyroky nas ucia, ze pod pojmom
duchovnost’ treba chéapat’ zivot ¢loveka s Bohom a v Bohu, jednotu l'udského ducha s Bozim
Duchom, stotoZnenie svojej vole s BoZou vol'ou. Je to prebyvanie Boha v nds ako vo svojom
pribytku (Jn 14,23), preto ¢lovek mdze najst’ Boha iba v sebe (1 Jn 2, 23; 3, 24; 4, 1-14). Je to

ciel’ duchovného zZivota a vrchol dokonalosti.

2. Charakter pravoslavnej krest'anskej duchovnosti

Ked’ chceme charakterizovat’ pravosldvnu krestansku duchovnost, musime sa na fiu pozerat’ z
roznych hladisk. Zakladnym vychodiskom tejto duchovnosti je zjavena pravda o Svitej Trojici.
,Posvicuje, oZivuje, uci, potesuje a vSetko podobné kona Otec, Syn 1 Svity Duch®, prave tak od
Trojice pochédza kazda milost’ a sila, poznanie, Zivot, sloboda a kazdé iné blaho, - u¢i popredny z
cirkevnych otcov svity Bazil Vel'ky (Tvorenija, rus. preklad, Moskva 1892, t. 7, 25:MIDIC, D.,
Eschatoloska dimenzija Crkve i njen uticaj na chri$¢anski zivot, Teol. pogledi 1-2, 1989, 77-91).
Bozie dielo naSej spasy bolo uskutocnené vtelenym BoZim Synom - Isusom Christom a je ndm v
Cirkvi prisvojené mocou Svitého Ducha. Su to reality, bez ktorych je pravoslavna krest'anska
duchovnost’ nemyslitelnd a neuskuto¢nitelnd. Z tohto hladiska moézeme teda hovorit’ o jej
trinitarnom, christologickom, soteriologickom, pneumatologickom a ekleziologickom charaktere.
Potrebné blahodatné dary k uskuto¢niovaniu duchovnosti st ndm udelované vo svitych tajinach v
neoddelitenej sucinnosti s modlitbou a bohosluzbou Cirkvi, ktord kulminuje vo svitej
Eucharistii. Z tohto hl'adiska mézeme zasa hovorit’ o sviatostnom, liturgickom a eucharistickom

charaktere pravoslavnej duchovnosti. Ked’ze vSetko, ¢o sme poculi z Bozieho slova a prijali vo



svitej Eucharistii, m& mat’ svoje pokracovanie vSade tam, kde sa budeme po odchode z chramu
pohybovat a pracovat’ a ¢o sucasni teologovia nazyvaju , liturgiou po liturgii“, mézeme hovorit’ i
o socidlnom charaktere pravoslavnej duchovnsoti, ¢o by sa malo prejavit predovsetkym v
konkrétnej sluzbe svetu, v milosrdenstve, v bratskom vztahu ku vSetkym l'udom, priatelom i
nepriatelom (Mt 5, 44). Bez uvedomenia si tychto realit je pravoslavna krestanska duchovnost’

taktieZ nepochopi- tel'né a neuskutocnitel'na, preto si ich aspon v kratkosti objasnime.

Ked’ hovorime o krestanskej duchovnosti, mame vzdy na mysli zvlastny duchovny stav
¢loveka, ktorého strojcom je Boh za nasej osobnej a slobodnej spoluprace. V Christovej Cirkvi sa
mnohi osvedcili a dokazali ako ozajstni duchovni 'udia. Mend mnohych z nich si ndm znéme,
Cirkev nam ich kladie ako Zivé vzory krestanskej duchovnosti, avSak duchovnost mnohych
krestanov je znama iba Bohu, ktory zjavi vsetky skryté veci (Mt 6, 6). Apostol Pavel prirovnava
duchovného ¢loveka k prorokom (1 Kor 14, 37). Duchovnost’ je jediny a konkrétny sposob Zivota

v Bohu, zvlastna forma duchovného stavu krest’ana.

Z hladiska pravoslavnej teologie duchovny zivot sa vyznacuje dvoma zakladnymi faktormi:
dogmatickym vedomim a duchovnym stavom. Dogmatické vedomie duchovného krestana
vyplyva z dogmatického ucenia pravoslavnej Cirkvi, ¢iZe je ur€ované pravdami BoZieho zjavenia
vo forme Svitého Pisma a Svitej Tradicie a svoj konkrétny prejav dosahuje v cirkevnej, soborne
zivotnej skusenosti, ale aj vo svojej osobnej sklisenosti, v konkrétnych zivotnych postojoch k
fudom i svetu. Ziva ndbozenska skiisenost, ktorej dlhy &as neobla venovanid dostatoéna
duSpastierska starostlivost, je v podstate jedinym ozajstnym spdsobom pochopenia dogiem
(FLORENSKIJ, P., Stolp 1 utverzdenije istiny, Moskva 1914, 3). V tomto zmysle mdzeme
hovorit’ o duchovnosti ako cirkevnosti (BULGAKOV, S., Pravoslavie, Pariz 1963, 71, 74-75).
Svété Pismo nas udi, ze Cirkev je Telo Christovo, ,,plnostou Toho, ktory vSetko vo vSetkom
napliuje (Ef 1, 23). AvSak tuto plnost’ nemdzeme vtesnat’ do izkeho radmca logickych pojmov a
ur¢eni (FLORENSKIJ, P., ibid. 6). Cirkev je zivy, boholudsky organizmus a jeho konkrétne
prejavy su povazované za najhmatatel'nejSie dokazy o nej. Cirkevnost’ je teda novy zivot v Duchu
a jeho kritériom je Kkrasa, ktorej zmysel zacina nanovo chapat’ prave stcasné teologické
myslenie. Existuje zvlastna duchovna krasa, ktori nemozeme plne vyjadrit’ logickymi pojmami.
Thto krasu treba prezit, pocitit, poznat' cez skusenost’. Je to tieZ jedna z ciest, ktora vedie k
poznaniu toho, ¢o je a €o nie je pravosldvne. Pravoslavie sa nedokazuje, ale prejavuje, zivo

poznava, preziva, preto jeho poznanie si vyzaduje priamu skusenost’ (ibid. 7-8).



Duchovny zivot v pravoslavi a pravoslavna cirkevnost’ maju jediny bezprostredny zaklad,
ktorym ,,je Isus Christos* (1 Kor 3, 11). Ako vteleny a jednorodeny Syn Bozi, je ,,0brazom
neviditelného Boha“ (KI 1, 15), ,,Hlavou Tela Cirkvi“ (1, 18), ,,v Nom prebyva vietka plnost
Bozstva telesne” (2, 9), v Nom sa ,, skryvaju vietky poklady mudrosti a poznania“ (2, 3), On je
nasa ,,cesta, pravda i zivot (Jn 14, 6). Ako novy Adam, zjavil Christos 'udom obraz dokonalej
podobnosti Bohu a svitosti, dokonaly obraz duchovného Zivota. Cisty a nezi§tny Zivot, pokora a
poslusnost’ Bozej voli, laska k Bohu a I'udom, to je idedl duchovnosti, ktory nam zanechal
Christos ako odkaz i ako zivotny program. Takyto zivot v Christu prinasa hojné ovocie Ducha:
lasku, radost’, pokoj, zhovievavost’, laskavost’, doborotivost’, vernost’, tichost’, zdrzanlivost’ (Gl 5,
22-23). Su to sucasne nové hodnoty a kvality duchovného ¢loveka, ktorym ma venovat velka
pozornost’ aj pravoslavna antropologia. Bez jej objasnenia je pravoslavna duchovnost’ taktiez
nepochopitel'nd, ¢o nas donttilo k tomu, aby sme zakladnym otazkam pravoslavnej antropologie
venovali celi jednu kapitolu. Vo svetle takéhoto ponimania podstaty a ciela krestanskej
duchovnosti ako nového zivota v Christu a Duchu Svdtom dozrievala a formovala sa pravoslavna
teologia, pravoslavna cirkevnost’ 1 pravoslavna askéza (CLEMENT, O., Aspekts de I' Orthodoxie.
Structures et spiritualité, Paris 1981, 45).

Dolezitym faktorom pravoslavnej duchovnosti je, Ze vzdy bola tesne spojend s pdvodnou
apostolskou liturgickou praxou. Bohosluzba pravoslavnej Cirkvi obsahuje plnost’ uc¢enia prvotnej
Cirkvi, preto u nas nemdze byt re¢ o roztrzke medzi bohosluzbou a teoldgiou, modlitbou a
vieroukou, preto mézeme smelo povedat’, Ze nasa teoldgia je liturgickd. Znamy je v tomto ohl'ade
vyrok svitého Ireneja Lyonského, ktory o tom napisal: ,,Nase ucenie je v stlade s Eucharistiou a
Eucharistia potvrdzuje nase ucenie” (Contra haer. 4, 18, 5). Stcasne s tym ma pravoslavna
teologia kontemplativne a asketické zameranie, ktoré chape duchovnost’ ako hranicu stvorenej

kréasy a vstup do Bozieho sveta.

Mocnym prostriedkom duchovného spolocenstva a jednoty I'udi s Bohom i medzi sebou
navzajom je osobnd modlitba. Modlitba je neocenitelny dar Bozej lasky k T'udom. Tento
prostriedok duchovného spolocenstva a jednoty posvitil svojim prikladom na§ Spasitel a v
plnosti ho pouzivali vSetci Jeho verni nasledovnici. Christos sam pretrvaval v ustaviénej modlitbe
k Otcovi nebeskému a nechal nam ako nenahradite'ny vzor modlitbu Otce nas (Mt 6, 9-13; Jn 17,
1; 10, 30). Tak sa pozerali na modlitbu aj sviti apostoli. Pri vol'be diakonov pre sluzbu pri stoloch

apostoli povedali: ,,My vSak budeme pilni na modlitbach a v sluzbe slova* (Sk 6, 4). K ustavi¢ne;j



modlitbe vyzvali apostoli vSetkych nds (Rm 12, 12; Ef 6, 18; Kl 4, 6). Takto ucia aj svéti otcovia,
ktori povazuju modlitbu za matku vSetkych cnosti. Schopnost’ modlit’ sa - to je zdkladny priznak
ozajstnej duchovnosti. Znamy atosky starec Siluan povedal: ,,Ked si teolog, tvoja modlitba je
Cista; ked’ je tvoja mod- litba Cist4, si teda teoldg™ (Zurnal moskovskoj patriarchiji 1, 1956, 56).
Skuto¢nd modlitba si vyZaduje celého €loveka a plnt sustredenost’, neznaSa pretvarku a prazdne
odriekanie slov, rusky: prazdnoslovije (AGAFANGEL (Savvin), archim., Duchovnost
pravoslavija v vydajuscichsja jego predstaviteljach, Bogoslovskije trudy 10, 1973, 120-126).
Pravoslavna duchovnost’ nestrpi IPahostajnost’ k zivotu, utek od zivota a predCasny
eschatologizmus. Clovek bol stvoreny pre spolo¢enstvo s Bohom, I'ud'mi i so vietkym stvorenim.
Ucast’ na Bozom Zivote, na Zivote ludi i sveta robi ¢loveka ¢lovekom. Stvorenie sa vyznacuje
vel'kou dynamikou svojej existencie a najdokonalejSie formy tvorivej ¢innosti méze prejavovat’
prave clovek, lebo je povolany k atraktivnej spolupraci s Bohom na zdokonalovani stvorenia.
Opét’ je nam prikladom Spasitel’, ktory aj o svojom Otcovi povedal tieto pozoruhodné slova:
,M0j Otec pracuje az dosial, i ja pracujem® (Jn 5, 17). V praci ¢loveka sa realne prejavuji dary
Bozej milosti. Svet sa teda nachadza v stalom ,,eschatologickom pdrode®, v ktorom kazda Cast’ je
determinovand celym univerzom a Ziadna faza vyvoja sveta nemoZze byt izolovana. Takto sa
duchovny 1 hmotny poriadok stvoreného sveta rozvija spolone a nedelitelne a prenika cely
vesmir. Za tento vyvoj sveta je zodpovedny kazdy Elovek. St¢asny Zivot kazdého cloveka a
kazdej veci je zavisly na zhode vytvorenych Cinitelov. Aj nepatrny prejav l'udskej Cinnosti
spOsobuje vo svete urCité chvenie a meni jeho stav, hoci to l'udia nie vzdy a v€as postrehnu.
Akékol'vek naruSenie harmonie vztahov medzi stvorenim a ¢lovekom ma na nich negativny

dopad.

Clovek je postaveny pred ulohu poznavat' zakladné zakony stvoreného sveta a re$pektovat
ich, poznévat’ ich SirSie a hlbSie stvislosti a privadzat' svoju ¢innost do suladu s nimi, aby
prenikanie ¢loveka do tajov stvorenia neprinieslo negativne alebo aj tragické ddsledky. Boh
udrzuje svet svojim Slovom a my dnes nemodzeme urcovat hranicu rozvoja sveta so vSetkymi
jeho moZnostami. Aj v tom sa opit’ prejavi predovSetkym BoZia vola a stav sveta vyvolany
posobenim ¢loveka. Kazdy clovek mal by sa zicastnit’ na tomto procese zodpovedne. Krest'anska
duchovnost’ je d’aleko od toho, aby niekoho oslobodzovala od tejto spoluprace a zodpovednosti,
ale od kazdého ziada, aby kracal cestou postupného zdokonal'ovania a dospel k vysokému stupnu

poznania zmyslu sveta a zivota. To si vSak vyzaduje aktivnu spoluprdcu l'udi navzijom,



znasobovanie duchovného potencidlu a sil, pozornost’ k vsetkému, ¢im mozeme sluzit’” nasSim
bliznym, to jest konaniu dobra. Takto nachadzame Christa nielen v sebe, ale aj v kazdom z nasich
bliznych.

Cinnost,, ktorou napomahame zdokonalovaniu bliznych a seba samych, sa krystalizuje v
cnostiach, ktoré vrcholia v dokonalej laske. To vSetko sa potom blahodarne odrazi aj na prirode.
Kto tak rozmysla, nenechdva sa undsat’ myslienkou nahodilého zivota v cCase, ale sa usiluje
usmernovat’ rozvoj k jeho pravému ciel'u. Kone¢ny ciel’ prace a G€ast’ na Zivote sveta nespociva
len v rozvoji prirody, ale aj v rozvoji utajenych schopnosti cloveka a Gc¢asti na vSetkom, ¢im zije
svet a l'udstvo. Duchovnost' zohrdava v tomto procese nezastupitelnt funkciu, prehlbuje
spoluprdcu s Bohom pri vytvarani skutoénych hodndt, obohacovani l'udského Zzivota a
dosahovani ciel'a a zmyslu zivota ¢loveka na zemi. V laske je ndm dané poznanie, preto laska k
Bohu nemoze byt’ oddelena od lasky k ¢loveku. Pravé hrdinstvo a prava iniciativa sa neprejavuje
u tych l'udi, ktori sa daji unéasat’ neurcitymi pradmi sveta bez akéhokol'vek ciela, ale u tych, ktori
poznaju cestu i ciel’ svojho Zivota a vedia, Ze svojou slobodou mézu priviest’ k tomuto ciel'u aj
inych, vedia, aka duchovnu tvar vtlaaju svojmu zivotu a zivotu inych l'udi (STANILOAE, D.,
Teologia morala ortodoxa, vol. 3, Bucuresti 1981, 24-29; PLATON, archim., Dogmaticeskoje
udenije o tvorenii i christianskoje otnosenije k prirode, Zurnal mosk. patr. 2, 1989, 64-71). To nas
pre- svied¢a o tom, Ze skutocna duchovnost’ je Ziva a angazuje celu l'udsku bytost’, je Zivym
spolocenstvom modlitby a prejavom totoznosti vo viere medzi mnohymi bratmi.

Tuato ideu zdoraziuje aj sviéta liturgia, najmocnej$i vyraz spolocenstva a jednoty veriacich
medzi sebou navzdjom 1 s Bohom, ked pred eucharistickym kdnonom tustami kinaza vyzyva
veriacich slovami: ,Milujme jeden druhého, aby sme spolofne vyznavali“. Iba takéto
spolocenstvo zohrieva duchovny Zzivot kazdého jednolivca. Duchovnost uskuto¢novana iba
jednotlivcom, bez spolocenstva, rychlo vychladne, vyprazdni sa a premeni sa na teoretické
uvazovanie (bezduchy racionalizmus), ktoré angazuje iba rozum i to len niekedy. So skutocnou
duchovnost'ou je nevyhnutne spojené spologenstvo. Zivot kazdého jednotlivého krestana moze sa
aktivne rozvijat’ iba v spolocenstve s ostatnymi ¢lenmi Cirkvi ako Tela Christovho, prichadza od
nich, lebo sa navza- jom obohacuju. Takéto ziva duchovnost’, ktord objima celu I'udsku bytost’ a
je napajand jednotou s ostatnymi, ktori tvoria toto zivé spoloCenstvo, vznikd v krestanstve
predovSetkym prostrednictvom svitej liturgie, lebo v nej kulminuje vSetko duchovné usilie

krestana i jeho viera. Takato duchovnost’ ukazuje krestanovi cestu, po ktorej ma kracat, aby
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dosahoval ¢o najintenzivnejSie prezivanie viery a Bozej pritomnosti, €ize vedie ku konkrétnemu
cielu. Nikto sa neméze zdokonal'ovat’ vo viere a prehlbovat’ svoj zivot podla viery bez aktivnej
ucasti inych a bez ich pomoci, bez opitovania tohto zivého vztahu voci inym.

Pravoslavna liturgia uspokojuje aj tito poziadavku neobycajne vyraznym spdsobom, lebo
sustavne ozivuje duchovné spojenie medzi veriacimi nevyslovne hlbokym obsahom krest'anske;j
viery a milostou Svétého Ducha. Hoci existuje osobny vzostup veriaceho k Bohu cez
uskutociiovanie cnostného zivota, predsa aj on je zdvisly na tom, aby bol podporovany
liturgickym vzostupom k Bohu, ¢ize v spolocenstve ostatnych ¢lenov Tela Cirkvi. Je to soborny
sposob dosahovania vysokého stupia duchovnosti a je posiliiovany vzkriesenym Christom vo
sviatom prijimani. Zjednotenie vSetkych s Christom vo svdtom prijimani ich zjednocuje aj so

Svétou Trojicou a vytvara z nich dedi¢stvo Otcov- ho Kralovstva posobenim Svitého Ducha.

Vzkrieseny a oslaveny Christos je Ten isty, ktory sa za nas obetoval, ukazal neziStnost’ BoZej
lasky k nam a posilituje v tom aj nas. Preto ked’ sa my dnes s Nim zjednocujeme, mame Mu byt
podobni, mame tiez byt Zivou, svdtou a Bohu milou obetou (Rm 12, 1). To sa dokazuje
predovsetkym ¢inorodou laskou k bliznym, ¢iZe angaZovanost'ou pre zivot inych, pre Zivot sveta,
pre jeho spasu, ktora je absolitnou perspektivou sveta a ¢loveka (Schmemann, A., Za Zivot sveta,
Beograd 1979. Je to jedinecné dielo venované otazke spasy sveta). Preto Christos vola k ucasti na
Otcovom dedicstve tych, ktori nasytili hladnych, obliekali nahych, prijimali pocestnych,
navstevovali nemocnych, napojili smidnych, lebo v tom vSetkom sa prejavuje spravodlivost
Bozieho kralovstva (Mt 25, 35-36), Kralovstva Svitej Trojice. VSetko toto mdéZeme uskutocnit’
prave preto, ze sme sa zjednotili s Christom vo svite] Eucharistii, vo svitom prijimani Tela a
Krvi Christovej. Christos je tu ako svédta Obet’ 1 Archijerej, aj my sme tu ako svétd obet 1
,kralovské knaz- stvo* (1 Pt 2, 9; Rm 12, 1).

Takto mdze byt’ svita liturgia povazovana za prostriedok prechodu l'udi zo zivota zatazené¢ho
egoizmom a hriechom (1 Jn 5, 19), do zivota s Bohom a v Bohu, do zivota Bozieho kral'ovstva.
Uz samo vedomie, Ze nam Boh déva prihodny Cas spasy (Ef 5, 6; Gl 6, 10; 1 Pt 4, 2; 2 Kor 6, 2),
aby sme posilnili nasu Jednotu s Nim, je prvym krokom na ceste k jednote vSetkych v Bohu. V
tom sa opét’ hlasi k slovu svita liturgia, ktora vyzyva pritomnych, aby na tuto chvilu zanechali
vsetky kazdodenné svetské starosti a privitali Boha v Christu - Kral'a slavy (Cherubinska piesen),
aby sa oddelili od sveta nelasky (egoizmu) a telesnych zaujmov a pripravili sa k prijatiu Christa v

predlozenych a posvitenych eucharistickych Daroch a cez nich aj s Otcom a Svitym Duchom.

11



Jednota so Svitou Trojicou posilni a utvrdi aj nasu jednotu navzajom, aby sme mohli tvorit’
pevné bohol'udské spolocenstvo Cirkvi. Tym kulminuje v pozemskych podmienkach nase
synovstvo u Boha i naSe krestanské bratstvo (Jn 1, 12). Cirkev je uz redlnou ucast'ou na Bozom
kral'ovstve, hoci jeho plnost’ nastupi az po vSeobecnom vzkrieseni (1 Kor 15, 1-58). Miestom,
kde sa najviac upeviiuje a vopred preziva Kralovstvo Svétej Trojice, je svéita liturgia. Ona je
hlavnym prameiiom jednoty so Svitou Trojicou, ktora v tej chvili zostupuje k nam, k veriacim,
ktori maju takto moznost’ prezit’ vynimo¢né stretnutie s Bohom a nesmiernu radost’ z toh- to

stretnutia.

V duchovnej atmosfére svitej liturgie sa predlzuje a aktualizuje atmosféra Nového Zakona,
prezivana v Spasitelovej blizkosti a svdtych apoStolov. Spasa je stotoziiovana v liturgii i v
Novom Zakone s postavenim veriaceho v Kralovstve Svitej Trojice. Kto pretrvava v izolacii a
nezije v spolocenstve Kralovstva, ktoré méa na zemi podobu Cirkvi a najmocnejsie je prezivané
vo svitej liturgii, nema ucast’ na spase. Této izolacia sa neprejavuje len tym, Ze nie sme na liturgii
a ani sa o to neusilujeme, ale aj vtedy, ked’ sme pritomni, ale nasa pritomnost’ je pasivna,
neprijimame Telo a Krv Christovu a neprezijeme naplno stretnutie s Christom 1 s celou Svétou
Trojicou. Christos mal tuto skutocnost’ na pamiti a preto povedal: ,,Ak nejete Telo Syna ¢loveka
a nepijete Jeho Krv, nemate Zivota v sebe. Kto je moje Telo a pije moju Krv, ma veény Zivot a ja
ho vzkriesim v posledny defi” (Jn 6, 53-54). Len ten urobil krok dopredu pri budovani svojho
duchovného zivota, svojej duchovnosti, vntitorného ¢loveka, kto pristipil ku Kalichu Zivota a mé
pravo na konci liturgie d’akovat’ Bohu za videné, pocuté a prijaté duchovné blaho, za pokrm 1
napoj zivota.

Kiaz prosi v kazdej modlitbe o spasu veriacich, kazdu z nich kon¢i oslavou Svétej Trojice, ale
prave tak sa koncia spevy a prosby pritomného BoZieho I'udu. Knaz prinaSa Bohu obet’ v
spoloCenstve Cirkvi a je Zivym obrazom Christove] pritomnosti, ktory spdja svoje modlitby a
prosby k Otcovi s modlitbami a prosbami Cirkvi, zvestuje prostrednic- tvom kiaza svoje
Evanjelium, premiena dary mocou Svdtého Ducha, zjednocuje veriacich so sebou vo svitom
prijimani, aby ich predstavil Otcovi ako synov naplnenych milostou Svétého Ducha. Kde nie je
riadne ustanoveny kinaz, tam nie je ani Christos. Bez knaza l'ud nemoézZe vytvorit' ozajstné
liturgické a cirkevné spolocenstvo. AvSak tu si treba objasnit’ aj ti skuto€nost’, Ze hierarchia sa
musi spravat’ v Cirkvi nie ako nositel’ka moci, ale ako nositel’ka sudrznosti v laske podla

Christovho vzoru. Ani Boh nevladne svetu, ale sa o neho stara ako Otec a Stvoritel’.
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Otcovo Kralovstvo je teda slubené tym, ktori budil Cinit® spravodlivost. Christos casto
pripominal, ze bohati budu mat’ tazkosti s osvojenim si Bozieho kralovstva, lebo nedokazali zit’
podla zasad spolocen- stva v laske, zili v izolacii od okolitého sveta a v duchovnej samote (Mt
24, 41; 11, 23; Zj 22, 5). Ozajstnym a spasiteI'nym prikladom je ndm Christova laska. Christos
prijal podobu sluhu a svoj zivot obetoval za naSu spasu. Kto nechce stratit’ svoj zivot, musi ho
najprv obetovat’ ako Christos. Tak sa ¢lovek vymani z moci egoizmu, duchovnej samoty a
izolacie a vstapi do spoloCenstva so vSetkymi 'ud'mi na zdsadach lasky. Jednota s Bohom a s
inymi 'ud’'mi neznamena stratu svojej vlastnej osoby, naopak, je to prehibenie a obohatenie
vlastnej identity i identity toho, koho milujeme. Milovat’ mozno iba v spolocenstve. Idealom je

spolocenstvo Ducha, spoloc¢enstvo Svétej Trojice.

Liturgicky vzostup, prezivany veriacim ako narastajuce spolo¢né zjednotenie s Bohom v
Trojici, ¢ize skusenost’ Bozej lasky a doverného vztahu k zivému Bohu, je nieCo viac nez
teologia-tedria, ktord je v najlepSom pripade reflexiou na tito skisenost. Svéta liturgia je dej, na
ktorom sa podiel’a Boh a ¢lovek zvlaStnym sposobom. Nie je to subjektivny zazitok, ale soborné
uskutoc¢novanie Evanjelia, aktualizovany vztah k Christu. Kto nema tato skusenost, neméze byt’
ozajstnym teoldgom, bude hovorit’ o teoldgii ako slepy o svetle. Preto teologické myslenie musi
zostat’ v organickej jednote s aktivnym liturgickym Zivotom: moézZe liturgii predchadzat, moze
nasledovat’ po nej, ale nikdy nemdze byt bez nej. Teoldgia ma prehlbovat’ liturgickl skiisenost’
vysvetlovanim jej zmyslu a liturgicka skusenost’ da teologii Zivot a prehibi ju. Prave toto mal na
mysli svity Irenej Lyonsky v nami citovanom vyroku, Ze nase ucenie je v stilade s Eucharistiou a

Eucharistia potvrdzuje naSe ucenie.

To, Ze svita liturgia je prezivana veriacimi v atmosfére spolo¢enstva so Svitou Trojicou, robi
ju najucinnej$im prostriedkom vytvarania, udrziavania a posiliiovania spoloc¢enstva medzi 'ud’mi.
Veriaci, ktori chodia v nedel'u spolo¢ne na svétu liturgiu do toho istého chramu, pocit'uji tato
duchovnu spolupatri¢nost” ovel’a intenzivnejSie, preto mozeme smelo povedat, ze Ziadne iné
zhromazdenie nevytvara také hlboké spojenie medzi I'udmi ako svéta liturgia. Ludia, ktori
nemaju tuto skusenost, nemoézu naplno realizovat’ to, ¢o nazyvame ,liturgiou po liturgii®,
krest'anskou angazovanost’ou pre dobro inych. Dokonca aj ¢lenovia rodiny posilnia svoje rodinné
zvazky tym, ze budu spolo¢ne navstevovat svitu liturgiu. Ich vzdjomné vztahy budu napéjané zo

spolo¢ného pramena lasky a nepominutelného zivota a budt l'ahSie prekonévat’ tazkosti, ktoré
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prinasa zivot. Svita liturgia je takto najvacSou tvorivou silou spolocenstva, predvkusenim plnosti

Bozieho kralovstva.

Krestanstvo sa 1iSi od vsSetkych inych nabozenstiev a filozofickych systémov tym, ze je
zivotom v laske. Laska vSak znamend uznanie veCnosti osoby a vieru v tito vecnost’. Iba toto
oziaruje svetlom zmysel existencie. Toto svetlo prezivame v najvdscej miere na svétej liturgii a
vyznavame: ,,Videli sme pravé svetlo, prijali sme nebeského Ducha, ziskali sme pravu vieru...“ Je
nim sdm Christos, ktory sa v Eucharistii udel'uje cez eucharistické Dary kazdému, kto pristupuje
k ich prijimaniu s vierou a laskou. Takto sa aj sadm Clovek stava pramenom Bozieho svetla,
bohonoscom. Kde niet duchovnej osoby, niet ani lasky. Iba takato osoba je schopna ozajstnej
lasky. Ked’ nejaka osoba miluje int osobu a praje si, aby bola fiou milovand, znamena to, zZe obe
usiluji o nesmrtelnost’ a svitost, o to, aby ich jednota bola eSte dokonalejSia. Osoba, laska,
nesmrtelnost’ a stale prehlbovanie vzajomného spojenia patria k sebe. To dava zivotu plny
zmysel. Osoba bez lasky slabne a jej zivot sa stava utrpenim. Nesmrtel'nost’ 0sob bez lasky - to je
peklo, tu na zemi i vo vecnosti. Je to duchovna smrt’ osdb. Laska dava teda Zivotu zmysel,

sposobuje radost’ zo Zivota a sustavne vyZaduje napredovanie v duchovnom Zivote.

Ked nemilujeme iné osoby a nie sme nimi milovani, ochudobiiujeme svoj Zivot a mdzeme sa
sami sebe sprotivit’ do takej miery, ze sa nedokazeme zniest. U niektorych l'udi to moze koncit’
odnatim vlastného Zivota. Ale Clovek, ktory dostal svoju existenciu od Boha, nema si ju sam
odnimat’. Neodnima nam ju ani Boh, ktory ndm ju dal ako dar Zivota v slobode. Pokial sa ¢lovek
nenaucil milovat’ a neusiloval sa o to, aby bol milovany, zostane navzdy v rozpore sdm so sebou
a bude trapit’ sam seba. Boh teda nestvoril cloveka k nejakej pominutel’'nej existencii, ale k vecnej
existencii, preto plnost’ jeho Zivota je zavisla na jeho schopnosti milovat. Avsak laska si vyzaduje
slobodu. Dokonca aj existencia v mukach vecného pekla dokazuje tito veénti hodnotu osob, lebo
pri¢inou ich utrpenia bude nevyuzita laska, ktort Boh udelil l'ud'om ako slobodnym bytostiam.

Laska a sloboda st od seba neoddelitel'né.

Krestanska viera uci, Ze Svitd Trojica je veénym zakladom l'udskej osoby a modelom St’astia
v spolo¢enstve lasky. Boh stvoril 'udi ako osoby, aby ich miloval ako Otec. Ked’ l'udia opustili
Boha zo svojho vlastného rozhodnutia, poslal im Boh svojho vlastného Syna, aby sa im stal
skutoénym Bratom. BoZi Syn prijal na seba I'udska prirodzenost' a z lasky k l'udskému rodu

obetoval samého seba, aby im cez vzkriesenie vratil ve¢nost. Vo svitej liturgii je ndm dana
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moznost’ U€asti na tejto spasite'nej udalosti, v nej je nam vrateny zmysel nasho Zivota, ktory nas
ma priviest’ opat’ do spolocenstva Svétej Trojice - pramena Zivota.

Na zaciatku sveta stala laska Svitej Trojice. Dejiny st dané Svétou Trojicou ako cesta rastu
'udi v laske, preto aj na konci cesty bude laska v dokonalom spojeni so Svétou Trojicou a medzi
I'ud'mi navzajom. Prostredim a prostriedkom uskuto¢nenia tohto ciela je svitad liturgia, v nej
rastieme v laske vd’aka prijimaniu Bozieho Syna, ktory sa obetoval za nas preto, aby sme sa
naucili milovat’ jeden durhého az k vzdjomnej obeti a vzkrieseniu v Christu. Poslednd prosba
mnohych ektenii kon¢i slovami: ,,... seba samych, jeden druhého a cely svoj zivot Christu Bohu
oddajme*. Hriech sposobil, Ze tato obet’ je spojena s bolestou a utrpenim, s namahou (Mt 11, 12).
Hriech je pri¢inou toho, Ze I'udska bytost’ je obmedzend a umiera. Ked’ vSak hriech prekroci aj
hranice smrti, stava sa Zivotom utrpenia a spésobuje duchovnu smrt’, ktord zacina vlastne uz tu na
zemi, kde sa oddavame hriechu. Christos prisiel na tento svet preto, aby premohol smrt’ a zvitazil
nad hriechom nedostatku lasky a vo svojom spasitel'skom diele obnovil 'udski osobu 1 s jej
normalnymi vlastnostami lasky a nesmrtel'nosti. Tym obnovil aj vzajomné spolocenstvo medzi
I'ud'mi. Vo svitej liturgii prezivaju veriaci lasku a zvykaju si na rast v nekonecnej laske a spojeni
s Christom 1 na lasku medzi sebou. Je to aktivizacia lasky ako vlastnosti I'udskej osoby a
predvkusenie Kralovstva vecného Zivota. Vd’aka tomu veriaci uz teraz prezivaju zmysel I'udskej
existencie a s v postaveni dedi¢ov Bozieho kralovstva, ktoré umoziuje prave svita Eucharistia.
A netyka sa to iba tych, ktori st momentalne pritomni na liturgii, ale vSetkych ¢lenov Cirkvi:
zivych 1 mftvych. Tam, kde chyba viera vo vecnost’, chyba taktieZ zodpovednost’ jedné¢ho za
druhého. Tato zodpovednost’ dosahuje nevyslovitelné rozmery tam, kde sa vie, Ze na naSich
skutkoch voci inym, pokial’ ziju, a na nasich modlitbach za nich, pokial’ umreli, zavisi ich ve¢na
blazenost,, pre ktorti boli povolani. Laska teda nedovoluje, aby sme boli ¢okol'vek dlzni naSim
bliznym: Zivym 1 zosnulym. A tak sme zaviazani aj celému svetu, ktory ocakava svoje
vyslobodenie cez obnovu ¢loveka, cez ,,slavnu slobodu Bozich dietok®, cez ,,zjavenie sa Bozich
synov“ (Rm 8, 19-21).

Uvedeny liturgicky i antropologicky charakter pravoslavnej duchovnosti jasne ukazuje, Ze bez
aktivnej ucasti na tajomstve Eucharistie uvedené ciele su nedosiahnutelné a neuskuto¢nitelné
(STANILOAE, D., Spiritualitate si comuniune in liturghia ortodoxa, Bucuresti 1986, 5-12. Je to
nové dielo tohto rumunského teologa lasky, ktorym dopliuje svoje predchadzajuce dielo

Pravoslavna duchovnsot’, Bukurest' 1981).
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3. Z dejin pravoslavnej duchovnosti

Pravoslavna duchovnost’ je taka stara ako samo krestanstvo. Jej pramenom je Svété Pismo,
Sviéta Tradicia, liturgicky a modlitebny zivot Christovej Cirkvi. VSetky oblasti jej duchovného
zivota nasli svoje teologické vyjadrenie predovsetkym vo velmi cennej a do dneSnych dni
zachovéavane] a Studovanej patristickej literatire. Hoci v ziadom diele otcov a cirkevnych
spisovatel'ov nendjdeme kompletné a systematické objasnenie pravoslavnej duchovnosti, predsa
tieto diela su nasytené svedectvami o nej, ba najdu sa aj také spisy, ktorych obsah je venovany
predovsetkym dolezitym otdzkam duchovnosti. Uz v Uceni dvanastich apostolov (Didaché) a v
Liste Pseudo-Barnabasa nachadzame poucenie o dvoch cestach: o ceste Zivota a smrti, alebo o
ceste svetla a tmy. Vel'mi cenny je v tomto ohl'ade List Korintskym, ktorého autorom je rimsky
biskup svity Klement. Na zéklade Svétého Pisma a na priklade mnohych vynikajucich biblickych
postav poukazuje na zakladné principy ozajstného krestanského zivota, ktory je odzrkadlenim
zivej viery krest'ana. Mimoriadnu hodnotu maju v tomto ohl'ade listy svédtého Igndca z Antiochie,
v ktorych sa vel'mi mnoho hovori o mystickej jednote veriaceho s Christom a s Jeho svitou

Cirkvou, ktora je prostredim spasy l'udského rodu.

V dobe prenasledovania krestanov sa za ideal krestanskej dokonalosti povaZovalo
mucenictvo, ¢iZe nebojacne vyznanie Christa aj za cenu vlastného zivota. Hovori o tom s velkym
nadSenim svity Ignac vo svojom liste Rimanom, Tertulian (K mucenikom), Origenes (Nabadanie
k mucenictvu). K tymto dielam treba taktieZ zaratat’ aj spisy svitého Kypridna (O odeve panien,
O dobru utrpenia, O modlitbe Pana), svitého Metoda z Olympu (Hostina desiatich panien),
ctthodného Makaria (O ochrane srdca, O modlitbe, O dokonalosti v duchu a iné). Z diel svitého
Gregora Nisského treba spomentit’ Zivot Mojzisa, Velku katechézu, spisy O dokonalosti a O

panenstve. Maju mystické zameranie.

Velka tulohu zohrali v tomto ohlade diela hagiografického zamerania (zivoty svétych).
Nachadzame ich u takych otcov, ako napr. svitého Atanaza (Zivot svitého Antona), svitého Jana
Zlatousteho (vacsi pocet diel na pocest’ svitych muzov - biblickych 1 krestanskych). Objavuju sa
aj prvé autobiogafie: O sebe svidtého Gregora Teoldga a Vyznania (Confessiones) bl. Augustina.
Cenné su traktaty, ktoré hovoria o svitosti a velkosti kilazského povolania. Postaci, ked’ tu
spomenieme diela svitého Gregora Teologa (Obhajoba tteku), svitého Jana Zlatotsteho (Sest
slov o knazstve) a svdtého Ambroza Mildnskeho (De officiis), pripadne svdtého Gregora

Velkého (Regula Pastoralis).
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Mnohé otdzky z oblasti krestanskej duchovnosti boli hlboko objasnené v polemike s
heretickymi smermi (enkratiti, montanisti, jovianisti, gnostici, ale aj agnostici, ktori delili l'udi na
dve skupiny: telesnych a duchovnych - Origenes, Evagrios a ini). Boli aj taki askéti, ktori
precetiovali, alebo zasa podceniovali 'udské sily a schopnosti (napr. pelagiani). Vznikli aj také
heretické ucenia, ktoré popierali vyznam manzel- stva, pri konani Eucharistie pouzivali iba vodu
a podobne. V tychto polemikéach sa postupne spresiiovala teologickéd terminoldgia i ndzory na
jednotlivé pravdy a zasady duchovného Zivota: nezdravé ucenia boli postupne prekonané a
zavrhnuté, zdravé boli prehibené a upresnené a stali sa trvalou hodnotou krest'anskej duchovnosti
a st plne pouzitel'né aj v nasej modernej dobe.

Objavili sa postupne tiez prvé formuldcie duchovného zivota v podobe mniSskych pravidiel.
Popri Zivote anachoretov, pustovnikov, objavuje sa kolektivna forma duchovného zivota
(kinovialna). Takéto pravidla duchovného Zivota pochadzaju od sviatého Pachomija (+346), ktoré
zdokonalil svity Bazil Velky (+379). Askéza nasla svoj vyraz v pozoruhodnych dielach Dionyza
Pseudo-Areopagitu (okolo roku 500): O mystickej teologii, O cirkevnej hierachii, O Bozich
menach. Komentatorom tychto diel sa stal ctthodny Maxim Vyznava¢ (+662). Hoci tieto diela
boli v poslednej dobe podrobené zavaznej teologickej a opravnenej kritike, predovsetkym zo
strany vyznamnych pravoslavnych teologov, predsa ich prinos pre tito oblast’ teologie a pre
prehlbovanie duchovného Zivota bol zna¢ny. Na Zapade vyznamnym teoretikom duchovného
zivota sa stal Jan Kasidn (+432), ktory vo svojich dielach (De coenobiorum institutione..., 12
knih, a Collationes XXIV) podava nauku prvych storo¢i o krestanskom Zivote. Velkt ulohu v

tomto smere zohrali prace Jana Klimaka (Scala Paradisi, +649).

K otdzkam duchovného Zivota sa vyjadrili aj taki otcovia, ktori viedli dlhé polemické spory s
heretikmi. Tak napriklad u svdtého Cyrila Alexandrijského méme spis pod ndzvom O klanani sa
v duchu a pravde a paschalne homilie, v ktorych sa mnoho hovori o otdzkach cirkevného Zivota a
viery. Svity Sofronios Jeruzalemsky nam zanechal tieto spisy duchovného zamerania: O
vyznavani hriechov, Zivot Marie Egyptskej, Anakreonteia, Vyklad svitej liturgie (autorstvo
sporné). Ctihodny Atanaz Sinajsky hovori o moralnych a asketickych otazkach vo svojich
dielach: Otazky a odpovede, Re¢ o svitej liturgii, Kézen o zomrelych. Prave tak pozoruhodné st
diela svétého Jana Damaského: Presny vyklad pravoslavnej viery, Svité paralely, O svitom

poste, O 6smich zlych duchoch (hriechoch), O cnostiach a priestupkoch.
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V 11. storo¢i velkym ucitelom pravoslavnej duchovnosti sa stal ctihodny Simeon Novy
Teolog (946-1022). Pozoruhodné st jeho katechézy v pocte 34 a etické slova v pocte 11,
pripadne jeho praktické kapitoly a hymny. Tento svétec vniesol do duchovného Zivota nov silu,
duchovny elan, teologicku hibku a eucharistické zameranie krestanského Zivota, o nachadza
svoje hlboké ocenenie aj v nasej dobe. Vel'ky doraz kladie na lasku a zbozstenie Cloveka, lebo v

nich kulminuje vSetko duchovné snazenie krest'ana.

V 14. storo¢i mame dvoch vyznamnych teolégov vychodnej pravoslavnej duchovnosti -
sviatého Gregora Palamu a Nikolaja Kabasilu. Po prvom z nich zostali vynikajuce homilie, druhy
nam zanechal dve vyznamné diela: Zivot v Christu a Vyklad bozskej liturgie. V tejto suvislosti
treba spomenut’ vel'ky prinos pre pravoslavnu duchovnost’ zo strany Atosu, ktory sa stal
vyznamnym centrom duchovného Zivota a dal svetu vynikajucich ucitel'ov duchovného Zivota a
vel'ki duchovnu skusenost’, ktord sa stala bohatstvom celého pravoslavia. Z atoskych starcov
mdzeme tu spomenut’ svitého Nikodima a Siludna. Na tato tradiciu nadviazalo mniSstvo
slovanskych pravoslavnych Cirkvi, najmi Ruskej pravoslavnej cirkvi, ktora vybudovala podla
atoského vzoru viaceré centra duchovného zivota: Optina pustoviia, Valaam, Novy Atos, Kyjevo-
pecerska lavra, monastier v Pskove, trojicko-Sergijevskd lavra a iné. Z poprednych ucitel'ov
duchovnosti treba spomenut’ Paisija Velickovského, Sergija Radonezského, Serafima
Sarovského, biskupa Feofana (Zatvornika) a d’alSich.

Tych, ktori maju zaujem o podrobné dejiny duchovnosti, odkazujeme na vynikajicu pracu S.
Zarina, Asketizm po pravoslavno-christi- janskomu uceniu, kniga pervaja, SPB 1905. Bohaty

materidl z tejto oblasti poskytuji ucebnice patroldgie.

Pretoze pravoslavna duchovnost’ sa dostdva do popredia zaujmu mladych teolégov, uvedieme

aspon niektoré zakladné prace z tejto oblasti od znamych pravosldvnych autorov:

PONOMAREYV, P., DogmatiCeskije osnovy christianskogo asketizma po tvorenijam
vosto¢nych pisatelej 1V-go veka, Kazan 1899.

ZARIN, S., Asketizm po pravoslavno-christianskomu uceniju, kniga vtoraja, SPB 1907.
KOURILA, A, Istoria tou askitismou I, Thessaloniki 1929.
LOSSKY, V., Theologie mystique de I' Eglise d Orient, Paris 1944.
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EVDOKIMOV, P., L Orthodoxia, Neuchatel 1959; Les ages de la vie spirutuelle, Paris 1964.
Druhé cast’ knihy je vydand v Pravosl. teol. zbor. 15 (1989).

SOPHRONY, archim., Principles of Orthodox Ascetism, The Orthodox Ethos, Holywell
Press, 1964.

ARSENIEV, N., Die Spiritualitdt der Ostkirche, Handbuch des Ostkirchenkunde, Diisseldorf
1971, 503-542.

CLEMENT, O., Aspects de I' Orthodoxie. Structure et spiritualite, Paris 1981.

STANILOAE, D., Teologia morala ortodoxa, vol. 3: Spiritualitatea ortodoxa, Bucuresti 1981.

HOPKO, T., Orthodox Faith and Life, I-1V, New York 1982.

MEYENDORFF, J., St. Gregory Palamas and Orthodoxy Spirituality, New York 1985.

YANNARAS, Ch., Orthodox Spirituality. An Outline of the Orthodox Ascetical and Mystical
Tradition, New York 1985.

KRIVOCHEINE, V., arcib., In the Light of Christ, New York 1986.

MANTZARIDIS, G., I., Orthodoxi pneumatikotika zoi, Thessaloniki 1986.

KARDAMAKIS, M., Orthodoxi pneumatologia, N. Smyrni 1993.

Neuvadzame a nepouzivame literatiru zapadnych teolégov katolickych a protestantskych z
oblasti duchovnosti z dovodu, Ze tato literatira je pisand na zaklade iného chapania
dogmatického ucenia o Trojici, Christu, spase, Sviatom Duchu, Cirkvi, ¢loveku, sviatostiach,

modlitbe atd’.

Spisy svitych Otcov a krestanskych spisovatelov st citované prevazne podla vydania J. P.
Migne a - Patrologia cursus completus, seria graeca a seria latina (PG a PL), podl'a franctizskeho
vydania Sources Chretiennes, Paris 1941 - , pripadne samostatnych vydani, ktoré budi uvedené v

poznamkach za textom.
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Prva kapitola

PRAMENE PRAVOSLAVNEJ KRESTANSKEJ DUCHOVNOSTI

I. Svité Pismo Starého a Nového Zakona

1. O Sviitom Pisme vo vSeobecnosti

,»Nielen zo samého chleba bude Zit’ ¢lovek, ale z kazdého slova, ktoré vychadza z ust Bozich
(Mt 4, 4).«

Svété Pismo, kniha Zivota, nepovstalo z 'udskej vole, lebo ho pisali BoZi 'udia vedeni Sviatym
Duchom (2 Pt 1, 21). Preto patri k tym knihdm, ktoré l'udstvo vzdy citalo a bude ¢itat’. Po¢tom
vydanych exempldrov patri eSte stile na prvé miesto. Prave tak je to aj co do poctu prekladov do
roznych jazykov sveta. Na uzemi Indie Zije mizivé percento krestanov, ale Svité Pismo bolo tu
prelozené uz do 160 jazykov. Avsak vaznost’ a dolezitost’ Svéitého Pisma sa neda vyjadrit’ poctom
vydanych vytlackov alebo prekladov, ale nenahraditelnym vplyvom na duchovny a kultirny
zivot mnohych pokoleni I'udstva v minulosti, v nasej dobe i v buducnosti (Mt 24, 35). Pre
veriaceho ¢loveka je to Bozie slovo adresované celému svetu. Preto ho ustavicne Citaji a skiimaji
(1 Kor 2. kap.) ti, ktori hladaji dotyk s Bozim svetlom a chci si prehibit’ svoje ndbozenské
poznanie, poznanie Bozej pravdy (Jn 17, 3). Svité Pismo inSpirovalo svojim obsahom, postavami
a udalostami mnohych umelcov svetového mena a v sucasnej dobe je predmetom zdujmu vedcov
a filozofov. Je tomu tak preto, Ze Svété Pismo zjavuje a objastiuje pravdy o zdkladnych otazkach
Pudského Zivota - teraz i v buducnosti. InSpiruje 1 provokuje k zamyslaniu sa nad tymito

otazkami, lebo bez ich rieSenia nebude pokoja na zemi.

Pri konStatovani nesmierneho vyznamu Svitého Pisma pre duchovny Zivot veriaceho ¢loveka
treba povedat’ aj druhu pravdu. Je niou fakt poklesu cirkevnej kultury, poklesu povodného
cirkevného vedomia a citenia a tento fakt zapri€inil zmenSeny zaujem o Citanie Svitého Pisma v
Sirokych kruhoch veriacich I'udi. Nase chramy su plné, ale malo je tych krest'anov, ktori by sa
sustavne zaoberali Citanim Bozieho slova, hoci vSetci citia hlad po tomto slove. Vo vacSine
cirkevnych obci sa moznost’ kontaktu so Sviatym Pismom obmedzila iba na chradmové citanie z
Apoitola a Evanjelia. Dnes, kedy si nada Cirkev dala za tilohu nanovo premysliet a do hibky
pochopit’ teoldgiu cirkevnej obce, k Comu nas vsetkych vyzval a zaviazal predposledny miestny

snem (konany v roku 1985), netreba zabudat’ ani na tto tlohu a splnit’ prosbu delegatov snemu,
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ktori ziadali od nasej Cirkvi Svété Pismo v zivom jazyku a v spolahlivom preklade. Tato prosbu
mame splnit’ z dovodu, Ze je to prosba veriaceho l'udu, ale i preto, ze k obnove duchovného
zivota cirkevnej obce nemdze dojst’, pokial’ veriaci nebudii mat’ v rukédch zéklad tohto zivota -
Svité Pismo, prvy a najdolezitejsi pramen krestanskej duchovnosti. Aj tato praca o pravoslavnej
duchovnosti bude pre nich pochopitel'na iba vtedy, ked’ ju budit moct’ konfrontovat’ s obsahom a

duchom Svitého Pisma.

Nas zamer v tomto bode si vyzaduje, aby sme si objasnili asponn zakladné otazky okolo
Svétého Pisma: jeho povod, charakter, sporné otdzky, autoritu a vyznam pre duchovny Zzivot
Cirkvi.

Cirkevny nazor na pdvod, charakter a vyznam Svitého Pisma je dany uz aj v tych
pomenovaniach, ktoré st mu dané v Cirkvi a st pouZivané aj mimo nej. Pomenovanie ,,Svaté*
alebo ,,Bozské Pismo* je vzaté z jeho vlastného obsahu. Pozoruhodné su v tomto ohlade slova
svétého apostola Pavla adresované jeho spolupracovnikovi Tomotejovi: ,, Ty vSak zotrvaj v tom,
c¢omu si sa naucil a o ¢om si plne presvedceny, pretoze vies, od koho si sa naucil, a ze od detstva
pozna$§ Svité Pisma, ktoré majii moc urobit’ ta midrym na spasenie vierou, ktord je v Christu
Isusovi. Kazdé Pismo, od Boha vdychnuté, je aj uzito¢né na poc¢uvanie, usved¢ovanie, napravanie
a vychovavanie v spravodlivosti, aby BoZi ¢lovek bol dokonaly, spdsobily na kazdé dobré dielo*
(2 Tm 3, 14-17). Tento klasicky vyrok apostola Pavla presvedCivo objasfiuje vyznam Svéitého
Pisma pre kazdého veriaceho v Christa, zdoraznuje, Ze Pismo je vdychnuté Bohom uspdsobenym
I'udom pre roto Bozie vdychnutie (inSpirdciu) a je pouzitelné v Cirkvi pri uskutocnovani jej
individualnej 1 spolocnej duSpastierskej sluzby s cielom, aby Bozi clovek bol dokonaly a
spravodlivy, ¢ize duchovny clovek. Pismo robi ¢loveka midrym na spasenie vierou v Isusa
Christa, posvécuje jeho ducha a robi ho otvorenym pre prijimanie BoZich pravd. Takyto osobny
pristup k Svétému Pismu nemdze byt ulohou iba apostola, biskupa a knaza, ale je to uloha
kazdého ¢lena-udu Cirkvi, lebo je tdom Tela Christovej Cirkvi a mé podiel na vSetkych daroch
Svitého Ducha, na budovani tohto Tela Cirkvi. Tato tlohu urcil Boh, preto sa nemoéze stat’, aby
sme ju nesplnili (KNJAZEV, A., O bogoduchnovennosti svjas¢ennogo Pisanija, Pravosl. mysl’ 8,
1951, 113-127).

Pre pomenovanie Svitého Pisma zvykli sme si pouzivat slovo Biblia. Je odvodené od
gréckeho slova ,,biblos”, v mnoznom ¢isle ,.ta biblia®“, ¢ize knihy. Nase pomenovanie Biblia ma

dnes zmysel jednotného Cisla a oznacuje sa nim subor posvétnych knih Starého 1 Nového Zakona.
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V Starom Zakone ho stretdivame v 1 Mak 12, 9, u Jozefa Flavia (Antig.) a u cirkevnych
spisovatel'ov (Klementa, Origena a inych). Nehladiac na fakt, ze mnohé knihy Biblie vznikli v
roznych dobach a vyznacuju sa odliSnost'ou jazyka, literarnych druhov, teologickych akcentov,
predsa predstavuju jeden ideovy celok, objasiuju zakladné pravdy o Bohu, ktory je povodcom
sveta, zjavuje sa v jeho dejinach, uskuto¢iiuje v iom svoj odveky plan spasy l'udstva, pripravuje
obnovu sveta (MEY- ENDORFF, J., Bog u istorii, Teoloski pogledi 1-3, 1985, 258n.
BULGARAKIS, I., OslobodZenje prirode, Pravosl. misionar 6, 1986, 147-154).

Tretie pomenovanie Svitého Pisma vyjadrujeme slovami: zmluva, zdkonm, rusky zavet (tak je
to aj v staroslovienskom jazyku). Aj toto pomenovanie potrebuje vyklad. PredovSetkym si treba
uvedomit’, ze izraelsky ndrod pevne veril, Ze v jeho dejindch sa mu Boh niekol'kokrat zjavoval a
bral na seba r6zne zavizky smerujice k ochrane tohto naroda pred jeho nepriatel'mi, povolal ho k
zvlastnej sluzbe uprostred narodov sveta a dal mu mnohé pozehnania i zaslibenia. Akoby ako
odplatu izraelsky narod sl'ibil vernost’ Bohu v plneni Jeho prikazani. Preto svéti otcovia hovoria
0 viacerych zmluvach medzi Bohom a ¢lovekom. O prvej zmluve moZeme hovorit” este v raji,
potom je to zmluva medzi Bohom a Noachom, medzi Bohom a Abrahdmom, medzi Bohom a
izraelskym narodom. Ked’ zidia prekladali Svité Pismo do gréckeho jazyka eSte pred Christom,
prelozili hebrejské slovo ,,Berith* gréckym slovom ,,Diathiki, ktoré je najspravnejsie prekladat’
nasim slovom zmluva alebo zavet. Slovo ,,zdkon“ nevyjadruje ani hebrejskl, ani grécku
povodinu. Ako dokaz uvedieme pozoruhodny vyrok svitého apostola Pavla z jeho listu Zidom:
,Preto je (Christos) prostrednikom novej zmluvy, aby Jeho smrtou smerujicou k vykipeniu z
priestupkov, spachanych za prvej zmluvy, prijali povolani zaslIibenie ve¢ného dedi¢stva. lebo
kde je zavet, tam treba nevyhnutne dosvedCit smrt’ zdvedcovu ...“. Ked’ Mo0jzi§ oznamil T'udu
vSetky prikdzania, pokropil knihu i I'ud krvou a povedal: ,,Toto je krv zmluvy, ktorti vim nariadil
Boh* (Zd 9, 15, 21). Nova zmluva nam udeluje pravo na veéné dediéstvo. Na zéklade slov
apostola Pavla a proroka JeremiaSa (31, 31-34) hovori Cirkev o Svitom Pisme Starej Zmluvy
(Zékona) a o Svitom Pisme Novej Zmluvy (Zakona). Svité Pismo hovori ndm o tom, akymi
cestami pripravoval Boh l'udstvo k prijatiu Spasitel’a 1 o vykonanej spase a o dedi¢stve, ktoré nam

dal Boh prostrednictvom Neho.

Tym sme sa priblizili k otdzke, preco existuje Svité Pismo a ako ndm bolo dané? Svité Pismo
vzniklo z dovodu, Ze Boh nezavrhol stvoreny svet, ale stara sa o neho svojou prozretelnost'ou,

intervenuje v jeho dejinach a uskutocniuje jeho spasu. Vztah Boha k svetu je otcovsky, zalozeny
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na laske k 'udom ako svojim dietkam, umoziiuje cloveku dostup k sebe i Jeho poznanie. Zjavuje
Cloveku samého seba i to, o je predmetom Jeho bozskej lasky. VSetko toto vzaté spolu
nazyvame Bozim zjavenim. Ked’Zze sa Boh zjavuje, vznika nevyhnutne aj potreba Svétého Pisma,
hoci by len s oh'adom na cloveka, lebo Boh nezabuda ani na svoje slova, ani na svoje zaslibenie.
Prvy ¢lovek nemal Pismo, lebo mal Boziu vol'u napisanu na tabliciach svojho srdca, padly ¢lovek
nebol toho schopny, preto mu Boh napominal svoju vol'u i starostlivost’ o ilom zvonku (Jr 31,
33). Dokaze to opét iba novy ¢lovek podla daru Svitého Ducha. Kazdé Bozie zjavenie, hoci by
bolo momentalne adresované jednému cloveku, patri v skutocnosti celému l'udstvu a vSetkym
jeho generéaciam. ,,Riekol Hospodin MojziSovi: Takto povedz Izraelcom: Vy ste videli, ze som s
vami hovoril z neba®, pise sa v 2 Mjz 20, 22. ,,Chod’te teda, ¢inte mi uéenikmi vsetky narody*,
hovori sa v Evanjeliu podl'a Matusa 28, 19. Boh vo svojej prozretel'nosti cheel, aby zjavené slova
boli zapisané a to inSpirativnym spdsobom, v com opét’ treba vidiet’ Jeho spasiteI'ny zamer. Tym
sme sa priblizili k d’alSej otazke: podl'a akého kritéria boli niektoré knihy zaclenené do suboru,
ktory Cirkev nazyva Sviatym Pismom a jeho autoritu podoprel aj sam Spasitel? (GLAGOLEV,
A., Vetchij Zavet 1 jego neprechodnoje znacenije v christianskoj Cerkvi, Kyjev 1909; POSNOV,

M., Ideja zaveta Boga s izrail'skim narodom v Vetchom Zavete, Boguslav 1902).

V odpovedi na tuto otazku nebudeme hovorit’ o vynimocnej tlohe a vplyve Biblie na dejiny
Pudstva a mocnom pdsobeni na l'udské srdce, hoci vSetko toto je pravda. Posobia na nds aj iné
knihy a niekedy velmi mocne. Co moze byt pre veriaceho Eloveka najmocnej§im motivom k
tomu, aby prijal Svité Pismo v plnom rozsahu ako Bohom inSpirovanu knihu? Odpoved’ tu moze
byt iba jedna: je to svedectvo Cirkvi, ktora je Telo Christovo a chram Svitého Ducha (1 Kor 12.
kapitola). Svdty Duch je Duchom pravdy, uéi veriacich kazdej pravde (Jn 16, 13), v dosledku
¢oho Cirkev sa stala Bozim domom, stipom a zdkladom pravdy (1 Tm 3, 15). Jej bolo Bozim
Duchom dané, aby sa vyslovila o pravdivosti a naboZenskej uzito¢nosti knih. Niektoré z nich boli
Cirkvou zavrhnuté, lebo obsahovali falo$né ucenia o Bohu a Jeho pdsobeni vo svete, iné boli
uznané za uzito¢né na cCitanie a vzdelavanie, a eSte iné boli uznané za inSpirované, lebo
obsahovali fiou prijaté ucenie v plnosti a bez poruSenia. Tieto knihy zaradila Cirkev do
takzvaného kanona Svitého Pisma, ¢im sa stali zdviznym a zakladnym vierou¢nym pramenom
pre vSetky Casy. K tymto kanonickym knihdm nie je moZné ni¢ dodavat’ alebo uberat’. Stalo sa

tak na zaklade hlasu Svitej Tradicie Cirkvi.
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Z dejin kanonu novozakonnych knih vieme, Ze tento bol v Cirkvi sformovany hned’ na
zaCiatku existencie Cirkvi. Neskor vznikli isté pochybnosti o kanonickosti niektorych knih
Svétého Pisma, vyvolané najmd zo strany heretikov, ale Cirkev vyrieSila aj tento problém.
Kone¢nému rozhodnutiu Cirkvi, ktoré¢ naslo svoje vyjadrenie aj v snemovych rozhodnutiach,
pravoslavie zostalo verné az dodnes. V tomto ohl'ade hlavnt tlohu zohrala Svita Tradicia, ktora
predchadza Svité Pismo a na fiu sa musi odvoldvat’ aj celd krestanskd exegéza. Tento postoj
pravoslavia k Svédtému Pismu vel'mi spravne formuloval zndmy pravoslavny teoldg otec Sergij
Bulgakov vo svojej knihe Pravoslavie: ,,Svité Pismo treba chapat’ na zdklade Svétej Tradicie. To
znamena, ze v dogmaticko-vierouénom chapani Bozieho slova treba sa riadit’” chapanim Cirkvi,
ktoré ona prijala od Bohom osvietenych otcov z apostolskych dob. Po vzkrieseni Christos otvoril
svojim uc¢enikom um, aby rozumeli Pismam (Lk 24, 45) a tento um sa otvara Duchom aj Cirkvi,
vd’aka ¢omu sa napliiuje poklad cirkevnej mudrosti... V pravoslavi vernost’ Tradicii sa prejavuje
v snahe byt v stilade s duchom cirkevného ucenia... Tradicia nie je litera a zdkon, ale jednota v
duchu, vernosti a laske... Ked” Svété Pismo je ndm dané Cirkvou a v Cirkvi, potom aj jeho
chapanie prebieha cirkevne, to jest vo zvizku s cirkevnou Tradiciou, a nie mimo ne;j...
Nevyhnutnost' nasledovania cirkevnej Tradicie, hl'adanie seba samého v nej, prichadzanie k
prameiu cirkevnej jednoty - to je axioma cirkevného vedomia..., ¢o vyzaduje od nas dodrziavanie
cirkevnosti. Cirkevnost' nie je ni¢ iné, nez vernost Tradicii v chapani Bozieho slova“
(BULGAKOV, S., Pravoslavije, Pariz 1965, 71, 74-75; FIVEJSKI1J, M., Ucenije Pravoslavnoj
Cerkvi o Sv. Predanii, Charkov 1902).

Tato spojitost’ Svitej Tradicie so Svitym Pismom konkretizuje miesto Svétého Pisma v Cirkvi
ako pramena pozndvania Boha, teoldgie. Ono nie je prvym pramefiom poznavania Boha ani
chronologicky (lebo do jeho vzniku Boh sa zjavoval Abrahdmovi, MojZiSovi, a prave tak aj
apostoli zvestovali Christa a Jeho Evnajelium do vzniku pisanych Evanjelii a apostolskych
listov), ani logicky (lebo Cirkev, vedend Sviatym Duchom, ustanovuje kdnon Svétého Pisma a
potvrdzuje ho). Na tomto fakte stroskotaju vSetky iné nepravoslavne ndzory, ktoré popieraji
vyznam Cirkvi a Tradicie a spoliehaju sa iba na Pismo ako samodostacujuci prameil viery (sola
Scriptura). Svité Pismo nie je jedinym pramenom poznania Boha a zjavené¢ho ucenia Cirkvi a
nemodze sa zaobist’ bez Svitej Tradicie, ktord uvddza do kazdej pravdy pod vedenim Svitého
Ducha, ktora nasla svoje vyjadrenie aj vo vieroucnych rozhodnutiach cirkevnych snemov, v

dielach otcov, v modlitbe a bohosluzbe Cirkvi. Prave Tradicia sved¢i o Pisme a urcuje jeho
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spravny vyklad. Preto mo6zeme povedat’, ze Svété Pismo je vlastne pisomnou formou Tradicie,
ktorej obsah je nevycCerpatel'ny, lebo nim je celé Bozie zjavenie chranené v Cirkvi posobenim
Svédtého Ducha pre spasu vSetkych veriacich. Preto mame hovorit iba o jednom prameni

Zjavenia.

Tym sme sa dostali k otdzke charakteru Svétého Pisma. Pre jeho urcenie je rozhodujuce to, ze
nazor vel'mi konkrétne vyslovil svity apostol Peter, ktory vo svojom druhom liste hovori o slove
Pisma a stotoznuje ho s prorockym slovom: ,,Uvedomte si predovSetkym, Ze ani jedno proroctvo
Pisma nepripista samovolny vyklad; lebo nikdy z l'udskej vole nepovstalo proroctvo, ale
Duchom Svitym vedeni hovorili (svéti) I'udia Bozi* (2 Pt 1, 19, 21). Takyto nazor na autorov
svétych knih, ako na prorokov, mala aj starozakonna Cirkev, preto historické knihy Isusa Navina,
Stdcov a Kralov zidia dodnes spajaju s knihami neskorsich prorokov (velkych i malych), ¢ize s
prorockymi knihami podla krestanskej terminologie. Tento ndzor starozdkonnej Cirkvi naSiel
svoje miesto aj v Christovych slovach, ktory rozliSoval zakon, prorokov a zalmy (Lk 24, 44). Ako

tato vec suvisi s otazkou charakteru Sviatého Pisma?

PredovSetkym si treba uvedomit, Ze prorok je clovek, ktorému st BozZim Duchom zjavené
Bozie zamery o svete a tieto maji byt’ zvestované 'ud’om ako Bozia vol'a. Proroci poznavali tieto
zdmery cez videnia, osvietenie a vnimanie (sozercanije) Bozich Cinov, prejavujucich sa v
udalostiach Bohom usmerfiovanych dejin. Proroci teda boli zasviteni do Bozich tajomstiev a
zvestovali ich svetu za konkrétnym cielom. Tato zvest' nasla svoje vyjadrenie aj v pisomne;j
forme majucej mimoriadny vyznam pre dalSie pokolenia veriacich 1 pre novozdkonnu Cirkev,
ktora ich prijala ako svoje. V tomto ohl'ade nebolo délezité to, o akych udalostiach pisali proroci,
ale to, ze strojcom dejin bol Svity Duch a zasvitil ich do tajomstva tychto dejin. TaktieZ aj
nasledovnici a Ziaci prorokov, in§pirovani redaktori niektorych prorockych knih st takymi istymi
prorokmi, lebo Bozi Duch ich zasvitil do zjavenych tajomstiev v prorockom slove. Mame preto
viacero knih, v ktorych niektoré €asti neboli napisané prijimate'mi zjavenia, ale ich ucenikmi. Z
formalnej stranky sa to prejavuje v odliSnosti Stylu, gramatiky, slovnika a podobne, ¢o pre
exegétov predstavuje neraz t'azko alebo i vobec neriesitelny problém. Podobna situécia bola aj v
Novom Zakone, kedy sa nasli Bohom povolani l'udia, ktori pisali Evanjelia a vydavali svedectvo
o Christu (napr. evanjelista Lukas a Marek), hoci neboli Jeho o¢ividcami. Aj oni vydali pravdivé

svedectvo mocou Svitého Ducha a Cirkev sa nezdrahala prijat’ ich knihy ako autentické, lebo je
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vedend tym istym Sviatym Duchom a ma schopnost’ rozpoznat pravé svedectvo od nepravého.
Hovori o tom vel'mi Casto aj apostol Pavel (Gl 1, 11-12; 1 Kor 11, 23; 15, 3-8; Ts 4, 15). Toto je
nesporne zjav prorockého charakteru. Cirkev prijala iba také knihy, ktoré sa vyznacovali
autoritou inSpirovanosti a z hladiska obsahu sa vyznaCovali Bohom zjavenou pravdou

(EVDOKIMOV, Prawoslawie, Warszawa 1964, 210-216).

Z toho vyplyva vierou¢na autorita Svitého Pisma v Cirkvi. Hoci nie je jedinym pramefiom
zjaveného ucenia, jeho vyznam je mimoriadny z toho dévodu, ze poskytuje uceleny a pravdivy
nahl'ad na vSetky zakladné vierou¢né pravdy, komplexne zobrazuje spasiteI'nti ¢innost’ Boziu vo
svete a ukazuje perspektivu vecného zivota. Preto vSetok Zivot Cirkvi je v plnej miere budovany
na Svitom Pisme, aj vzacne liturgické texty, ktoré sa vyjadruju predovsSetkym slovami Pisma.
Takto Cirkev oslavuje Boha Jeho slovami a tidto oslava Boha ma ortodoxny charakter. Tak
postupuje aj cirkevné bohoslovie, ktoré sa vzdy usiluje byt tradiénym bohoslovim, baziruje na
Pisme a Tradicii, na trvalej pritomnosti Svidtého Ducha, na velkom bohosloveckom bohatstve
Cirkvi, ktoré naslo svoje vyjadrenie predovsetkym v dielach svitych otcov. Na zdklade Pisma
boli formulované zavazné vieroucné rozhodnutia Cirkvi pre vnutorni potrebu i pri rieSeni
zavaznych bohosloveckych sporov, ktoré mali miesto v dejindch Cirkvi. Velkym svedectvom su
staré a pocetné Vyznania viery (Symboly viery) a Pravidld viery zachovné v dielach cirkevnych
otcov a spisovatelov (ALES. P., Teologie a Symbol viry, Pravosl. teologicky sbornik 6, 1979,
56-63; KOJEV, T. P., Drenvite christianski simvoli i tjachnoto znacenie, Duchovna kultura 1,
1983, 26-35; PRUZINSKY. S., Miesto a tloha Biblie v liturgickom a duchovnom Zivote
pravoslavnej Cirkvi, Pravosl. teologicky sbornik 6, 1979, 8-17). Takto bol zostaveny aj teraz
vSeobecne pouZivany Nikejsko-carihradsky symbol viery, okrem jedného slova ,,jednobytny -
omoousios®, ktoré svojim vyznamom plne zodpoveda duchu Svitého Pisma. Aj toto bol priklad
inSpirativneho vykladu a tvorby spravnej teologickej terminoldgie. Vd’aka inSpirovanému zapisu
boZskych pravd, ma Cirkev k dispozicii pramei viery, poznania Boha a Zivota podl'a Boha. Svité
Pismo ma4 takto autoritu spol'ahlivého svedectva o Bohu a Jeho spasitelnej pravde, hoci na jeho
adresu boli v poslednych storoCiach vyslovené velké pochybnosti na Skodu celého krestanstva
(VELLAS, V., Die Autoritit der Bibel nach der Lehre der Orthodoxe Kirche, in: Aus der
Neugriechischen Theologie, Wiirzburg 1961, 18-33; BRIA, 1., Scriptura si traditie, Studii
Teologice 22, 1970, 384-405).
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Prvou spornou otazkou bol fakt existencie inSpirovaného Pisma. Je takéto Pismo vobec
mozné? Uz sme povedali, Ze existencia Pisma je tesne spojend s faktom zjavovania sa a
posobenia Boha v dejindch l'udstva. Preto pramen pochybnosti o moznosti existencie Svétého
Pisma treba vidiet' v pochybnosti o existencii samého Boha ako Stvoritel'a a Spasitela sveta.
Dokazovat’ moznost’ a pravdivost’ Pisma znamena dokazovat pravdivost’ vSetkych tychto pravd a
tvrdeni. Pokial’ ide o samotné Pismo, v iom nachadzame toto svedectvo: ,,Mnoho raz a rozlicnym
spdsobom hovoril Boh vol'akedy otcom cez prorokov, na sklonku tychto dni prehovoril k nam v
Synovi, ktorého ustanovil za dedi¢a vetkého a Nim stvoril aj veky* (Zd 1, 1-2). Apostol Peter
zasa napisal, Ze ,,ani jedno proroctvo Pisma nepriptista samovolny vyklad®, pretoze nepovstalo
,,z T'udskej vole, ale Duchom Svatym vedeni hovorili sviti Bozi I'udia“ (2 Pt 1, 20-21). Tieto
vyroky jasne hovoria o tom, ze v tejto oblasti dokazy z rozumu ni¢ nedokazuju, lebo
rozhodujicim je tu skusenost’ viery, ktora umoznuje bezprostredné videnie. Ked’ si na chvil'u
odmyslime dobu aspont v rozpiti jedného storocia, ktoré bolo poznamenané hrubym
racionalizmom, ktory poprel nielen Pismo a jeho autoritu, ale aj Boha a Christa (Bauer, Strauss a
d’alsi), Co priviedlo k velkému tpadku viery a ku hl'adaniu novych svetonazorov, to nasa doba je
dobou vol'by: s Bohom alebo bez Neho. Jedni popieraju miesto Boha v dejindch l'udstva, druhi
usilovne hladaju Zivého Boha a Jeho pravdu ako normu Zivota. Preto veriaci ¢lovek ma &itat’
slova Sviétého Pisma s tym, Ze cez nich vedie cesta k Zivému Bohu, lebo iba pre tento ciel’ bolo
Pismo dané l'udstvu. Takéto Citanie otvara o¢i nasho ducha, posvécuje rozum aj srdce a poskytuje
celkom iny a pravdivy pohl'ad na svet, cloveka, Zivot, medzil'udské vztahy atd’. Zarukou toho je
aj ta skutocnost’, ze Svité Pismo Citame ako tdy Tela Cirkvi pod vedenim Svétého Ducha, ktory
otvara um k pochopeniu kazdej pravdy Pisma (Jn 14, 26; 16, 8-15); je to ziva a bezprostredna
sktisenost’ viery.

V suvislosti s tym treba si objasnit’ eSte dva problémy, ktoré niekedy znepokojuji aj veriacich
'udi: prvy sa tyka vztahu medzi Bibliou a vedou, druhy samotného obsahu Biblie.

Neraz sme poculi alebo c¢itali tvrdenie (od ,teologov* i1 neteologov), Ze biblické fakty
nezodpovedaji dosiahnutym vysledkom vedeckého badania. V tomto duchu moéZeme obhajovat’
Svité Pismo tak, Ze veda ma podmieneny a docasny charakter a mnohé jej vydobytky ani nie su v
rozpore s Pismom, ale ho skor potvrdzuju. AvSak pre povrdenie pravdivosti biblickej zvesti je to
vel'mi malo. Priinou je to, Ze biblické svedectvo a vypovede maji predovsetkym nabozensky

charakter a ich zaklad tvori existencia Boha a Jeho vzt'ah k Nim stvorenému svetu. Veda skiima
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samotny svet, najmé v jeho terajSom stave, hoci z druhej strany sa zaobera aj otazkami jeho
vzniku a buduceho osudu. Postoj pravoslavia k vede nikdy nebol odmietavy, preto
neprenasledovalo uc¢enych tohto sveta. Pokial’ sa na niektorych miestach nasli I'udia, ktorym sa
nepacili niektoré vedecké poznatky, bolo to spdsobené tym, ze kopirovali stredoveké zapadné
nabozenské postoje, ktoré sa kategoricky stavali proti vydobytkom vedy (Kopernik, Galilei, G.
Brunno a ini). Liturgické knihy pravoslavnej Cirkvi chapu I'udska schopnost’ poznavania sveta
ako prirodzenu, hoci si treba sucasne uvedomit’ fakt, ze aj tito oblast’ l'udskej Cinnosti je
poznamenand hriechom a nejeden vydobytok I'udského poznania bol zneuZzity proti samotnému
cloveku. Cirkev sa pozerd na tato oblast’ zhovievavo preto, ze ¢lovek je stvoreny na Bozi obraz,
je povolany za spolupracovnika Bozieho pri zdokonalovani sveta i samého seba az na uroven
svojho zboZstenia, o ¢om budeme hovorit’ v d’alSej kapitole. Tuto ¢innost’ povazuje za dar od
Boha. AvSak netreba zabtdat’ aj na fakt, ze tato oblast’ 'udskej ¢innosti nema priamy nabozensky
charakter a preto Cas od Casu dochddza medzi vierou a vedou k istému antagonizmu,
neznaSanlivosti a pod. Kedze na mnohych miestach vo svete veda a viera st od seba prili$
d’aleko, nemo6Zu sa stretavat’, ba ani protirecit’ jedna druhej, nemdéZzeme hovorit’ ani o miere
nezhody medzi vedou a vierou, hoci v poslednych rokoch aj tu dosSlo k istému zmiereniu a

dialogu, ktory sa bude v zaujme l'udstva rozvijat’.

Co sa tyka samotnej vedy, ta ma za predmet svojho skimania fyzicky svet, jeho javy, zakony,
formy Zivota atd’. Zjavenie hovori o ontologickych zakladoch sveta a Zivota a o jeho kone¢nom
predurceni. Tato oblast’ sa nepoddava experimentalnej skusenosti a tvori oblast’ metafyziky, to
jest filozofickej discipliny, ktord sa pokusa prenikat’ za hranice prirodzeného sveta. AvSak ani
taito oblast’ nedosahuje urovenni nébozenského poznania, zjaveného ucenia, ktoré urcuje
predovsetkym zmysel stvorenia, najma ¢loveka, ich vztah k Bohu a Boha k stvoreniu, zmysel
predurcenia ¢loveka, zmysel Bohom vykonanej spasy, bez ktorej by osud ¢loveka na zemi stratil
akykol'vek vyznam, zmysel smrti Bozieho Syna, ktorou je vyrieSeny problém padu cloveka a
jeho névratu na cestu vecného Zivota. Z tohto dévodu Biblia neposkytuje geologické poznatky o
nasej planéte, to jest oblast nasho poznavania stvorenia, ale predovSetkym fakt, Ze vSetko
existujuce pochddza od Boha, od Neho pochadza aj ¢lovek a zaviSenie naSej existencie je opat’ v
Bohu. Nézor Biblie na svet sa nepoddava tzv. vedeckému skiumaniu a nemoze mu protirecit’.
Nazor Biblie na svet a ¢loveka mozeme kratko formulovat’ v tychto zakladnych tvrdeniach: svet a

cloveka stvoril Boh; ¢loveka na svoj obraz a podobu; svet a ¢lovek sa nachadza v nenormalnom
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stave v dosledku padu cloveka, ¢o si vyzZaduje spasu, ktord mohol uskuto¢nit’ iba Boh ako
Stvoritel’; tdto spasa bola uskutocnend cez vtelenie, smrt’ a zmftvychvstanie Bozieho Syna Isusa
Christa; dosledky spéasy posobia v tomto svete cez Cirkev, ale plnost’ ich posobenia sa ukaze az v
budiucom veku - v Bozom kralovstve. To je oblast, ktora sa plne vymyka experimentalnemu
poznaniu. Moznosti k poznaniu a osvojeniu tychto realit poskytuje iba viera. Veda ma teda
vymedzeny priestor, ktory v podstate hrani¢i s fyzickym svetom, hoci ¢lovek si uvedomuje aj
duchovné reality ako sucast’ svojho zivota a nema o ich povahe, vzniku a zmyslu presné vedecké
poznatky. Vedeckému poznaniu sa vymykaju aj zvlastne zadsahy Boha do dejin l'udstva alebo aj
do zivota jednotlivych l'udi, ktoré sa Casto nazyvaju znameniami alebo zazrakmi. Ich skuto¢na
pri¢ina zostane navzdy ako tajomstvo, lebo je to Bozia ¢innost’ vo svete. Preto konflikt medzi
vedou a Bibliou treba povazovat’ za relativny, hoci doCasne platny a niekedy aj vel'mi tvrdo
pocit'ovany.

To isté stanovisko plati aj vo vzt'ahu Pisma a historickych vied. Pismu sa ¢asto vytyka, ze
obsahuje fixné historické udaje, nekompletné, alebo Ze uvddza narody a udalosti, ktoré nemali
miesto v dejinach l'udstva. Takto sa za myticky narod povazovali Chetiti, lebo o nich nehovoril
ziadny staroveky historik. Ukdzalo sa vSak, Ze takyto narod bol a dnes po rozsiahlych
vykopavkach mame k dispozicii prekvapivé vysledky ich kultirneho Zivota. Je to jedna z
najstarSich kultar sveta. Preto si musime jasne uvedomit’, Ze je eSte prili§ vel'a veci, ktoré neboli
objasnené, Ze eSte stale veI'mi malo vieme z dejin staré¢ho Vychodu, ktory je prostredim vzniku
Svitého Pisma. V tomto ohl'ade vel'mi cenné su archeologické objavy v Palestine, Syrii, Egypte a
v celej Mezopotamii.

Dalej si treba dobre zapamitat, ze biblicki autori, ako nabozenski I'udia, snaZili sa vidiet
predovsetkym nébozenskd stranku dejin, to jest Boha zjavujuceho sa v tomto svete svojim
sposobom a podla svojej vole a v prihodnych ¢asoch. Tym sa objasniuji takzvané rozdiely medzi
Bibliou a dejinami. Preto sa stavalo, ze tito autori hovorili o takych veciach, ktoré nezaujimali
svetskt historiografiu, ale vynechali také udaje a fakty, ktoré nemali nabozensky vyznam, neboli
v¢lenené do Bozich pléanov, hoci z hl'adiska svetskych dejin to mohli byt udalosti ¢islo jedna.
Nakoniec takéto rozdiely nachddzame aj u svetskych autorov, hoci hovoria o jednej a tej istej
udalosti, lebo sa na nu pozeraju zo svojho pohladu. To, ¢o je ddlezité pre jedného, to vObec
nemusi spominat’ druhy. Robi sa tak z roéznych pri¢in, s ¢im mame problémy aj my, l'udia

modernej doby. Este aj dnes sa dejiny zaml&uju, deformuju, dopiiaji a po svojom vysvetluju.
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Prichod Isusa Christa bol pre mnohych fenomenalnou udalostou do takej miery, ze Ho ani
nezaregistrovali, ini to urobili zdmerne, ini zasa preto, ze kym si uvedomili Jeho velkost a
vyznam, bolo uz neskoro (napr. Evanjelium nespomina kumrancov (essenov), ale ani kumranci
nespominaju Christa). Spravy rimskych uradov sa objavili az vtedy, ked’ sa krestanstvo stalo pre
nich aktudlnym problémom a svojim uc¢enim ohrozilo stabilitu Rimskeho impéria, ktoré sa zacalo
branit’ prenasledovanim krestanov. Preto kazdy pokus takzvanej historickej Skoly (najméi
nemeckej) o prestavbu biblickej schémy sa ukazal ako nedokazana hypotéza (takych hypotéz k
dneSnému diu st desiatky a stovky). Mnohé z hypotéz vel'mi ublizili Cirkvi, duchovnému Zivotu
jej Clenov, viere i celému svedectvu Pisma vo svete. Netykali sa iba Starého Zakona, ale aj
Nového, Tradicie, Struktary Cirkvi a jej uenia, ktoré sledovalo iba jeden jediny ciel’ - spasu
Cloveka. Svité Pismo je aj historickym dokumentom, ale st to spasitelné dejiny, do ktorych
reality sveta a l'udia boli za¢lenené potial’, pokial’ to bolo nutné zo strany ich uskuto¢iiovatel’a -
Boha. Preto sa stalo, Ze jedni boli priamo spolutvorcami tychto dejin (napr. Panna Maéria, Jozef,
Jan Krstitel, starec Simeon, apostoli), ini sa tomu protivili (farizeji a sadukeji), a este ini sa toho
vobec nepovsimli, alebo az neskor, ked’ sa stretli s dosledkami spasite'nych udalosti BozZich vo
svete, ktoré sa stali trvalou sucastou zivota tohto sveta (ZENKOVSKIJ, V., Vera i znanije,
Pravoslavije v zizni, N. Y. 1953, 27-53; FRANK, S. L., Religija i nauka, Pariz 1929; Svet v t'me,
Pariz 1949; FLOROVSKY, G., Christianity and Culture, vol. II, 9-30, Belmont 1974).

Stcasne s tym treba taktiez odpovedat na otdzku, preco je nam potrebny kanon
starozakonnych knih, Svété Pismo Star¢ho Zakona? PredovSetkym preto, ze obsahuje Bohom
zjavené pravdy trvalej hodnoty a je pripravou k prijatiu Christa a Nového Zakona. Christos a
apoStoli sustavne uvadzajii vyroky Svitého Pisma Starého Zakona ako také, kto- ré obsahuju
Bozie pravdy vyslovené pre vSetky €asy. Na prvom mieste st to také pravdy, ktoré hovoria o
stvoreni sveta a cloveka, o Bozom obraze v ¢loveku, o pade a jeho ddésledkoch pre Zivot 'udstva a
sveta, o spasitelnych prisI'ibeniach pre celé l'udstvo, ktoré sa naplnili v osobe a diele Isusa
Christa a ktorymi dodnes Zije novozdkonna Cirkev. V starozdkonnych knihach sa nachadzaju
vynikajice vzory modlitieb (kajlicnych, prosebnych a doxologickych), ktoré sa pouzivaji pri
dennych bohosluzbach novozakonnej Cirkvi. Liturgicky sa pouZiva takmer cela kniha Zalmov,
Citaju sa najpozoruhodnejSie texty Zakona a prorockych knih. ZvlasStny vyznam maja
mesianistické texty, ktorymi starozakonna Cirkev viedla l'ud k prijatiu Spasitel'a Isusa Christa.

Toto je najcennejSia hodnota Starého Zakona, preto ho apoStol Pavel nazval svitym a
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vychovavatel'om ku Christu (Gl 3, 23-26). Pre nas nie je dolezité formalne poznavanic Boha a
Jeho pravdy, ale to, ktord je ovocim nabozenskej sktisenosti, zivého stretnutia s Bohom. Cudstvo
mohlo poznat’ a prijat’ Christa iba na zaklade predoslej ndbozenskej skusenosti a pripravy. Aj nas
prichod k Christu ma viest' cez Stary Zakon, preto je tak koncipovany aj kruh cirkevnych
bohosluzieb, ktoré sa zaCinaji z vecernej bohosluzby. T4 zobrazuje stvorenie sveta, pad a nadej
na spasu v Christa, ktory je Svetlom sveta. Tak sa ndm otvaraju duchovné oci a my spoznavame,
ze Isus Christos je Bozi Syn a na§ Spasitel’. Vyjadrenim tizby po spase je prekrasna piesen tejto
bohosluzby, ktora vysla z Ust starca Simeona: ,,Teraz prepustas, Pane, svojho sluzobnika...*
(Nyni otpuscajesi...). Takto sa stotoZznime s vierou patriarchov a prorokov. Vyjadrenim tejto
myslienky je rozhovor Isusa Christa s u¢enikmi, ktori i§li po Jeho vzkrieseni do Emauzu. Ked’ ich
chcel presved¢it’ o pravde svojho vzkriesenia, zacal to od Mojzisa a prorokov a ,,vykladal im v
Pismach vsetko, ¢o bolo o Nom* (Lk 24, 27). To je dévod, pre¢o nasa Cirkev Zije Svitym
Pismom Starého Zakona a zavrhla vSetky pokusy degradovat’ ho, o aké sa pokusili staroveki
heretici a herézy, ale 1 moderni racionalisti, ktori v tejto otdzke nemaju jasno a manipuluji S
Pismom Svdtym Starého Zikona ako s nejakou starovekou literarnou alebo naboZenskou
pamiatkou na urovni ostatnych nebiblickych knih a nebib- lickych ndboZenstiev, takzvanej
neplodnej cirkvi (ICJIN, V., Christos i Izrail, Put 11, 1928, 59-75; ANDREJ, archim.,

Istolkovanije biblejskich izrecenij ob iskuplenii ¢eloveka, Kazan 1904).

Uz sme povedali, Ze Cirkev sa usiluje zdovodnit’ Pismom vSetku svoju teologickll skusenost’.
No Cirkev nielen teologizuje, ale sa aj modli. Povedali sme tiez, ze Cirkev sa usiluje, aby jej
modlitby a duchovné piesne boli zostavené na zaklade slov Pisma, ¢ize sa modli, oslavuje a
d’akuje Bohu Jeho slovami. Niet takej bohosluzby alebo sviatosti Cirkvi, ktord by sa zaobisla bez
Citania z ApoStola a Evanjelia, alebo i z ostatnych knih Svitého Pisma. Pocas roc¢ného
liturgického cyklu precita Cirkev svojim veriacim vSetky Evanjelia, apoStolské listy, knihu
Skutkov. Zo Starého Zakona je to predovietkym kniha Genezis (1 Mjz), Izid3ova kniha, Zaltér a
dalSie starozdkonné knihy. Okrem tohto netreba zabu- dat’ na cirkevné kdnony, ktoré ukladaja
duchovnému, aby Bozie slovo zvestoval veriacim kazdy defi (58. kanon apostolsky a 19. Siesteho
vSeobecného snemu). Idedlom Cirkvi je, aby sa Bozie slovo zvestovalo denne a bolo v chrame aj
objasnované cestou chramovej kazne alebo katechézy. Doplnenim toho je sikromné ¢itanie doma

a pomocna exegeticka literatiira, ktord napoméha prehibeniu biblickych vedomosti veriacich.
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Co ziskava veriaci ¢lovek ststavnym ¢&itanim a po¢uvanim BoZieho slova? Predovietkym
veriaci sa zoznamuju s dolezitymi faktami a udalost'ami, v ktorych Boh zjavuje samého seba a
uskutoc¢nuje odveky plan nasej spasy. Pismo hovori o tom, ako mnohokrat a r6znym sposobom
hovoril Boh otcom cez prorokov a po naplneni ¢asu zjavil plnost’ nasej spasy vo svojom Synovi
(Zd 1, 1-2). Minulé udalosti nie st tu spominané iba ako minulost’, ale predovietkym preto, Ze
tato minulost’ je zékladom naSej terajSej nabozenskej pritomnosti. Bez patriarchov a vyvoleného
naroda nebolo by ani terajSie nase postavenie pred Bohom, ako bolo uskuto¢nené v Christu.
Prostrednictvom Jeho spasitel'nej obete stali sme sa detmi Abrahdma podla zaslibenia,
vyvolenym l'udom, kralovskym knazstvom, BoZzim dedi¢stvom, svdtym l'udom (1 Pt 2, 9). V
Christu boli naplnené vsetky starozakonné prislibenia o nasej spase, ¢im sa potvrdila ich
hodnovernost’ a pravdivost’ i autorita Svitého Pisma. Predobrazné starozakonné udalosti ziskali
novy vyznam a silu a potvrdili zdkladnt pravdu naSej viery, Ze Boh zo svojej nekonecnej lasky k
Pudskému rodu zostupil na zem, aby ho spasil. Svité Pismo Starého Zakona plni tuto sluzbu aj
vtedy, ked’ ndm zobrazuje negativne udalosti: pad I'udi, neveru Izraela, ndbozensky formalizmus,
lebo vSetko toto, hovori apostol Pavel, bolo zapisané nam na poucenie (Rm 4, 23; 1 Kor 10, 11).
Preto Pismo uci, posiliiuje, nabada, varuje, povzbudzuje, vitepuje nadej i1 vieru, aby bol dokonaly
BozZi ¢lovek a schopny na vsetko dobré (2 Tm 3, 17).

Spésa je dar, o ktorom nestaci iba vediet, ale treba ho prijat’ a uskuto¢nit, ¢iZze urobit’ ho
zivotnou realitou, programom zivota, lebo kym vtelenie Boha a naSa spasa v Christu neboli
vyvolan¢ ziadnymi nasimi zasluhami, ale su dielom Bozej lasky, to osvojenie plodov tejto spasy
je vecou naSej vOle a nasho tsilia. Boh nés stvoril bez nas, bez naSho vedomia, ale dal ndm
slobodu, preto spasa musi byt uskuto¢nena i za nasej ucasti a spoluprace s Bohom. Predovsetkym
mame sa usilovat’ o ziskanie spravodlivosti cestou pokénia, viery, modlitby a askézy, ¢ize zbavit’
sa hrieSnosti, ktorou je naSa prirodzenost’ po pade postihnutd. Cesta k dosiahnutiu spravodlivosti
ukazuje prave Svité Pismo. Zivymi vzormi nam budi spravodlivi Starého i Nového Zakona:

patriarchovia, proroci, apostoli a vSetci verni sluzobnici BoZi.

K naplneniu naSho Zivotného ciel'a dava Boh kazdému ¢loveka rozne blahodatné dary a vedie
ho svojou prozretel'nost'ou po ceste cnostného zivota. Prorokmi predpovedany Spasitel’ nachadza
v nas miesto Zivého chrdmu, zivého pribytku, ktory je obnoveny a posvéteny Duchom Svétym. Z
toho teda vyplyva, Ze samotny princip zjavenia cez udalosti - dejiny zostava aj teraz ten isty.

Znalost'ou tychto udalosti moézeme prenikat’ do zmyslu Bozich planov a zamerov i do tajomstiev

32



duchovného zivota. Je to analogia viery, ktora je v podobe mnohych obrazov zapisana v celom
Svitom Pisme ndm na poucenie. Pozitivne i negativne udalosti Starého Zakona pouzival vo
svojej kdzni sdm Spasitel’, aby naucil Izraelitov rozoznévat’ veci a pochopit’ zmysel Bo- zieho
navstivenia tohto naroda vo svojom Synovi a ich Spasitelovi. Takto postupovali aj apostoli,
najma Pavel (Gl 4, 29-30; Rm 9, 5-13). Cez sustavné ¢itanie Svatého Pisma uci sa krest’an chapat’
Boziu vol'u, ktora sa odkryva v udalostiach jeho vlastného Zivota i Zivota celého sveta, uci sa

rozumiet’ znameniam ¢asu, ktory je ¢asom spasy (2 Kor 6, 2).

Svété Pismo je pre krestana prostriedkom neobmedzeného duchovného vzostupu. Cirkev ako
soborné Christovo €lovecenstvo sa vyznacuje aj soboronym vedomim, v ktorom sa uskutociiuje
bezprostredné videnie (sozercanije) vSetkého, ¢o dal Boh ¢loveku v zjaveni. Je to zaklad Svitého
Pisma, zaklad Svitej Tradicie, ktord nemoze byt chapana ako nejaky archiv dokumentov, ale ako
ziva pamit’ Cirkvi. Vd’aka tejto paméti sa vo vedomi Cirkvi tratia hranice Casu, preto minulé,
pritomné i budice tvori v nej trvalu pritomnost, veéné dnes, ktoré je zakotvené do obsahu
vSetkych dolezitych cirkevnych sviatkov, pripominajicich ndm velké a spasiteI'né udalosti
Starého i Nového Zakona (Diva dnes presu- $¢estvennaho razdajet..., Dnes spasenija naseho
hlavizna...). V doésledku tohto daru blahodatnej sobornosti (zborovosti Cirkvi), pre Cirkev st
bezprostredne dostupné tie isté Bozie reality, ktoré kedysi vnimali (sozercali) vSetci Bozi
svedkovia, medzi nimi aj biblicki inSpirovani autori. Kazdy krest’an, podl’a miery svojej uc€asti na
tom, ¢o predstavuje mystick(i hibku Cirkvi, dostdva moznost dostupu k pravdam, ktoré boli
kedysi odhalené¢ duchovnym ociam prorokov a aposStolov a boli nimi zapisané¢ vo svitych

knihach.
Celkom na zaver objasnime si eSte jednu vel'mi dolezitl vec.

Citanie Svitého Pisma nas privadza ku Christu a Svity Duch vova- dza do atmosféry i
vedomia posvitnych autorov. V Christu vidime naplnenie vSetkych Bozich prisl'ibeni a
proroctiev, ale spolu s tymito proroctvami existovali v Starom Zakone aj predobrazy
(predobrazné osoby a udalosti) Christa, ktorych dolezitost’ je potvrdena aj v Novom Zakone.
Vyznam a silu tychto predobrazov majstrovskym spdsobom objasnil svity apostol Pavel vo
svojom liste Zidom. Podla jeho slov, vietok starozidkonny obetny ritual a starozakonné kiazstvo
je vo¢i Christu ,,tofiou budicich hodndt a nie samym obrazom veci® (10, 1). Casto starozakonni
autori sa iba dotykali tej duchovnej reality, ktord Boh pred nimi odkryval a v plnosti zjavil az v

Christu a Jeho spasitel'skom diele. Novoza- konni autori, ktori mali moznost’ vidiet' v Christu
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,,samy obraz veci® (Zd 10, 1), chapali, Ze Stary Zakon hovori v podstate o Christu a preto videli
prejavy moci Christovej tam, kde to litera textu nedovol'ovala tym, ktori nepoznali Christa. Svité
Pismo, obsahujlice Bozie zjavenie, ma zvlastnu schopnost” voviest' veriaceho do ndboZzenskej
sktisenosti posvitnych autorov. Takéto videnie Christa v celom Svitom Pisme mali, nesporne,
vSetci cirkevni otcovia a spisovatelia, o com svedcia ich exegetické diela. Tento christologicky
pristup k Svitému Pismu si mdze osvojit’ kazdy veriaci, lebo ako ud Tela Cirkvi je i v tomto
smere vedeny Svatym Duchom, ktory kazdému otvara um k pochopeniu Bozej pravdy. Jedno, ¢o
krest’an nema urobit’, je, aby sa nezriekal soborné¢ho Zivota a viery Cirkvi, cirkevného chépania
Svétého Pisma, aby si nemyslel, Ze moze z Cirkvi uniest’ milost’, pravdu, Svété Pismo a cokol'vek
z toho, Co je cirkevné, soborné, bozské. Kazdy, kto tak urobi, odchadza z Cirkvi sdm a aj samotné
Pismo straca pre neho vyznam, coho dokazom je dnesné rozdelené krestanstvo a mnozstvo
protikladnych a navzdjom sa vylucujicich ndzorov na Boha, na Christa, na Cirkev i na vsetko
ostatné, ¢o sa nachadza v sfére krestanského Zivota. Cirkev a vSetci jej ¢lenovia maju zostat’
verni zasade, ktora je vystizne a kratko vyslovena v nasledujucom liturgickom texte: ,,Milujme
jeden druhého, aby sme spolo¢ne vyznavali“. Po tejto vyzve nasleduje vyznanie: ,,Otca i Syna i
Sviétého Ducha, Trojicu jednobytna a nerozdelenti, po ktorom nasleduje symbol viery, ktory bol
do liturgie zavedeny ako plnSie vyznanie krest'anskej viery, lebo si to vyZadovala situacia, ktort
v Cirkvi vyvolali velké a dobre organizované heretické hnutia, najmé arianstvo.

Z uvedenych skutocnosti vyplyva, Ze citanie Svétého Pisma je cosi viac, neZ bezné
nabozenské Citanie. Stdva sa, pravda, aj to, Ze l'udia pridu k ¢itaniu Pisma tak, Ze sa najprv
oboznamia s nabozenskou literatirou, ale predsa Pismo je nenahraditelné, preto ani my sa
nemozZeme uspokojit’ s tym, aby veriaci mali krestansku literatiru, ale nemali Svété Pismo -
zaklad celej krestanskej literatary. To dokazuje aj vysoka Uroven patristickej literatiry, ktord za
nu vd’a¢i predovSetkym mimoriadnej znalosti Svédtého Pisma zo strany jej autorov. Svété Pismo
ukazuje Christa v procese celych dejin Tl'udstva, lebo vSetky zjavenia Boha (teofanie) boli
zjaveniami v Synovi do Jeho vtelenia i po flom, lebo Syn je Obraz neviditelného Boha.
Vychadzajiuc z Pisma, my aj dnes vidime Christa v sui¢asnom svete i v naSom osobnom zivote.
Biblia, kniha o Christu, ddva nam zivého Christa a sustavne nas zdokonal'uje v Jeho poznavani s
cielom, aby Bozi clovek bol dokonaly a schopny na vSetko dobré (2 Tm 3, 17). Od toho zavisi aj
duchovnd uroven cirkevného zivota a jej schopnost’ svedcit’ o Christu a Jeho spase na mieste, na

ktorom ju postavil Boh (1 Kor 12, 26-27). Je to zaruka toho, ze aj my budeme s Cirkvou spaseni
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(ROZDESTVENSKIJ, V. G., Ob izugeniji Svjas¢ennogo Pisanija, 1869; CETVERIKOV, S., O
vnutrennich prepjatstvijach na puti k Jevangeliju, Pariz 1951; KNJAZEV, A., Cto takoje Sv.
Pisanije, Pravoslavije v zizni, N. Y. 1953, 119-143; FLOROVSKIJ, G., Bible, Church, Tradition,
N.Y.1972).

2. Sviité Pismo a duchovnost’

Také zavazné nabozensko-historické udalosti, akymi boli vychod (exodus) Zidov z Egypta
pod vedenim vyznamného vodcu Mojzisa a zmluva uzavretd medzi Bohom a tymto narodom na
Sinaji, polozili zéklady zidovskej nabozenskej duchovnosti. Po naplneni ¢asu (Gl 4, 4) boli to uz
novozakonné udalosti, najmé vtelenie, smrt’ a vzkriesenie Isusa Christa, ktoré polozili zaklady
krestanskej duchovnosti. ,,Staré veci sa pominuli a hl'a, nastali nové. A to vSetko je z Boha, ktory
nas zmieril so sebou v Christu a zveril nam sluzbu zmierenia...” (2 Kor 5, 17-18). Krestanska
Cirkev 1 jej duchovnost’ sa podstatne liSila od predoslej duchovnosti a po istom case doslo k
plnému oddeleniu Cirkvi od synagogy. Apostoli - a s nimi aj cela mlada Cirkev - vydavali mocné
nabozensko-historické svedectvo o Christu ako BoZom Synovi a Spasitelovi sveta. Naplin a
poslanie tohto svedectva formuloval vo svojej rozlickovej besede s aposStolmi sdm Christos
slovami: ,,... prijmite moc Svétého Ducha, ktory zostipi na vas, a budete mi svedkami aj v
Jeruzaleme, aj po celom Judsku, aj v Samarii a az do poslednych konc¢in zeme* (Sk 1, 8), ,,Cifite
mi ucenikmi vSetky narody, krstiac ich v meno Otca, i Syna, i Svétého Ducha, uciac ich

zachovavat’ vsetko, ¢o som vam prikazal“ (Mt 28, 19-20).

Posledné dni zivota, smrti a vzkriesenia Isusa Christa boli pre apoStolov mimoriadne doleZitou
skusenost’ou, mnohi z nich natrvalo vytriezveli z neistoty, z pochybnosti, z faloSného mesianizmu
a boli schopni slovom 1 pismom sved¢it’ o Christu ako Mesiasovi, ktory vyslobodil izraelsky
narod a spolu s nim i vSetky narody sveta z moci zla, lebo Ho videli opit’ medzi sebou Zivého.
Odteraz pevne verili, Ze je nielen medzi nimi, ale aj v nich, ze ich urobil nositeI'mi nového
duchovného Zivota, ovocie ktorého okusili sami na sebe. Ako Jeho ucenici - apoStoli, sami sa
stali SiriteI'mi a budovatel'mi novej duchovnosti, ktora sice neignorovala predosla skiasenost’, bez
ktorej by vlastne ani nebola uskuto¢ni- tel'na, ale na rozdiel od nej prinasal plnost’ Zivota v Bohu.
V nej sa pred- obrazy a prisl'ibenia stali skuto¢nostou a 'udia mohli vzyvat Boha v duchu a v

pravde (Jn 4, 24).
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Novy Bozi I'ud - krest'ania zacali zit' ako Ucastnici a svedkovia paschalneho tajomstva, to jest
smrti a vzkriesenia Christovho, ktorého teraz uznavali za Pana a Mesiasa, citili sa oslobodeni od
predpisov a nariadeni MojziSovho zakona (Gl 3, 23-27), neboli viazani na to, aby sa pacili Bohu
konanim dobrych skutkov v duchu farizejskej praxe, ale ako omilostené dietky Bozie v Christu
boli povolani a uschopneni v nich prebyvajucim Duchom zit' podl'a zékonov Bozej lasky vo
vzt'ahu k samému Bohu i k sebe navzajom (Jn 13, 31-35). Mohli tak konat’ podl'a velkého vzoru
,Povodcu a Dokonavatel'a viery” (Zd 12, 2) Isusa Christa a Zit' Zivotom, ktory im Christos
zobrazil vo svojej kdzni na hore (Mt 5, 1-12). Ich radostou a misiou bolo hlasat’ dobru zvest’
spasy v Christu, ktora je k dispozicii kazdému ¢loveku, ktory uveri v Neho, da sa pokrstit’ a bude
verne zit' v spolocenstve svitych (Ef 2, 19). Tato spasa sa pontkla zidom i pohanom, muzom i
zenam, slobodnym i otrokom, vznesenym i ponizovanym (Gl 2, 28), lebo Boh chce, aby vsetci

'udia dosli k poznaniu BoZieho Syna, k miere veku plnosti Christovej, k spase (Ef 4, 13).

Takto sa krestansky Zivot a jeho duchovnost’ stala osobnou ucast’ou na tajomstve Christa (1
Tm 3, 14-16). Krest'ania prijatim krstu zomierali pre hriech a ozili pre Christa, pre novy Zivot v
Nom. Hlavnym zdrojom tejto duchovnosti sa teraz stala Vegera Pana - Eucharistia, ktort toto
spoloCenstvo odo diia Piatdesiatnice slavilo kazdy deni na Jeho pamiatku, lebo Christos bol vzdy
medzi nimi, hoci by sa na toto miesto zisli iba dvaja-traja (Mt 18, 26). Cirkev ako nové duchovné
spoloCenstvo sa prejavovala jednoduchostou Zivota, mocnymi prejavmi bratskej lasky,
pocluvanim apostolskej zvesti o Christu a mnohymi darmi milosti Svédtého Ducha (Sk 2, 42-47; 4,
32-37); krestania boli ,,jedno srdce a jedna dusa®, ,,chvalili Boha a boli obl'ibeni u vsetkého
Tudu®. Hoci Cirkev ako celok i jej ¢lenovia museli zakratko prezit’ vel'ké a zivotu nebezpecné
prenasledovania, dokazali svoju vernost” Christu obetovanim vlastného zivota. Toto svedectvo

krvi bolo mocnym svedectvom o ich viere a duchovnej dokonalosti.

Ked’ze hovorime o Svidtom Pisme ako prameni krestanskej duchovnosti, bude spravne, ak si
ukazeme na konkrétnych faktoch, do akej miery krestanska duchovnost’ je plodom Svétého

Pisma.

Skasenost’ zo vzkriesenia a potupnej smrti Isusa Christa si vyzadovala vysvetlenie Vv
nabozenskych kategoriach, ktoré by mohli pochopit’ prvi Ziaci a ti, ktorym hlasali spasu v
Christovom mene. Svity apostol Pavel, Peter a ini apostoli uz v zaciatkoch svojej misijnej
¢innosti sa obratili k vypovediam posvétnych knih Izraela, k Svitému Pismu, ktoré v tom case

bolo zname v hebrejskej, aramejskej 1 gréckej verzii (prekladoch) a ktoré im umoziovalo
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vysvetl'ovat’ Christovu udalost’ (= cely Jeho zivot a ucenie) ako spasitel'ské dielo a samého
Christa ako Pana a Spasitel'a. Pre prvych krestanov bolo hebrejské Pismo Bozim slovom prave
tak, ako aj pre samého Christa (Jn 10, 34-36). AvSak tu nastal velky obrat ¢o sa tyka
objasnovania Pisma, ked’ze krestania sa divali na Isusa Christa ako na jediného a skuto¢né¢ho
Mesiasa, v ktorom sa naplnili vSetky Bozie prisI'ibenia dané otcom od Boha, zatial’ ¢o zidia
zostali olakavat’ iného Mesiasa. Dalej o dvadsat’ az tridsat’ rokov po Pitde- siatnici zadali
vznikat’” povodné krestanské spisy - listy a Evanjelia, v ktorych apostoli podchytili zaklady
svojho svedectva o Christu i prvé kroky novozakonnej Cirkvi (Jn 20, 30-31). Velka popularitu
ziskali pocetné listy svitého apostola Pavla, v ktorych rozvinul do hibky zaklady krestanskej
viery, zivota, duchovnosti, teoldgie, svedectva, mystiky, duSpastierskej sluzby atd’. Boli
adresované pocetnym miestnym krestanskym Cirkvam Korintu, Efezu, Soluna, Rima, alebo aj
osobam (Timotejovi, Titovi) alebo celym regiénom (List Zidom, Efezskym, Galatanom), ale aj
d’alS$im Cirkvam, lebo si o ne zZiadali. Zakladom Svétého Pisma Nového Zékona sa stali Styri
kanonické Evanjelia podl'a Matusa, Marka, Lukasa a Jana. LukdSovo Evanjelium malo aj svoje
pokracovanie druhou ¢ast'ou, ktord ma dnes nazov Skutky apostolov a popisuje, ako sa budovala,
rozSirovala a mocnela Christova Cirkev vo svete zéasluhou apostolskej kdzne a poOsobenim
Sviétého Ducha v nej. Zacina nanebovstupenim Isusa Christa a kon¢i rimskym vézenim apostola
Pavla. Viaceri z apostolov (Jakub, Peter, Jan a Juda) napisali vSeobecné listy a apostol Jan eSte
knihu Zjavenia, ktort mdézeme povazovat za apokalypticku rekapitulaciu l'udskych dejin, v
ktorych ustredné miesto teraz patri Cirkvi i s jej ve¢nou perspektivou. Téato kniha zavrSuje kdnon
novozakonnych knih poctom 27. Aj tychto knih sa v neskorSej dobe (najmé v 17. az 20. storoci)
dotkla netprosna kritika racionalizmu, ale dnesné vysledky vyskumu su také, ze sa treba vratit’ k
tradicnému nazoru na posvitné spisy Nového Zakona, na ich obsah, charakter, dobu vzniku,
poslanie atd’. Su to knihy Christovej Cirkvi a iba ona je opravnena povedat’ o nich rozhodujice
slovo (Referuje o tom s velkym prehl'adom R. BARTNICKI v ¢lanku Najnowsze rozwiazania
problemu synoptycznego, Ruch biblijny i liturgiczny 1, 1989, 28-41. Vsetky doterajsie hypotézy
rieSenia tohto problému skoncili bez tipechu).

NajcharakteristickejSou ¢rtou krestanskych spisov, ktoré sa zacali povazovat’ za Svité Pismo,
je, ze nielen odovzdavaji v moznej pre 'udi podobe Isusovo u€enie, oznamuju prichod Bozieho
kralovstva, ale Ze hovoria o redlnom nastlipeni tohto Kral'ovstva v osobe a diele Isusa Christa.

Isus a Jeho Kralovstvo sa stalo tstrednou témou apostolskej kédzne. Ked” krestanska obec zacala

37



vyznavat' Christa ako BohoCloveka a Spasitela, vyzvala reakciu zo strany Zzidovského
monoteizmu, aky bol zvestovany v synagogalnej katechéze i po pade Jeruzalema v 70. roku,
ktora sa nedostala k trinitArnemu nazeraniu na Boha, hoci to prorocké knihy do istej miery
umoznovali a svoje doplnenie nasli v plnosti zjavenia, ktoré¢ dal Boh l'udstvu v osobe, diele a

uceni Isusa Christa.

Prvé svedectvo o tom, Ze sa tieto knihy zacinaju povazovat’ za Svité Pismo, sa nachadza v 2 Pt
3, 16, kde sa autor listu odvolava na Pavlove listy ako na rovné s ,,ostatnym Pismom®. VV tomto
duchu hovori o nich aj svity Justin Filozof (Apol. 1, 67). Polemika s Markionom, ktory odmietal
hebrejské Svité Pismo, ukazuje, Ze Cirkev ho prijala a to dalo niektorym podnet, aby hovorili o
jednom Svdtom Pisme, ktoré sa sklada z dvoch €asti - Starého 1 Nového Zakona. Takyto nazor
nachadzame u Melitona Sardijského, ktory okolo roku 170 napisal vyznamny tivod do knih
Svétého Pisma pod ndzvom KI¢ (Euzébios Cézarejsky, Hist. eccl. 4, 26). U neskorSich

cirkevnych spisovatel'ov uz sa hovori o Starom 1 Novom Zakone (napr. u Tertuliana).

Krestanské oznaCenie hebrejského Pisma ako Starého Zakona bolo vyrazom intuitivneho
chapania procesu zjavenia v historii. Krestanska obec sa zacala povaZovat’ za pravy alebo novy
Izrael, dedica prisI'ibeni danych Abrahdmovi, preto mohla si prisvojit’ 1 knihy Starého Zakona v
kontexte Novej Zmluvy ustanovenej v Isusu Christu i Isusom Christom. To, ¢o je pre Zida celé
Pismo, to je pre krestana iba pripravna Cast’, ktora nachadza svoje zavitSenie v diele a Evanjeliu
Christovom, lebo iba Christos otvara o¢i k spravnemu pochopeniu Zékona 1 Prorokov. Zékon a
Proroci nemajii bez Christa Ziadny vyznam. V dosledku toho najzakladnejSim zdkonom
hermeneutiky, vzajomne urcujicej pomer Casti a celku, je radikalne iny pristup krestanov k
Pismu Starého Zakona. Problém, ako ma krestan objastiovat” Stary Zakon vo svetle Nového
Zakona a Novy Zakona na podklade Star¢ho Zakona, bol ustrednou otazkou v exegéze prvych

storo¢i krest’anstva.

To nas privadza k otdzke, ak ulohu malo Svité Pismo v duchovnosti prvych krestanov? Ako
je zname, vztah prvych krestanov k Svédtému Pismu sa v podstate neliSil od postoja veriacich
Zidov. Kazdé slovo posvitného textu bolo naplnené bozskym zmyslom a vietko s ndbozenskym
vyznamom sa vyjadrovalo v kontexte biblickych kategorii a prostrednictvom biblického jazyka.
Znalost' Pisma zasluhou synagdégy bola velkd. V dosledku toho bola vSetka nabozenska
skusenost’ prvotnej Cirkvi presiaknuta biblickym symbolizmom. Spociatku to bol symboliz- mus

Star¢ho Zakona, neskor si krestanska obec vytvorila svoje vlastné spisy zéasluhou Bohom

38



vyvolenych a inSpirovanych autorov, zvacsa svedkov Christovho Zivota a diela, ktoré vychadzali
zo skutocnosti predpovedanych prorokmi. Ked’Zze sa Bozi plan spéasy uskutociioval akoby vo
dvoch etapéach, nebolo mozné absolutne rezignovat’ na Pismo Svitého Starého Zakona. Pravda,
boli tu aj urcité vykyvy z normy, zavinené neortodoxnymi smermi (zidokrest’ania, gnostici a ini
heretici), ale Cirkev aj tento problém vyrieSila podl'a pravdy (zname st postoje k Starému
Zakonu apostolskych muzov, apologétov, ktoré boli diferencované a v istom zmysle urcované

dlhou polemikou s nepravoslavnymi).

Zvestovanie Evanjelia tym, ktori ho eSte nepoculi (zidom i pohanom), bolo prvou ulohou
nového spolo€enstva veriacich, ktoré malo svoj zaciatok v Christovom vzkrieseni. Ako
presvedcivo hovoria prvé apostolské vystupenia, ich snahou bolo objasnit’ Christovu udalost’ v
terminoch prisl'ibeni danych predkom v Starom Zakone. Isus bol v prvotnej kazni zobrazeny ako
druhy Adam, novy Mojzi$, prorok slibeny v Deuteronomiu (5 Mjz), prislibeny dedic¢
Davidovho tronu, IzaiaSov trpiaci Sluzobnik (tato idea vypadla zo Zidovského mesianizmu
poslednej doby) a ako tajomny Syn cloveka v knihe proroka Daniela. VSetky tituly, ktoré
pouzivala prvotna Cirkev pri kazani o Christu, boli odvodené¢ zo Starého Zakona a
transformované krestanskou skusenostou z ust Isusa tak, aby sa stali hlavnou silou pre
objastiovanie Jeho Zivota a diela. Christos ndm dal kI'a¢ k takému pristupu k Starému Zakonu ako
prvy a najdokonalejsi exegéta vSetkého, ¢o bolo obsahom starozdkonnej zvesti, lebo bola zjavena
Bohom prostrednictvom Neho. Tuto metddu vykladu, ked’ sa mdzeme takto vyjadrit’, si osvojili

aj apostoli a naslo to svoje uplatnenie aj v samotnych textoch Evanjelii a apostolskych listoch.

Cirkevna katechéza, ktorej tllohou bolo ucit’ a viest' v novom zivote v Christu tych, ktori v
Neho uverili, bola od zdkladu biblicka, najmé v jeruzalemskom a judskom prostredi (staci, ked’ si
spomenieme na di$puty apoitolov vo Velrade, arcidiakona Stefana v jeruzalemskych synagogach
a v tej istej Velrade, kde bol sudeny). Ten isty zdklad mali modlitby, bohosluzby i individudlna
zboznost’ veriacich. Ked’ sa apostoli vratili z vySetrovania pred zidovskou Velradou, veriaci
zvolali k Bohu povznesenym hlasom: ,, Ty si Boh, ktory stvoril nebo a zem, more a vSetko, ¢o je v
nich. Ty si hovoril Duchom Svitym ustami svojho sluzobnika Dévida, nasho otca: Preco sa burili
narody a l'udia zmysl'ali daromné veci? Krali zemski povstali a knieZata sa spol¢ili proti Panovi a
Pomazanému! Opravdu, proti Tvojmu svitému Sluzobnikovi, ktorého si pomazal, spolcili sa v
tomto meste Herodes a Pontsky Pilat s pohanmi a s izraelskym I'udom, aby vykonali, co Tvoja

ruka a Tvoja rada predurcila, aby sa stalo. A teraz, Pane, vSimni si ich hrozieb a svojim
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sluzobnikom pomahaj smelo vyznavat’ Tvoje slovo, vystierajuc svoju ruku, aby sa uzdravovania,
znamenia a zazraky diali menom Tvojho svétého Sluzobnika Isusa“ (Sk 4, 24-31). Je to jedine¢na
ukdzka modlitby zameranej na konkrétny pripad, zostavenej vylucne biblickou terminoldgiou a
na zéklade biblickych vyrokov, ale zameranej uz prisne christologicky a ekleziologicky bez

akéhokol'vek nedostatku. Kiez by sa dnesny ¢lovek naucil takto modlit!

Udel'ovanie svitého krstu bolo spojené so slavenim Christovho vzkriesenia. Cela priprava
(iniciacia) bola spojend s tajomstvom Isusa Christa v Jeho utrpeni, smrti a vzkrieseni chapanom v
kontexte stvorenia, padu, potopy, sl'ubu predkom, exodu, Zmluvy, exilu (v Babylone), navratu.
Vsetko toto sa chapalo ako typy spasy (predobrazy) uskuto€nenej v Christu a teraz zvestovanej
novému spolocenstvu veriaceho 'udu. Eucharistia, pripominanie Panovej vecere a Jeho ucenikmi,
si krestanska obec vysvetl'ovala na pozadi paschélnej veCere, akd mala miesto v Starom Zakone a
v praxi sa eSte uskutoc¢iiovala ako zidovska paschéalna vecera. Takto sa Isusova smrt’ chapala ako
vychod (exodus), v ktorom Isus, novy velky Prorok, novy Mojzis, vedie toto spolocenstvo k
zivotu a slobode v novej a ve¢nej Zmluve, ktora bola specatend jeho vlastnou krvou vyliatou za
nich na Kalvarii. Denné¢ modlitby krestanov pozostavali zva¢sa zo zalmov, ku ktorym postupne
pribudali aj Cisto krest'anské, ale na Pisme zalozené modlitby, aki sme pred niekol’kymi riadkami
citovali. Takou duchovnou modlitbou je aj Spasitelom nau¢end modlitba Otce nas. Mnohé z tejto
praxe prvotnej Cirkvi zostalo aj v naSich bohosluzbéach. Krstnd prax s ¢itanim mnohych taryvkov
zo Svétého Pisma je dodnes zakotvena v sluzbe Velkej soboty, hoci sa v tom ¢ase neprevadza
hromadny krst novorodencov. Na kazdej vecerni je prokimen, po ktorom v davnych casoch
nasledovalo Citanie Svitého Pisma a katechéza, o duchovnému ukladaja aj cirkevné kénony.
Dnesnd prax odporuje praxi prvotnej Cirkvi a veriaci zostdvaju bez Bozieho slova i bez
katechézy, hoci nie je problémom sa k tomu vrétit’.

Teoldgia, ako sa vyvinula v ranej Cirkvi, pocitajic dielom apologétov a teoldgia ucitelov
najstarSich katechetickych §ko6l v Alexandrii a Antiochii, pozostdvala prevazne z exegézy
Svitého Pisma. Malo to pozitivny dopad aj v oblasti misie medzi zidmi, ktori mohli prijat
Evanjelium iba na baze Starého Zakona ako jeho naplnenie v Christu. Misia medzi pohanmi si
zakladala na filozofickych sposoboch dokazovania prednosti krestanského naboZenstva pred
pohanskym. Mocnym svedectvom o pravde Evanjelia pre pohanov bol prikladny zivot krest'anov
a ich odhodlanie zomriet za svoje presvedCenie, hoci aj tu sa nezaobiSlo bez biblického

materidlu. Az v stredoveku zacala teologia preberat’ nezavislé dialektické formy. ktoré sa skor
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spoliehali na filozofiu (na niektory vhodny filozoficky smer), nez na Svété Pismo, ktoré sa zacalo
obchadzat’ v samotnej teoldgii i v praxi. Tak sa vlastne zabudlo na Cisty pramen duchovného
zivota so vSetkymi negativnymi dosledkami a dotklo sa to do zna¢nej miery aj pravoslavnej
Cirkvi, najmé v praxi.

Ked'Ze problematika objasiiovania Svatého Pisma a duchovnost’ st medzi sebou tesne spité a

ma to aj prakticky dopad, bude preto spravne, ked’ si ju trochu blizSie objasnime.

.....

Cirkvi Zivo pocitovand. Krestania boli presvedCeni, ze Svété Pismo nie je bezny druh
nabozenskej literatry, Ze jeho slova su in§pirované Bohom a st teda nositel'mi Bozieho zjavenia.
V dosledku toho kazdy, kto sa usiloval objasiiovat’ slova Pisma, potreboval k tomu Boziu moc,
chépanu ako vnuatorné osvietenie (Jn 16, 13), aby spravne pochopil text. Okrem toho, a to je tiez
biblickd vec, kazdy vedel, Ze je ako ulitel zodpovedny za spravnost’ vykladu samému Bohu (Mt
5, 19). To viedlo vyznamného ucitel'a alexandrijskej Skoly Origena k tomu, aby od Studentov
ziadal prisny asketicky zivot, nakolko cCistota ich svedomia a sila ich modlitby zohréva
rozhodujiicu ulohu pri ziskavani biblickych vedomosti, pri prenikani do Bozich slov a ich
zmyslu. Tu bolo treba dodrziavat’ dve veci: byt ¢lenom Cirkvi a cirkevne chapat’ BozZie slova. Tu
neSlo o nejaku uradnu kontrolu exegézy, ale o kompetentnost’. Tato otazka sa stala aktualnou
najmi vtedy, ked’ sa objavili heretické¢ smery a tym aj heretické vyklady Svitého Pisma. Na tato
zésadu sa odvolaval svity Justin, Origenes, hoci v praxi sa aj on dopustil istej svojvolnosti v
objastiovani niektorych pravd Pisma, pravoslavny Tertulidn (na rozdiel od Tertulidna heretika), a
to v polemike s prestaviteI'mi heretickych smerov, ktorym takato kompetentnost’ nepatrila, lebo
hovorili za seba a od seba. Mnohi z nich nepochopili jednotu Staré¢ho a Nového Zakona a preto si
dovolovali utocit' na jednotlivé Casti alebo knihy Starého Zékona, alebo i na celkovy duch a
formu jeho textov. Na vSetko toto Cirkev odpovedala spravnou exegézou cez svojich poprednych
myslitelov. Zo zaciatku to boli predovSetkym biskupi a knazi, neskor popredni teologovia
bohosloveckych $kol. Tu vSak bolo treba dbat’ o to, aby nikdy nedoslo k roztrzke medzi Skolou a
Cirkvou, aby v Cirkvi bola jednotnad exegéza, cirkevnd, cielom ktorej je hlboké pochopenie
biblickych pravd ako zékladu ozajstného duchovného Zzivota ¢lenov Cirkvi. DuSpastiersky
nezamerand exegéza straca v Cirkvi akykol'vek vyznam, je to exegéza pre exegézu, s akou sa

stretdvame najméd v dneSnych casoch.
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Druhym predpokladom tvoriacim zaklad exegézy prvych krestanov bolo, ze Christos sam bol
vzorom exegézy bez vyhrad. Bol nielen naplnenim Starého Zakona (Sk 2, 22-36) a preto aj
kl'icom k jeho spradvnemu vyznamu, ale sa tiez predstavil ako taky, ktory daval pocas svojho
zivota priklad, ako sa ma spravne objasiiovat’ Svité Pismo. Isus viackrat objasnil, Ze Stary Zakon
vyzaduje dokladny vyklad, ktory musi byt Cosi viac, nez opakovanie a doslovna aplikacia
MojziSovho zdkona. Postaci, ked’ tu spomenieme odpoved’ farizejom na otazku o rozvode a
opatovnom manzelstve (Mt 19, 3-9), objasnenie zmyslu soboty, ktora v exegéze ucenych v Pisme
dostala celkom iny zmysel (Mk 3, 1-6). Kriticky sa Isus postavil k mnohym prikazom a zdkazom,
ktorymi Zidia vlastne ignorovali BoZie prikazania (Mt 15, 4-5; 4 Krl 17, 16-19). Okrem toho
netreba zabudat’, ze Isus ucil ako Ten, kto ma moc (Mk 1, 21-28), to jest bez odvolania sa na
Stary Zakon a na tradi¢nt zZidovsku exegézu, na ¢om Cirkev zakladala svoje tvrdenie, Ze Isus
ustanovil Novia Zmluvu, ktord sa stala normou pre vyklad Starej Zmluvy, ktord mala docasny
vyznam, hoci jej dogmatické, christologické a duchovné hodnoty maju trvalu platnost’ a nasli

svoje prehlbenie v Christovom uceni.

Tretim zakladnym predpokladom exegézy prvych krest'anov bolo, Ze biblicka interpretacia je
sucasne dielom §tidia vyzadujuceho najlepSie a najpokrocilejSie metdody a vernu kontemplaciu.
Bol to dvojaky zavidzok exegétu voci intergrite Studia a voci Tradicii Cirkvi. Kazdy z tychto
dvoch pélov mal roznu dodlezitost’ v roznych dobéach a na r6z- nych miestach. Napriklad Origenes
bol hiboko presvedceny, ze biblicka interpretacia Pisma je vo svojej podstate kontemplativnym a
ekleziologickym povolanim, ale v praxi sa riadil skor vysledkami badania neZz Tradiciou.
Dokonca v jeho dielach stratavame aj taktito formulu: ,,Cirkev uci tak, ale ja si myslim, Ze by ...*.
Podobna vec sa stala aj bl. Augustinovi, ktory priznava zavdznost' Nikejsko-carihradského
Symbolu viery a normu Tradicie v objasniovani dogmy o Svitej Trojici a tym i o Svdtom Duchu,
ale dovolil si podobne ako Origenes postup: ,,Ja si myslim ...“. Tak vytvoril tzv. psychologicky
sposob objasnenia vztahov medzi Osobami Trojice a vyslo z toho nestastné Filioque (i od Syna),
ktoré napachalo v krestanstve takmer nenapravitel'né Skody. Takéto pocinanie je nezodpovedné a
takéto slova Christos nazval prazdnymi slovami (Mt 12, 36) a varoval vSetkych: ,,... podl'a tvojej
re¢i budem ta sudit* (Lk 19, 22). Inak tym, ktori chceli byt verni Christu a Jeho Evanjeliu,
povedal: .,... ja vam dam tsta aj madrost’, ktorej nebudtt moct’ odolat’ a odporovat’ ani vSetci vasi
protivnici® (Lk 21, 15). To su tsta Ducha, usta Cirkvi, soborné usta, ktoré si mal osvojit’ aj kazdy

Clen, aby sa ani jej ani Bohu neprotivil inym zmysl'anim a inymi slovami, ¢ize inymi Ustami,
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ktoré hovoria nepravdu. V tomto ohl'ade nadmieru st cenné poucenia svitého Ireneja Lyonského,
ktory povazoval Tradiciu - usta Cirkvi - za najvyssiu normu vedeckej prace. Tuto zasadu prevzal

svity Atanaz Alexandrijsky a d’alsi vel’ki cirkevni otcovia.

Spravna exegéza Staré¢ho Zakona vo svetle Nového Zakona si vyziadala objasnenie vztahu
tychto dvoch Zakonov (Zmluav). Je nesporné, ze prvotna Cirkev den cCo den zotrvavala v
apostolskom uceni a v spolocenstve, v lamani chleba (Eucharistia) a na modlitbach, ale Svité
Pismo Starého Zéakona nestratilo svoj vyznam, naopak, posobilo s novou silou a bolo velkym
zdrojom pouceni, najméd v misii medzi zidmi, alebo i v polemike s nimi (Sk 2, 42; 7, 1-53 -
diakon Stefan ddva vo svojej reéi teologiu celého Starého Zakona v christologickom svetle).
Potupna smrt’ Isusa Christa na krizi bola pre mnohych Zidov dokazom, ze bol Bohom zavrhnuty.
Apostoli a Cirkev museli tuto udalost’ objasnit’ ako sucast’” Bozieho planu spasy a poukézat’ na
Christovo vzkriesenie ako na Jeho oslavenie a potvrdenie Jeho mesiasstva. Zidia na tato stranku a
také zavtSenie Isusovho zivota pozabudli, hoci je zobrazené v knihe Izaidsa (kap. 52 a 53) a knihe
Zalmov (Z 22). Ked’ sam Isus naznagil apostolom v Cézarei Filipovej o svojej smrti na krizi,
vyvolalo to u apostola Petra znepokojenie, ktoré koncilo dohovaranim Christu a vyhldsenim: ,,To

"G‘

sa Ti nesmie stat’!* (Mt 16, 22). To bola tiezZ exegéza faktu, ale Christos s nou nesthlasil a
napomenul Petra slovami: ,,Chod’ za mna, satan, na pohorSenie si mi, pretoze nemysli§ na veci
Bozie, ale na l'udské* (16, 23). Ked’ vyznal Christa BoZim Synom, bol nazvany skalou - Petrom,
teraz satanom. Cirkev sa teda mala pridrziavat’ Bozej exegézy, ako ju poskytol sam Christos,
ktory hovoril tak, ako to poc¢ul u svojho nebeského Otca (Jn 15, 15). Ten isty Christos hovori v
Cirkvi aj teraz prostrednic- tvom svojho Evanjelia i Svédtého Ducha, ktory vSetkym vernym
otvara um k pochopeniu toho, ¢o je napisané nam na spasenie (Jn 20, 31). Pripad v Antiochii,
kedy sa rieSila otazka vztahu medzi krestanmi z pohanstva a krestanmi zo Zidovstva, tiez bola v
istom zmysle exegeticka, lebo niektori od Jakuba zabudli na prorokov, ktori hovorili, Ze Boh
povold v Isusovi k novému zivotu aj iné narody (Am 9, 11-12). Ich exegéza viedla k otvorenému
rozkolu, preto musel zasiahnut' aposStol Pavel a neuSetril ani autoritu apoStola Petra, ktory sa
pridal k tym z Jeruzalema, slovami: ,,Ked ty, Zid, Zije§ po pohansky a nie po Zidovsky, preco
nuti§ (byvalych) pohanov zachovavat’ zidovské zvyky* (Gl 2, 14)? Urobil tak preto, Ze ,,neisli
cestou podl'a pravdy Evanjelia“ (Gl 2, 14). Cirkev teda musela dokazat’, ze existuje spravna
exegetickd norma pre pochopenie toho, ¢o bolo (Stary Zakon), i pre pochopenie toho, ¢o teraz

nestipilo (Novy Zakon), a ze jedno druhému neodporuje, ale sa dopliiuje, lebo je to stcast
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jednotného Bozieho planu. V tomto duchu musia byt pochopené aj také udalosti, akymi boli
utrpenie, smrt’ a vzkriesenie Christovo a legitimnost novozakonnej Cirkvi (Sk 2, 14-36; 3, 11-
26).

Po prvych uspesnych rokoch apostolskej kazne nastal as, kedy bolo treba poukdzat’ na to, ako
sa ma Stary Zakon chranit’ pred tymi, ktori chceli na neho zabudnut’ ako na nepotrebny. Zdrava
intuicia Cirkvi bola, Ze Svété Pismo, ktoré bolo tak drahé Isusovi a pripravovalo I'udi k Jeho
prijatiu ako Bozie slovo, sa nemo6ze vyhlésit’ za neplatné a neuzitocné, lebo jeho platnost’ je v
jeho obsahu a predurceni, ktoré ono splnilo, hoci bolo mnoho tych, ¢o ho nechapali, komolili
alebo aj zavrhli. Taki l'udia boli aj v Starom Zakone. Boli aj také kritické Casy v Izraeli, kedy o
Svitom Pisme ani nevedeli, Ze existuje. Nemdzeme sa tomu divit, lebo aj dnes mame takych
veriacich, ktori za cely svoj zivot ani raz nedrzali vo svojich rukach Svité Pismo a nikdy ho
necitali.

Na druhej strane bolo jasné, ze prednost’ teraz patri Evanjeliu, ktoré spociatku bolo zvestované
zivym slovom, po case bolo z praktickych dovodov zapisané pre potreby duchovného zivota
Cirkvi, pre jej katechézu. Preto dneSny exegéta sa nemdze zaobist’ bez Svitého Pisma Starého
Zakona. Nezaobide sa bez neho ani krestanské katechéza a vsetok liturgicky a modlitebny zivot.
Nezaobide sa bez Starého Zakona ani chrdmova kazen (nedeliajSia), lebo udalosti a obrazy
Starého Zakona dopliiiaju, obohacujii a potvrdzuju pravdu Nového Zékona a na dusu veriaceho
takato kazen ma mocny vplyv, lebo tym ziskava uceleny obraz o BoZzom plane spasy a o

pravdivosti Evanjelia.

Spomedzi apostolov ve'mi mnoho pre pochopenie vztahu Starého a Nového Zakona urobil
svity apoStol Pavel. Napriklad, Pavel, skuseny rabinsky exegéta, pouzival rabinsku metodu
verbalnej interpreticie (vykladu), ktord je takd cudzia modernému mysleniu, aby zo Staré¢ho
Zakona vytazil (extrahoval) christologicky zmysel. Vynikajicim prikladom tejto metddy je
Pavlovo budovanie celej christologie na zaklade prisl'ibeni a naplnenia na realite, Ze spasa bola
prislibena cez Abrahamovho potomka (v jednotnom c¢isle), ktorym je Christos (Gl 3, 15-18).
Dvaja Abrahamovi synovia st predobrazom dvoch Zékonov: jeden predstavuje tych, ktori boli
pod Zékonom, druhy uz slobodnych, dietky zaslIibenia (GLUBOKOVSKIJ, N. N., Blagovestije
christianskoj svobody v poslanii sv. apostola Pavla k Galatam, Sofija 1935, 131-133), dedicov
Bozieho kralovstva (Gl 4, 22-31; Ibid. 158-164; MELIORANSKUW, B., Jevrejstvo v jepochu
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Christa i jevangel'skaja propoved’, Strannik 6, 1909, 825-839; PONOSOV, M. E., Jevangelije
lisusa Christa i jevangelije apostolov o Christe, Trudy Kyjevskoj duch. akademii 3, 1911).

Prave tak treba spomenut’ d’alSiu interpretacnit metodu, ktord sa objavuje v Novom Zakone,
typologicku interpretaciu. Typ (obraz) je starozédkonnou realitou (osoba, miesto, vec, udalost’),
ktora sa chape z neskorsej perspektivy tak, Ze bola predobrazom novozékonnej reality. Napriklad,
apostol Pavel hovori o skale, na ktorta udrel Mojzi$ svojou palicou, aby z nej vytiekla Zivotodarna
voda pre smédnych Izraelitov, ktorych viedol do zasl'ibenej zeme (2 Mjz 17, 6). V jeho mysleni
je to obraz Christa, pramen zivota pre veriacich v Neho (1 Kor 10, 14). Christos ako Kamen od
Boha sa spomina aj v inych knihach Starého Zakona (Iz 28, 16), ale ¢o je pozoruhodné,
novozakonni autori to vztahuji bez rozpakov na Christa ako vteleného Syna BozZieho a nasho
Spasitela (Rm 9, 33; 1 Pt 2, 6-10). V duchu tychto textov aj veriaci v Christa sa stavaji Jemu

podobni a st nazvani ,,zivymi kamenmi®, z ktorych sa ,,buduje duchovny dom* - Bozia Cirkev.

V Evanjeliu podla Jana sa sam Christos predstavuje ako Ten, ktorého predobrazom bol
medeny had na pusti za ¢ias Mojzisa (4 Mjz 21, 6-9). Je to Syn Cloveka, ktory bude vyzdvihnuty
na kriz, aby vSetci, ktori v Neho uveria, mali veény zivot (Jn 3, 14-15). Takyto typologicky
vyklad starozakonnych skuto¢nosti nachidzame aj v Liste Zidom, ale o tom sme uZ vyssie

hovorili.

Na konci svojej spasitelnej Cinnosti na zemi Christos povedal, ze uZz nebude hovorit
apostolom d’alSie veci, lebo by to nezniesli, ale pride Duch Svéty, ktory im objasni vSetko. To sa
tykalo nielen apostolov, ktori zazili tuto sklisenost’ a mnohé veci pochopili a pre nas vo svojich
listoch a Evanjeliach vysvetlili, ale aj tych, ktori boli ich pokra- covatel'mi, sluzobnikmi Cirkvi.
Preto uz prvi krestanski autori reSpektovali tento problém a usilovali sa o jeho vyklad podla
potrieb veriacich. Stanovisko k Starému Zikonu nachddzame v listoch svdtého Ignaca z
Antiochie (+117), v tzv. Druhom liste Klementa Rimskeho, Pseudo-Barnabasa. Hoci v tychto
pripadoch i$lo skor o polemiku, predsa z nej jasne vyplyva, Ze otdzka vztahu Staré¢ho a Nového
Zakona zostala v Cirkvi dlho vel'mi zivd a nemo6zeme ju ignorovat’ ani my dnes, lebo aj dnes
existuju zoskupenia, ktoré nanovo zac¢inajii uprednostiovat’ Stary Zakon pred Evanjeliom (rozni
sektari), alebo sa usiluju o akési spojenie tychto dvoch Zakonov, aké sme pozorovali u gnostikov,
niektorych zidokrestanov a inych zoskupeni heretického smeru prvych i neskorsich storoci.

Koncom druhého a zaciatkom treticho storo¢ia sme svedkami toho, Ze pri objasnovani

biblického textu sa zacali pouzivat’ dva odlisné sposoby vykladu: doslovny a alegoricky. Tieto
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terminy neznamenali pre starovekych krest'anov to isté, co znamenali v neskjorsich ¢asoch, alebo
¢o znamenaju dnes. Napriek tomu kazdy z nich dal vznik interpretacnej tradicii, ktora trvala az do
stredoveku, kedy vplyv filozofie na teologiu priviedol v kone¢nom dosledku k tomu, ¢o dnes

nazyvame scholastikou alebo scholastickou teologiou.

Na zéklade typologickej a legirickej interpretacie Pisma, aki nachddzame v Starom i Novom
Zakone, sa vyvinula v Alexandrii teoreticky ujasnend exegetickd metoda, ktord sa stala
charakteristickou aj pre tamojsiu katechetickt skolu. Metéda doslovného vykladu Pisma zavladla
v inom vyznamnom centre krestanstva - Antiochii. Alexandrijské prostredie vytvorilo
podmienky pre vznik tzv. vedeckej exegézy, Comu napomahalo stretnutie krestanstva s
helenistickou kultirou. Antiochijské prostredie sa dostdvalo do styku s hererodoxnymi
(nepravoslavnymi) pristupmi k Pismu, preto sa antiochijska exegéza spoliehala viac na historické
a lingvistické (jazykové) stadium. Aby ndm tato problematika bola zrozumitel'na, objasnime si
bliz§ie povahu uvedenych §kol, nakol’ko vysledky ich biblického Studia a pouzivané metoddy
nestratili na svojom vyzname ani dnes.

Alexandria bola kozmopolitnym mestom Afriky, v ktorom helenistickd kultira dosahovala
vysokll trovenn rozvoja. Tu Zzil a pracoval vyznamny Zidovsky ucenec Filon (20 rokov pred
Christom a 50 po Nom), najvplyvnejsi exegéta tych ¢ias. Rozvinul metodu alegorickej exegézy,
ktorej cielom bolo demonstrovat zlucitelnost duchovného vyznamu Svédtého Pisma s
vydobytkami Platonovej filozofie. Tato jeho metoda bola pouzitel'na aj v krestanskej exegetickej
Skole (Apostolska didaskalia). Jej prvym ucencom bol Klement (150-215), krestansky
intelektual, ktory pouzival Filonovu metodu a naSiel v alegorickej exegéze kI'i¢ k odhaleniu
biblického symbolizmu, v ktorom sa skryvali bohatstva krestanského poznania (gnozy), ktoré
bolo charakteristické najmé pre duchovne vyspelych l'udi, ktori dokézali plnit’ BoZiu vol'u nie zo
strachu pred trestom, ale z lasky k Bohu (MITROV, D., Nravstvennoje ucenije Klimenta
Alexandrijskogo, SPB 1900; PRUNET, O., La morale de Clément d Alexandrie et le Nouveau
Testament, Paris 1966).

Klement sa nezaoberal otazkami exegézy, ale humanistickou krestanskou mudrostou, preto
jeho vyklad biblického textu sa javi ako duchovné prisposobovanie, takze sa modernému
Citatel'ovi niekedy zda, Ze ma do €inenia i s fantaziou.

Najvplyvnej§im ziakom Klementa a najvacSim exegétom staroveku bol nesporne slavny

Origenes (185-254), popredny tvorca metody bib- lickej interpretacie, ktora prevladala v Cirkvi
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do polovice stredoveku. Pomocou tejto metody vytvoril sériu vybornych biblickych komentarov,
v ktorych sa nachadzaju aj vel'mi cenné a hlboké teologické postrehy trvalej hodnoty. Jeho velké
vedecké dielo Hexapla (240) predstavuje $est’stipcovy text hebrejského a gréckeho textu Biblie,
ktora umoznovala kritické stadium tohto textu. V d’alSom svojom diele De principiis, Cize o
zékladnych pravdach viery, grécky Peri archon, vytvoril tedriu trojakého zmyslu Svétého Pisma,
ku ktorému v stredoveku pripojil Strvty zmysel. Tento trojaky zmysel Pisma odvodzoval od
trichotomie l'udskej bytosti - telo, duSa, duch. Prvy doslovny zmysel bol historicky (telo),
typologicky zmysel (dusa) bol moralnou aplikaciou na jednotlivca a duchovny zmysel (duch) bol
predzvestou novej Zmluvy v Starej. Obsah biblickej knihy Piesent Piesni objasnil ako symbol
vztahu Christa a Cirkvi, alebo vztahu Slova a l'udskej duSe. V tomto duchu pokracovali taki
vyznamni otcovia a teologovia, akymi boli Dionyz, Atandz, Didym, Cyril, hoci jeho ucenost’ a
tvorivost’ nebola prekonana, najmé jej rozsah.

Katechetickd Skola v Antiochii Syrskej vytvarala svoj pristup k exegéze z velkej Casti na
opozicii alexandrijskému alegorizmu. ZaloZil ju Lukidn Samosatsky, po ktorom nasledoval vel’ky
teoretik Diodor Tarzsky (+392), ktorého slavu zatienil jeho sldvny Ziak Teodor z Mopsuestie
(350-428). Spoluziakom Teodora bol svity Jan Zlatolsty, ktory triezvo pouzival exegetické
metody alexandrijskej 1 antiochijskej Skoly. Poslednym vyznamnym predstavitelom antiochijskej
Skoly bol bl. Teodoret Kyrsky (390-458). Vysledky exegetickej prace Zlatousteho a Teodoreta
maju aktudlny vyznam pre duchovny Zivot Cirkvi aj dnes, lebo su prakticky pouZzitel'né.

Rozpory medzi alexandrijskou a antiochijskou exegézou sa Casto preceniuji. Antiochijci na
jednej strane prijali Zidovské presvedcenie, Ze samotnd historia bola miestom (locus) Bozieho
zjavenia a doslovny zmysel mal takto primarny vyznam, na druhej strane potrebovali metodu pre
odhalovanie historického materidlu, ktory sa stal aktudlny a zrejmy iba s prichodom Isusa
Christa. Tento dvojaky zaujem viedol k vyvoju hermeneutickej tedrie, ktord zahriiovala tak
typologiu, ako aj tedriu a snazila sa o to, aby jej vychodiskom boli predovsetkym prorocké knihy
Star¢ho Zakona.

Metoda vykladu Pisma, nazyvand ,teoéria“, pripisovala biblickému autorovi vnimanie
historickych udalosti, ktoré proroci popisovali, a v nich aj budiice udalosti, lebo boli na sebe
navzajom zavislé. Této ,tedria”“ predpokladala koncepciu biblickej interpretacie, ktora sa

zakladala na pripisovani zjaveného vyznamu kazdému slovu posvétného textu, co je
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charakteristické pre zidovsku exegézu tohto obdobia. To priviedlo k historickému zmyslu a

sposobu vykladu.

Z tychto udajov o dvoch vyznamnych Skolach v prvych storociach existencie Cirkvi vyplyva,
ze obidve mali dvojaky zaujem: vychodiskom bol doslovny zmysel biblického textu, ktory v
d’alSom pokracovani mal prekrocCit’ svoje vlastné hranice a dostat’ sa k teoldgii a duchovnému
vyznamu biblického vyroku. Pre Alexandrijcov sa to dalo vyjadrit cestou alegorie, pre
Antiochijcov cestou tedrie. Obe skoly hl'adali najade- kvatnejsi sposob spravneho pochopenia
biblického textu a jeho praktickej aplikacie v duchovnom zivote krest’ana i celej Cirkvi, lebo tato
praca sa uskutociiovala v Cirkvi a mohla byt korunovana uspechom iba vtedy, ked bola cirkevne
pouzitel'na. Zasluhou bl. Hieronyma a Rufina sa tieto metody vykladu Pisma i samotné vyklady
dostali na Zapad. Hieronym, Ambréz a bl. Augustin sa priklonili viac k alexandrijskej metode.
BI. Augustin zacinal svoju exegetickl pracu doslovnym zmyslom Pisma, ale veril, Ze celé Pismo
mé duchovny zmysel, ktory je kone¢nym cielom vykladu. S touto zasadou bl. Augustina sa
modzeme obozndmit’ ¢itanim jeho diela De doctrina christiana (O krestanskom uceni), alebo aj z

jeho komentarov na Zalmy a iné biblické texty, lebo jej zostal verny az do konca.

Zlaty vek patristickej exegézy sa skonCil Cyrilom Alexandrijskym (376-420), u ktorého
nastava isté spojenie alexandrijskych i antiochijskych vplyvov. Ako hovori svéty apostol Pavel,
Pismo je uzito¢né na vsetko: ucit’, karhat, napominat’, napravovat’, vychovavat’, ¢ize v iom st
dogmy, rady, napomenutia, historické tdaje a udalosti, vyznamné osoby, a vSetko toto je
zacClenené¢ do Bozieho planu spasy. Téato povaha Pisma urcuje aj sposoby jeho vykladu v
nadvéznosti na to, ¢o bolo i ¢o bude (2 Tm 3, 16).

Rany stredovek siaha od zafiatku piateho aZz do zaliatku jedendsteho storocia, kedy sa
odohrali zavazné politické a kultirne zmeny v celom vtedajSom krestanskom svete, najmi v
ramci Rimskeho impéria, ktoré si dokonca zmenilo sidlo z Rima do Carihradu. V tej dobe
centrami duchovnej a teologickej prace boli prevazne monastiere. Exegeticka praca sa skladala z
modlitebnej interpretacie Svitého Pisma na zéklade patristickych diel. Vznikli tzv. katény, Cize
komentare zo slov svitych otcov a cirkevnych spisovatel'ov. Toto Citanie Svdtého Pisma sa
riadilo Stvorakym spdsobom vykladu, ktorého pdvodcom bol Jan Kasian (360-435!. Bola to
metdda v podstate origenesticka. Platila zasada, ze litera uci, o sa stalo, alegoria uci, v o verit,
moralny zmysel uci, €o robit’, a analogicky zmysel uci, kde ist. Doslovny zmysel sa tyka historie,

ostatné¢ tri maju fakticky duchovny vyznam: alegoricky odhal'uje teologicky zmysel Pisma,
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moralny tropologicky, ktory aplikuje text na prax jednotlivych krestanov, a anagogicky ukazuje
na eschatologické naplnenie. Klasickym prikladom je Stvoraky vyznam Jeruzalema: Zidovské

mesto (doslovne), Cirkev (alegoricky), dusa (tropologicky), nebeské mesto (eschatologicky).

Vznik mnohych bohosloveckych §kol v 11. storoci (najmi vo velkych eurdpskych centrach)
zapocal novu éru, v ktorej sa systematicka teoldgia a biblické Studium stali uplne odliSnymi
disciplinami. Oziveny zaujem o originalne jazyky, najma hebrejsky a grécky, viedol k posilneniu
doslovného vyznamu Pisma a duchovny mal miesto v liturgickom kontemplativnom Zivote
Cirkvi.

Pristup k Svatému Pismu charakteristicky pre patristické a stredoveké obdobie sa vyrazne lisi
od neskorSiecho alebo aj moderného obdobia. Tento rozdiel sa casto vysvetluje velmi
zjednoduSene ako protiklad medzi duchovnym a doslovnym vykladom. Je to dané predovsetkym
tym, Ze vyraz ,,doslovny zmysel*“ znamenal nieco celkom iné v predrenesanénom obdobi nez
teraz. Pre starovekého exegétu doslovny zmysel znamenal literu, ,,telo* textu vo vztahu k jeho
nabozenskému vyznamu alebo duchu. Ked’ tento sposob pouzijeme k vykladu Nového Zakona,
tak napriklad sprava o ukrizovani Isusa Christa by sa obmedzovala na fyzikalne a politické fakty
udalosti. Spasitel'ny zmysel tejto udalosti, ktory je rozhodujuci pre evanjelistu i nés, by patril k
duchovnému zmyslu. Podstata tohto problému je v tom, ze vSetko, ¢o Boh vykonal pre nasu
spasu, sa udialo v konkrétnych historickych podmienkach Zivota l'udstva, bezprostredne v
podmienkach Zidovského naroda, ktorého existenciu musime hodnotit’ z hl'adiska jeho povolania,
¢ize z nabozenského hl'adiska, kultirneho a politického, lebo kazda z tychto sfér mala svoj podiel
na priebehu smrti Bozieho Syna i na utrpeni, ktoré jej predchadzalo. Pre moderného exegétu
doslovny zmysel sa stotoziiuje s mienkou l'udského autora, v ddsledku ¢oho vyznam textu je
identicky s historickymi faktami, ak vypravanie historie odraza to, ¢o mal autor na mysli. Okrem
toho doslovny zmysel je determinovany tzv. literdrnymi druhmi (symbol, metafora, parabola,
doxologia, prislovie, podobenstvo atd’.), hoci tu v skuto¢nosti ani nejde o historiu, ale o obrazné

zobrazenie istych idei a faktov.

Podl'a toho staroveky exegéta videl v doslovnom zmysle dvere k pravému vyznamu textu,
moderny exegéta je presvedCeny, Ze pravy vyznam textu je determinovany autorom a povazuje
doslovny vyznam za identicky s pravym vyznamom. Prave tak duchovny vyznam mal u
starovekych autorov odliSny vyznam: bola to sprava, ktort chcel Boh oznamit™ prostrednictvom

Pisma veriacemu. V dosledku toho text obsahujuci toto zjavenie nemohol byt povazovany za
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vymysel a fantdziu. To zavdzovalo aj exegétu, aby pristupoval k posvédtnému textu z podobne;j
pozicie. Preto Origenes tvrdil, Ze v obidvoch pripadoch - u autora i exegétu - pdsobila ta ista
zjavenu spravu komentoval pre potreby duchovného Zivota, lebo Pismo nemdze mat’ iny ciel
,Lebo ako dazd’ a sneh padé z neba a nevracia sa tam, lez napéja zem, robi ju plodnou, tirodnou a
déva semi rozsievacovi a jediacemu chlieb, tak bude moje slovo, ktoré vychadza z mojich ust:
nevrati sa ku mne prazdne, ale vykona, ¢o sa mne paci, ispesne spravi, na ¢o ho posielam* (Iz 55,
10-11).

Ucenie o potrebe Bozieho osvietenia pre spravne pochopenie Svidtého Pisma bolo
neoddelite'nou sucast'ou v tradicii duchovnej exegézy. Tuto pravdu potvrdila aj Cirkev, ked’ pred
Citanie Evanjelia zaradila tato modlitbu: ,,Laskavy Pane, rozsviet’ v naSich srdciach nehasnice
svetlo, aby sme Ta dobre poznali. Osviet' na§ duchovny zrak, aby sme pochopili pravdy tvojho
Evanjelia. Naplii nas uctivou baziiou pred Tvojimi spasitel'nymi prikdzaniami, aby sme premohli
vSetky hriesne Ziadosti, viedli duchovny Zivot, mysleli a konali len to, ¢o sa Tebe I'ibi. Lebo Ty,
Christe BoZe, si nasim svetlom. A my Ta oslavujeme spolu s veénym Otcom i S presvitym,
dobrotivym a zivotodarnym Duchom teraz i vzdycky i na veky vekov. Amen*“. Podla toho
exegéza, katechéza, homilia a kazd4 ina forma naucenia toho, ¢o je obsahom Pisma, sa nemdze
zaobist’ bez milosti Svédtého Ducha, nemoéze sledovat’ iny ciel’ nez sam Boh a Jeho svita Cirkev
pre spasu ¢loveka.

Postoj sti€asného citatel'a Pisma k povodnej duchovnej exegéze je ur€ovany tym, ako pochopi
a prijme jej vychodiska. Niektoré sa mu mozu zdat’ prijatel'né, iné nie.

PredovSetkym si musime uvedomit, Ze u prvotnych krestanskych exegétov sa Svité Pismo
chapalo ako Bohom inSpirované. Pravda, tu badat’ isty rozdiel medzi Vychodom a Zapadom,
bohol'udsku ¢innost’. Boh zjavoval, ¢lovek prijimal. Nebol to diktat, v dosledku coho kazdé slovo
Pisma bolo od Boha, aj tzv. redaktorské dodatky, ktoré su nevyhnutné a nepochadzajice od
Boha, ale Zapad sa dlho drzal prave tejto tedrie. Podl'a svitych otcov a ucenia Cirkvi Svété Pismo
ma teandrickll (bohol'udsktl) povahu a to isté musi platit’ i v exegéze. Boh zjavuje svoju vol'u cez
l'udi a reSpektuje ich slobodu ducha i intelektualnu Groven (porovndjme napr. Izaiasa, cloveka z
kralovského rodu a s vynikajucim basnickym talentom a vzdelanim, a Amosa, ktory bol iba

pastier). Vychodny synergizmus poskytol vychodisko v zmysle vzajomnosti, ktora ponechava
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nedotknutou l'udska slobodu a postavenie ¢loveka, ktory sa sprava k Bohu ako svojmu Otcovi.
Svity Bazil Velky uci, ze Bozi Duch nezbavuje rozumu toho, koho inSpiruje; podobny efekt by
obdarovana, vedend, usmernovana Sviatym Duchom (Jn 16, 5-16). Preto v Pisme Casto Citame aj
to, ako prijimatel’ zjavenia reagoval: prejavoval bazen, radost’, obavy, ba aj strach alebo i odpor,
napr. prorok Jonds, ked sa zdrahal ist do Ninive a kadzat' tam pokanie. Bozie slovd vedla
ludskych slov - to je delenie nestoridnske, len Bozie slovo, alebo len l'udské slovo, to je
stanovisko monofyzitov. Pismo je teda teandrickej povahy a sleduje duchovné ciele - spésu
Cloveka. Takyto postoj k Pismu urcuje spravne zésady exegézy, ktora rozliSuje Bozské i 'udské a
je schopna poskytnut’ spravny vyklad, hoci sa to nedarilo idealne kazdému, kto sa touto pracou

zaoberd, aj cirkevnym otcom.

Staroveki exegéti boli presvedéeni, ze Svité Pismo sa zaobera Bozim zjavenim v Christu a
kym interpretator nendjde v nom chistologicky alebo spasite'ny vyznam, nedosiahol jeho pravy
vyznam. V niektorych pripadoch je zrejmy na prvy pohl'ad, v doslovnom zneni, inde je skryty v
predobrazoch, prisl'ibeniach, proroctvach atd’. Preto typoldgia a alegdéria ako literarne
prostriedky neboli tak ostro rozliSované, ako je to teraz v 20. storoci. Typoldgia poukazovala na
skuto€nosti, ktoré mali byt naplnené v neskorSich Casoch; boli to BoZie tmysly, zamery. Ich
zmysel mohol byt pochopeny aj do ich vyplnenia, ale vd¢Sina z nich sa stala pochopitel'nou az po
ich naplneni v Christu. Alegoria sa tykala vSetkych obraznych vyznamov, preto sa stavalo, ze sa
typologia prekryvala s alegdriou alebo naopak. V tom sa skryvala aj pravda o jednote obidvoch

Zakonov, Starého 1 Nového.

Patristicka exegéza reSpektovala ako fakt viacero vyznamov vo Svidtom Pisme, ktoré plne
zodpovedaju bohatstvu tajomstva Slova, ktoré sa stalo telom. V tom je dany zéklad pre doslovny
1 duchovny zmysel realit Pisma. Ked’ sa na to pozerdme z hl'adiska naplnenia a realizacie tychto
tajomstiev v Cirkvi, ktora je prostredim spasy, vystupuje pred nami eklezialny a individudlny
vyznam: historicky, sucasny 1 eschatologicky, lebo takym je Zivot i Struktura Cirkvi a jej poslanie
a v jej prostredi sa formuje aj duchovny Zivot veriaceho ¢loveka, preto sa vyznacuje aj tymito

rozmermi.

Pravoslavne] exegézy sa nedotkli rozne racionalistické exegetické smery, ktoré zacali
stotoznovat’ celé Casti Pisma a udalosti s podobnymi literd&rnymi pamiatkami nebiblickych, resp.

okolitych narodov (Egypt, Babylon). Davidove a Salamunove Zalmy sa povaZovali za takmer
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opisané z podobnej egyptskej literatary, ktoru tito krali mohli poznat’, robili sa porovnania s
GilgameSovym eposom a s inymi druhmi literatiry. Vysledok k dnesnému diu je taky, ze Biblia
zostava unikatnou, ze reagovala na okolité nabozenské i kulturne a politické udalosti, ale tieto
nemdézu byt hodnotené ani ako pramen vzniku Biblie, ani Biblia nemdze byt hodnotena na ich
urovni, Cize ako sucasna zidovska literatura. Biblia sa ukazala aj po tychto racionalistickych
krizach ako Svité Pismo, ktoré sa kriticky i prorocky vyslovilo o vSetkom, ¢o tvorilo hodnoty -
nabozenstiev 1 kultur - okolitych nebiblickych narodov vtedajSieho sveta. Rovnako to plati o
Starom 1 Novom Zakone. Christos nie je ani farizej, ani sadukej, ani zelota, ani herodian, ani
kumranec, ale vteleny Syn BoZzi a nd§ Spasitel. A o to prave iSlo aj cirkevnym otcom, €o sa
markantne prejavuje u apostolskych muzov, apologétov i prvych cirkevnych ucitelov na
bohosloveckych skolach, o ktorych sme uz hovorili. Sucasnd pravoslavna exegéza prebera vsetky
ozaj pravdivé, vedecké vysledky badania nad Svidtym Pismom, nové archeologické poznatky,
mnohé vydobytky hlbokej filologickej analyzy, ktord vzdy mala svoje opravnené miesto v
exegéze, ale nemoze suhlasit’ s tym, aby exegéza spocivala iba v archeoldgii, v zrovnavani, vo
filologii, lebo vSetko toto su iba pomocné prostriedky pre pochopenie spasiteI'ného vyznamu
Pisma, ¢iZe pre pochopenie jeho duchovnosti. Cubovolnost, o ktorej hovori svity apostol Peter,

nema miesto v skuto¢nej cirkevnej exegéze a tak to musi byt’ aj na cirkevnych Skolach.

Nakoniec treba zdoraznit' i to, Ze pre starovekych exegétov mala rozhodujici vyznam
Tradicia, ktora poskytovala vSeobecny kontext pre vsetky sposoby vykladu. Instinkt viery,
zmysel Cirkvi prijimal bohoslovecky vyvoj, usmernioval ho a liturgickd Ucast tu fungovala
normativne v procese objasiiovania Pisma, lebo Pismo vzdy bolo knihou Cirkvi, odkial’ ju
nemozno uniest. Tvrdit, Ze jedinou metédou vykladu Pisma je iba vedecka metoda - to je velky
omyl, lebo Cirkev a jej Zivot nie su zalozené na vedeckych zakladoch, ale na pravde a Bozej
moci, ktord sa v plnosti prejavuje vo vSetkych sférach jej zivota i v Zivote jej ¢lenov. Toto
vytriezvenie badat’ takmer vo vSetkych regionoch rozdeleného krestanstva, opit’ sa zaCina chépat’
sila symbolu a metaforického mysle- nia, inak a objektivnejSie sa hodnoti exegeticky prinos
otcov a cirkevnych spisovatel'ov, ktori svojou exegézou moézu dnes pomdct’ k jej uzdraveniu a
priorizacii tych metod a spdsobov vykladu, ktoré ozaj zodpovedaji skutocnej povahe Svétého
Pisma. Bezduchy a netvorivy navrat k patristickej exegéze by nemal ziadny vyznam ani pre
samotnu exegézu, ani pre duchovny zivot Cirkvi a jej dietok, ktoré dnes tizia po skutocnom

duchovnom Zivote. Aby tato uvaha o Svdtom Pisme splnila svoje poslanie, urobime kratku
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rekapitulaciu toho, ¢o sme povedali a poklisime sa nacrtnit’ zdkladné zisady potrebné pre
seridzne a spasitel'né ¢itanie Pisma.

Pravoslavnu duchovnost moézeme najlepsie definovat’ tak, ked po- vieme, Ze je vo svojej
podstate biblicka, ale v pravoslavnom, cirkevnom zmysle tohto slova. Cirkevni otcovia zili
Bibliou, mysleli a hovorili prostrednictvom Biblie s takou skvelou prenikavost'ou, Ze bolo mozné
hovorit’ o splynuti ich Zivota so samou podstatou obsahu Biblie. U otcov neexistovala Cista
exegéza ako autondmna ndauka, nehladiac na to, Ze tu existovali rozne Skoly a metody
(alexandrijska alebo antiochijska). V patristickej exegéze kazda tendencia nasla svoje miesto a
ziadna z nich nebola absolutizovana. Ide tu o fakt opravnenia kazdého biblického cCitania, pri
ktorom ¢itané alebo pocuté slovo vzdy privadza k zivej Osobe Slova. Christa neohranicuje ziadny
didakticky, katecheticky alebo nejaky iny zmysel Jeho slov. VSetky nase utilitdrne a pragmatické
zmysly, vsetko, ¢o pochadza zo zvedavosti a je otazkou, je podrobené redlnej pritomnosti Bozej 1
z nej plynlcej osvietenosti. Svity Jan Zlatousty takto sa modlil pred ¢itanim Svétého Pisma:
,»Isuse Christe, otvor o€i mdjho srdca, aby som mohol pochopit’ i plnit’ Tvoju volu..., osviet moje
o¢1 Tvojim svetlom... Ty, ktory si jedinym svetlom*. Svéty Efrém dodava: ,, ... pred kazdym
¢itanim (Pisma) modli sa a pros Boha, aby sa ti zjavil*“ (Citované podl'a P. EVDOKIMOVA,

Prawoslawie, 210).

Mohli by sme povedat’, Ze pre otcov Biblia - to je Christos, lebo kazdé z jej slov nas vedie k
Tomu, ktory ju vyslovil. Zdravé usilie k pochopeniu Pisma i ziskaniu odpovedi na dolezité
otazky zivota vedie nas k velkym veciam na urovni sviatosti, ¢iZe slovd Pisma prijimame na
»eucharisticky sposob* (Klement ALEXANDRIJ SKY, Strom. 1, 1; ORIGENES, Hom. in Exod.
13, 3; svity Jan ZLATOUSTY, In Gen. 6, 2; avity Gregor TEOLOG, Slovo 46, 16), ,,lamanie
slova tajomnym spdsobom* (ORIGENES, PG 13, 1734, SCHMEMANN, A., Jevcharistia, 88-99,
Tainstvo slova; MIJAC, B., Re¢ kao tajna, Teoloski pogledi 1-3 (1981), 35-48), ktoré sa
uskutoénuje v cirkevnom spolocenstve pred tvarou Christovou. SIovo poznavat’ znamena v
hebrejskej 1 gréckej Biblii poznavat’ cez zjednote- nie v manzelskom zmysle. Vel’kym symbolom
kone¢ného poznania Boha je Barankova svadba (Zj 21. a 22. kap.).

V Evanjeliu podl'a Lukasa sa hovori, ze Christos otvoril svojim u¢enikom um, aby im cez to
ukazal spdsob, ako treba &itat’ Svité Pismo, ako pochopit’ vietko to, ¢o je o Nom napisané (24,
45). Tak Isus urobil aj s uc¢enikmi, ktori i§li po Jeho vzkrieseni do Emauzu, ked’ im po ceste

objasnoval Pisma, po¢ntic od Mojzisa. Po névrate do Jeruzalema ucenici takto vyslovili zazitok z
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poctvania Jeho slov: ,,Ci nehorelo v nas srdce, ked’ nam hovoril cestou a vysvetloval Pisma?*
(Lk 24, 27, 32). Sam Christos objasiioval im Pisma a ukazal, Ze hovorili o Nom, Ze Biblia je
vlastne slovnou ikonou Christa. Boh chcel od vecnosti, aby Slovo prijalo telo, v ktorom Jeho
slova budu zniet’ ako slova zivota, preto treba poctvat i Citat’ Pismo v Christu, ¢ize vo vnutri
Jeho Tela, ktorym je Cirkev. Ked’ teda veriaci berie do rak Svité Pismo, ocita sa v Cirkvi spolu s
Pismom, knihou sveta, ktora je naplnené Jeho pritomnostou. Stupen osvojenia obsahu Pisma je
zavisly na hibke nasho ontologického miesta v Tele, nagho Zivota v Cirkvi, ktory boholudsky
formuje nds um, aby bol schopny pochopit’, Ze to vlastne Cirkev ¢ita v nas Bozie slovo, ked’
otvdrame stranky Pisma. Ba aj vtedy, ked’ sme sami, ¢itame Pismo liturgicky. Boh tak chcel, aby
¢lovek nikdy nebol izolovany, odtaty od stromu (vini¢a) Cirkvi, ale aby to bol Jeho ¢len,
liturgicky c¢lovek, akym bol aj na zaciatku. Popredny znalec pravoslavnej duchovnosti, najméa
liturgickej, otec Alexander Schmemann o tom napisal: ,,AvSak v tradicii Cirkvi, liturgicke;j,
duchovnej, v nerozluénom spojeni slova a sviatosti sa napliiuje podstata Cirkvi ako vtelenia
Slova, ako vtelenia Boha uskuto¢iiu- juca sa v Case a priestranstve, preto sa hovori o Cirkvi v
knihe Skutkov apostolskych: ,,Slovo Panovo vSak rastlo...“ (Sk 12, 24). Vo svjatosti prijimame
Toho, kto prichadza a prebyva s nami v Slove; v blahej zvesti o Nom je vlastne preduréenie
Cirkvi. Slovo urcuje sviatost’ ako svoje naplnenie, lebo vo sviatosti Christos-Slovo sa stava nasim
zivotom. Slovo zhromazd'uje Cirkev pre svoje vtelenie v nej. Sviatost’ bez Slova sa stdva magiou,
doktrinou. Nakoniec cez sviatost sa Slovo stdva vykladom, lebo vyklad Slova je vzdy
svedectvom o tom, ako sa Slovo stava zivotom. ,,A to Slovo stalo sa telom, prebyvalo medzi
nami..., plné milosti a pravdy” (Jn 1, 14). Sviatost’ je prave tym svedectvom, preto je v fiom
pramen, pociatok 1 zédklad vykladu a pochopenia Slova, pramen 1 kritérium bohoslovia. Iba v tejto
neodlucnej jednote sviatosti i Slova mozeme ozaj pochopit’ zmysel tvrdenia, ze iba Cirkev chrani
zmysel Pisma. Preto prva cast’ liturgie je nevyhnutnym zaciatkom Eucharistie, tym tajomstvom
Slova, ktoré svoje naplnenie a zaviSenie najde v prinose, posviteni a podani veriacim
eucharistickych Darov* (Jevcharistia, 84-85). Na zaver otec Alexander dodava: ,,Cirkev preto
pozna a chrani zmysel Pisma, Ze v tajomstve slova, uskuto¢iovanom v zhromazdeni Cirkwvi,
Svity Duch ozivuje ,telo Pisma, pretvara ho na duch a zivot. Kazdé skutocné cirkevné
teologizovanie je zakorenené v tomto tajomstve slova, zakorenené v zhromazdeni Cirkvi, v
ktorom Bozi Duch u¢i samu Cirkev, a nie jej jednotlivych ¢lenov, kazdej pravde. Preto su-

kromné citanie Pisma ma byt taktieZ zakorenené v cirkevnom: mimo cirkevného ponimania,
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mimo bohol'udského zivota Cirkvi nemoze byt vypocuté, ani spravne objasnené. Takto tajomstvo
slova, uskuto¢nené v cirkevnom zhromazdeni (sobore), v dvojjedinom akte ¢itania i zvestovania
je pramenom rastu kazdého i vSetkych spolu k plnosti poznania Pravdy... V minulosti na kazen
predstaveného zhromazdenia odpovedalo slavnostnym Amen, ¢im svedcilo o prijati slova, ¢im
specatilo svoju jednotu s predstavenym v Duchu®. V dosledku toho aj ,,biskupovi a kitazom je
dany v Cirkvi dar ucitel'stva, ale je im dany preto, Zze si svedkami viery Cirkvi, lebo ucenie
nepatri im, ale Cirkvi, jej jednote viery a lasky. Iba celd Cirkev, prejavujuca sa ako Cirkev v
zhromazdeni, ma mysel’ Christovu, iba v zhromazdeni Cirkvi sa vSetky dary a sluzby prejavuja
vo svojej nedelitel'nosti a jednote ako prejavy jediného Ducha, ktory napliuje Telo (Cirkvi),
preto kazdy ¢len Cirkvi, nech by bol na akomkol'vek stupni sluzby, méze byt pred tvarou tohto
sveta svedkom celej plnosti Cirkvi, a nie svojho chapania“ (Jevcharistia, 97-99).

Biblické knihy predstavuju vo svojej vacSej cCasti kroniku zivota Cirkvi, zachovavanu
prostrednictvom Tradicie. Christove slova boli prijaté apostolskym zborom ako tstna Tradicia
skor, nez boli za€lenené do novozdkonného kdnonu ako Pismo. Stantc sa zakratko pisanou
Tradiciou, ich obsah je v stave trvalého napliiovania a maju podiel na osude kazdého historického
svedectva 1 na nestalosti, ktord je neodlu¢nd od vsetkého, Co je l'udské. ,,Bozie veci nepozna
nikto, iba Duch Bozi“ (1 Kor 2, 11). On vydava trvalé svedectvo v Cirkvi, vd’aka ¢omu sa ona
stava ,,stipom a zakladom pravdy* (1 Tm 3, 15). Preto iba Cirkev, plnost’ Svitej Trojice, vybera a
udrzuje tie texty z mnohych existujlicich, ktoré st ozaj inSpirované a kladie na nich pecat
autenticity (povodnosti, pravosti) a udel'uje im svoju zaruku, iné zasa zavrhuje ako nepravé
(apokryfné¢), alebo druhokanonické. Svété Pismo je dané Cirkvi, ona ho prijima a kanonizuje a
nosi ho vo svojom lone ako slova Pravdy a nikto jej ho nemdze odnat’ bez toho, aby neriskoval

naruSenie Pravdy.

Svedectvo Slova o Nom samom nie je formalne a na vSetkom nezavislé. Pravda, Pudska
nevernost’ mdze ho falSovat’, prekrucat’, ¢o dejiny Cirkvi jasne dokazuju. AvsSak vsetci, ktori sa
dopustili falSovania Pisma i faloSného vykladu Pisma, dokazali, ze nepatria k Cirkvi a nemaju v
sebe Bozieho Ducha. Cirkev dava svojim ¢lenom Pismo, ale pripaja aj jeho spravny vyklad, ktory
musi byt taktiez tradi¢ny, bozsky, inSpirovany. Pismo nemdze byt postavené nad Cirkev, ani
mimo Cirkev, lebo ono Zije a méa svoj vyznam iba v lone Cirkvi, lebo je dané pre budovanie
Cirkvi a jej duchovného zivota. Bohoslovecké dedi¢stvo otcov, liturgickd hymnografia, ikony,

dogmatické a kanonické vedomie Cirkvi, to su zakladné prvky Tradicie, s Zivou sférou prejavu

55



slova, ktoré vychadza i spaja Cirkev so Slovom, lebo ona je Jeho Telo a je inSpirovana z toho
isttho Bozieho pramena. V tomto pripade vobec nejde o hladanie odpovedi v archivoch
minulosti, ale o nacieranie do jasnych a priezraénych pramenov Tradicie, o prisvojenie si plnosti
cirkevného svedectva, o rozvijanie a prehlbovanie v sebe insStinktu ortodoxie-pravoslavia, ktory
by usmernoval nase kroky v smere zmyslu i zmyslania otcov a apostolicity Cirkvi, na ktorej
mame vsetci vedomy a aktivny podiel. Musi to tak byt az dovtedy, kym vsetci nepochopime, ze
to sam Christos vysvetl'uje svoje vlastné slova cez rézne formy Zzivota Cirkvi a prostriedky
Tradicie. Sved¢i o tom Duch, ale vnutorné svedectvo Svédtého Ducha, pisomna epikléza, sa
uskutocnuje iba v katolicite Tela, pretoze Duch spociva na l'udskej prirodzenosti Christa, ktora

presla do Cirkvi.

..... .

Vnutorné svedectvo Svitého Ducha sa tyka inSpirdcie posvitného textu. Cirkev je Telo
Christovo. Takto st so zivym Christom spéjané slova, ktoré zvestoval pocas svojho pozemského
ucinkovania. Boh prehovoril a pokracuje vo svojej spasitel'nej ¢innosti a komentuje svoje vlastné
slovd. Takto Biblia, komentovand samym Bohom, ma v sebe plnost Tradicie ako zivu
postupnost’, svoju vecne trvajicu interpretaciu. Tradicia dava teda svedectvo Pismu a ono samo
tvori Cast’ Tradicie, hoci ako hlavny pramen viery s velkou autoritou. ,,Vecné Evanjelium® (Zj
14, 6) ma autoritu, ktord sa nedé s ni¢im zrovnavat’ a prevySuje kazdé iné kritérium pravdy. Preto
Pismo a Tradicia st vzdy v zhode a v zhode s nimi je tieZ kazd4d dogma, ktord neposkytuje nové
pravdy, ale formuluje podla potrieb duchovného zivota to, o je v Tradicii 1 v Pisme ako zjavena
Pravda. Takto Cirkev, nositel’ka zjavené¢ho ucenia, Pisma 1 Tradicie, uruje vo svojom vniatornom

zivote, o je pravoslavne a €o je nepravoslavne (ortodoxné alebo heterodoxné¢).
Celkom na zéver uvedieme niekol'ko zésad tykajucich sa ¢itania Svétého Pisma.

1. Kazdy odsek (tryvok) posvitného textu ma byt ¢itany v kontexte knihy, v ktorej sa
nachadza i v kontexte celého Pisma a Cirkvi. Kazda jeho Cast’ musi byt objasiiovand vo svetle
jeho celku. Paralelné texty pomahaji pochopit’ zvlaStny akcent danej perikopy. Liturgické
pouzivanie prinaSa bohaté¢ doplnenia, ktoré ukazuju Citany text vo svetle konkrétneho
liturgického ¢asu (napr. sviatku) i jeho hymnografického komentara (napr. 1 Kor 10, 1-4 sa ¢ita
na sviatok Epifanie, koniec Matu- Sovho Evanjelia pri krste). Liturgické Citanie Cerpa svoju silu z
prislusnej udalosti a stava sa jej naplnenim.

2. Toto je nemenitel'né kritérium, preto vSetko, o sa protivi dogmatickym pravdam, musi byt

zavrhnuté. Zapadni krest’ania (katolici) tvrdia, ze Christos daroval apostolovi Petrovi v rozhovore
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pri Genezaretskom jazere po svojom vzkrieseni dar papezstva, lebo mu hovoril, Ze ma past
ovetky a baranky. Co k tomuto textu hovori, presnejiie vyzniava Cirkev? Cirkev tvrdi v
liturgickych textoch k tejto udalosti, ze Christos sa preto pytal apostola Petra, ¢i ho miluje, lebo
Ho zaprel v rozhodujucej chvili: ,, Trikratnym voproSenijem, jeze, Petre, I'ubisi li mja, trikratnoje
otverzenije Christos ispravil jest (Slava na Hospodi vozzvach sviatku Petra a Pavla). Toto
vyznanie Cirkev mala vZdy a ma ho aj dnes, preto nemoze viest’ diskusie s tymi, ktori tvrdia, ze
vtedy Peter bol ustanoveny za papeza. Kazda hypotéza o existencii d’al§ich deti Panny Marie sa
priec¢i dogme o jej trvalom panenstve (pred i po narodeni Christovom, ktory sa pocal z Ducha
Svitého). Prave tak Cirkev zavrhla vSetky hypotézy o obycajnom synovstve Christa u Boha,
vSetky hypotézy subordinacionistického zamerania a potvrdila rovnost Syna Otcovi ¢o do
Bozstva, cti a slavy, lebo vSetka Jeho Cinnost’ je bozska a spasitel'nd, preto Christos nie je jedno
zo stvoreni Bozich, ale sdm Stvoritel’ a na§ Pan, jednorodeny Syn Boha Otca. Jedine cirkevny
vyklad vzkriesenia Christovho je prijatelny, vSetky ostatné hypotézy nemaji Ziadnu teologicku
hodnotu.

3. A naopak, pri urovani historickych a 'udskych foriem vzniku Pisma (jazyka, doby, miesta,
prostredia, literarnych druhov atd’.) ma byt’ zachovana najvicsia sloboda Stidia, vratane vyuzitia
vSetkych vydobytkov objektivnych nduk (historie, archeoldgie a inych nauk). Také texty Pisma,
ako napr. Mk 16, 9-20, Jn 7, 53-8, 11 a 1 Jn 5, 7, ktoré podla vSetkého nepatria k povodnej
redakcii, boli prijaté ako zdmeny povodného textu s podmienkou, Ze v nich nieto omylu a preto
su liturgicky pouzivané. Cirkev nebude Citat’ falosné texty pred cirkevnym zhromaZzdenim, lebo
su sucast'ou vyznania a sviatostnej reality Cirkvi a Boh prehovoril prostrednictvom nich. Hoci
Pismo je inSpirované Bohom, ma v sebe aj I'udsky element, preto doktrinalny vyznam niektorych
jeho Casti moze byt zvyrazneny a objasneny iba prostrednictvom dogmatickej definicie Cirkvi,
najmé vSak v spornych pripadoch. Vieme, s akym netspechom skoncili vSetky pokusy zostavit’
Christov zivot, alebo pokusy o vedecké vyjadrenie podstaty krestanstva, hoci u niektorych I'udi,

najmi neskusenych v &itani a cirkevnom chépani Evanjelia, st dodnes v obl'ube.

4. Biblické vyjadrenie ma vzdy dvojaku perspektivu: historicku i metahistoricku. Kazdy fakt
ma svoje miesto a svoj Cas a suCasne sa vyznacuje metahistorickou rozsiahlostou, ktora
prevySuje samotnu historiu. Adam je historickd osoba i archetyp, prave tak ako aj Christom
vzkrieseny Lazar, preto tieto mend nemézu znamenat' nejaky symbol, hoci pripad jedného i

druhého prevySuje hranice 1 kategorie ¢asu, najmé pripad Adama. Preto liturgicky vyklad v ¢ase
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ich oslavovania vidi v Adamovi ¢loveka-praotca a v Lazarovi profeticku ucast’ na vSeobecnom
vzkrieseni, ktoré nas este len caka. Pre cirkevnych otcov Stary Zakon obsahuje konkrétne dejiny,
ale sucasne je predobrazom Christa, typologiou spasitel'nych udalosti. Nabozensky obraz mal'uje
historicku realitu ozaj realisticky, je to verny obraz toho, na ¢o mdézeme pozerat. Ikona naopak, ta
zobrazuje mléanlivi hibku zobrazovanej osoby alebo udalosti, jej metafyzicku tvar. Tak treba
Citat’ aj Svité Pismo: vychadzat’ z obrazu a kontemplovat’ ikonu. Tomuto Citaniu sa mozZeme
naucit’ iba v Cirkvi a len tak, ze sa pousilujeme pochopit’ komplex jej vnutorného zivota a
otvorime svoje srdce pre mocné pdsobenie Bozej milosti, ktord otvara um k spravnemu chépaniu
slov Pisma 1 kaZzdej zjavenej pravdy, ktorou Zije Christova Cirkev (EVDOKIMOV, P.,
Prawoslawie, 210-214; WARE, K., The Orthodox Church, London 1989, kap. o Tradicii;
POPOVIC, J., Zasto i kako treba ¢&itati Sveto Pismo, v kom. na Evanjelium podl'a Matusa,
Beograd 1979, 5-9; BARROIS, G., Scripture Readings in the Orth. Church, N. Y. 1988).
Zavdavok duchovného rastu a postupného dosahovania dospelosti je dany vo svdtom krste, v

pomazani Svitym Duchom.
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Il. Cirkev - prameii a prostredie

duchovného Zivota

1. Novozakonné ucenie o Cirkvi

Nemozeme hovorit’ o krestanskej duchovnosti, o jej zakladnych principoch a zésadach bez
toho, aby sme si nepriblizili aspon v hlavnych ¢rtaich novozakonné ucenie o Cirkvi. Pravda,
podstata Cirkvi je I'udskymi slovami nevyslovitelna a nedefinovatel'na, ale aj napriek tomu je
poznavateI'na na zaklade duchovnej skisenosti, darov milosti, ¢ize ucastou na plnosti jej Zivota.
Ako spravne poznamenal vel’ky rusky teolog otec Pavel Florensky, ,,pojem Cirkvi neexistuje, ale
ona sama existuje a pre kazdého zivého clena Cirkvi je cirkevny zivot ¢imsi dokonale
vymedzenym a tym najhmatatel'nejSim zo vSetkého, ¢o znad* (Stolp 1 utverzdenije istiny, Moskva
1914, 17; FLOROVSKY, G., Christ and Church, 1954.) Viditel'na stranka Cirkvi akoby zaclanala
jej skryté srdce, ale odkryva ho viera, ktora vyslovuje jasn vierou¢ni dogmu: Cirkev je Telo
Christovo, pokracovanie Pit'desiatnice na zemi, obraz Zivota Svitej Trojice, absolitna Bozia
Cirkev. Svity apostol Pavel sa po- usiloval priblizit' efezskym krestanom tajomstvo a Strukturu
Cirkvi v im adresovanom liste a v iom medziinym povedal tuto vel’ku pravdu: ,,A tak teda nie ste
uz cudzinci ani priSelci, ale ste spoluobCania svitych a doméci Bozi, vybudovani na zéklade
apostolov a prorokov, pricom uholnym kameniom je sam Isus Christos, na ktorom kazdé¢ stavanie,
/prislusne/ pospdjané, rastie v chrdm svity v Panu a na ktorom aj vy budete v Duchu spolu
zbudovani v pribytok Bozi“. Lebo ako to ,,Duch teraz zjavil Jeho svitym apostolom a prorokom®,
aJ ,pohania cez Evanjelium st spoludedi¢mi, spoluudmi toho istého tela /Cirkvi/ a

spoluti¢astnikmi na zasl'ibeniach v Christu Isusovi* /Ef 2 , 19-22; 3, 5-6/.

Ako ucia uvedené apostolove slova, Cirkev je na tejto zemi ako prejav spasitelnej vole BoZej,
je Bozia, je vybudovana na zéklade apoStolov a prorokov cez Evanjelium Christovo vo Svitom
Duchu, ktoré robi vSetkych veriacich ucastnikmi na Bozich prisl'ubeniach vyslovenych cez
prorokov, uskuto¢nenych v Christu a v Duchu Svitom a zvestovanych svetu apoStolmi. Vd’aka
Evanjeliu sme spoluudy Tela Cirkvi, ktoré je nositelom nového, Bozieho Zivota, pre ktory je ako
najcharakteristickejSia vlastnost’” duchovnost, dosahujiica svoje zaviSenie v zboZSteni, Cize v

absolitnom oduchovneni ¢loveka, ktory vd’aka tomu je schopny tc€asti na BoZom Zivote.

Ked’Ze chceme hovorit’ o Cirkvi vo vzt'ahu ku krestanskej duchovnosti, nebudeme tu podavat’

kompletné ucenie o Cirkvi, Cize eklezioldgiu, ale pokusime sa nacrtnut’ slovami Pisma to, o je

62



pre Cirkev v tejto suvislosti najdodlezitejSie (Pre zdujemcov o pravoslavnu eklezioldgiu
odporacame tieto prace: SILVESTER, archim., Ucenije o Cerkvi v pervyje tri veka christianstva,
Kyjev 1872; AKVILONOV, E., Cerkov, SPB 1894; Novozavetnoje ucenije o Cerkvi, SPB 1904;
BULGAKOV, S., Pravoslavije, Pariz 1963; EVDOKIMOQV, Prawoslawie, Warszawa 1964, 135-
196; KARMIRIS, 1., Orthodoxis ekklesiologia, Athina 1973; ZIZIOULAS, J. metr., The local
Church in Eucharistic Perspective, in: In Each Place, Geneva 1977, 50-61; POPOVIC, J.,
Dogmatika pravoslavne Crkve I1ll, Beograd 1978; STANILOAE, D., Teologia dogmatica
orthodoxa Il, Bucuresti 1978, MEYENDORFF, J., Catholicity and the Church, N. Y., 1983;
MIDIC, D., To mystirion tis Ekklesias, Atina 1987).

»--- prisiel Isus do Galiley, zvestoval Bozie Evanjelium a hovoril: Naplnil sa ¢as a priblizilo sa
Bozie kralovstvo. Ciiite pokanie a verte v Evanjelium“ /Mk 1, 14-15/. ,,Toto Evanjelium o
kral'ovstve bude sa zvestovat’ po celom svete na svedectvo vSetkym narodom* /Mt 24, 14/. Z
tychto vyrokov vyplyva, Ze hlavnym obsahom Evanjelia je Bozie kral'ovstvo. Christos odportcal
I'ud’om, aby usilovali o ziskanie tohto Kralovstva, pretoze presahuje vSetky hodnoty l'udského
zivota /Mt 6, 33/, do neho treba vstupit’, vnttorne si ho osvojit, pre jeho ziskanie obetovat’ vSetko
ostatné, pre neho sa zriect seba samého, najmi toho starého a hrieSneho Cloveka, ktorého
spomina svéty apostol Pavel /Rm 6, 6; Ef 4, 22/, v iom vidiet’ hranicu nasej viery, nadeje a lasky
/Jn 13, 31-37/.

Podstata Bozieho kral'ovstva je v Evanjeliu objasnena ako novy Zivot, zaloZzeny na laske k
Bohu a k bliznym, na odpusteni hriechov /Lk 10, 27; 11, 4/, na milosrdenstve /Mt 5, 7/, na Cistote
/5, 8/, jednote /Jn 17, 21/, na hl'adani Bozej dokonalosti: ,,Vy teda bud'te dokonali, ako je
dokonaly vas Otec nebesky* /Mt 5, 48/. Takyto novy zZivot zjavuje a ddva 'udom Boh vo svojom
Synovi Isusu Christu: v Nom méame jeho obraz a iba cez vieru v Neho a zjednotenie s Nim
modzeme ho ziskat' a vyplnit’ kazdé Jeho prikazanie ako prikazanie Zivota. Kto by chcel ist’ inou
cestou, nesmie zabudat’ na tieto Jeho slova: ,,... bezo mina ni¢ nemdzete Cinit* /In 15, 5/. Prvy
krok k ziskaniu nového Zivota vedie cez zjednotenie s Christom ako Zivotom a nositelom nového
zivota /Jn 1, 4/, a cez Neho, lebo je Bozi Syn, Pan neba i zeme a nas Spasitel’ /Mt 28, 18; Ef 1-2.
kap./.

Avsak svet, ktory lezi v zle /1 Jn 5, 19/, neprijima pravdy Bozieho kralovstva a zZivot, ktory

ono prindsa, preto mnohi musia s ndmahou ziskavat’ Kralovstvo i zivot v iom /Mt 11, 12/.
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Ale nadej tych, ktori usiluju vo svojom zivote o ziskanie nového zivota v Christu, nie je
marna, lebo Christos premohol svet, Satana i zlo a dal veriacim potrebné prostriedky k tomu, aby
sa toto vitazstvo plne realizovalo aj v ich srdci, v ich osobnom zivote, v ich osobnom vztahu k
Bohu, 'udom i svetu /Jn 16, 33; 1 Jn 2, 13; 4, 4; 5, 4/. Apostol Jan vyslovil tato pravdu este aj
takym spdsobom: ,,Kto premaha svet, ak len nie ten, kto veri, Zze Isus je Syn Bozi*“ /1 Jn 5, 5/.
Christos prijal smrt’ na krizi, v ktorej vlastne vyvrcholila I'udska zloba a odpor proti Nemu a Jeho
Evanjeliu, ale na treti deni vstal z mftvych. Zivot, ktorym Zije Christos, je mocnejsi neZ smrt’ a
tento zivot prislibil a dal vSetkym veriacim v Neho. Pride opét’ v slave, aby sudil Zivych 1
mftvych. Bude to konecné vitazstvo Bozieho kralovstva, vitazstvo zivota nad smrtou /Oz 13,
14/. Evanjelium kon¢i spravou o prisl'ube Christa byt s veriacimi az do tohto vitazstva i Jeho
nanebovstupenia, aby prijimal a Otcovi predstavil vSetkych tych, ktori v Neho uverili a prijali
novy zivot. Boli nositeI'mi Kral'ovstva tu na zemi, stali sa jeho ucastnikmi aj v nebesiach /Jn 14,
1-3/.

Z tychto enanjeliovych svedectiev vyplyva, ze Bozie kralovstvo je ndm predstavené v
dvojakej perspektive. Z jednej strany je ono novym zivotom podl'a Christovych prikézani a tymto
zivotom mame vsetci zit. Priblizilo sa k nam /Mk 1, 15/, je v nas /Lk 17, 21/ a prinaSa svoje
ovocie. Z druhej strany Bozie kralovstvo sa neobmedzuje naSou pozemskou existenciou, ale
vytvara pre nas perspektivy veéného zivota, preto sa o fiom hovori, ze nie je z tohto sveta, je od
Boha, Ze je to Kral'ovstvo budiceho veku. Ono sa pribliZilo pre spasu sveta, prinieslo novy Zivot,
vd’aka ktorému sa ¢lovek mdze zmierit’ s Bohom, so sebou 1 s 'ud'mi na- vzajom, mo6Ze pomoct’
trpiacej prirode, ktord s dychtivou tazbou ocakéva jeho obnovu /Rm 8, 23/, vstup do slavnej
slobody Bozich dietok /8, 21/. Bozie kralovstvo zasahuje svojou silou a darmi milosti do

vsetkych oblasti 'udského Zivota a prinasa to najcennejsie - pokoj a spravodlivest’ /Rm 14, 17/.

Aby ho mohol ¢lovek prijat’, nezaobide sa to bez sebazaprenia, bez namahy, bez prekondvania
zla a z hriechu vyplyvajucich nedostatkov nasSho srdca /Mt 11, 12/. Ale v tomto zapase nie sme
sami: Christos premohol zlo a ndm dal silu k vitazstvu nad zlom, ba dal nam ,,znat’ tajomstva
Kralovstva nebeského™ /Mt 13, 11/, preto nas Zivot bude moct’ prekro€it’ hranice tohto sveta a

mat Gcast’ na vecnosti, pre ktort sme boli stvoreni Bohom.

Treba vSak povedat, a nie je to jedind vec, ktord znamena isté vybocenie z vierou¢nej normy
Evanjelia, Ze u mnohych krest'anov sa ucenie o novom zivote v Christu doslova scvrklo na ucenie

o spaseni a 0 zahrobnom zivote. Inymi slovami, mnohi z krest'anov sa boja pekla, chceli by byt
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zachraneni, chceli by byt’ v nebi, ale zasady zivota, ktory vedie do neba, nepoznaji, neusiluju o
ne a hl'adaju akési 'ahSie nahrady, ndhradné prostriedky, ktoré by im mali zabezpecit’ ti€ast’ na
vecnom zivote. Necitia silu nového Zivota v Christu, necitia, Ze Bozie kralovstvo je v nas, preto
hovoria skér o nebeskom Kralovstve, ktoré nas ocakdva. Za najmarkantnej$i prostriedok
povazuju formalne plnenie Christovych prikdzani, ¢o nikam nevedie a Christos to dokézal tym,
ze takuto prax zavrhol ako falo$nu u Skrupuldéznych farizejov, majstrov takého druhu duchovného
zivota, ktory sa za duchovny vobec nemoéze povazovat. K tomu, aby krestan mohol plnit’
poziadavky nového zivota v Christu, musi sdm byt’ najprv novym ¢lovekom, zrodenym nanovo z
vody a Ducha, lebo bez tohto druhého narodenia nikto nemoze vstipit’ do Bozieho kralovstva ani
tu na zemi, ani vo vecnosti /Jn 3, 3, 5-6, 8, 15-16/, lebo by nebol schopny ucasti na tomto zivote
(K tejto otazke odporucame vynikajtice diela otca A. Schmemanna: Of Water and the Spirit, N.
Y., 1974, rusky v Parizi 1986; Za zZivot sveta, 61-72). Krest'an nema davat’ do protikladu terajsi
zivot s budtcim, lebo i terajsie 1 buduce je novy zivot v Christu. Rozdiel je iba v tom, Ze teraz
sme na ceste, prekonavame rozne tazkosti, najmi nase vnutorné prekazky nového zivota, a
potom budeme prezivat’ tento Zivot v plnosti. Podstata BozZieho Zivota v nas je teda jedna a také
je aj Bozie kralovstvo, ktoré uz naslo svoje miesto v naSom srdci. Treba rozliSovat’ a davat’ do
protikladu hrieSny zivot ¢loveka s novym Zivotom a nevracat’ sa k starému Zivotu podl'a vasni
tela a zlych naklonnosti. ,,Ako ani ratolest’ nemo6Ze prinasat’ ovocie sama zo seba, len ak zostava
na vinnom kmeni, tak ani vy, len ak zostavate vo mne..., pretoze bezo mna ni¢ nemozete ¢init’™*
/Jn 15, 4-5/. My sme boli v§tepeni do Christa /Rm 11, 17/, Zijeme s Nim spolo¢nym Zivotom ako
udy Jeho mystického Tela /Cirkvi/, ktoré Zije Zivotom bez casovych kategorii. Tento Zivot
nenarusi ,,koniec sveta“, nenaru$i ho naSa telesna smrt, lebo sme povolani v Christu ku
vzkrieseniu pre zivot. Preto ndm bol dany novy Zivot v Christu, aby sme nanovo pochopili
zmysel i ciel’ stvorenia sveta a jeho existencie, ale i jeho zachrany cez spasu ¢loveka. A tu si
kazdy krestan musi polozit’ otdzku: Co znamend zjednotit' sa s Christom? Ako mdzeme ziskat’

Jeho Zivot? Ako naplnime Christove slova: ,,Zostante vo mne a ja vo vas“? /Jn 15, 4/.

Odpoved’ na tieto otdzky najdeme opét’ v Evanjeliu: ,,Ak sa niekto nenarodi z vody a z Ducha,
nemoéze vojst’ do Bozieho kralovstva® /Jn 3, 5/. Ze Christos mal na mysli nase znovuzrodenie vo
sviatom krste, o tom niet pochyb. Ale ako spravne chapat’ tieto Jeho slova? V kazdom pripade tato
poziadavka narodenia z vody a Ducha a vztah vody a Ducha nemdze byt chapanda v

symbolickom zmysle, lebo tak voda ako aj Duch st podmienkou toho, Ze sa moZeme stat’ novymi
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I'ud'mi, od zékladu nanovo stvorenymi, ked pre objasnenie pouZzijeme slova svitého apostola
Pavla /Ef 4, 24; Kl 3, 10/. Ked pozorne Citame Evanjelium, pre- sviedCame sa, Ze ucenie
Christovo sa nekoncentruje iba na dusu, ale naopak, velku pozornost” venuje aj telu Cloveka,
ktor¢ je tiez stvorené¢ Bohom. Christos lieCil rozne telesné choroby, vracal 'ud’om zrak, kriesil
mitvych, kfmil hladnych a dal apoStolom moc, aby mohli konat podobné skutky /Jn 15, 16; 14,
14/. Sam Christos konal svoje skutky ako Boh v tele, Mesias: dotykom, matériou zeme /sliny a
prach/, dychom i vlastnym vzkriesenim. Tym nas Christos uéi, aby sme nedelili ¢loveka na telo a
duSu, ale aby sme chépali ¢loveka ako celok, preto Christos neraz hovori o dusi a ma na mysli
celého ¢loveka, Pudsky zivot atd’. Clovek - to je jednota telesného i duchovného; tak je &lovek

stvoreny, tak Zije a tak bude aj spaseny.

Tato skutocnost’ nas priviedla k d’alsej zdvaznej otazke: Co hovori Evanjelium o samotnom
zivote ¢loveka? My sme si vel'mi zvykli pozerat’ na zivot ¢loveka predovsetkym z hl'adiska jeho
vonkajSich zavislosti a podmienok, materialnych podmienok, preto tymto smerom orientujeme aj
naSe Usilie. Rodime sa z tela a k Zivotu potrebujeme kazdodenny chlieb. Ked’ Zivot ma takuto
povahu, v ¢om st teda jeho choroby a ako ich mozno vylie¢it”? Christos svojimi slovami a ¢inmi
neignoroval tuto stranku 'udského Zivota, sam do nej vstipil svojim vtelenim a mal pravé l'udskeé
pocity vratane hladu /Mt 4, 2; Jn 21, 5/. Aj vtedy, ked ucil 'ud, aby nekladol potrebu chleba a
odevu na prvé miesto vo svojom Zivote, povedal i to, Ze Otec nebesky vie, Ze to potrebujii /Mt 6,
32/. V ¢om je teda problém? V tom, Ze ¢lovek sa zacal spoliehat’ iba na telesny chlieb a Christos
podstatu tohto problému vyslovil takto: ,,Nielen zo samého chleba bude Zit’ ¢lovek, ale z kazdého
slova, ktoré vychadza z ust Bozich® /Mt 4, 4/. Clovek akoby zabudol na to, Ze je &lovek, prestal
rozumiet’ sam sebe, oddal sa do otroctva materidlneho chleba i mate- ridlnej zavislosti a jej
podrobil i svojho ducha, ¢im nastala v ¢loveku disharmoénia, pad s mnohymi désledkami pre Zivot
cloveka v tomto svete; je to zvratenost’, ktora diktuje celozivotny zapas za kazdodenny chlieb,
neraz 1 za cenu drancovania sveta, ubliZovania inym l'udom, nehovoriac uz o moralnych
slabostiach ¢loveka, ktoré sa prejavuju v zbytocnom hromadeni pozemskych blah, ktoré Christos
nazyva blaznovstvom, vo vykoristovani ¢loveka c¢lovekom, vojnach a inych formach
nespravodlivosti, za ktorymi sa skryva tizba ovladnut’ svet pre materialne blaho, ktoré nie je
schopné uspokojit’ I'udského ducha. Ked Christos nasytil zvlaStnym spdsobom viac ako 5000
l'udi, chceli ho na druhy den zvolit’ za krdl'a s jedinym Zelanim, aby im vzdy déval takto chlieb

/Jn 6, 26/. Preto ich Christos varoval: ,,Usilujte sa nie 0 pominu- tel'ny pokrm, ale o pokrm, ktory
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bude pre veény Zivot, ktory vam Syn &loveka dé, lebo ten potvrdil Boh Otec* /Jn 6, 27/. Clovek
teda nezije plnohodnotnym Zivotom, lebo zabuda na svoju duchovnost’ i na pokrm, ktorym sa tato
duchovnost’ udrzuje. Ako diava Boh kazdodenny chlieb, tak je ochotny dat ndm vo svojom
Synovi 1 nebesky chlieb, aby sme boli o0zaj zZivi - telom 1 duchom, lebo taky je ¢lovek i jeho Zivot.
zbozstenom Chlebe, aby sme sa takymi stali aj my. Kym sa neobnovi ¢lovek duchom, aby bol
dokonaly, nebude spravodlivosti ani pri rozdel'ovani kazdodenného chleba a prostriedkov na jeho
ziskanie, ¢o dokazuje kazdy den v Zivote tohto sveta.

Taky zivot nie je Bozi zivot, nie pre taky zivot stvoril Boh ¢loveka. Ked’ ¢lovek nemoze byt
ozaj zivy iba jednym chlebom, ale on tak Zije, potom takyto Zivot nie je plny a tato ,,choroba
zivota™ sa vyjadruje tym, Ze sa v nej udomdacnila smrt, takZze umieranie sa stalo takym
,prirodzenym zakonom* ako aj jedlo, ktoré neuchrani ¢loveka pred smrtou. Jeden chlieb
nedokéze udrzat’ v ¢loveku Zivot, zbavit ho porusenosti, navratu do prachu, z ktorého bol vzaty.
Je to zavineny navrat, ktory nebol zmyslom a cielom zivota a Boh to nechce ani teraz. Preto
Christos povedal: ,,Duch je, ktory oZivuje, telo ni¢ neosozi* /Jn 6, 63/. Clovek neméze Zit' bez
hmoty, ale ked’ sa hmota neoduchoviiuje jeho duchom, skor vladne nad nim, stdva sa sama

prameniom nestability, rozkladu a porusenia 'udskej prirodzenosti.

Uzdravenie zivota je podla Evanjelia v tom, Ze v Christu je nam dany dokonaly obraz
P'udského Zivota v plnosti Bozieho zdmeru o iom. A ten zamer je v tom, Ze ¢lovek je Zivy z Boha.
Nie telo rodi a kfmi Zivot, ale Zivot vstupuje do tela a ozivuje ho a sucasne oduchoviiuje aj
telesny pokrm. Ked' ¢lovek umiera, ¢o je dosledkom padu, zostdva iba prach zeme zbaveny
zivota. Boh nas zbavuje v Christu tejto moci smrti a daruje opét’ plnost’ zivota. V ¢loveku aj svet
je povolany stat’ sa Bozim kralovstvom, lebo Duchom obnoveny ¢lovek obnovuje v sebe vsetko
stvorenie a samotna hmota sa stdva cestou k Bohu a sposobom zjednotenia s Nim. Ked’ Satana
ponukol Spasitel'ovi po skonceni 40 dnového pdstu, aby premenil kamene na chleby, tento
odmietol jeho ponuku s odévodnenim, zZe ¢lovek okrem chleba potrebuje k zivotu aj slovo, ktoré
vychadza z Bozich ust /Mt 4, 3-4/. Tym Christos ukézal, aky nespravny je spdsob Zivota, ked’
clovek ocakdva od Boha iba bezny chlieb, materidlne blaho a o druhy chlieb nestoji. V case
rozhovoru Christa so Samaritankou apostoli odisli do mesta kupit’ chlieb. Ked’ sa vratili a ponukli
ho, povedal im: ,JJa mam jest pokrm, o ktorom vy neviete ... Mojim pokrmom je Cinit' volu

Toho, ktory ma poslal, a dokonat’ Jeho dielo /Jn 4, 32-34/. Tym Christos ukazal, ako ma byt’
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¢lovek panom aj nad pokrmom. V Christu ziskava ¢lovek opét’ svoje kralovské postavenie v

tomto svete, svoju zavislost’ na iom meni na zavislost’ sveta na Duchu, ktory v iom prebyva.

Tymto tvrdenim sme sa priblizili k otazke, ktort ndm mdze polozit’ ktokol'vek: Ako sa ja
mdzem vyslobodit’ z dosledkov hriechu, ako ja mdézem prist’ k Bohu, ked’ jedina cesta vedie cez
¢loveka Christa? V de- jinach Cirkvi neraz sa objavilo pokusenie, ktoré smerovalo k tomu, aby
oddelit’ duchovné od telesného, ba aj samotné Pismo chceli vidiet’ bud’ ako knihu o Bohu, alebo
ako knihu iba o cloveku. Avsak Cirkev zamietla takéto snahy a zddraznila jednotu toho, ¢o je
ludské i toho, ¢o je bozské a Co idedlnym spdsobom je privedené k jednote prave v Cloveku
Christu a my mame Ho v tom nasledovat’, byt ako Christos, o com apostol Pavel napisal bez
najmensich pochyb: ,,NeZijem uz ja, ale zije vo mne Christos* /Gl 2, 20/. Nie je to nemoznost,
ale realita pre osvojenie prostriedkami, ktoré dal Boh prave v Christu, ,,aby bol dokonaly Bozi
¢lovek a spdsobny na vsetko dobré™ /2 Tm 3, 17/. Kto vidi Christa a prijima Ho, vidi a prijima v
nom Boha /Jn 14, 10/. V Christu teda treba hl'adat’ udzravenie Zivota. Boh je pramen i obsah
kazdého Zivota: ,,V Nom bol Zivot a zivot bol svetlom Tudi® /Jn 1, 4/. My méame zivot ako dar,
zvonku, za ¢o nemdzeme dat’ Bohu ziadne vykupné. Jedine Boh ,,ma zivot v sebe“ /Jn 5, 26/,
jedine on je sam Zivot na ni¢om a na nikom nezavisly. Ked je ¢lovek Isus su¢asne aj Boh, aj On
Zije prave tymto BoZim zZivotom, ma ho ako svoj zivot: ,,Ako Otec ma Zivot v sebe, tak dal aj
Synovi, aby mal zivot v sebe® /Jn 5, 26/. On jediny mdze povedat’ o sebe: ,,Ja som zivot™ /Jn 14,
6/. Nie je to Zivot jednotlivca, ale zjavenie a vtelenie Zivota, na ktorom je zavisly svet i ¢lovek,
,lebo bez Neho nepovstalo ni¢, o povstalo® /Jn 1, 3/. Jedine v Nom sa Bozi Zivot stal Zivotom
cloveka. A tento Clovek, pretoze mal v sebe sam Zivot, mal v sebe Zivot vSetkého Zijuceho 1 zivot
sveta, zivot kazdého Cloveka. Hriech je v tom, Ze ¢lovek chcel urobit’ Zivot iba svojim Zivotom,
oddelenym Zivotom a mat’ ho iba pre seba. Pretoze ¢lovek nemdze to dosiahnut, lebo nie je ani
povodcom ani nositelom zivota v plnosti, podrobil sa poruSitenosti. V Christu sa zjavil sam
zivot a prijatim jedného l'udského Zivota prijal vlastne Zivot kazdého c¢loveka, vSetkych si nas
zamiloval /naSiel v nas zaltbenie, Lk 2, 14/. Teraz zalezi iba na nds, ¢i tento Bozi €in lasky
nebude pre nas daromny.

Podiel ¢loveka na jeho vlastnej spase pochopime medziinym aj tak, Ze si uvedomime vyznam
I'udskej osobnosti a jej charakter. Totiz neexistuje ziadny Clovek bez alebo mimo osobnosti, bez
tajomného centra sebavedomia, ktoré my oznacujeme slovom ,,ja“. ,,Ja* je to, ¢o nehl'adiac na

jednotu prirodzenosti a spolonych podmienok Zivota, robi cloveka jedine¢nym,
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neopakovatelnym, ¢o robi Zivot na§im Zivotom. Clovek Zije iba v konkrétnej osobe a iba v nej je
slobodny, preto ¢loveku nemdzeme brat’ jeho ja a jeho slobodu. Hoci ¢lovek dostava zivot
zvonku, od Boha, moze s nim slobodne disponovat’. Ked’ v zivote vSetko zavisi od Boha, prirody,
od sveta, to v osobe dar Zivota sa stava darom slobody. Clovek ako novy duch je Bozi obraz a
podoba a vo svojej osobe je slobodny aj vo¢i Bohu. Darovanim slobody ¢loveku Boh akoby
obmedzil sam seba, lebo Clovek mdze a je schopny zit' v jednote s Bohom, ale méze Ho aj
zavrhnut'. Preto stretnutie Cloveka a Boha sa moze uskutoctovat iba na zaklade slobody.
Neexistuje ¢lovek vo vSeobecnosti, preto ked’ sa Bozi Syn stal ¢lovekom, priSiel ako konkrétna
osoba. Vieme jeho meno, mohli by sme Ho vidiet' ako konkrétnu osobu so vSetkymi Jeho
neopakovatelnymi vlastnost’ami a zivotom. Christov Zivot je z jednej strany Bozi Zivot, sdm zivot
v absolutnom zmysle, z druhej strany tento zivot mé konkrétna osoba - Isus. Preto aj nas postoj k
Nemu je zaloZeny na principe slobody: méZeme Ho prijat’ ako nasho brata, Ucitel'a, Spasitela,
moézeme Ho odmietnut, neprijat’, hoci to bude pre nés tragické, lebo Jeho poslanim je, aby nas

spasil a On toto poslanie slobodne vyplnil do posledného pismena.

Ked ¢lovek dokaze spravne volit, ked’ dokdze priznat’ v Christu Toho, za koho sa On sam
vyhlasuje a povazuje, ked” dokéze poznat’ v Jeho Zivote svoj zivot, tento stav a postoj sa nazyva
vierou. Viera je ozajstnym tajomstvom ludskej osobnosti a jej duchovnej slobody. Nou &lovek
prekondva vyssie spominanu zavislost’ na Bohu a stdva sa s Nim jedno. Vierou clovek vnima
samu Pravdu a slobodne ju prijima, ona ho robi slobodnym, lebo jej prostrednictvom c¢lovek
poznal pravdu o samom sebe, o0 Bohu 1 o svete, ¢ize porozumel tomu, ¢o Christos vyslovil touto
kratkou vetou: ,,A poznate pravdu a pravda vas vyslobodi® /Jn 8, 32/. Christos pomohol I'ud’om,
hoci mali v sebe iba malé zrnko viery, ale nemohol pomdct’ tym, ktori ju nemali a spravali sa k
Nemu odmietavo. Odmietnutim Christa ako Pravdy a Zivota nedovolili, aby Ten Zivot a Pravda
sa ich dotkli spasitelnym sposobom. Objektivna spésa je teda zavisla na l'udskej slobode. Iba
I'udsky duch moze urobit’ Spasitel’a sveta i svojim Spasitel'om. Spasit’ - znamend obnovit’ plnost’
Pudskej slobody. Slobodné viera vSetko toto umozZiluje. Vierou spoznavame v Christu ozajstny
Pudsky Zivot a jeho krasa nas pritahuje k Nemu, za¢iname tGzit po tomto skuto€nom Zivote,
za¢iname Iubit’ Christa i Zivot, ktory je v Nom, lebo je to BoZi Zivot. Vo svetle Jeho Zivota
vidime vSetky svoje nedostatky, naruSeny obraz i podobu a usilujeme sa o ich obnovu, prosime o

odpustenie nasich previneni, o dar nového Zivota, o zmierenie s Bohom.
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Takto sme sa opét’ dostali k pravde o tajomnom rodeni z vody a z Ducha, ktoré nam odkrylo,
¢o znamena spasa v Christu: nie odsudenie starého, ale znovuzrodenie. Christos nepriSiel zni¢it’
cloveka, ale urobit’ ho ucastnikom Bozieho Zivota, ¢ize zachranit’ celého ¢loveka, jeho osobnost’,
jeho osobnu slobodu, moc nad svetom, ¢ize jeho kralovské postavenie v tomto svete. Tym bolo
obnovené aj nase synovstvo u Boha a naS zivot, pred ktorym sa opit’ otvaraju nekonecné
moznosti a perspektivy veéného Zivota, ktory dava zmysel aj naSmu zivotu, ktory navzdy zostane
nasim Zivotom.

Narodenie z vody a z Ducha musi byt inym narodenim. To, ¢o sa narodilo z tela, bolo telom,
to, o sa teraz rodi z vody a Ducha, je duch. Nutné je jedno i druhé, lebo tak Boh stvoril ¢loveka,
aby sa rodil z tela svojich rodiov, hoci v tomto rodeni pokracuje Bozia stvoritel'ska ¢innost’. Ale
ked’ze ¢lovek sa oddal hriechu a padol, bolo treba obnovit’ celého ¢loveka: telom i duchom, preto
aj Christos sa stal jednym z nas, aby v Nom bola obnovené celd T'udska prirodzenost. Vodny
zivel, kedysi Cisty a svity, bol dotknuty padom ¢loveka. Novy Adam posvitil tento Zivel, aby bol
zdrojom obnovy a posvétenia: ,,Kazdy, kto pije z tejto vody /starej/, bude zase ziznit. Kto by
vSak pil z vody, ktort mu ja ddm, nebude Ziznit’ na veky, ale voda, ktort mu ja dam, bude v iom
pramenom vody, pradiacej k ve¢nému zivotu® /Jn 4, 13-14/. Stava sa to mocou Svitého Ducha:
,»Ak niekto zizni, nech pride ku mne a napije sa ... Rieky zZivej vody potecu zvnutra toho, kto veri
vo mna. A toto povedal o Duchu, ktorého mali prijat’ ti, ¢o uverili v Neho ,, (Jn 7, 38-39). Takto
pravda o trojjedinom Bohu - Otcovi, Synovi i Svdtom Duchu - tvori zaklad vSetkého, ¢o mézZzeme
povedat’ o zivote, I'udskej osobnosti a o jednote, ¢ize o obsahu krestanstva, krestanskej viery.
Pravda, vSetko objastiujuce tajomstvo trojjediného Boha stalo sa pre mnohych krestanov
abstraktnou bohosloveckou formulou. Ale skuto¢nost’ je taka, Ze niet vdcSieho tajomstva spasy a
zivota, nez tajomstvo Trojice, dokonalého Bozieho zivota, v ktorom Otec, pramen vSetkého, ma
zivot v sebe, dal ho Synovi a udel'uje ho vSetkému, Co existuje, prostrednictvom Svétého Ducha.
Iba v pravde o Trojici mdézeme najst’ odpoved’ na vSetky otazky, ktoré sa tykaju I'udskej osoby,
Zivota a jednoty.

Zo zjaveného ucenia teda vieme, Ze vSetko zivé zije Duchom, Ze Bozia vol'a je v tom, aby
vSetko stvorené bolo oduchovnené, ucastné na Bozom Zivote, ktory je stvoreniu udelovany
Duchom. Vsetko stvorenie 1 Clovek nema v sebe pramein zivota, ale sa iba podiel'a na zivote,
prijima ho od Boh ako dar. Je to dané tym, Ze Boh - pramefi kazdého Zivota, sam Zivot, stvoril

bytie, ktoré je iné nez Jeho bytie, na Nom zavislé, preto stvorenie navzdy zostane stvorenim, inou
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formou existencie, inym Zivotom. Rozhodujucu tlohu zohrava tu ¢lovek, ktorému je dany Zivot
ako osobe, preto zostdva zivy aj vtedy, keby sa zriekol Boha. Christos, novy ¢lovek, prijal do
svojho osobného Zivota plnost’ BoZieho Zivota, sam Zivot, Bozieho Ducha, a mal ho nie ako dar,
zvonku, ale ako Bozi Syn, ktorému dal Otec, aby mal Zivot v sebe. A tento Christos zvestoval
nam vo svojom Evanjeliu, ze priSiel a stal sa clovekom, aby aj ndm dal Svitého Ducha a kazdého
z nas novym spdsobom zjednotil s Bohom, urobil nas Bozimi synmi. Preto kazdému, kto uveril v
Neho, prisl'ubil dat’ Ducha pravdy, ktorého svet nemodze prijat, ale veriaci ho prijima ako
osvojend (usynovend) bytost’ a Duch v iom bude prebyvat’ ako v zivom chrame BoZom /Jn 14,

17; 1 Kor 3, 16-17; 2 Kor 6, 16; Ef 2, 21/.

Takto sa cely ¢lovek obnovuje a posvécuje vodou i Duchom. Ako na zaciatku Boh najprv
stvoril pre cloveka svet, aby v fiom mohol zit a privadzal ho postupne k dokonalosti a
oduchovneniu, tak aj teraz Svity Duch zostupuje najprv na vodu pre obnovenie starého zivota,
pocha- dzajuceho z tela. Clovek Isus prijal krst vo vode a Bozi Duch spoéinul na nej i na Nom a
tuto svétu vodu udeluje aj nam, ocCistuje nds, posvicuje, nanovo nas v nej rodi. Svity Duch
zostupuje na ¢loveka, lebo prv zostupil na cloveka Christa, zjavil Ho svetu ako Bozieho Syna a
Spasitel'a /Lk 3, 21-22/. Zostupujici na nds Duch udel'uje Christov Zivot. Svity apostol Pavel,
duchovny clovek, povedal: ,,Nezijem uZ ja, ale zije vo mne Christos* /Gl 2, 20/. Takéto vedomie
1 takyto stav je vlastne cielom duchovného Zivota kazdého veriaceho ¢loveka a pociatok tohto
zivota bol mu dany Duchom vo svdtom krste vodou i Duchom. Preto svity krst nesmieme chéapat’
ako nejaku jednorazovu vec, formalny akt, ale ako novy zivot, ktory ma svoj konkrétny program i
ciel: posvitenie, oduchovnenie, zbozZstenie, ktoré sa konci naSou jednotou s Bohom. Je to cesta,
ktora nas privedie k Zivému Bohu. V pozemskych podmien- kach toto zavfSenie nasho
zjednotenia s Christom a cez Neho i Otcom nebeskym sa uskutociiuje vo svitej Eucharistii, v
prijati Tela a Krvi Christovej, preto aj tu Svity Duch zostupuje na nds a potom na predlo- zené
dary, aby bolo ,,Svité svatym* /Svjataja svjatym/. Je to naplnenie nasho duchovného usilia, ktoré
umoznil svity krst, preto modlitba krstu hovori o tom, Ze sme boli znovuzrodeni pre ucast’ na
Tele a Krvi Christove;j. To je cesta nasho opatovného synovstva v Bohu.

Takto ndm Evanjelium odhalilo poc¢iatok, obsah i ciel nového Zivota. Takto nds Boh vovadza
cez svojho Syna a vo Svitom Duchu do svojho Kralovstva. Nie je to iba predobraz, prislibenie,
proroctvo, ale skutocnost’, na ktorej mézeme mat’ podiel v plnosti. V Christu a v obnovenom

cloveku svet moze konat svoju liturgiu, d’akovat’ Bohu za dar Zivota a oslavovat Ho tymto
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Zivotom, lebo sa opit’ zaskvel vo svojej bozskej krase. Clovek sa opét’ stal Zivym chramom
Bozim, Jeho pribytkom, miestom Jeho slavy /In 14, 17, 23/. Svet opét’ ziskal istotu, lebo pocul
slova: ,,Ja som vo svojom Otcovi, a vy ste vo mne, ako ja som vo vas® /Jn 14, 20/. Tieto slova sa
stavaju skutoCnostou v Cirkvi, uc€astou na plnosti jej zivota ako Tela Christovho oslavené¢ho
Otcom i Duchom. (SCHMEMAN, A., O Cerkvi, Pravoslavije v zizni, N. Y. 1953, 57-76;
ZIZIOULAS, J. metr., Jevcharistijski pogled na svet, Teologki pogledi 1 /1973/, 37-45; JEVIC,
A., Isus Christos jedini Spasitel’ sveta u pravoslavnoj mysli danas, Teoloski pogledi 1-2 /1984/,
49-68; Chrii¢anstvo i mistika, tamze 1-3 /1983/, 1-9; RADOVIC, A., Mistika bogocovecanskog
realizma, tamze, 27-34; STANILOAE, D., Isus Christos - ve¢ni Prvosvestenik, tamze 4 /1980/,
185-199; VASILIJ /Krivosein/, arcib., Prepodobnyj Simeon novyj bogoslov, Pariz 1980, 289-
300.)

Po nasyteni viac ako 5000 I'udi Christos povedal tieto slova: ,,Ak nejete telo Syna Cloveka a
nepijete Jeho krv, nemate zivota v sebe™ /Jn 6, 33/. Po novom narodeni nasleduje zjavenie o
novom pokrme, ozajstnom pokrme. My vieme, Ze Clovek nemo6Zze zit bez pokrmu. Ale ne-
smieme zabudat, Ze Clovek je dvojaky pokrm: telesny i duchovny; telesny pre telo, duchovny pre
telo 1 ducha. Aby nas Christos obnovil a uzdravil, aby nas nakfmil novym Chlebom z neba,
ktorym bol On sam, stal sa jednym z nas, v Nom sa l'udsky Zivot zjednotil s Bozim Zivotom. Boh
v Nom zil Pudskym Zivotom a prijimal aj I'udsky pokrm, aby sme my mohli prijat’ nebesky
Chlieb, ktorym sa nam dava ve¢ny zivot /In 6, 54/, ve¢na Eucharistia /Zj 21, 9-14; 22, 1-5/.

Na zaver chceli by sme venovat’ pozornost mimoriadne ddlezitej veci, bez ktorej je zivot
Cirkvi i v8etkych jej ¢lenov nemyslitelny. Je to jednota Cirkvi, v ktorej sa prejavuje a realizuje
jeden, spolo¢ny zivot Bozi. Tak je to aj vo svete, kde vSetko zivé i ¢lovek su zavislé na jednom
zivote. Ale hriech premenil ucast’ na Zivote sveta na otroctvo tela i ducha, na nutnost’. Tak sa v
zivote sveta i1 ¢loveka objavil destruktivny faktor, ktory vSetko rozdel'uje na mnoho, stavia proti
sebe, do protikladu. Preto vSetko hl'add zivot pre seba, bojuje o zivot o prezitie, jedno druhé
poZiera, aby zostalo pri zivote. Tak hynie vSetko, Co je slabSie. Aj ¢lovek je rozdeleny sam v
sebe: dusa strada v tele a clivie v jeho umierani; zivot ¢loveka je rozdrobeny, nemocny, smrtel'ny.
Preto aj t4 jednota, ktori my prezivame v rodine, narode, v nazoroch, vo viere, je do znacnej
miery poznamenana roztrieStenostou a nejednotou. Je tu mnoho toho, €o rozdeluje, preto l'udia
musia stale vynakladat’ vel'ké usilie na to, aby udrzali jednotu rodiny /predovsetkym manzelstva/,

naroda, v ktorom sa stale objavuju destruktivne sily, viery a Cirkvi, kde pdsobia podobné sily,
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ktoré stratili zmysel pre jednotu ako zaklad existencie, hoci vSetko ucenie viery smeruje k
dosiahnutiu jednoty, ktora vrcholi jednotou vsetkého v Bohu /1 Kor 15, 28/. Prave tak s ndmahou
bojuje o svoju jednotu l'udstvo, ktoré ma byt jednotné, lebo vsetci 'udia st nositel'mi jednej a tej
istej prirodzenosti, toho istého zivota, na tej istej planéte a maju byt rovnako slobodni a rozvijat’

Bohom dané schopnosti sebe i svetu pre radost’ a Bohu na slavu.

Tento hriechom naruseny Zivot a jednotu prisiel obnovit’ Spasitel’ Isus Christos, ktory zil pre
nas, cely svoj zivot prejavil ako lasku a sluzbu l'udstvu, preto ked’ sa teraz vierou stdvame
ucastnikmi na Jeho zivote, ktory nie je poznamenany zlom a nejednotou, nemozeme Zit
izolovanym zivotom mimo jednoty a neusilovat’ o fiu, lebo by to znamenalo, Ze ignorujeme spésu

sveta a ¢loveka a zriekame sa nového Zivota v obnovenej jednote.

Prvé, Co si ma uvedomit’ veriaci Clovek, je, ze tato jednota je Bozi dar. Voda a Duch nas
zjednocuje so vSetkymi, ktori prijali novy zZivot v Christu. Pokrsteni sme v Christa, prijimame
Jeho Telo a Krv ako nebesky pokrm a tento pokrm nas spaja so vSetkymi, ktori ho pozivaju a
vytvara z nas tajomné Telo Cirkvi, Telo Christovo, pre ktoré je najcharakteristickejSie to, ze je
jedno /1 Kor 1, 4-9, 13; 2, 12; Gl 3, 26-28/. V liste korintskym krestanom apostol Pavel napisal:
,,Ved my vsetci v jednom Duchu sme boli pokrsteni v jedno telo, ¢ Zidia alebo Gréci, &i otroci
alebo slobodni; a vSetci sme boli napojeni jednym Duchom ... Tak zostavil Boh telo ... /Cirkvi/*,
ktora je ,,stip a zaklad pravdy* /1 Kor 12, 13 a 1 Tm 3, 15/. Tato jednota v Christu nam dava
pravo obratit’ sa k Bohu slovami : Otce nas!, lebo sme vospolok dietkami BoZimi /Jn 1, 12/ i
synmi BoZimi /Gl 4, 4-9/. Krestania maju teda jeden spolo¢ny Zivot v Christu a preto nemozno
ani len pomysliet’, Zeby sa tato jednota mala opét’ narusit’, lebo by to znamenalo, Ze sme sa vratili
k starému zivotu rozdelenia a nejednoty, ze sme sa opét’ stali cudzimi Bohu, Christu 1 Svatému
Duchu, jednobytnej a nedelitel'nej Trojici, ktora nas povolala k bozskej jednote so sebou i medzi
nami navzajom. Zakladom nasho vedomia musi byt to, ¢o povedal apostol Pavel: ,,Jedno je telo a
jeden je Duch, ako ste aj boli povolani v jednej nadeji svojho povolania. Jeden Pén, jedna viera,
jeden krst, jeden Boh a Otec vSetkych, ktory je nad vSetkymi, cez vSetkych a vo vSetkych® /Ef 4,
4-6/. Krestanov teda zjednocuje jedna viera, jeden krst, jeden bozsky Chlieb, ktory spdja
vSetkych do jednoty Tela Cirkvi, do jednoty Christovej, do spolocenstva Ducha /1 Kor 1, 9; 2
Kor 13, 13; 1 Jn 1, 6 a iné/. Iba v takejto jednote je mozna ozajstna duchovnost’, ktord umoziuje

chapat’ vSetky tajomstva viery /1 Kor 10, 3-4; Gl 6, 1/.
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Ked’Zze do tejto jednoty je zacleneny cely clovek, musi sa to prejavit konkrétnym a zivym
sposobom. Aby sme mohli jest’ Chlieb zivota, mdme sa schadzat’ na jedno miesto, na ktoré nas
povolava sam Christos /Lk 22, 7-24; Sk 2, 42; 4, 32; 1 Kor 11, 23-34/. Niet lasky bez jednoty,
niet jednoty bez spolocenstva v Christu a v Duchu Svétom, niet spolo¢enstva bez zhromazdenia.
Svity Ignac z Antiochie uci, ze Cirkev je spoloCenstvo, ktoré Zije novym Christovym zivotom /Ef
9, 2/, bez Nebo niet ozajstného zivota, lebo sme Jeho udy /Tral 11, 2/, preto je Christos jednotou
¢lenov Cirkvi /Tral 9, 2/ a spolo¢nym Zivotom krestanov /Ef 3, 2/. Do tohto spolocenstva
zjednocuje krestanov viera a laska (Trol. 8, 1). Jednotou krestanov je duchovnd i telesnd /Mgn
13, 2/. Cirkev je jednotné telo Christovo, preto ma jeden oltar, jeden kalich, jedného biskupa /Fld
4/.

Tieto vyroky svétého otca prvého storocia ukazuja, ako v prvotnej Cirkvi bolo Zivé vedomie
jednoty i principov jednoty Cirkvi, lebo Cirkev stale pamitala na tieto Christove slova: ,,To je
moje prikazanie, aby ste sa vzajomne milovali. Nikto neméze va¢Smi milovat’, ako ked’ zivot
polozi za svojich priatelov. Vy ste moji priatelia, konate, ¢o vam prikazujem* /Jn 15, 12-14/. Kto
ozaj zije touto laskou, nemdze na fu zabudat po odchode z cirkevného-liturgického
zhromazdenia, lebo prave toto zhromazdenie je najlepSim vyjadrenim lasky, ktoru kazdy z nés
dostal ako dar, ked’ Sviaty Duch zostlpil na nas v tajomstve vody. Od tejto chvile mame byt
pripraveni aj Zivot poloZzit’ za bratov, mame byt’ schopni znasat’ tazkosti inych. ,,Lebo podla toho
poznaju vsetci, Ze ste moji ucenici, ked’ sa budete vzajomne milovat™ /Jn 13, 35; Gl 6, 2; Ef 5,
26/. Bez tejto lasky cirkevné zhromazdenie je neuskutoCnitel'né, a pokial sa aj schadza, nie je to
pravé zhromazdenie a jeho Ucastnici sa navzajom podvadzaju /Jk 3, 14; 1 Jn 5, 17; 1 Kor 3, 6:
laska sa ,,neraduje z nepravosti*/.

Aby kazdy veriaci mohol splnit’ svoje povolanie, aby aj zivot sveta doSiel K naplneniu podla
Bozieho zameru, Christos dal vSetkym svoj zivot, aby vSetkych zjednotil v sebe pre vecnost'.
Ked’ my Zijeme Jeho Zivotom, ked ho prijimame v zhromazdeni vernych ako dar pre spasu,
potom musi byt stdle medzi nami Jeho sluzba, sluzba bratom. Ked’ krest'an nachadza v Christu
svoj obraz, potom aj sdm ma byt pre inych obrazom samého Christa. Apostol Pavel hovori:
,Napodobiujte ma ako ja Christa!* /1 Kor 11, 1/. Takto si Christos vyvoli aj tych, cez ktorych
bude viest’ svoju Cirkev, aby predsedali v zhromazdeni vernych a boli zivym obrazom Jeho
pritomnosti /Ef 4, 11-12/. Touto sluzbou Christos nevyvysuje jedného nad mnohych, ale vytvara

jednotu vsetkych ako Christovu jednotu. Christov zivot sa mé vtelit’ v jednote tych, ktori tento
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zivot priajli, ¢ize v zivote 1 sluzbe mnohych i v sluzbe Christovej, ktory je Hlavou vsSetkého
stvorenia i Cirkvi /Ef 1, 10/.

Novy zivot, jednota v Christu, spolocenstvo Ducha - to vSetko spolu je Bozia Cirkev, zivot
Evanjelia v nds, lebo vsetko, ¢o je vyslovené v Evanjeliu, je plnostou zivota Cirkvi. Evanjelium
nas vola k Zivotu, ale tento zivot sa odkryva a objasiiuje prave v nom ako zivot Cirkvi. Christos
nezostal sim a hoci by tych, ktori Ho nasledovali, bolo iba dva-tri, bol by s nimi a v nich /Mt 18,
20/. A takto vybudovanu Cirkev nedokazu premdct’ ani brany pekla /Mt 16, 18/. Ked’ je Cirkev
zhromazdena na konkrétnom mieste /Sk 2, 1, 47/ v jednej viere, laske a nadeji, ked’ jeden z nas,
prvy a Bohom vyvoleny ndm opdt zvestuje slovd ve¢ného Zivota ako Christos, ddva nam
vSetkym Chlieb Zivota, vieme, Ze BoZie kralovstvo je v nds, ze priSlo v moci Svétého Ducha,
ktory posvicuje pritomny I'ud a predlozené dary, aby vSetko bolo naplnené svitostou. Vsetko
toto sa uskutocnuje napriek tomu, ze zlo este stale ma svoje miesto v zivote sveta a jednotlivych
ludi, Ze cesta k pravde je Casto tazkd az tfnistd a vyZaduje odriekanie, sebazaprenie a niekedy i
zivot ako svedectvo vernosti novému zivotu v Christu. Preto Christov Kriz zostal znamenim
vitazstva, hoci my vSetci nesieme svoj vlastny kriz, aby sme dosiahli v Christu svoje vitazstvo
viery /1 Jn 2, 13; 4, 4; 5, 4-5; Zj 2, 11/. Cirkev nam tuto pravdu pripomina vynasanim svitého
KriZa na tretej nedeli Velkého postu, na sviatok PovySenia (VozdviZenija) Panovho kriza, ale i
pri inych prileZitostiach, pri kazdej bohosluzbe. VSetko, ¢o ndm dava Christos v Cirkvi, je nielen
zivotom, ale aj sudom, lebo podla toho, ¢o sme dostali, mézeme posudit’ i to, o je v nds este
nedokonalé, vzdialené Christu, Jeho Zivotu, pravde, ndSmu povolaniu. Christos bol ukrizovany v
tomto svete a spolu s Nim sme boli ukrizovani aj my /Rm 6, 1-11/, preto eSte stdle musime
prekonavat’ hriech, zlo a mnohé nedostatky, ktoré v nas pretrvavaji. Plnost’ vitazstva viery
nastane v ¢ase ko- ne¢ného vitazstva Christa nad zlom a smrt'ou. Teraz méme usilovat’ o to, aby
sme ozaj umreli pre hriech a boli hodni Zivota v Christu: tu na zemi 1 vo ve€nosti. Pozemska
ucast’ sa uskutocniuje v Cirkvi, budiica v nebeskom Kralovstve. Preto nemame odchéadzat od
cirkevnej jednoty, aby sme nestratili nebeskt jednotu. Kto tak urobil, opét’ je mftvy pre Christa i
Jeho pravdu. Ako hovori Symbol viery, Cirkev Christova je iba jedna, svétd, vSeobecna a
apostolska a tejto Cirkvi méme ostat’ verni, lebo tym zachovame vernost’” Christu, vernost’
novému zivotu v Christu, vernost’ Bohu, ktory nas do nej povolal cez svojho Syna Isusa Christa a
Ducha Svitého (SCHMEMANN, A., O Cerkvi, 76-83; FLOROVSKIJ, G., O granicach Cerkvi,
Zurnal Moskovskoj Patriarchii 5, 1989, 71-73, 7, 7-71; MEYENDORFF, J., Vedenije v
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svjatooteceskoje bogoslovije, N. Y. 1985, 21-27, SCHMEMANN, A., Za Zivot sveta, Beograd
1979 /prekl. z angl. jazyka, N. Y. 1963/, vernost’ svojim bratom v Christu - tdom Tela Cirkvi.

2. Cirkev a duchovnost’

Téma Cirkev a duchovnost’ by si vyzadovala rozsiahlu Studiu, ale my sa v tejto praci a
vzhladom na nami postaveny ciel zamerame iba na niektoré hlavné momenty vyvoja

duchovnosti v Cirkvi, najma v prvych storociach jej existencie.

Ako to ukazal predosly materidl, Cirkev sa zrodila z ocakdvania vyvoleného naroda a
naplnenia mesiaSskych a spasitelnych prisl'ubeni, ktoré zjavil Boh otcom prostrednictvom
patriarchov a prorokov /Zd 1, 1/ a uskuto¢nil vo svojom Synovi Isusu Christu, v ktorom sa k nam
pribliZilo aj BoZie kral'ovstvo. V tejto udalosti musime hl'adat’ aj korene krestanskej duchovnosti,
ktora je zamerana nielen na pritomnost, ale aj na budicnost’, ¢ize eschatologicky. Na rozdiel od
pohanskych nabozenstiev, ktoré hl'adali spasu predovsetkym v tniku z konkrétneho Zivota /Casu
a historie/, bola krest'anska duchovnost’ od svojho vzniku zamerana na historiu a zakladala sa na
udalosti, ktora mala pre dejiny l'udstva rozhodujtci vyznam. Hoci 'udské bytost’ navzdy zostane
stvorenim, bola jej dand schopnost’ prekrocit’ svoje vlastné hranice a vstipit' do jednoty s
transcendentnym BoZstvom na zéklade obrazu a podoby, ktora nas robi pribuznymi Bohu /Sk 17,
29/. Kym staroveké grécke myslenie sa obracalo k minulosti a tam hl'adalo rozumné objasnenie
pritomnosti, biblicky pristup ma eschatologické zameranie. Biblickd zvest’ vola ¢loveka, aby
hl'adal zmysel Zivota v rozhodujlicom Bozom ¢ine v dejindch l'udstva, v ktorom vSetky terajSie i

minulé udalosti nachadzaji svoje vysvetlenie a zmysel.

Ocakévanie mesiasSskej doby naslo svoje naplnenie v osobe a spasiteI'nom diele Isusa Christa,
v ktorom Jeho ucenici i mnohi ini nasledovatelia spoznali pravého MesiaSa-Christa,
Bohocloveka, Syna ¢loveka podla Danielovho proroctva, o naslo svoje vyjadrenie vo vSetkych
kanonickych knihdch Nového Zakona. Svedectvo tychto knih sa stalo zakladnym prameniom
krestanskej duchovnosti. Vztah k Christu bol rozhodujuci aj pre vztah ¢loveka k Bohu. Tuto
pravdu vyslovil apostol Peter slovami: ,Pristupujte k Nemu, Zivému kameiiu, lud’'mi
zavrhnutému, ale Bohom vyvolenému a vzacnemu, a aj vy sami, ako zivé kamene budujte sa na
duchovny dom, svété knazstvo, aby ste prinaSali duchovné obete, prijemné Bohu prostrednictvom
Isusa Christa. Ved’ stoji v Pisme: Hl'a, kladiem na Sione uholny kamei, vyvoleny, vzacny, a kto

veri v Neho, nebude zahanbeny* /1 Pt 2, 4-6/. Toto vedomie vidime aj u samého Spasitela: ,,Ja
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som dvere. Ked’ cez mia vojde niekto, bude spaseny ..., ako mia pozna Otec, aj ja poznam Otca*

/In 10, 9, 15/.

Hoci pre apostolské svedectvo mal vyznam cely Isusov Zivot, najvacsi doraz bol v nom
kladeny na Jeho utrpenie, smrt’ a vzkriesenie, v ktorom sa dokazal mocnym Synom Bozim /Rm
1, 4/. Apostoli nebrali ohl'ad na skutocnost’, Ze trpiaci Mesias bol pohor§enim u Zidov i Grékov,
o apostol Pavel vyjadril slovami: ,,Zidia znamenia Ziadaju, aj Gréci muadrost’ hladaji, my viak
kéazeme ukrizovaného Christa, Zidom sice pohorienie a pohanom blaznovstvo, ale povolanym ...
Christa, Boziu moc a Boziu mudrost* /1 Kor 1, 22-23/. Tato posledna udalost’ v Christovom
zivote sa stala zdkladnym kameitiom krest'anskej duchovnosti, ktord naznacovala, aka cesta vedie
k Bohu, ¢o treba v zivote urobit,, aby sme mohli vstlpit’ do jednoty s Bohom. Je to cesta kriza a
utrpenia, cesta ponizenia /Flp 2, 1-11/, ale je to cesta spasy /Sk 16, 17/, Bozia cesta /18, 25-26; 2
Pt 2, 2/, novéa cesta zivota /Zd 10, 19/. Tou cestou bude dosahovat svoj ciel' aj krestanska
duchovnost’. Korunou apostolského svedectva o Christu je Jeho slavne zmftvychvstanie, ktoré
dovolilo apostolom stotoznit’ Isusa z Nazareta s pravym MesiaSom, vtelenym Bozim Synom a
svojim Spasitelom. V Jeho diele prebehol sid nad tymto svetom a nastala ocakavana
eschatologickd doba, doba Cirkvi, doba spasy /2 Kor 6, 2/. Vztah ludstva k Bohu je
charakterizovany oslavou vitazstva nad silami zla a smrti a krest'anska duchovnost’ bola pre
prvotnu Cirkev stcast'ou tejto oslavy, preto vSetok Zivot cirkevnych obci mal eucharisticky-

d’akovny charakter.

Viera vo vzkrieseného Christa mala od samého zaciatku v sebe dva zvlaStne prvky: z jednej
strany to bolo stretnutie so vzkriesenym Christom pri spolo¢nom eucharistickom stolovani, pri
Veceri Pana, z druhej strany bolo to oCakéavanie Jeho druhého prichodu /partzie/, ktory mal
znamenat’ koniec utrpenia, nepokoja, nespravodlivosti a prenasledovania. Takto krestanska
duchovnost musela osvedCit svoju dialektiku medzi historiou 1 eschatologiou, svoje
presvedcenie, Ze prisSlo Bozie kral'ovstvo, ktoré sa ma v kratkom Case prejavit’ vo svojej plnosti.
Tato tazba po skorom prichode Isusa Christa nasla svoj odraz aj v modlitbe Cirkvi, predovSetkym
v zndmom zvolani: ,,Prid, Pane!* /Zj 22, 20/. Cas medzi prvym a druhym prichodom Isusa
Christa je previerkou krestan- skej duchovnosti, ktora sic¢asne vyzadovala vyznanie - svedectvo
/martyrium/: vyznanie Isusovho mena, viery v Neho i svedectvo o Nom, hoci by si vyzadovalo aj
svedectvo krvou, ktoré mnohi podstapili bez strachu pred smrt'ou, lebo ju povazovali za spdsob

skorého stretnutia so svojim Spasitelom. Ked’Ze niektori z krest'anov predstavovali si Christov
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prichod az prili§ skoro, bolo treba tto otazku teologicky i psychologicky objasnit’ a dat’ odpoved’

na mnohé otazky, ktoré nastol'ovala oddial'ujtica sa paruzia.

Na otéazku, kde sa teraz nachadza Christos?, bola dana odpoved’, Ze po svojom nanebovstupeni
je po pravici svojho Otca nebeského ako ,,dedi¢ vetkého™ /Zd 1, 2-3/, kde sa prihovéra za Pudi
ako veény kiaz, verny velkiiaz vo veciach Bozich /Zd 2, 17/, najvyssi Velkiaz, ktory prenikol
nebesa, Bozi Syn, ku ktorému mozeme pristupovat’ s doverou a prijimat’ od Neho milosrdenstvo
a milost’ /Zd 4, 14-16/. Na zaklade 110. zalmu videli v Nom druht osobu Svitej Trojice, Bozieho
Syna, ktory prijima nase modlitby i nase dary na nebesky oltar a predklada ich Otcovi za nasu
spasu. Krest'ania takto vedeli, Ze v modlitbe nie si sami, lebo s nimi a za nich sa modli saim Isus
Christos a Svity Duch /Rm 8, 12-27/, ¢im sa potvrdzovalo aj nase synovstvo u Boha. Takto sa
krest'ania ucili modlit’ v mene Christovom a konat’ spolo¢ne ako Telo jedného Pana, ¢ize Cirkev.
Vzorom im bola modlitba Ote nas, ktoru ich naucil sam Christos a ktord ich opravnovala
oslavovat’ Boha ako svojho Otca, v ¢om taktiez videli vyraz nasho synovstva u Boha /Mt 6, 9/.
Jednota Christa i Jeho vernych, ktori teraz tvorili jedno Telo Cirkvi, ich uistila v presvedceni, Ze
Boh vypocuje ich modlitby, lebo Hlavou ich spolocenstva nebol nikto iny nez sam Jednorodeny
Syn Bozi, v ktorom mal Boh zal'ibenie /Lk 3, 22/. V Nom si Boh zamiloval aj l'udstvo a odpustil
mu jeho hriech /Jn 1, 29/. Tieto skuto€nosti dali krest'anskej duchovnosti velku silu a pomahali

formovat’ postoje krestanov ku vSetkym dolezitym otdzkam viery i Zivota podl'a viery.

Doélezité miesto a poslanie v zivote Cirkvi patrilo Svdtému Duchu, bez ktorého si prvi
krestania nepredstavovali ani jeden den svojho Zivota. Samotné meno Christos oznacuje niekoho,
kto je pomazany Duchom. V Jeho pripade ide o plnost’ blahodatnych darov, ktoré bude udel'ovat’
svojim vernym ako dary poslednych ¢ias /J1 3, 1-5/. Zrod Cirkvi a prijatie tychto darov malo
miesto v den Pit'diesiatnice, kedy Duch Svity zostupil na apostolov a celu Cirkev /Sk 2, 1-3/,
otvoril im um, aby rozumeli Pismu i celému spasitelnému dielu Isusa Christa a boli schopni
vydat’ o iom mocné a pravdivé svedectvo vo vSetkych narodoch sveta /Mt 28, 19-20; Sk 1, 8/.
Ulohou Ducha je, aby uteSoval Cirkev v ¢ase medzi prvym a druhym prichodom Christa, uéil
pravde, udel'oval potrebné dary na sluzbu svetu a posiliioval vo viere tych, ktori uverili v Christa
ako Bozieho Syna /Jn 14, 18/. Toto posobenie Svitého Ducha medzi dvoma paruziami je pre

mohla zaobist’ bez Jeho posvicujucej pomoci, Cize vSetok ich duchovny a liturgicky zivot ma
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epiklezidlny charakter (NISSIOTIS, N., Povolani k jednoté. Epiklekticky smysl cirkevniho
spolocenstvi, Pravosl. teol. sbornik 10, 1983, 62-84.).

Spasite'na ¢innost’ Svitého Ducha je v pravoslavnej Cirkvi vzdy objasiiovand z pozicie
dogmy o Svitej Trojici, o znamend, Ze niet takej Bozej ¢innosti, ktora by nepredpokladala ucast’
Svitého Ducha. Duch je Boh a svojim Bozstvom je suvecny Otcovi i Synovi. Ked’ Boh tvoril
svet svojim Slovom, bol Svity Duch tym, ktory udeloval vSetkému stvoreniu zZivot i zakony
zivota. On sa vznaSal nad priepastou a nad vodami /1 Mjz 1, 2/, On vdychol do ¢loveka dych
zivota /1 Mjz 2, 7/. Svéty Bazil uréuje funkciu zdokonalovania stvorenia ako posvitenie a je toho
nazoru, Ze nielen Clovek, ale kazdé iné stvorenie je sebou v dokonalosti iba vtedy, ked je v
spoloCenstve s Bohom a je ozivované Svdtym Duchom. Najvyssi stupenl ti€asti na BoZom zivote
je u ¢loveka, ktory bol stvoreny na Bozi obraz a podobu a Duch Bozi vdychol do neho zivua dusu,
ktort v povodnom stave mozeme nazvat’ duchom schopnym spolocenstva s Bohom (Katechéza
16, 11, PG 33, 932C; O Duchu Svitom 16, PG 32, 136B.). Svity Cyril Alexandrijsky dodava, ze
¢lovek by nemohol byt’ povazovany za obraz Najvyssieho, keby nemal v sebe dych Ducha, ktory
umoziuje dynamické napredovanie duchovného zivota €loveka, oduchovnenie jeho prirodzenosti
az k eschatologickej plnosti - k zbozSteniu. Preto ni¢ nie je tak vlastné a blizke stvoreniu ako
Bozi Duch a Jeho milost’, On je tieZ obsahom BoZieho kralovstva. Svity Gregor Nissky uvadza
nejaky stary variant modlitby Ot¢e nas, v ktorom sa hovori: ,,Nech pride tvoj Svity Duch na nas a
oCisti nas* (Komentar svitého Cyrila na Evanjelium podla Jana 11, 10, PG 74, 541C. Text
modlitby Otce nas v Novum Testamentum 1, 1956, 103-111. Teologicko-liturgicky komentar
poskytuje sluzba Pédt'desiatnice, najma irmosy utrene). V tomto duchu kazda bohosluzba Cirkvi
sa za¢ina modlitbou Carju nebesnyj /Nebesky Kral'u/. Pdtdesiatnica je oktisenim kozmickych
premien, obnovenia neba i zeme, je v sulade s Teofaniou, ktord zacina posvitenim stvorenia a
¢loveka, preto je tento sviatok spojeny s velkym svitenim vody ako kozmického praelementu.
PIny vyznam obradu svitenia vody, ktory ma vlastne charakter exorcizmu, stava sa jasny, ked’ si
pripomenieme, Ze v biblickych kategoriach voda je pramenom Zzivota pre cely kozmos, ktory je
dany do moci ¢loveka. Hoci do jeho sféry vstupil po pade satan, predsa Svity Duch oslobodzuje
¢loveka od zavislosti na nattre, ktora prestava byt prameniom zlej moci a udrzuje v sebe milost’
vyktpenia a Jorddnovo poZehnanie, stdva sa pramefiom nesmrtelnosti, darom posvétenia,
odpustenia hriechov, vyliecenia z nedostatkov, znicenia démonov (Velké svitenie vody, Trebnik,

Praha 1951, 339.). Takto sa mocou Ducha obnovuje pévodny vztah medzi Bohom a ¢lovekom.
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Ucast’ Svitého Ducha je neodmyslitelna v diele spasy ¢loveka. Bozi Syn prijal od Panny
Marie telo mocou Svétého Ducha. Ten isty Duch zostapil na Neho pocas krstu v Jordane a Jeho
mocou konal vSetky svoje spasitel'né skutky, Jeho mocou vstal z mftvych. Sviaty Duch meni
krestansku spolo¢nost’ na Telo Christovo, ktoré pocas Eucharistie vyznéava: ,,Videli sme pravé
svetlo, prijali sme Ducha nebeského, ziskali sme pravl vieru, klaniame sa nedelitel'nej Trojici,

lebo T4 nas spasila®.

Péat'desiatnica udelila schopnost’ pochopit’ silu Kriza a zmftvychvstania Christovho, vytvorila
novy l'ud Bozi, spolo¢enstvo Ducha (MEYNDOREFF, J., Byzantine Theology, N. Y. 1983, 168-
173; AFANASIJEV, N., Cerkov Ducha Svjatogo, Pariz 1971.). Skutocnost,, Ze Duch bol dany a
poOsobi, znamend, ze Jeho dary su pritomné v krestanskom spolocenstve a jeho ¢lenovia sa stali
duchovnymi 'ud'mi /pneumatioi/. Ked” v korint- skej Cirkvi vznikli isté spory okolo vyznamu a
uplatiiovania tychto darov, apostol Pavel ich upozornil, ze vsetci ¢lenovia Cirkvi su uréitym
sposobom nositelmi Ducha a Jeho darov a Ze pravd krestanskd duchovnost' nedovoluje
diskrimindciu, ktora kladie jeden dar nad druhy, nedovol'uje, aby jeden ¢len Cirkvi podcenioval
druhého, lebo kazdy dar Ducha je dany pre spolo¢ny uZzitok celého Tela Cirkvi. NajvySSou
formou krestanskej duchovnosti je laska /1 Kor 13, 13/, preto krestanska duchovnost’ sa nemdéze
prejavit a uskuto¢nit mimo spoloCenstva, ktoré sa vyznaCuje rozliénymi duchovnymi
charizmami. Duchovna osoba je oslobodenda od mnohych veci vratane poziadaviek Starého
Zéakona, ale je viazana svedomim druhého /1 Kor 8, 7-13; 10, 29; 2 Kor 5, 11/. Individualizmus
nie je zluciteny s krestanskou duchovnost'ou, preto nikto v Cirkvi nedostava dary Ducha ako
jednotlivec, ale iba ako €len spolocenstva, Ud Tela Cirkvi. PGsobenie Ducha nevytvara dobrych a
dokona- lych jedincov, ale ¢lenov spolo¢enstva svitych /communio sanctorum/. Cirkev
nepredstavuje spolocenstvo l'udi, ktori by boli spojeni spoloénym nabozenskym presvedcenim
alebo nejakym vymedzenym cielom /to dokaze kazda sekta/, ale je to spolocenstvo v Bohu a s
Bohom, spolocenstvo Svitej Trojice, Christovo i Svatého Ducha. Kazdé z tychto urceni ma svoj
zmysel, neodporuje jedno druhému. Keby sam Boh nebol trinitirnym spolocenstvom, jednotou
/koinonia/, keby nebol troma bozskymi Osobami, to ani Cirkev by nikdy nemohla byt’ jednotou
osOb a nemohla by sa uskutocnit’ ich ucast’ na BoZzom Zzivote. Ale Cirkev je organizovand na
sposob Trojice a to umoziuje kazdému ¢lenovi Cirkvi dosahovat’ v jej jednote plnost’ krest'anske;
duchovnosti, osobnej duchovnosti mocou Svitého Ducha. Duch Svéty posvicuje, to znamena

tvori spolocenstvo ¢loveka s Bohom i spolocenstvo 'udi medzi sebou ako spolocenstvo svitych.

80



Tato pravdu vel'mi presvedcivo vyjadril svéty Bazil Velky v modlitbe eucharistického kénonu:
,Modlime sa k Tebe a vzyvame Ta, Svity svitych: aby z privolenia tvojej dobrotivosti Duch
Tvoj Svity zostipil na nds a na predlozené dary ... Nas vSetkych, z jedného chleba a kalicha
prijimajucich, zjednot’ do jedného spolocenstva Ducha Sviétého* (Lidovy sbornik modliteb ...,

Praha 1951, 173-174.).

Kazdy veriaci je pokrsteny individudlne v Christovu smrt’ a prijima ,,peat daru Ducha
Svétého™ vo sviatosti pomazania myrom, avSak na tajomstve Eucharistie sa veriaci zucastiuju
spolo¢ne. Existencia ich spolocenstva je podmienkou Eucharistie a Svéty Duch je vzyvany, aby
zostupil nielen na predlozené dary, ale ,,na nds a na dary”, ¢im sa toto spoloCenstvo stale
obnovuje, posvicuje a zdokonaluje. Cirkev vZzdy bola presvedcend, ze ,kazdd duSa je ziva
Sviatym Duchom® /“Svjatym Duchom vsjakaja dusa Zivitsja ..., stepenna na sviatky na utreni/,
vd’aka comu aj Cirkev, nova Svityna, ma bozsku misiu vo svete, cez fu sa realizuje Bozi zamer v
dejindch ludstva i v celom kozme. Ako spravne podotyka Nikolaj Kabasilas, Boh nés netvori
nanovo z toho prachu, ktory bol stvoreny na zaciatku, ale vlieva svoju Krv do naSich stdc pocas
prijimania, aby sa v nas zrodil Jeho vlastny Zivot. Kedysi ndm dal dych Zivota, teraz Svitého

Ducha /O zivote v Christu 6, PG 150, col. 617B.).

Nové stvorenie sa spaja s misiou vo svete, preto je Cirkev vzdy apostolska. Opiera sa nielen o
vieru tych, ktori videli Christa, ale plni aj ich vyslanie zvestovat’ a budovat’ Bozie kralovstvo
uprostred narodov. Autenticitu tejto misie zarucuje Svity Duch, preto si Cirkev dodnes
zachovava kontinuitu s Evanjeliom Isusa Christa. Rozne formy duSpastierstva ustanovené
Duchom v Cirkvi, nayméd vSak biskupské sluzba, maju udrziavat’ a vytvarat' kontinuitu a tym
zabezpecovat’ Cistotu a redlnost’ misie Cirkvi vo svete (MEYENDOREFF, J., Byzantine Theology,
173-175; ZIZIOULAS, J., metr., Being as Communion, N. Y. 1985, 123-142, Christ, the Spirit
and the Church).

V tomto zmysle bola Cirkev ako Telo vzkrieseného Christa i Cirkev ako spoloCenstvo Svitého
Ducha jednou a tou istou vecou. Duch buduje Cirkev Christovu, preto je nazvana Bozou Cirkvou.
Tak je Cirkev jedno 1 mnoho: jedno ako Telo Christovo Zijuce jednym spoloénym Zzivotom,
mnoho ako udy Tela Cirkvi. To je zékladny princip krest'anskej duchovnosti, ktora ma eklezialny
charakter. Cirkev nebola a nemo6ze byt prostriedkom, pomocou ktoré¢ho sa moze ¢lovek stat
duchovnym v tom zmysle, ze poskytuje vyucbu, kona bohosluzbu, udel'uje milost’ pre tento ciel,

hoci s takym nazorom sa Casto stretavame aj v naSom prostredi. Cirkev je suhrnom vztahov,
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ktoré poskytuju jednotlivcovi novu identitu odlisnu od identity danej prirodzenym rodenim alebo
spolo¢nostou. Z tohto dévodu duchovnost’ osoby predpokladala nové rodenie z Ducha /Jn 3, 3/, 0

ktorom uz bola ¢iasto¢ne rec.

Idea nového narodenia z Ducha bola v prvotnej Cirkvi spojena so sviatym krstom, preto Pismo
hovori o narodeni z vody a Ducha /Jn 3, 5/. Hlboky vyznam krstu pre duchovny Zivot krestana
nasSiel svoje vyjadrenie v smrti starého Cloveka, ktory bol identicky s padlym praotcom. Nové
rodenie z Ducha poskytovalo novu identitu s novym Adamom - Christom i s Jeho Cirkvou, v
ktorej vladli nové vztahy. Tieto vztahy boli identické so vztahmi Christa k svojmu Otcovi a z
tohto dovodu krst znamenal synovstvo /Rm 8, 15/, ktoré opraviovalo ¢loveka oslovovat’ Boha
ako svojho Otca. Tym boli od zdkladu zmenené aj medzil'udské vzt'ahy, ktoré vyplyvali z ducha
Struktary Cirkvi. VSetci ¢lenovia Cirkvi mali odteraz jedného Otca, ktory je v nebesiach /Mt 23,
9/, preto sa ocitli v jednote Tela Cirkvi ako bratia v Christu a o¢akavali prichod nového neba a
novej zeme, novej otéiny, plnost’ Bozieho kralovstva /Zd 13, 14/. Krestanska duchovnost’ bola
preto zamerand na vybudovanie tychto novych vztahov, bez ktorych je nemyslitelna a
nemyslitel'né je aj svedectvo Cirkvi v tomto svete: ,,Podl'a toho poznajui, ze ste moji ucenici, ked’
sa budete vzajome milovat™ /Jn 13, 35/. Ked'Ze laska je vyjadrenim vysokého stupna dokonalosti
a krest'anskej duchovnosti, je v tomto Christovom vyroku vyjadreny suhrn novych vztahov,
novej identity krestanov. Z tejto pozicie posudzuje krestan vSetky oblasti I'udského Zivota a je
schopny zaujat’ k nim spravne stanovisko. Pokial’ to nedokaZe, nepochopil podstatu tychto

novych vztahov, podstatu krest'anskej duchovnosti.

Mysticka smrt’ starého ¢loveka predpoklad4 Gi¢ast’ v novom Zivote v Christu cez narodenie z
Ducha. Takto krst nevyhnutne vedie k Eucharistii, v ktorej nachadza svoje zavfSenie. Krst
zavézuje k novému Zivotu, dava silu k jeho uskutociiovaniu a k bezprostrednému zjednoteniu s
Bohom v Christu. Toto spojenie krstu a Eucharistie je vyjadrené uz v modlitbach krstného
obradu. Hovori sa v nich: ,,Pane, urob ho /to jest pokrsten¢ho/ ¢lenom Tvojej svitej Cirkvi,
zbuduj ho na zaklade apostolov a prorokov, urob ho zivym udom Tvojho Christa, daj mu pecat’
daru Svitého Ducha a prived ho k prijimaniu svédtého Tela a Krvi Christovej“. Tato modlitba
presvedcivo dokazuje dolezitost’ Eucharistie pre krestanskt duchovnost’. Eucharistia sa chapala v
prvych storo¢iach ako udalost’, ktora privadzala rozptyleny Bozi I'ud na ,,to isté miesto* /epi to
auto, Sk 2, 44/, cize do zhromazdenia Cirkvi nielen na oslavovanie, ale i na vytvorenie

eschatologického mesiaSskeho spolocCenstva. Pokrstené osoby boli uvddzané do tohto
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spoloCenstva kvoli tomu, aby v iom zaujali svoje miesto a mohli vzyvat Boha ako Otca, aby v
spolocenstve bratov v Christu mali podiel na ich osude vo ve¢nosti a orodovali aj za obnovu
tohto sveta. Eucharistia poskytovala pozitivne to, ¢o krst daval negativne: smrt’ starej identity
bola nahradenad novou, synovstvom u Boha. Takto sa Eucharistia stala pre kazdého veriaceho
zavdavkom vecného Zivota: ,,Kto je moje telo a pije moju krv, mé vecny zivot a ja ho vzkriesim v
posledny den* /Jn 6, 56/.

Duchovnost nadobuda v tomto eucharistickom kontexte ontologicky charakter, ktory
prevysuje moralny a psychologicky pristup k nej. Duchovnost’ nie je jednoducho zdokonalenie
l'udskej povahy a donttenie spravat’ sa lepSie, nie je to iba psychologicka sklisenost’ z ovocia
Ducha /pokoj, radost, trpezlivost atd’./, ale smrt’" a vzkriesenie k novym vztahom, k novej
identite podl'a vzoru vztahov Syna k Otcovi, vztahov Svétej Trojice: ,,Ako Ty, Otce, si vo mne a
ja som v Tebe, aby aj oni boli v nds, aby svet uveril, Ze si ma Ty poslal® /Jn 17, 21/. Krestan sa
stava milostou tym, &im je Christos podl'a prirodzenosti, ¢ize synom. Uast na synovstve
Christovom vytvara Svity Duch, ktory nés na zaklade nasSho slobodného rozhodnutia meni /rodi/
na nového Cloveka, zjednocuje a stotozituje nds s Christom v dare Eucharistie. Preto krest'ansku
duchovnost’ nemézeme hodnotit’ ako osobnu skusenost’, ale ako eklezialnu, ucast’ na Zivote Tela
Cirkvi. Eklezialna skiisenost’ v mnohom prevySuje osobnu skusenost’ a vytvara pre ¢lena Cirkvi
neobmedzené moznosti duchovného napredovania, zborového /soborného/ uplatiiovania vSetkych
darov Ducha, ktoré On udeluje Cirkvi. Cirkev umoziiuje cez Eucharistiu okusit’ ve¢ny Zivot,
osvojit’ si nové vztahy, identitu a skusenost’ Zivota, v ktorom budu prekonané vsetky prirodzené a
socidlne rozdiely, nevylucujic ani smrt’. Cudia odpovedali na tito skuto¢nost’ laskou k Cirkvi a
vierou v jej pravdivost’ a jedineCnost. Spdsob, akym sa vytvaralo eucharistické spolocenstvo,
zobrazoval spdsob bytia, ktory je charakteristicky pre Bozie kralovstvo. Poukézeme teraz na

niektoré jeho faktory.

Na prvom mieste to bola skutoc¢nost’, ze vSetci ¢lenovia Cirkvi sa schadzali na konkrétnom
mieste /epi to auto - 1 Kor 11, 20/. Bol to obraz toho, o ¢om hovori nasledujuca eucharisticka
modlitba Didaché: ,,Pamétaj, Pane, na svoju Cirkev, aby si ju vytrhol zo vsetkého zlého a
zdokonalil vo svojej laske a zhromaZzdil od Styroch vetrov posvétent do svojho Kralovstva, ktoré
si jej pripravil ... /10, 5/. Toto ucenie znamena tol’ko, ze na kazdom mieste ma byt’ iba jedno
eucharistické spoloCen- stvo. Kazdé iné spolocenstvo, ktoré by chcelo existovat’ povedla tohto

spoloCenstva a narokovalo by si na meno Cirkev, fiou nikdy nemoze byt lebo Cirkev je iba jedna
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a ako taka sa musi prejavit’ na ktoromkol'vek mieste tohto sveta a na pocte pritomnych vobec
nezélezi. Christos hovori o dvoch-troch, ktori ked’ st zhromazdeni v Jeho mene, su Jeho Cirkvou
a on je snimi i v nich.

Druhym doélezitym faktorom je skutocnost, Zze v eucharistickom spolocenstve stracaju
akykol'vek vyznam vsSetky prirodzené /vek, rasa, pohlavie/ a socidlne /povolanie, postavenie -
ekonomické i socidlne/ rozdiely, si v nej transcendované. To znamenalo, Zze eucharistické
spolocenstvo bolo sobornym spoloc¢enstvom a od jeho ¢lenov sa ofakavalo, ze vedome preukazu
soborny ¢étos vo svojom duchovnom zivote. V Eucharistii kulminuje 'udskd dostojnost’, vsetci
prijimajici Christa su udy Tela Christovho, nositelia Bozieho Zivota a tato skutoCnost je
nezrovnatel'nd so socidlnymi a inymi rozdielmi, ktoré maji miesto vo svetskom usporiadani
zivota.

Tretim dolezitym faktorom bolo to, Ze prvotnd Cirkev nebola klerikalistick4, hoci tejto
tendencii musela c¢elit' od svojho vzniku. Bozi I'ud, novy Izrael, mal kiazski hodnost ako
vSeobecné knazstvo, z ktorého sa vol'bou ustanovovali ti, ktori mali s vedomim Cirkvi predsedat’
na jej zhromazdeniach, ucit’ pravdam Evanjelia, garantovat’ Zivot Cirkvi podla jej vnutornych
zasad atd’. Na slova biskupa a knaza, ustanoveného z BoZej vole 1 z vole Cirkvi, 'ud odpovedal
znamym Amen! To bolo podnetom k upeviiovaniu cirkevného poriadku, ktory neskor naSiel
svoje vyjadrenie aj v kanonickych a liturgickych norméch zaviznych pre vsetkych ¢lenov Cirkvi.

Ked’ze struktira Cirkvi vyplyva z podstaty Cirkvi a jej spasitelného poslania vo svete a je
tesne spéta s otdzkou duchovnosti, povieme si niekol’ko slov aj o nej.

Najpresvedcivejsi obraz formovania duchovnosti v zavislosti na Eucharistii a poriadku Cirkvi
nachddzame v prvych spisoch krestanskych autorov - apostolskych muzov, medzi ktorymi
vynikaji najmad listy svdtého Ignaca z Antiochie /+ 110/. Tento vynikajuci biskup krest’anskej
Cirkvi rozvinul uenie, ze spdsa a duchovny zivot sa realizuju a prezivaji vernou ucastou na
eucharistickom spoloc¢enstve pod vedenim biskupa obklopeného presbytermi a diakonmi. Nikto
sa nemdze dozadovat pribuzenstva s Bohom, ked’ sa nezucastiiuje na eucharistickom
zhromaZdeni a nie je poslusny voc¢i svojmu biskupovi: ,,Usilujte sa poZivat’ jednu Veceru Panovu,
piSe tento svitec. Lebo je jedno Telo nasho Pana Isusa Christa a jeden kalich v jednote Jeho Krvi.
Jeden je obetny oltar ako jeden biskup s presbytermi a s diakonmi‘ /Filad. 4/. Krestan sa moze
ubranit’ pred pobludenim iba vtedy, ked’ je v spojeni s Bohom, biskupom a s apostolskymi

ustanoveniami /Tral. 7, 1/. Len ta Eucharistia je spravna, ktoru vysluhuje biskup, alebo komu on
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dovoli. Kde sa objavi biskup, tam nech je i celok Cirkvi /Smyrn. 8/. Eucharistia je mierou
pravoslavnosti ¢lena Cirkvi. Biskupi, knazi a diakoni st ustanoveni podla zmyslania Isusa
Christa, ktorych On podla svojej vlastnej vole posilnil prostrednictvom svojho Svitého Ducha

/Filad., uvod/. Toto ustanovenie hierarchie ma dogmaticky i historicky vyznam.

Toto celkom (uplne) spravne ucenie mnohi vysvetl'uji po svojom. Jedni v fiom vidia
sakramentalizmus pohanského alebo magického druhu, absolitny monarchizmus, ini novotu,
ktora vraj nema miesto v Novom Zéakone a v apostolskom uceni. Ale takéto nazory s ukvapené a
nespravne. Podla ucenia svédtého Ignaca sa Cirkev stava Cirkvou predovSetkym na
eucharistickom zhromazdeni, ktoré si vyzaduje aj dodrzanie jej Struktary a Strukturalnej sluzby, v
duchu ktorej biskup je pred- stavenym tohto zhromazdenia, Zivym obrazom Christa. Spasa nie je
vecou jednotlivea, ale prislusnosti k spolo¢enstvu Bozieho 'udu. Kazdy méze byt spaseny iba
ako ud Tela Cirkvi. Ti, ktori opovrhuju eucharistickym spolofenstvom a ignoruju biskupa,
odpaddvaju od pramena vecného zivota, od Boha. Biskup nevladne eucharistickému
spolocenstvu, ale ho vedie v bohosluzbe ako archijerej podl'a vzoru Isusa Christa. Preto ,,nie je to
novota“, ked pouzijeme vyrok svidtého Klementa Rimskeho /Kor 42/. Je to eucharisticky a
episkopocentricky mysticizmus biblického povodu.

Uvedené nazory svitého Ignaca pretrvavali v Zivote Cirkvi prvych storoci, ¢o potvrdzuja take
dokumenty ako Apostolska didaskalia zo zaciatku 3. storofia a Apostolska Tradicia svétého
Hipolyta Rimskeho z toho ist¢ho obdobia. V obidvoch spominanych dokumentoch sa zdo-
razituje, ze eucharistické spoloCenstvo a jeho predstaveny, biskup, predstavuje nevyhnutny
kontext krest'anskej duchovnosti. Nikto nemdze mat’ i€ast’ na ve¢nom Zivote, ked’ nemal ucast’
na svitej Eucharistii spravovanej biskupom v zhromazdeni Cirkvi, alebo komu to on dovolil. Z
tejto zasady vyplyva druhd a nemenej vazna, Ze mimo Cirkvi nieto spasenia. PridrZiavali sa jej aj
popredni cirkevni otcovia a spisovatelia /svity Cyprian, Origenes a d’alsi/, ale neskor, zavedenim
intituciona- lizmu a legalizmu, bola nespravne pochopena. Pévodné eucharistické chapanie
Cirkvi bolo velmi silné eSte v Stvrtom storoci, kedy sa stavalo, najmi na Zapade, ze biskup
posielal ¢ast’ svojej Eucharistie na farnost’, aby sa zmieSala s Eucharistiou presbytera a potvrdila
eucharistickd jednota. Na Vychode bola zavedend prax pouzivania antimenzionu /antimins/ s
ostatkami svitych a biskupovym podpisom, ktory potvrdzuje platnost’ presbyterom vykonanej

Eucharistie.
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Do6raz na mimoriadny vyznam konania Eucharistie, bez ktorej je Cirkev nemysltelna,
znamena, ze krestanskd duchovnost’ sa nezakladd na pohrdani matériou, naopak, tato je zahrnuta
do samého aktu Eucharistie /chlieb a vino/ a s fiou je ocenena aj I'udska praca a spolu s fiou sa
posvicuje. Z tohto dovodu biblicky alebo patristicky byt duchovnym znamena prijat’ a posviétit’
materidlny svet a neignorovat’ jeho miesto i dolezitost’, lebo je Bozim dielom. R6zne gnostické
smery, ktoré sa drzali dualistického nézoru na ducha a hmotu, spravali sa vo¢i hmote ako
prameiiu zla a na tom budovali aj svoj vztah k vSetkému materidlnemu, vztah pohfdavy a
odmietavy, aj k svojmu vlastnému telu, ktoré bolo treba zni¢it' nadmiernou askézou, tyranim a
podobne. Mnohi, ktori nepostrehli faloSnost’ tohto ucenia, boli nim fascinovani a stali sa jeho
privizencami na Skodu sebe i celej krestanskej duchovnosti, ktord taky druh askézy a

duchovnosti musela kategoricky odmietnut’ a teologicky vyvratit'.

NajcharakteristickejSou ¢rtou gnostickej duchovnosti sa stal intelektualizmus a intelektudlne
zameranie ich nabozenskych presvedceni. Dne$né poznatky gnostickych uceni ukazuju, ze
gnostici pre objasnenie vzniku zla vytvorili zvlastnu teoriu o oslabeni bozského principu, o akejsi
emenacii BoZstva, o ednoch vzdialenych Bohu az k plnému padu, ¢im sa objavil princip zla.
Pravy vnutorny ¢lovek, dusa sa takto ocitd v nepriatel'skom obkoleseni, je uvdznena v tele, ktoré
je jej hrobom, preto ¢lovek tGzi po svojom vyslobodeni, po navrate k Bohu, ktory umoznuje
gnéza /poznanie/. Preto aj Cirkev hodnotila gnosticizmus z hl'adiska prostriedkov dosiahnutia
tohto ciela. Gnostici sa v istom zmysle zriekli jedinecnosti Christa v diele spasy ¢loveka a
prostriedkov, ktoré¢ On poskytol ¢loveku. Gnoza bola jedinym prostriedkom spasy, bola dostupna
iba zasvitenym a krest'anské pravdy mohli tvorit’ iba jej urCitd stcast. Podla ich ndzoru gnéza
bola vzdy zéavisla na Zjaveni, ktoré bolo dostupné iba vyvolenym, duchovnym l'ud’om. Jedni sa
zbavovali tela prisnou askézou, ini do maxima uvol'nenou moralkou. Cirkev zvrhla tieto krajnosti
spravnym antropologickym ucenim, ktoré povazuje celého cloveka za BoZie stvorenie s
perspektivou vecného zivota; cely ¢lovek je a ma byt zivym Bozim chramom a preto sa aj spasa
tyka celého cloveka, ¢o dokazuje aj vtelenie Bozieho Syna, ktory neprijal iba l'udska dusu, ale aj
telo, ktoré vydal na kriz za spasu sveta (k otazke gnosticizmu odporicame tuto literaturu:
POSNOV, M., Gnosticizm i borba Cerkvi s nim vo vtorom veke, Kyjev 1912; Gnosticizm
vtorogo veka i pobeda Christianskoj Cerkvi nad nim, Kyjev 1917, I-LVI, 825, zavazna rozsiahla
studia. NIKOLAJEV, J., V poiskach za Bozestvom, SPB 1913; RUDOLPF, K., Gnosis: The

Nature and History of Gnosticism, San Francisco 1983.).
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Cirkev reagovala na silnejuci gnosticizmus a dala nan odpoved’ v dobre fundovanej cirkevnej
teoldgii prostrednictvom svojich poprednych otcov a cirkevnych spisovatel'ov. Prvy, kto raznym
sposobom pod- lomil zdklady gnosticizmu, bol svéty Irenej Lyonsky, hoci aj do neho boli
teologovia, ktori reagovali na toto falosné ucenie. V istom zmysle na gnosticizmus reagoval uz
svity apostol Pavel, ktory sa nebal slova gndza, pouzival ho vo svojich listoch v spravnom
teologickom vyzname /Rm 2, 20; 1 Kor 1, 5; Ef 3, 19 a iné/. Reagovali na tento jav v dejinach
Cirkvi aj apostolski muzi a krestanski apologeti /Justin, Tertulidn/, ale ani oni sa nezdrahali
pouzivat’ pojem gndza ako teologicky termin a dévali l'udskému rozumu i intelektu velké miesto
a ulohu v duchovnom Zivote. Linia nacrtnuta svitym Justinom sa vyvijala d’alej v katechetickej
Skole v Alexandrii, kde mala znacny vplyv grécka filozofia, najmi zasluhou takych jej
predstavitelov, akymi boli Klement Alexandrijsky /+ 215/ a Origenes /+ 253/. Ich myslenie
modzeme hodnotit’ ako isty druh krestanského gnosticizmu so zvlaStnym vyznamom pre
duchovnost’. Obidvaja vychéadzali z idey Logu a pouzivali zjavenie ako primarny pramen teologie
a duchovnosti. Klement ¢asto zdoraznoval, ze viera /pistis/ a poznanie /gnéza/ musia koexistovat,
aby vytvorili dokonalého krestana, ktory je skutocnym gnostikom. Povazoval filozofiu takmer za
nadprirodzeny dar, ale nikdy sa nestal intelektudlom v prisnom zmysle tohto slova. Viera je nad
poznanim a je jeho kritériom /Strom. 2, 4, 15/. Viera nés privadza k Slovu, ktoré nam zjavuje
neviditel'ného Boha a posvécuje nd$ um, preto podstatou duchovnosti je rozjimanie o Bohu v
Slove a prostrednictvom Slova, ktoré je hypostatickou Mudrost'ou Boha. Takéto poznanie vedie k

laske, ktord je korunou viery.

Origenes sa usiloval byt ¢lovekom cirkevnej Tradicie a nie filozofom, avSak Svité Pismo 1
Tradiciu objasnoval takym sposobom, ze filozofia dominovala nad teoldgiou. Podobne ako
Klement stotoziioval duchovnii dokonalost’ s pravym zjavenim a poznanim, ktoré Boh Slovo
udeluje l'udskej dusi. Ale v tomto ohlade bol omnoho mystickejSi a toto ho urobilo
najvplyvnejSou osobnost'ou pri formovani krestanskej duchovnosti v prvotnej Cirkvi. Avsak jeho
nazory sa v mnohom li§ili od povodného biblického nazerania na otdzku duchovnosti. Jeho
mysticiz- mus bol ststredeny na Slovo a jednota l'udskej duse s Nim bola u neho objasfiovana v
pojmoch lasky a manZelstva, ale ovocie tohto spolocenstva bolo chapané v terminoch osvietenia
mysle. Nazval ho ,bozkom Slova“ (Komentar na Piesenn Piesni 1). Bol to v skutocnosti
krestansky gnosticizmus. Aby l'udska dusa bola dostojna tohto zjednotenia so Slovom, bolo

nutné, aby sa ocistila od vasni. Trval na asketizme, ktory by okrem in¢ho zahriioval panenstvo a
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cudnost’ tela. Nespravny vyklad textu z Evanjelia podl'a Matusa 19, 22 ho priviedol k tomu, Ze sa
zbavil plodnosti, ¢o Cirkev kategoricky odsudila. Askéza ma byt posiliiovana stidiom Pisma a
modlitbou. Podstatou askézy bola pre neho sloboda duse, zbavend vplyvu hmoty a tela. V
dosledku takychto nazorov Origenes rozliSoval medzi jednoduchym krestanom a osvietenym
krestanom, pre ktorého je charakteristické vzdelanie; je to krestan gnostik. Prva kategoriu
krestanov porovnéaval s mnohymi 'ud'mi z Evanjelia, ktori isli za Christom, ale nemali pristup k
tajomstvam Kralovstva. Duchovni, osvieteni a vzdelani l'udia sa prirovnavali k apostolom,
ktorym boli odhalené tajomstva Kralovstva. U¢il, Ze Evanjelium mé dve stranky: materidlnu a
duchovni. Materidlna stranka je pristupna mnohym, duchovna nie. DuSa ocistend od vasni a

spojena so Slovom vidi pravdu a to je zaklad duchovnosti.

Toto Origenovo tvrdenie je v podstate spravne, hoci sa tym nevycerpa obsah a povaha
krestanskej duchovnosti. Je zamerané iba na Slovo a na osvietenie rozumu, akoby l'udské ja
pozostavalo iba z rozumu. Neprijatelné je jeho tvrdenie, Ze jednym je dané poznat’ duchovny
zmysel Pisma a druhym nie. Boh chce, aby vSetci I'udia dosli k poznaniu BoZieho Syna, plnosti
Jeho veku, poznaniu pravdy, ktora oslobodzuje ¢loveka a Slovo je to ,,pravé Svetlo, ktoré
osvecuje kazdého Cloveka*™ /Jn 1, 9; Ef 4, 14/. Kazdy ¢lovek, ktory veri v Boha a Jeho milostou
sa zbavuje hriechu, stava sa duchovnym ¢lovekom. Neschopnost’ prijimat’ pravdu a milost’ Ducha
nie je zavinena Bohom, ale ¢lovekom. Okrem toho duchovnost’ sa nemeria rozsahom poznatkov,
najmi intelektudlnych, ale skutoénym osvojenim toho, ¢o je Bohom zjavené ako pravda a Zivot.
Origenes akoby zabudol na tito biblicku pravdu a pripisal schopnost’ byt duchovnym ¢lovekom
iba istej Casti krest'anov, ktori sa tu javia ako akasi elita, ktora je tym vycClenend zo spolocenstva
Cirkvi ako celku. Takéto idey prinasali so sebou nebezpefenstvo naruSenia ekleziologickej i
eucharistickej jednoty, nebezpeCenstvo individualizmu a elitarstva a konfliktu s historickou a
knonickou Strukturou Cirkvi. To sa negativne odrazilo aj na cirkevnej eschatoldgii, ktora bola
prenesena z historickej oblasti do antropologickej, vd’aka comu druhy Christov prichod /partzia/

a vzkriesenie sa stali druhoradou zalezitost'ou v duchovnosti krest’ana.

Ked’ si vSak uvedomime, Ze Origenes bol teologom zvlastneho typu, u ktorého nachadzame
dvojitost’ idei pri objasiiovani ktorejkol'vek vierou¢nej i mravoucnej pravdy, z ktorych si kazdy
mohol vybrat to, co sa mu hodilo podl'a jeho teologického vkusu, potom nas neprekvapuje, ked’
napriek tomuto gnostickému pristupu k duchovnosti ndjdeme u neho cely spis, v ktorom hovori o

tom, Ze najvysSou formou duchovnosti je mucenictvo. Pravy ucenik Christa je ten, kto je ochotny
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ist za Neho na kriz. Mucenikmi sa stavali nielen prislusnici elity Cirkvi, ale aj prosti krestania,
ba aj nepokrsteni, ktori sa pre vieru v Christa rozhodli v ¢ase popravy nevinnych krestanov a
vyznali vieru v Neho ako Bozieho Syna a Spasitel’a a boli Cirkvou eSte v ten dent spominani pri
bohosluzbe medzi mucenikmi. Aby nejako zjednotil askétov i mucenikov, ucil, ze prava

duchovnost’ vzdy vyzaduje nejaka formu smrti.

Nazor na mucenikov ako duchovnych T'udi zohral svoju ulohu v zapase Cirkvi s
duchovnostou, ktora bola reprezentovana montanistickym hnutim. Bolo to entuziastické hnutie,
ktorého prislusnici verili, ze su pod priamym vplyvom Svétého Ducha a prezivaju eschatologicku
realitu uz teraz. Sucasne verili, Ze maji tajomné stretnutie s Christom a UteSitelom a st nositel'mi
nového zjavenia, tretej Zmluvy. Pre ich duchovnost’ bola charakteristickd prisna askéza a
moralnost’, ktorou ziskavali mnohych neskusenych l'udi na svoju stranu. Odsudili druhé
manzelstvo, Unik v ¢ase prenasledovania, pohrdali cirkevnou hierarchiou, ktora sa im zdala malo
duchovnd a asketicky naladend, ba az nedisciplinovand, preto v ich prostredi stratila zmysel aj
apostolska sukcesia. Ducha postavili do opozicie cirkevnej Struktire a eucharistickému
spoloCenstvu. Této sekta upozornila svojim vznikom na problém cirkevnej discipliny i na jej
dolezitost’, ale zvolila si nesprdvny a necirkevny spdsob jeho rieSenia a po Case zanikla. V
skuto€nosti Ziadna sekta nerieSila cirkevny problém, ale jej vznik je dostatoénym signilom, ze
takyto problém existuje. Takzvané letni¢né hnutie v naSej dobe jedno- zna¢ne dokazuje, Ze
znafna Cast’ krestanstva pozabudla na tlohu a miesto Svétého Ducha v Cirkvi, o spdsobilo
velké krizy v dejinach Cirkvi 1 v teoldgii a liturgickom Zivote. Ani toto hnutie uvedeny problém

nevyriesi, ale spravne na neho svojou existenciou upozoriuje.

KTIticom k pochopeniu tohto problému je postoj apostola Pavla k neporiadkom, ktoré vznikli v
korintskej Cirkvi. Pavel ich riesil osobnym zdsahom i prostrednictvom svojich listov. Niektori z
tamojSich krestanov sa zacali vystatovat’ svojimi charizmatickymi darmi, povaZovali ich za
svoje, pohfdali tymi, ktori ich nemali /dar proroctva, glosilalia a iné/. Apostol preto tvrdil, ze tieto
dary nemaju ziadnu hodnotu, ak ich nesprevadza laska, ktora buduje spolocenstvo Cirkvi, Cize
ked’ nie su pouzivané pre duchovné dobro vsetkych ¢lenov miestnej Cirkvi. Z tohto hl'adiska

vSetky sluzby v Cirkvi st charizmatické, vratane spravy Cirkvi, utechy, milosrdenstva atd’.

Pavlova teoldgia darov Svitého Ducha ma byt vzata ako cirkevna i pre naSe dnes$né Casy a
posudzovanie duchovnosti v dejinach Cirkvi /1 Kor 12, 1-11; 13, 1-13 - o laske; 14, 1-40/. Svity

Duch buduje Telo Cirkvi a na jeho Zivote 1 bohatstve ma podiel kazdy jednotlivy 0d, preto snaha
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vyclenit’ sa z Tela Cirkvi, prisvojit’ si nejaké elitné postavenie a stratit’ pocit spolupatri¢nosti i
zodpovednosti za celok sa hodnoti ako sprenevera Cirkvi i darom Svitého Ducha. Preto musime
aj na tomto mieste zdoraznit,, Zze z Cirkvi sa neda ni¢ prisvojit’ alebo uniest, lebo v nej ma vsetko
soborny charakter a tak musi byt’ aj uplatiované a realizované. Tyka sa to ucenia, chariziem,
Struktary Cirkvi, sviatostného zivota, misie, socidlnej sluzby atd’. Tuto teologiu Pavla vel'mi
presved¢ivo rozvinul svity Irenej Lyonsky, ktory medzi inym zdoraznil aj nutnost’ cirkevnej
hierarchie, historicky i dogmaticky. Duchovnost’ sa tyka biskupa, ktory je hlavou eucharistického
zhromaZdenia, nositel’ charizmy pravdy, on udeluje dary Ducha podla potrieb Cirkvi. Svity
Duch je neodluéne spojeny s historickym Christom, preto je duchovnost’ christocentricka /ale nie
christomonickd/. Duch vzdy posobi s ohl'adom na Christa a Christos je nemysliteI'ny bez Ducha.
Kde sa nebuduje Telo Christovo-Cirkev, tam nemodze byt ani reci o ozajstnej duchovnosti. Ani
historické a inStituciondlne aspekty Cirkvi nemaji skutont autoritu a vyznam, ked’ nie st
totozné so spolocenstvom Ducha /1 Kor 1, 9; 2 Kor 13, 13; Zj 22, 17/. Epiklezidlny charakter
Cirkvi je nepopieratelny (ZIZIOULAS, J. metr., Being as Communion, N. Y., 1985, 123-139,
Christ, the Spirit and the Church).

Takto v prvych storoCiach krest'anstva boli vytvorené zakladné zasady duchovnosti, ktoré sa
stali normami pre nasledujice storocia, pre takzvany zlaty vek patristiky (Kiprian /Kern/, Zolotoj
vek svjatooteceskoj pismennosti, Pariz 1967), byzantsku éru i pre d’alSie obdobia az do naSich dni
(MEYENDORFF, J., Byzantine Theology, N. Y. 1983; St. Gregory Palamas and Orthodox
Spirituality, N. Y. 1974, srbsky Beograd 1983). Bol to duchovny odkaz, v ktorom sa vytvorili dva
zékladné postoje k duchovnosti: na jednej strane bol to typ duchovnosti, ktord sa zakladala na
eucharistickom spolo¢enstve a zahriiovala toto spolocenstvo 1 jeho eschatologickll orientaciu ako
rozhodujtce faktory duchovnosti; na druhej strane typ duchovnosti, ktora sa zakladala na osobnej
skusenosti jednotlivca, ktory bojuje proti vasniam a usiluje o ziskanie moralnej dokonalosti,
sleduje mystické spojenie duse a rozumu s Bozim Slovom. Prvy z uvedenych typov duchovnosti
vznikal pod vplyvom pastorac¢ne orientovanych otcov, akymi boli svity Ignac z Antiochie, svity
Irenej Lyonsky a d’al$i, druhy typ bol ovplyvneny alexandrijskou teoldgiou, najmé origenovskou.
Je to istd strata zmyslu a citu pre nedelitelnost’ cirkevného Zivota, pre pocit spolupatri¢nosti, pre
zasadu, ktort vyslovil svity apostol Pavel slovami: ,,Bratia, ak by niekoho aj pristihli pri nejakom
poklesku, vy duchovni, napravte ho v duchu tichosti ... Jedni druhych bremend znaSajte a tak

naplnite zakon Christov* /Gl 6, 1-2/, pri¢ina Jeho zakonom je laska k spolubratom, idom Tela
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Cirkvi. Tento apostolsky vyrok jasne naznaCuje, Ze duchovnymi sa stdvame v cirkevnom
spoloCenstve, v iom mame vidiet' tazkosti druhych a pomdhat ich odtranovat’, lebo takym

spdsobom prehlbujeme svoju duchovnost’ plnenim zakona lasky i inych robime duchovnymi.

Seriozne Stadium vSestranného Zzivota Cirkvi od 4. storoCia ukazuje, ze tieto dva typy
duchovnosti nikdy neprestali koexistovat’, ale nebolo l'ahké ich zluCovat. Origenisticky typ
duchovnosti bol vel'mi popularny, pretoze Origenove diela Studovala prevazna vac¢sSina mnichov a
neraz v tomto prostredi vznikali kvoli Origenovi véazne konflikty, ktoré Cirkev musela
zodpovedne riesit. Ocistenie mysle od zlych myslienok sa stalo dominantnou témou tejto
origenisticky naladenej ¢asti mniSstva. Vznikol zvlastny typ mniSskej tradicie, ktora bola nazvana
evagrianizmom /Evagrios bol plodny cirkevny teolog a spisovatel’, diakon, napisal niekol'ko diel
z oblasti duchovnosti, zil v rokoch 345-399, pochadzal z Pontu, kde Origenova teoldgia mala
mnohych privrzencov, kritickych i nekritickych/. AvSak duchovnost’ tychto dvoch myslitel'ov
vel'mi skoro odhalila svoje slabiny i nebezpecenstva a napriek ich velkej popularite bola hlavnym
pradom v Cirkvi odmietnutd, hoci mnohé z ich teoldgie i duchovnosti sa stalo sucastou
cirkevného bohoslovia. Origenizmus /sthrn nesprdvnych nazorov/ bol Cirkvou oficialne

odsudeny na Piatom vSeobecnom sneme roku 553.

Uz v 4. storo¢i okrem evagrianskej duchovnosti prekvital v Cirkvi iny typ krestanskej
duchovnosti, ktory bol spojeny s osobnost'ou svdtého Makaria Egyptského, ktorému sa pripisuju
vyznamné katechézy o duchovnom zivote (TROJICKIJ, I., Obozrenije isto¢nikov po istorii
jegipetskogo monasestva, S. Posad 1907; BRONZOV, A., Prepodobnyj Makarij Jegipetskij, SPB
1899; POPOV, I. V., Mistieskoje opravdanije asketizma Vv tvorenijach prep. Makarija
Jegipetskogo, Bogosl. vest. 1904-1905). Tento typ krestanskej duchovnosti korigoval zasady
origenovskej duchovnosti v tom zmysle, Ze presunul centrum duchovnosti z mysle-rozumu /nous/
na srdce ¢loveka, ¢ize spét’ k biblickému chapaniu 'udského ja, l'udskej osobnosti. Podl’a tejto
duchovnosti ocistenie potreboval nielen rozum-mysel’, ale vnatorny ¢lovek a vyzadovalo to aj
primerané asketické usilie. Laska nikdy nedovol'uje pohfdat’ hriesnikom /Gl 6, 1-2; Rm 8, 1-39;
12, 1-21; 13, 8-14; 14, 1-23: zhovievavost voc¢i slabym vo viere/, nedovoluje chvalit’ sa
vedomostami a duchovnou dokonalost’ou, preto sa stala hlavnou témou pre cely rad duchovnych
otcov znamych ako ,gerontés® - starci. Tento vyvoj ochrénil krestanski duchovnost v

spominanej patristickej dobe od nebezpelenstva origenizmu. ,,InStitucia® starcov sa uspesne
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rozvijala po vzniku pravoslavneho mniSstva na Rusi. Znami st v tomto ohl'ade starci z pustovne
zvanej Optina pustynl /Jan, Ambroz a ini/.

Napriek velkému vplyvu mniSstva, ktoré sa orientovalo na duchovnost svitého Makaria
Egyptského, problém praktizovania duchovnosti zaloZenej na Eucharistii, typickej pre prvé dni
existencie krestanskej Cirkvi, zostal problémom mnohych dalSich storo¢i. Makariova
duchovnost’ zdoraziiovala dolezitost’ srdca, posluSnosti /starcom/ a lasky. Hoci to boli spravne,
nutné a zakladné zésady, nestacili na vyjadrenie plného obsahu cirkevného zivota, neodpovedali
na vSetky otazky tykajice sa Struktury Cirkvi, od ktorej sa ziadny askéta a mnich nemohol
oddelit a Zzit' iba pre seba, pre svoje vlastné¢ zdokonal'ovanie, jej sluzieb /hierarchia/ a
sviatostného Zivota. Ziadny starec nemohol nahradit biskupa a jeho Zivot a &innost mala
prebiehat’ v plnej jednote so zivotom Cirkvi. Ani Byzancia nevyriesila tento problém v plnosti, 0
com eSte bude re¢, a na Zapade sa klastorné bratstvd neraz ocitli Gplne mimo Cirkvi a
komplikovali jej Zivot svojimi zasahmi do vierouky /filioque/, liturgického zivota, teologie 1
Struktary Cirkvi.

V tejto stivislosti nemdzeme obist’ duchovny odkaz velkych otcov Stvrtého a zaciatku piateho
storocia, akymi boli svity Atanaz Alexandrijsky, svity Bazil Velky, svity Gregor Teolog, svity
Gregor Nissky, svity Jan Zlatousty a d’al§i. Aj liturgicka tcta k tymto otcom je najSted- rejsia, ich
mend sa spominaji pri bohosluzbach: na litii ako mena velkych a vSeobecnych ucitel'ov
[“velikich vselenskich ucitelej*/ a dvaja z nich st vo zvlastnej ucte, ked’ze nam zanechali dve
nimi redigované bozské liturgie /svity Bazil Velky a svity Jan Zlatousty/, ktoré pravoslavna

Cirkev sluzi dodnes.

Velkymi duchovnymi osobnostami Cirkvi sa tito otcovia stali tym, Ze boli u zrodu ddlezZitych
dogmatickych formulécii platnych pre celé krestanstvo az dodnes. Ich teologicka praca pomohla
potvrdit’ pravdivost’ vSeobecne platnej a zdviznej viery Cirkvi, ktort svojimi rozhodnutiami
potvrdili aj vSeobecné snemy. Krest'anska Cirkev sa identifikovala ako spolocenstvo veriacich na
zéklade Vyznania viery kanonizovaného na tychto velkych snemoch Cirkvi, preto postavenie a
poslanie otcov nikdy nebolo pripisané tym, ktori v teologickych sporoch nielenze prehrali, ale
boli usved&eni ako narusitelia vieobecného udenia Cirkvi. Dudia ako Arius, Apolinarius, Pelagius
sa mohli vyznacovat’ vysokym stupfiom duchovnosti a askézy, ktora im ziskavala popularitu, ale
tato bola zatienena dogmatickou nevernostou Cirkvi a duchovnym odkazom tych, ktorych Cirkev

uznala ako ,,otcov pravoslavia“ a oporou jej jednoty a duchovnosti. Velkost’ tychto otcov je v
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tom, ze v Case vierou¢nych nepokojov dokazali obhajit povodné ucenie Cirkvi a z neho
vyplyvajicu duchovnost’ a ze na tato sluzbu Cirkvi boli vopred pripraveni, v ¢om treba vidiet’ kus
ich osobnej snahy po vSestrannom vzdelani, bez ktorého by tto sluzbu nevykonali tak ako ju
vykonali. Toto vzdelanie im dalo istotu a moralne predpoklady pre ich mystické myslenie.
Vicsine z nich to umoznilo vysoké postavenie ich rodu vo vtedajSej spolo¢nosti. AvSak
pozoruhodnym je ten fakt, Ze hoci pochadzali z takychto rodov, dokazali umom i srdcom do
hibky pochopit Christovo Evanjelium, dokézali dobrovolne prijat na seba chudobu pri
nasledovani asketickych smerov ich doby a obohatili cely krestansky svet o velké duchovné
hodnoty, ktoré overili svojim vlastnym Zivotom. Ako vysoko vzdelani I'udia dokézali formulovat’
krestanské hodnoty priam elitnym jazykom svojej doby a tak oslovit’ i tie najvysSie vrstvy
spolo¢nosti Evanjeliom spasy.

Svity Atanaz Alexandrijsky bol zakladatelom toho, ¢o moZeme nazvat duchovnostou
Stvrtého storo€ia v Cirkvi. Ignoruje vzor teologického myslenia, ktory modzeme nazvat
gnostickym a origenovskym. Kym Origenes vychadzal z kozmickej vizie Boha tvoriaceho
hierarchicky svet duchov a univerzalny proces spasy l'udskych duchov padlych do nizsich sfér
materidlneho sveta, Atanaz mal za vychodisko vieru, ktord je zaloZena na evanjeliovom Zjaveni.
Namiesto psychologického nazoru na spasu zmieSaného s gnostickou metafyzikou st pre Atanaza
rozhodujuce reality dané v Evanjeliu. Toto svoje nazeranie zhrnul vo svo- jom vyznamnom diele
O vteleni Slova. Slovo vzalo na seba 'udsku prirodzenost” okrem hriechu a v tomto tele premohlo
hriech 1 smrt” a svojim vzkriesenim darovalo svetu Zivot. Kazdému ¢loveku je dand moznost’ prist’
vierou k Christu, zjednotit’ sa s Nim, stat’ sa podobnym Christu a cez Neho podobnym Bohu.
Tento proces obnovy a zjednotenia s Bohom v Christu mocou Svétého Ducha sa uskuto¢iuje v
Cirkvi, ktora je Telo Christovo, plnost Bozieho Zivota, darov Svédtého Ducha. Z tejto plnosti
moze prijat’ kazdy €lovek podla svojich sil, viery, usilia a tak sa vybudovat na duchovného
Cloveka. Tak sa moze v kazdom ¢loveku stvarnit’ Christos a spolu s apoStolom Pavlom mdze
povedat, ze nezije sam, ale zije v nom Christos. Takto sa inkarnacnd duchovnost’ zalozena
Atandzom na jedinecnej christologickej intuicii vyvinula do vizie Cirkvi, v ktorej sme uvedeni
liturgiou do centra paschalneho tajomstva Christovho i do Pétdesiatnice. Takto ekleziologia,
ktora pojima svet viditeny i nevidite'ny, nahradila vo sviatostnom zmysle kozmologicky ramec

pouzivany Origenom ako vychodisko na cestu k dokonalosti.
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Tato duchovna vizia, zivena celozivotnou meditaciou nad Svitym Pismom, oddelena od
rétorickych formalit ucenej Skolskej teoldgie, vyucovanej v tej dobe na vysokych skolach
Alexandrie, umiestnila Atanaza na vrchole egyptského mniSstva. Atandzova duchovnd vizia
sustredend na paschalne tajomstvo Christovo, ako je ono dané v Novom Zakone a spristupnené v
Cirkvi pre pravl skusenost’ viery, mohla l'ahko integrovat’ hodnoty mniSskeho hnutia, s ktorym
bol dobre obozndmeny esSte pred zvolenim za biskupa Alexandrie. Atandzova duchovnost,
zalozend na ikondmii Bozieho a spasitelného vtelenia a aktualizovand v Cirkvi, vyuzila
dramatické okolnosti na vyjadrenie svojho autentického posolstva v dvoch hlavnych spisoch:
Proti ariAnom /Contra arianos/ a Zivot svitého Antona. S touto duchovnostou oboznamil svity
Atanaz aj zapadnych krestanov pocas svojho vyhnanstva v rokoch 339-340. Svojou teoldgiou,
vernostou uceniu Cirkvi, nekompromisnostou voci aridnom a duchovnostou stal sa svéty Atanaz
v mnohom ucitel'om velkych kapadockych otcov - svidtého Bazila Velkého, Gregora Nisského,

ktori sa o lom vyjadrovali vZdy s velkou tictou. Prejdeme teraz k duchovnosti tychto tcov.

Svity Bazil Velky, veduca osobnost medzi kapadockymi otcami, stal sa kiazom az v
dospelom veku, biskupom sa stal, ked mal Styridsat’ rokov. Pochddza z rodiny svitcov a
prostrednictvom svojho otca ziskal dostup k vtedajSej vzdelanosti. Nabozensky bol vychovany
pod silnym vplyvom babky Makriny st., ktora bola horlivou ctitelkou svédtého Gregora
Divotvorcu /Thaumaturgos/. Jeho matka Emelia, sestra Makrina, brat Gregor, biskup nissky a
Peter, biskup sebastijsky, st Cirkvou uctievani ako svéti. K tejto rodine patrili aj viaceri mucenici
za Christa. Svity Bazil zacal svoje Stadium u vlastného otca, potom pokracoval v Cézarei a v
Aténach, kde sa spriatelil s buducim velkym teologom Cirkvi, svatym Gregorom Nazianskym,
druhym velkym teolégom Cirkvi. Z iniciativy sestry Makriny zaloZil po navrate z Atén mniSsku
komunitu pre muzov v Annesi. V tom Case pracoval nad zostavenim zbierky Origenovych

vyrokov /Origenis filokalia/ a mni$skych pravidiel, ktoré¢ boli vydané neskor.

Jeho sluzba Cirkvi vo funkcii pomocnika miestneho biskupa a potom i ako jeho néstupcu je
prikladom jeho duchovného snazenia. Spojil Origenov mysticizmus, znamy v jeho rodine, s
praktickou ekleziologiou svojej doby. Pridal sa k Atanazovi v obrane ,nikejskej viery®,
,hikejského Vyznania“ s vel’kou horlivost'ou. Prejavil taktiezZ neobycajné schopnosti pre socidlnu
angazovanost’, ktora odpovedala jeho osobnému charakteru a privilegovanému pévodu. Pomahal
chudobnym, nemocnym, uteCencom, krestanom i nekrestanom. Po zemetraseni 11. oktobra 368,

ktoré zni¢ilo Nikeu, vyzval svity Bazil bohatych, aby pre- javili pochopenie pre nestastnych
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l'udi, ktorych biedu st'azovalo vel'ké sucho a postaral sa o vystavbu nemocnice a utulku. Postavil
celé mestecko socidlnej starostlivosti nazvané po iom Baziliada. Na tieto uc¢ely minul zdedeny
majetok. Bazilovo duchovné vodcovstvo malo svoje korene v liturgii miestnej Cirkvi. I to bol
dévod, preco venoval taki vel’kt pozornost uceniu o Svitom Duchu. Liturgia prostrednictvom
noriem a obradov a Svété Pismo prostrednictvom knih Starého 1 Nového Zakona su
bezprostrednymi pramenmi krestanskej duchovnosti, lebo su inSpirované Svatym Duchom.
Tymto spdsobom reprodukoval a rozvinul do hibky Atanazov inkarnaény model duchovnosti na
uroven ovel'a bohatSej eklezioldgie a pneumatologie. Touto duchovnostou je preniknuta aj nim
redigovand svita liturgia, ktord dodnes chrani neocenitel'né teologické a duchovné bohatstvo vo
vSetkych svojich modlitbach i v celkovej svojej Strukture. Podobne ako Origenes, zaoberal sa
sustavne vykladom Svitého Pisma a zasadil sa o rozsirenie liturgickej ucty k mucenikom a o

zvel'adenie bohosluzieb.

Druhym velkym otcom Kapadokie bol v tom ¢ase Bazilov priatel’ - svity Gregor Teoldg. Bol
synom biskupa z Nazianzu z bohatého rodu. Jeho pribuznym bol znamy ikonijsky biskup
Amfilochios. Cely svoj Zivot snival o samote a kontempldacii, o asketizme. Po otcovej smrti sa na
Styri az pat’ rokov utiahol na pusté miesto, aby sa venoval duchovnému Zivotu. V roku 379 bol
hstkou pravoslavnych v Carihrade poZiadany, aby sa stal ich arcipastierom. S nastupom
Teodozia pravoslavni sa mohli vratit’ do svojich chramov, preto aj svity Gregor presiel z malej
kaplnky, ktorti si sdm zriadil, do chramu Svétych aposStolov ako carihradsky biskup. Pocas
konania II. vS§eobecného snemu roku 381 bol znechuteny konanim niektorych biskupov a odisiel
spat’ do svojho rodiska, kde spravoval Cirkev do vol'by nového biskupa. Stal sa nim jeho priatel’
Eulalios. Takto sa opat’ mohol venovat’ kontemplativnemu zivotu v ustrani od prili§ nepokojného
sveta. Do krestanskej duchovnosti zasiahol prehibenim trinitarnej teolégie, ktora je vlastne
vychodiskom cirkevnej teoldgie vobec. V tejto suvislosti aj soteriologia aj eklezioldgia boli
doktrinalne vePmi posilnené a prehibené. Na objasnenie tohto udenia vyuzil vietok svoj
prirodzeny talent, vzdelanie i dary BoZej milosti. Svojou poémou O mojom Zivote /De vita sua/
zaclenil do oblasti teologického badania svoj vlastny zivot ako zdroj autobiografického zjavenia.
Vela duchovnosti ndgjdeme v jeho basniach, ktorych je okolo 500, a v jeho listoch, ktoré ako prvy

krest'ansky autor uverejnil.

Ako clovek vysokej vzdelanosti a duchovnosti, ziadal od vSetkych duchovnych a biskupov,

aby boli na vyske prave v tychto oblastiach a boli pre veriacich vzorom. Preto neSetril slovami
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kritiky na adresu tych, ktori nedbali o svoj duchovny rast a pouzivali Cirkev skor na prezitie, nez
na ozajstnu sluzbu Cirkvi a jej 'udu, ktori boli zmietani nepokojmi vierou¢ného charakteru a
stavali sa neraz vo velkom pocte obetami tychto nepokojov. Ton jeho kritiky i jej sila mali

prorocku povahu. Prorocka sluzba je v Cirkvi neodmysliteI'nd a musi plnit’ svoje poslanie.

Tretim ¢lenom kapadockej trojice bol mladsi Bazilov brat - svity Gregor Nissky. Vacsinu
svojich mystickych spisov napisal poc¢as poslednych desat’ rokov svojho Zivota: Zivot Mojzisa
/De vita Moysis/, Krestansky sposob zivota /De instituto christiano/, patnast’ homilii na knihu
Piesenn Piesni a Katechetické slova /Oratio catechetica/. Spis O stvoreni ¢loveka /De opificio
hominis/ bol napisany skor. Dalgie jeho dielo - Zivot Makriny - predstavuje majstrovské dielo
krestanskej hagiografie. Tieto diela by nemali chybat’ v Ziadnej Cirkvi dnes. Svity Gregor
vynikol medzi kapadockymi otcami ako vynikajuci systematik, v mnohom zavisly na Origenovi.
Ludska bytost’ ako mikrokozmos, stvorena Bohom podl'a harménie makrokozmu, preziva podobu
Bozieho obrazu v mysli, slobodnej voli a cnostiach. Pad Adama a Evy signalizuje skuto¢ni
povahu TPudstva, jeho metafyzické postavenie na hranici duchovného a materialneho. Clovek
nestratil zmysel pre duchovno a vecnost, preto jeho stav po pade si vyZaduje spasu a Spasitel’a,
obnovu a posilnenie duchovného faktora v Cloveku, aby ¢lovek mohol plnit’ svoje poslanie v
tomto svete a dosahovat’ hlavny ciel’ svojho zivota - Boha. Christos zjednotil nds so sebou a
obnovil jednotu s Bohom, aka bola na zaciatku. Spasu mohol uskuto¢nit’ iba vteleny Logos, v
c¢om sa viac priblizuje k Atanazovi neZ k Origenovi. Christos nas naucil potrebnej praxi cnosti.
Boha poznavame v Christu, je to pramen poznania Boha. Boh sa v Christu stal vidite'ny a preto
aj napodobitelny.

Ludia st uvadzani do kontemplativneho Zivota, ktory anticipuje nebesku blaZzenost’, na dvoch
rozdielnych rovinach mystickej skusenosti. Prvou je osvietenie, ktoré vznika pri cviceni
duchovnych zmyslov. LCudia objavuju viziu kozmu, ako ho stvoril Boh, ale stratili ho pre svoje
vasne, pre svoju hriesnost’. Vyklad k tejto otazke poskytol svity Gregor Nissky vo svojom diele
O blazenstvach /PG 44, col. 1269-1272/. Hovori, Ze ak srdce ¢loveka bolo oc€istené od zlych
naklonnosti, uvidi v sebe Bozi obraz v celej jeho krase, preto je ¢loveku dané premyslat’ o
skutocnom dobre. A hoci sme nauceni, ze Bozia bytnost' prevySuje vSetko stvorené a je
nevyslovitelna a nepoznatel'nd, nemame zufat, ze nikdy neuvidime to, po ¢om tazime, lebo
nosime v sebe schopnost’, ktora umozinuje chapat’ Bozie veci. Boh, ktory nas stvoril, vtlacil do

nasej prirodzenosti podobu slavy svojej prirodzenosti, pecat’. AvSak hriech potlacil v nas tato
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schopnost’ poznavat’ Bozie veci i Boha samého, pokryl ju roznymi vasinami a nedostatkami, preto
treba dobrym zivotom odstranit’ tento nanos nasho srdca a zaziari v fiom opit’ povodnd krasa.
Bozia prirodzenost’ je svita, Cistd, slobodna a bez vasni. Ak vsetko toto je v nas, aj Boh je v nés.
Je to téza, ktorGi vel'mi jasne a zrozumitelne vyslovil svity aposStol Jan: ,,Boha nikto nikdy
nevidel; ak sa milujeme, Boh zostdva v nds a Jeho laska je v nds dokonald. Podla toho
poznavame, Ze zostavame v Nom a On v nés, Ze nam dal zo svojho Ducha. A my sme videli a
sved¢ime, ze Otec poslal Syna svetu za Spasitela. Kto vyznéva, ze Isus je Syn Bozi, v tom
zostava Boh, a on v Bohu** /1 Jn 4, 12-15/. Clovek nema usilovat’ o to, aby videl Boha pred sebou
tak, ako vidi svojho priatela a veci materidlneho sveta, ale o to, aby nasiel Boha v sebe a poznal,
ze Boh je v niom. Ak je na§ um oslobodeny od primesi zla, vasni, sme pozehnani a mame jasny
nahlad na vSetko i na Boha. M6zZzeme vnimat /sozercat/ to, ¢o je neviditelné tym, ktori nie st

oCisteni, nemaju srdce a schopnost’ vidiet' Boha v sebe.

Na druhej strane /Grovni/ mystickej skiisenosti vladne tma duse, v ktorej ocisteny Clovek sa
diva na nekonecnl nepoznatelnost Boha. Tu zistuje, Ze je zapojeny do procesu zbozsStenia
prostrednictvom vnimania Bozej pritomnosti vo svojej duSi. Dusa sa zjednocuje s najhlbSou
pritomnost'ou Boha ako v mystickom manzelstve. Christos si vydobyl Cirkev za cenu kriZa, ona
je Jeho svitd Nevesta. Aj naSa dusa tazi po Tom, ktory sa ponizil a vstupil do nej, lebo Christos

je branou, ktorou sa ide k Otcovi /Jn 10, 1-19/.

Hoci v mystickom uceni svitého Gregora Nisského je zrekapitulovanych niekolko
dominantnych tém Filona a Origena, predsa alexandrijska koncepcia spasy ako ucast’ na
transcendentnosti znova oziva do vynimoc¢ne] metafyzickej a literarnej oslavy a celou svojou
podstatou sa opiera o Evanjelium a Pavlov soteriologicky odkaz. Bolo to postupné prekonavanie
origenizmu v dogamtickej oblasti 1 v oblasti duchovnosti, ktora sa vracala k pévodnym zasadam:
biblickym i patristickym.

Poslednym z velkych otcov, o ktorom tu budeme hovorit, je svity Jan Zlatousty, ktory sa
narodil v Antiochii /344-407/ z bohatych a zboznych rodic¢ov a Studoval u najslavnejSicho rétora
svojej doby - Libania. Teoldgii sa priti¢al u najlepSieho antiochijského exegétu Stvrtého storocia,
Diodora z Tarzu. Zlatotsteho objavil a pokrstil biskup Meletios a ustanovil ho za lektora v
hlavnom krestanskom chrame v Antiochii. Asi dva roky sa Jan venoval pustovnickemu zivotu,
ktory uskodil jeho zdraviu. V roku 381 sa stal diakonom a v roku 386 knazom so zvlastnym

zameranim na kazatel'sku Cinnost’, v ktorej vynikal v Anitochii v rokoch 386 az 397 a v Carihrade
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v rokoch 398 az 404. Cisty obsah viery a duchovnost’ boli hlavnym obsahom a cielom jeho
kazni. Nebol askétom v pusti, ale na biskupskej katedre, na katedre neunavného kazatela. Svoj
zivot skoncil vo vyhnanstve za Christa a za Jeho Evanjelium, ktoré zvestoval ako normu a zakon
zivota. Bol to kazatel’ Evanjelia v Cistej forme, bez kompromisu, kazatel’ Cirkvi, kazatel’ sucasny
a az prili§ konkrétny a naliechavy. Bol to sid nad sucasnostou, nad domnelym krestanskym
Zivotom, v ktorom mnohi krest'ania tej doby nachadzali predéasné uspokojenie. Casto sa mu
zdalo, ze kdze Evanjelium pred mftvymi.

Zakladom jeho kazatelI'skej sluzby i jej tispechov bola dokonala znalost’ Svétého Pisma, nad
ktorym dlho rozmyslal a meditoval, preto nikdy nekdzal nepripraveny. Na text listov svétého
apostola Pavla, ktorého mal vo zvlastnej ucte, predniesol okolo 280 kazni. V tejto forme objasnil
svojim veriacim takmer celé Svité Pismo. Vyuzil dosiahnuté teologické vysledky antirianskych
sporov a svoje kdzne zameral christologicky, eticky a socialne, lebo si myslel, ze len tak je mozné
vybudovat’ ozajstné ekleziologické a eucharistické cirkevné spolocenstvo, schopné previest do
zivota vSetky ozivujice a obnovujice zasady Evanjelia. Forméalne krestanstvo je pre svet
bezvyznamné a toho sa Zlatousty obaval najviac. Mocnym motivom pre takuto obetavu sluzbu v
Cirkvi bola pre Zlatousteho predstava o velkosti a zodpovednosti kiazstva, ktoré je bozského
povodu. Tejto problematike venoval zvlastne dielo Sest’ slov o kiazstve /PG 48/. V jednom z
nich hovori, Ze sluzba kiazstva sa uskuto¢niuje na zemi, ale sa radi medzi veci, ktoré st nebeské a
to z dolezitého dovodu. Totiz, kilazov neustanovil anjel, ale sdm UteSitel’, preto sa maju spravat’
tak, ako keby boli uprostred anjelskych mocnosti. Elia§ prosil o zoslanie ohfia na predlozen
obetu, kilaz prosi o zostipenie Svitého Ducha. Im je zverend obnova krstom, cez nich sa
oblickame v Christa a stavame sa udmi Jeho Tela. Je to duchovné znovuzrodenie, ziskanie
slobody a synovstva podla milosti /3, 4-6/. Z jeho duchovnosti i mudrosti za¢lenime mnohé i1 do
obsahu tejto prace. Jeho duchovny odkaz je stale zivy a aktudlny, jeho homilie su plné zivota a
maju ¢o povedat dneSnym krestanom (Podrobnejsi zivotopis o svitom Atanazovi, Bazilovi,
Gregorovi a Janovi Zlatoustom mozu zaujemci najst’ v diele prot. Georgija FLOROVSKEHO,
Vostocnyje Otcy IV-go veka, Pariz 1931, 26-44, 57-188, 204-223; KUPRESQV, V., Sv. Vasilij
Velikij kak propovednik, Leningrad 1956; JEVTIC, A., Teolosko delo Sv. Vasilija Velikog
izmedzu ,,Nikejaca“ i ,,Isto¢nich®, Teoloski pogledi 4, 1979, 177-192; FLOROVSKI, G., Sveti
Jovan Zlatousti prorok milosrdza, Teoloski pogledi 1-2, 1982, 48-53; ROLDANUS, J., Le Christ
et ' Homme dans la Thélogie d Alexandrie, Brill 1968; TICHOMIROV, O., Sv. Grigorij Nisskij
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kak moralist, 1886; MARTYNOV, A., Ucenije Grigorija Nisskogo o prirode ¢eloveka, Moskva
1886; JAKSIC, D., Zivot i uéenje sv. Jovana Zlatousta, Sr. Karlovci 1947; NOVAKOVIC, R.,
Socialni pogledy sv. Jovana Zlatousta, Pravosl. misao 2, 1958, 3-15; BERNARDI, J., Predication
des péres cappadociens, Paris 1968; LOSSKY, V., Vision de Dieu, Neuchatel 1962).

Pokus o zmierenie dvoch typov duchovnosti - eucharistickej a mniSskej - nachadzame v
¢innosti a spisoch vyznamného teoldga a otca 7. storoCia, svdtého Maxima Vyznavaca. Maxim
nielenze opravil origeniz- mus a ocistil evagrianizmus od nebezpecenstiev, ktoré ohrozovali
krestanski duchovnost’, ale jedineCnym sposobom v dejinach Cirkvi obnovil a syntetizoval
povodny biblicky a patristicky pristup k Zivotu 1 na zaklade mniSskej sksenosti. Sviaty Maxim je
presvedceny o neodmyslitel'nej eklezidlnej Strukture sveta a ¢loveka. Existencia mé eucharisticky
charakter a preto duchovnost nema zmysel, ak nie je vyrazom tejto ,,kozmickej liturgie
(ZIZIOULAS, J. metr., Jevcharistijski pogled na svet, Teoloski pogledi 1, 1973, 37-45), ktora
dava vyznam vSetkému. Vo svojom komentéari na Eucharistiu pod nazvom Mystagogia, vidi
Pudskt bytost’ ako obraz celej Cirkvi a kladie vyznam Tl'udskej existencie do eucharistického
kontextu. MniSska skiisenost’ nemoze byt samoucelnd, svoj ciel ma taktiezZ v Eucharistii, ktora
napliiuje vyznamom a zmyslom celé stvorenie. V Cirkvi existuju rézne cesty uskutocnovania
krestanského idedlu, Zivota v Christu podla daru, ktory dostava kazdy ¢lovek zvlast’ a jednym z
nich je mniSstvo, ale to nedovol'uje, aby sa mniSstvo ocitlo mimo eucharistického spolocenstva,
nad Cirkvou alebo mimo nej /Mt 19, 12/, a aby boli zaznadvané ostatné formy krest'anského
zivota. Prave tak ani hierarchia sa nemoZze oddelit’ od Tela Cirkvi, postavit’ sa nad fiu a povazovat’
sa za elitu, za posvitenych a zaznavat’ Bozi I'ud, ktory tvori Telo Christovo, v ktorom st urciti
l'udia s jej stthlasom povolani na konkrétne sluzby a ich ustanovenie sa uskutociiuje pocas svitej
liturgie. Je to obnova bohocentrickej jednoty I'udstva v Christu, v ktorej prestdvaju vsetky
existujuce rozdiely. Clovek nebude spaseny preto, Ze bol pokrsteny, hoci je to predpoklad spasy,
alebo zZe bol ustanoveny za kilaza a biskupa, ale ¢i splnil svoje povolanie, ktoré je od Boha a je
svité /Ef 1, 3-14; Gl 3, 26-29/ JEVTIC, A., Liturgijski Zivot - srz parochijskog Zivota, Teologki
pogledi 3, 1980, 3-30).

Ked’ sviaty Maxim zdoraznoval tuto ekleziologicku zasadu krestan- skej duchovnosti, vniesol
do nej aj eschatologicky prvok, bez ¢oho by tento problém nebol riesitelny. Pri¢ina je v tom, ze
mniSstvo zacalo so silnou eschatologickou orientaciou ako formou protestu proti nastupu- jucej

sekularizacii Cirkvi, ale na rozdiel od biblického pristupu k duchovnosti malo tendenciu oddelit
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eschatologiu od eucharistického spolocenstva, €o je charakteristické pre sticasny liturgicky Zivot.
Svéty Maxim videl v samotnej Eucharistii pohyb smerom ku koncu celého stvorenia. Na rozdiel
od spisov pripisovanych Dionyzovi Areopagitovi, v ktorych je Eucharistia umiestnena do
primarneho kozmického kontextu, Maxim videl v Eucharistii hnutie v case, eschatologicku
orientaciu v biblickom zmysle, ktorej sa prvotni otcovia striktne pridrziavali /Ignac, Irenej a
dalsi/. V tomto pripade sa duchovnost’ stdva vecou ucasti na eucharistickom spolo¢enstve. Je to
cesta prekonania individualiz- mu cez ocistenie srdca od vasni, ale tiez cez ozajstné
zhromazdenie za G€elom konania Eucharistie, ktoré¢ umiestituje stvorenie do pohybu - v Case i
priestore - smerom k pravému eschatologickému koncu. Tato eucharisticka duchovnost’ za¢ina
prevladat’ i v dnesnom pravoslavnom svete, preto je venovana takéd velka pozornost’ liturgickej a
eucharistickej vychove veriacich, ktori na isty ¢as akoby stratili ekleziologické a eucharistické
citenie a zacali praktizovat’ individudlnu a formalnu zboznost’, doslova objednavat’ si u Cirkvi to,
¢o k svojmu Zivotu potrebuju, najmi v nejakych tazkych chvilach Zivota. Otdzka ozajstnej
duchovnosti zostane aktudlnou az do konca pozemskej existencie Cirkvi, lebo vzdy sa najdu sily i
nazory, ktoré budél ruSivo zasahovat' do jednoty cirkevného a eucharistického zivota a
spoloCenstva. MoZeme tomu celit’ iba spravnou liturgickou vychovou, aby veriaci rozumeli
kazdému posvitnému deju Cirkvi a mohli ho vo svojom Zivote uskutoéiovat’ (EPIFANOVIC, S.

L., Prepodobnyj Maksim Ispovednik i vizantijskoje bogoslovije, Kyjev 1915).

Svity Jan Damasky sa pyta, preco svity Bazil Velky nazval Eucharistiu ,,0brazom* /antitypa/
Tela a Krvi Christovej. Nazval ju tak vo vztahu k realite budiceho veku. Neznamena to, ze
Eucharistia nie je ozajstné Telo a Krv Christova, ale ukazuje to na sposob nasej u€asti na Bozom
zivote vo svitych Daroch, zatial’ ¢o v budiicom veku bude to ti¢ast’ v plnom vedomi a poznani. Je
to poznanie tvarou v tvar, poznanie cez spolofenstvo s Christovou osobou, ktoré je sti¢asne
ucast'ou na Bozej slave (De fide orthodoxa 4, 27, PG 94, col. 1288). Umoziiuje to Svity Duch,
prostrednictvom ktorého mame ucast’ na krase bozskej prirodzenosti, na bozskej slave vtelen¢ho
Slova, ktoré poznavame nie podla tela, ale podla tej sldvy, ktord je Mu vlastna podla Jeho
Bozstva a toto Bozstvo prenikalo svojimi energiami, svojim svetlom aj Jeho telesnu

prirodzenost’.

Tento pneumatologicky aspekt videnia Boha prejavoval sa v duchovnom zivote ako ucast’ na
Bozej milosti. VysSie sme sa zozndmili s dvomi vyboceniami v oblasti vnimania Boha a askézy -

s intelektualizmom Evagria a $piritualizmom Origena. Medzi tymito vyboceniami sa nachadza
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mystika citu, realneho prezivania milosti, ktora nasla svoje upresnenie u Diadocha Fotikijského.
Je to jednota srdca i umu v modlitbe, ktora je taka charakteristickd pre duchovnu skusenost’
znamu pod nazvom hesychazmus. Je to zvlaStne krestanské vyjadrenie bezvasnivosti, v ktorej
¢innost’ 1 vnimanie /sozercanije/ nie su chapané ako dva odlisné druhy zivota, ale ako jednotné

uskutoc¢novanie duchovnej ¢innosti.

Duchovnost’ cirkevného a eucharistického zamerania praktizoval a prehlboval d’alsi vyznamny
teolog Cirkvi - svity Simeon Novy Teoldg, ktory zil v rokoch 949 az 1022. U¢i, ze netreba davat’
prednost’ ziadnej ceste duchovného Zivota, lebo tou je cesta Cirkvi: ,,Ako 'udsky zivot sa sklada z
réznych nduk a umeni, preto kazdy kona svoje dielo a vnasa do toho spolocného svoj vklad, takze
dava inym a sdm prijima od inych, vd’aka ¢omu l'udia Ziju a zabezpe€uji potrebné veci pre telo,
tak aj v duchovnych veciach mézeme vidiet’ to isté, lebo kazdy uskutociiuje int cnost’, ale vsetci
smeruju k jednému cielu™ (Capit. theol., gnost., pract., SCh 51, 3, 66, Pariz 1957). Z tohto
hl'adiska niekedy ostro kritizoval pustovnikov, ktori sa dlh§i cas nachadzali mimo
eucharistického spolocenstva. Skutocny mnich je iba ten, kto sa nachddza v jednote s Christom, s
Cirkvou. Velky vyznam pripisoval socidlnej rovnosti a spravodlivosti pre vSetkych l'udi (Hymn.
27, 49-56, SCh 174, 1971). Presadzovat’ tito spravodlivost’ dokazu iba duchovne silné osobnosti.
ZaviSenim vSetkého duchovného usilia krestana je Eucharistia, lebo na ceste k Bohu ma
rozhodujici vyznam pre vSetkych c¢lenov Cirkvi. V nej sa €lovek zjednocuje s BoZstvom
prostrednictvom Christa a mocou Svitého Ducha. Ziadny krestan nedokaze splnit Bozie
prikazania a nestane sa duchovnou osobnost'ou, ked’ nebude pristupovat k prijimaniu Tela a Krvi
Christovej. Je to zaklad nasho vzkriesenia a buducej slavy v BoZzom kralovstve. Z hl'adiska
vaznosti Eucharistie varuje svity Simeon pred formalnym prijimanim, alebo ako on hovori, pred
neduchovnym prijimanim. Duchovne prijima iba ten, kto ihned pociti, ¢o prijal a prejavi sa to i
na jeho politurgickom Zivote, preto je Eucharistia jednym z hlavnych motivov duchovného
zivota, bez ktorého ani nemame pristupovat’ k caSi. Na jednom mieste svojich spisov svity
Simeon pise: ,,Stail sa sviatym plnenim BoZich prikdzani a potom pristupuj k svatému prijimaniu‘
(Moralne poucenie 3, 4, 438-441, SCh 129, 1967. Podrobne v diele arcib. Vasilija, Prepodobnyj
Simeon ..., 96-113, 136-145).

Kym svdty Jan Damasky hovoril o otdzkach duchovného Zivota skdér z christologického
hl'adiska, sviaty Simeon robi velky doraz na zjavenie Ducha v nés, na blahodatny Zivot, ktory

nemoOze zostat' skryty, ale musi sa prejavovat’ v najvyssich stupnioch duchovného Zzivota ako
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svetlo. Toto je bozské, nestvorené, nehmotné, nesmrtel'né, nepochopitel'né a spaja nads s Bohom,
ktory je taktiez bez pociatku, nestvoreny, nesmrtel'ny, nepoznatelny atd’. Toto svetlo prevysuje
ludsky rozum, ale zapaluje l'udsky duch i I'udsky rozum, osvecuje ho a zdokonaluje celého
Cloveka, vsetky jeho vlastnosti i schopnosti. Ako vidime, Simeon neuci o uteku od telesného k
duchovnému, ako je to u Evagrija a Origena, ale o oduchovneni celého ¢loveka. Je to premenenie
/preobrazenije/ stvorenej prirodzenosti, aby bola schopné ucasti na Bozom zivote. Boh zostupuje
k Cloveku, ¢lovek vystupuje k Bohu, ¢im sa obnovuje pdvodna a spasitelna jednota medzi
Bohom a ¢lovekom. Kto nema zivy pocit Bozej pritomnosti v srdci i v ume, ten nemdze byt
ozajstnym krestanom a duchovnym ¢lovekom. Boh je svetlo. Kto neciti silu tohto svetla v sebe,
nema v sebe Boha, nema v sebe milost’ Svdtého Ducha. Prenikanie Bozieho svetla do I'udského
srdca i umu umoznuje predovsetkym uprimné pokanie. Ked Bozie svetlo nie je v nas, ukazuje,
ako sme nepodobni Bohu, ked’ je v nas, ukazuje, ako sme podobni Bohu. Bozie svetlo je teda
nasim sudcom, ono zjavi vSetky tajomstva nasho srdca. Podl'a toho pozna Christos svojich
spravodlivych na poslednom sude (LOSSKY, VI., Vision de Dieu, Neuchatel 1962, 113-125;
VASILLJ, arcib., Prepodobnyj Simeon Novyj Bogoslov, 197-218, 236-250; MEYENDORFF, J.,
St. Gregory Palamas and Orthodox Spirituality, N. Y. 1974, 40-55; SOFRONIJ, jerom., Ob
osnovach pravoslavnogo podviznicestva, Pariz 1952; SCHMEMANN, A., Za zivot sveta,
Beograd 1979, 22-42, k otazke Eucharistie v duchovnom zivote krestana).

Této teologia duchovnosti v pravoslavnom svete nasla svoje syntetické vyjadrenie v teologii

vel'kého ucitela pravoslavnej duchovnosti - svdtého Gregora Palamu a jeho pokracovatel'ov.

Treba si jasne uvedomit, ze v dejinach teologického myslenia nachddzame r6zne obdobia,
akoby vierou¢né cykly, v ktorych urcity aspekt krestanského ucenia ziskava mimoriadny vyznam
a prehlbuje spravne chapanie ostatnych teologickych pravd. V akomsi zabudnuti sa ocitol
pneumatologicky aspekt, ktory sa stal charakteristickym pre byzantska teoldgiu. Svéty Duch a
Jeho milost’ sa stali centrom teologického myslenia najmi v suvislosti s otazkami duchovného
zivota. ESte na zaciatku existencie Cirkvi urobil teologicky akcent na osobu Isusa Christa svity
apostol a evanjelisa Jan a Cirkev ho za to nazvala prvym jej teologom. Svity Gregor sa ukéazal
ako druhy teolog Cirkvi pre aktualizovanie, akcentovanie a objasnenie zakladnej pravdy naSej
viery - pravdy o Svitej Trojici. Tretim, ozaj novym teoldgom sa ukazal svity Simeon, nazvany
novym teologom za zddraznenie a akcentovanie pneumatologického aspektu krest'anskej viery a

zivota podla viery, ¢ize v uceni i v praxi. Je tlmo¢nikom toho pneumatologického hnutia v
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byzantskom teologickom mysleni, ktoré - objaté tajomstvom prebyvajuceho v nas Ducha -
nehl'add svoje vonkajSie vyjadrenie, ako to bolo v pripade christologickej teoldgie, ale
koncentruje sa v zboznom mlc€ani, v hesychii. Iba hruby zasah niektorych racionalistov donttil
tento duchovny zivot hl'adat’ svoje adekvatne dogmatické vyjadrenie, ako teologie mysticke;j

skusenosti.

V roku 1339 kalabrijsky mnich Barladm zautoCil na atoskych hesychastov, vysmial ich
asketickl prax a obvinil z nazoru, podla ktoré¢ho im je dané materiadlne videnie Boha. Podstata
tohto sporu bola hlavne v tom, akej povahy bolo svetlo, ktoré videli apostoli na hore Téabor pri
premeneni Isusa Christa. Barladm tvrdil, Ze to bol materidlny fenomén atmosferickej povahy. V
roku 1341 bol zvolany do Jeruzalema snem, ktory nastolil tito otazku ako dogmaticku. Re¢ bola
0 nas zbozst'ujucej milosti, ¢ize o realnosti nasho zbozstenia, o poznani Boha, o mozno- stiach
nasej mystickej skusenosti a o videni Boha. V rokoch 1340 az 1360 boli zvolané viaceré snemy,
ktoré svojou autoritou a dogmatickym vyznamom st plne na urovni v§eobecnych snemov Cirkvi.
In$pirdtorom dogmatickych kontraverzii a tlmo¢nikom hlasu tychto snemov bol svity Gregor
Palama, kanonizovany kratko po jeho smrti. Cirkev si jeho pamiatku pripomina v bohosluzbe

druhej nedele Velkého postu.

Svity Gregor Palama sa narodil v roku 1296, ziskal dokladné teologické a filozofické
vzdelanie a stal sa mnichom na Atose. Pre t¢ast’ v dogmatickych sporoch odchadza v roku 1339

z Atosu a v roku 1347 sa stava tesalonickym arcibiskupom. Zomrel v roku 1359.

Hoci v Byzancii sa neobjavila scholastika zapadného typu, predsa sa tu objavil zvlastny
myslienkovy smer, ktory méZeme nazvat’ intelektualizmom vychodného pdvodu. Bola to obnova
- ozivenie krestanstvom prekonané¢ho helenizmu. Jeho predstavitelia chceli pozerat’ na velkych
kapadockych otcov cez Platona, na Dionyza ofami Prokla, na Maxima Vyzndvac¢a a Jana
Damaského ocami Aristotela. Videnie Boha chépali v gnostickom duchu. Pre mysticko-
teologicku Tradiciu a pre svdtého Gregora Palamu otdzka videnia Boha bola neoddelitelnou od
zbozstenia a jednym z jeho aspektov. Inymi slovami, cely tento spor si vyzadoval komplexné
objasnenie realneho spolocenstva s Bohom, ¢ize objasnenie charakteru milosti /blahodati/ a
vsetkého, ¢o s nnou suvisi.

Objasnenie tejto otazky treba zacat od objasnenia tejto pravdy: v tajomnom a
nevyslovitelnom byti Boha treba rozliSovat’ podstatu /grécky OUSIA/ a jej vlastné bozské

energie. Osvicujlica a zbozst'ujuca milost’ nie je Bozia podstata, ale Bozie energie (Svity Gregor
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PALAMA, Kapitoly fyzické a teologické, 68-69). Nou trojjediny Boh vykonava svoju ¢innost
/stvoritel'sku, spasitel'ska, prozretelnt atd’./. Ked’ hovorime, ze Bozia podstata je dostupna vo
svojich energiach, nachddzame sa v ramci zboznosti (Theofan, PG, col. 941 C). Toto rozliSovanie
podstaty a energii nenaruSuje Boziu jednotu a jednoduchost’. Podstata a energie nie st dve ,,Casti*
Boha, ale dva modusy Bozieho bytia, podl'a svojej prirodzenosti i mimo svojej prirodzenosti; je
to Ten isty Boh, ktory je absolutne nedostupny podla svojej prirodzenosti, ale plne dostupny vo
svojej milosti. Sabelius nepochopil rozdiel medzi jednotou Bozej bytnosti a faktom troch Osob v
Bohu, ¢ize trojjedinost’. To isté sa stdva tomu, kto nerozliSuje medzi jednoduchostou Bozej
prirodzenosti a Bozimi energiami. ,,Boh je nielen v troch Hypostdzach, ale je aj vSemohci -
pantadynamos* /téza snemu z roku 1351/. Je to dogmaticka formula Tradicie o poznavatelnych
Bozich vlastnostiach, o ktorych nemézeme hovorit, Ze su stvorené. Vtelené Slovo prejavilo svoju
slavu v ¢lovecenstve Isusa Christa, preto apostoli nevideli na hore Tabor atmosfericky fenomén,
ale nestvorené bozské energie, slavu Jeho BoZstva. Keby tieto energie neboli boZské, nemohli by

sme hovorit’ o zbozsteni ¢loveka.

Co je to ,,nestvorené svetlo®, alebo takzvané taborské svetlo? Je to realne pocitovana Bozia
energia, v ktorej dava Boh poznat’ samého seba tym, ktori prekrocili hranice svojho stvoreného
bytia a vstupuju do jednoty s Nim. Slovo svetlo nevyjadruje BoZiu podstatu, ale BoZie energie.
Clovek prijima tieto energie podl'a svojho duchovného uspdsobenia, podla stuptia svojej viery a
lasky k Bohu (Kapit. fyzické a teol. 128 a 149; Proti Akindina, PG 150, col. 823; Slovo 35, col.
448 a in). Dokonalé¢ videnie Boha je tajomstvom 6smeho diia, patri budicemu veku, v ktorom
uvidime Boha tvarou v tvar. Kto vSak je hodny toho, aby sa zjednotil s Bohom uz v tomto Zivote,
vidi BozZie kralovstvo prichaddzaju- ce v moci /Mk 9, 1/, ako ho videli apostoli na hore Téabor /Mt
17, 2/. Toto svetlo sa zjavovalo aj v starozakonnych teofaniach ako zjavenie Bozej slavy. Avsak
tieto videnia ¢lovek vnimal vonkajSim sposobom. Takto ho videl aj apostol Pavel, ked’ este ako
nepriatel’ Christa iSiel do Damasku, aby prenasledoval krestanov. Od momentu vtelenia Bozieho
Syna Bozie svetlo je akoby skoncentrované v Bohoc¢loveku Christu, v ktorom prebyva plnost’
Bozstva telesne /K1 2, 9/. Prave tato slavu Christovho BoZstva mohli vidiet' apoStoli pri
Christovom premeneni. Ono v nich vyvolalo vnutornu premenu, aby presli od ,,tela k Duchu®,
¢ize od myslenia podl'a tela k mysleniu podl'a Ducha (Slovo 35, PG 151, col. 433). Tuto vntorna
premenu preziva kazdy c¢lovek, ktory sa rodi z vody a Ducha, lebo toto rodenie robi z neho

duchovného cloveka, schopného tucasti na Bozom zivote, na Bozom kralovstve esSte v
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pozemskych podmienkach. Na tomto principe pritomnosti Boha vo vSetkych sviatostnych aktoch
Palama zavrhol intelektualnu gnoézu, ktord si narokovala pomenovanie svetlom, zavrhol nazor,
zeby taborské svetlo malo materialnu alebo duchovnu povahu, lebo je to Bozie svetlo, bozské
energie. Duchovny ¢lovek mdze rozumom i citom vnimat’, zriet’ to, ¢o svojou povahou prevysuje
aj cit aj rozum. Taky je zaklad hesychazmu, ktory je vzdialeny alexandrijskému Spiritualizmu, ale
blizky uceniu svétého Ireneja Lyonského. Takato antropoldgia privadza k pozitivnemu
asketizmu, na ktorom sa zlcastiiuje cela I'udska prirodzenost: dusa i telo (Agioriticky tomos, PG
150, col. 1233BD). Nielen dusa, ale aj telo ma schopnost’ osvojenia bozskych veci, je to jeho
skusenost’, ktord je o to intenzivnejSia, o ¢o je stupeil premenenia a posvitenia duchovnych sil
VySSi.

Kto sa stal hodny toho, aby sa v fiom prejavilo pdsobenie Bozich energii, sam sa stava
svetlom, jeho srdce je Cisté a schopné zriet' Boha, ktory ako Svetlo prebyva v tych, ktorych si
zamiloval /Mt 5, 8 14: ,\Vy ste svetlo sveta™; Jn 4, 14/. O spravodlivych sa hovori, ze budu ziarit
ako slnko /Mt 13, 43; Z 96, 11/. Je to stav budtceho veku, to zboZStenie stvorenych bytosti, v
ktorom bude Boh vsetko vo vSetkom. Preto ta- jomstvam Kralovstva rozumia iba ti, ktori st
takto osvieteni BoZim svet- lom /Mt 13, 11/, premeneni pdsobenim BoZej milosti a uZ teraz Ziju
skor nebeskym, nez zemskym Zzivotom. Cirkev vola svitého Jana Krstitel'a ,,anjelom v tele®.
Takto zdrava duchovnost’ prekonala vSetky pokusSenia: zbavila sa dualizmu a gnosticizmu, ktory
propagovali najmé heretické smery, ale naSiel svoje miesto aj u cirkevnych spisovatelov,
Spiritualizmu a intelektualizmu, pre ktory bol charakteristicky utek od toho, ¢o eSte nie je
dokonalé. Skuto¢na duchovnost’ je totozna s tou, ktort clovek dosiahne v plnosti ,v ¢ase paruzie a

v budicom veku, lebo sa dosahuje pomocou tych istych Bozich energii - milosti.

Po mnohych storo¢iach ocitdme sa opédt pred tym istym videnim premeneného Christa,
prostrednictvom ktorého Otec nam dava vo Svitom Duchu svetlo svojej nedostupnej
prirodzenosti v duchu u€enia vel’kych duchovnych osobnosti: sviatého Jana evanjelistu, svétého
Polykarpa, svétého Ireneja Lyonského, velkych kapadockych otcov, svitého Atanaza a vsetkych
ostatnych otcov, ktori sa zasluzili o zachovanie pravdivych, dogmatickych i1 praktickych zasad
duchovného Zivota na biblickych zakladoch. Nasa Cirkev sa usiluje nadviazat’ na toto duchovné
bohatstvo v liturgickom Zivote, v teoldgii 1 v praxi, ¢iZze na velku a nemenitelnt Tradiciu Cirkvi

Christovej. Na takuto duchovnost ma byt zamerand aj duSpastierska sluzba Cirkvi a
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bohosloveckych §kol, ktoré pripravuju I'udi pre duchovenskl ¢innost’ so zameranim na potreby
dnesného ¢loveka. Duchovnost’ je naliechavou potrebou dnesného ¢loveka, preto treba siahnut’ k
poévodnym pramenom krestanskej duchovnosti. O Sviatom Pisme sme uz hovorili, aj o Cirkvi a
vyvoji jej duchovnosti, teraz prejdeme k modlitbe, bohosluzbe a liturgii, lebo st to veliké zdroje
pravej duchovnosti. V nich Cirkev zakotvila to najlepSie a najcennejSie, ¢o nasla v teologicke;j
tvorbe a duchovnej sktisenosti storo¢i (LOSSKY, V., Vision de Dieu, 127-140 /rusky v: Bogosl.
trudy 8, 1972, 195-203; MEYENDOREFF, J., St. Gregory Palamas ..., 75-119; EKONOMCEV, I.,

Isichazm i vosto¢nojevropejskoje vozrozdenije, Bogosl. trudy 29, 60-72).
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II1. Modlitba a bohosluzba

Pre spasitelni misiu Cirkvi vo svete ma modlitba a bohosluzba zvlastny vyznam. Cirkev
zvestuje Evanjelium, ale sGcasne poskytuje moznost vSetko zvestované naplno prezit v
najtesnejSej jednote s Christom 1 so vSetkymi jej ¢lenmi. Modlitba a bohosluzba ma v sebe
schopnost’ a silu trvalej obnovy ¢loveka, jeho vnutornej premeny, bez ktorej nemdézeme mat’
ucast’ na plnosti zivota v Christu. Zékladnym faktorom bohosluzby je modlitba, pre ktoru treba v
sucasnej dobe vytvorit' d’aleko vacsi priestor a vratit' jej pdvodné miesto a poslanie. Tato
skutocnost’ rozhodla, aby sme aj v tejto praci hovorili o modlitbe a bohosluzbe ako o mocnom
prameni a prostriedku pravoslavnej duchovnosti so zvlastnym zretel'om na svéta liturgiu v naSom

pravoslavnom ponimani.

1. Modlitba a jej miesto v duchovnom Zivote krest’ana

Vyznam a sila modlitby je presvedCivo dosvedCena v zZivote a spasitel'nej ¢innosti Isusa
Christa, ktory bez modlitby nevykonal ani jeden svoj ¢in. V Evanjeliu podl'a Lukasa nachadzame
toto svedectvo: ,,V tych diioch vysiel /Isus/ na vrch modlit’ sa a na modlitbach k Bohu stravil
noc* /6, 12/. Svojich ucenikov naucil nenahraditelni modlitbu Otée nas, ktord sa raz a navzdy
stala modlitbou Jeho svitej Cirkvi. Neprekonatelnym vzorom modlitby je takzvand arcipastierska
modlitba, ktort Isus Christos vyriekol po ustanoveni Eucharistie a pred svojim spasitelnym
utrpenim /Jn 17, 1-26/. Je preto nemysliteI'né, aby Cirkev Christova a jej ¢lenovia mohli zit’

duchovny zivot bez modlitby.

Podla ucenia pravoslavnej Cirkvi, modlitba je stredobodom ndsho duchovného zivota, v
ktorom sa duSa usiluje vstipit do Zzivého kontaktu a spolocenstva s Bohom. Tuzba po
spoloCenstve s Bohom je pre cloveka prirodzend, pretoze jedine On moze uspokojit’ duchovny
hlad ¢loveka, pokial’ sém ¢lovek neuhédsa v sebe otvorenost’ pre duchovny svet a neuspokojuje sa

s chlebom, ktory mu poskytuje tento svet pre jeho Cisto telesné potreby. Modlitbou clovek
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ziskava svoju vnutornti rovnovahu, poznava odkial pochddza a kam ma ist. Modlitba dava
kazdému usiliu a hl'adaniu konkrétny smer, posilituje harmonicky vyvoj 'udskej osobnosti a ti
tajomnu a prisne individudlnu cast’ l'udského ja, ktorou sa ¢lovek dotyka Pociatku vsetkého bytia

a zivota.

Krestan sa ocita v spoloc¢enstve s Bohom od prvej chvile svojho zivota, ¢ize od narodenia.
Svojim duchovnym rodenim z vody a Ducha uzatvara s Bohom zmluvu, ktorej prostrednikom je
sam Spasitel’ Isus Christos. On zni€il priehradu hriechu medzi Bohom a ¢lovekom. Svedkom
tejto zmluvy je Svity Duch, ktory vylieva na ¢loveka premnohé duchovné dary a tym svedci, ze
nase synovstvo u Boha je redlne a moZe prinaSat’ svoje spasite'né ovocie /Jn 3, 5; Gl 4, 1-7; 5,
13-25/. Miestom uzavretia tejto zmluvy je svaty krst - , kapel’ vody* /Ef 5, 26/, kupel’, v ktorom
sa rodi novy ¢lovek /2 Kor 5, 17; Gl 6, 15/ a pre novy zivot v Cirkvi. Svity krst je vel'ka udalost’
v zivote ¢loveka a bez nej je duchovny zivot nemyslitel'ny. Preto je nemyslitel'né, aby svéty krst
mohol byt' chapany ako nejaky zbozny obrad, ktorého poslanie konci jeho vykonanim, ¢o sa v
praktickom Zivote dost’ Casto stava. Svity krst urCuje konkrétny duchovny program Zivota

krest'ana, ale prave tak aj konkrétny ciel’ tohto zivota.

Z hladiska uvedenych skuto¢nosti modlitba je prirodzenym Zivlom krestana, ona urcuje
samotné bytie Cirkvi a kazdého jej Clena. Cirkev stoji pred Bohom a tym plni svoje prirodzené
poslanie a predur€enie v tomto svete. Stat’ pred Bohom /csl. predstojat’/ znamena stat” pevne vo
viere v Bozieho Syna, neochvejne, zotrvat’ vo svojom povolani a v novom Zivote. Ked’ sa Cirkev
modli za ,,predstojas¢ich ljudech® /suhuba jekt./, ma na mysli prave tito skuto¢nost’, lebo ich
berie ako I'udi, ktori su si vedomi svojho povolania v Christu i nového Zivota, ale 1 toho vel’kéhO

tajomstva, ktoré sa v konkrétnej bohosluzbe alebo sviatosti uskutociuje.

Cirkevna modlitba ma soborny charakter a preto ju treba uprednostiiovat pred sukromnou,
domécou modlitbou, hoci to vobec nezmenSuje vyznam a potrebu domacej modlitby. Chrdmova
modlitba je modlitbou Cirkvi ako Tela Christovho, v tomto modlitebnom zhromaZzdeni je
pritomny sam Christos i Svity Duch, je to modlitebné zhromazdenie Bozieho 'udu /Zd 10, 25/.
Ale Bohu je mil4 aj nasa sikromnéd modlitba, naSe modlitebné pohntitky a Zelania nasho srdca,
oslovuje nas v naSej samote a prijima aj nase odpovede na kazdé Jeho volanie. Ked vSak
prichadzame do cirkevného zhromazdenia, naSa modlitba splyva s celym bytim Cirkvi a cez fu aj
my vystupujeme zo svojej samoty, niekedy aj izolovanosti, zabidame na svoje osobné starosti

/pecali, popeCenija/, zaCleftujeme seba i naSu modlitbu do spolo¢nej mod- litby Cirkvi, priam
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vstrebavame do svojej duse Sirku a bohatstvo spolocnej cirkevnej modlitby, v ktorej Cirkev
vyjadrila samu seba. Takto si osvojujeme vSetko modlitebné bohatstvo Cirkvi, vytvorené jej
vernymi synmi za trvalej pomoci Svitého Ducha. Ich duchovnost sa teraz stala aj nasou
duchovnost’ou. Preto nestaci naucit’ sa prekrasne modlitby otcov, aby sme ich potom mechanicky
odriekali, ale treba sa vzit' do ich obsahu, v ktorom je vyjadrena ich viera, laska, oddanost’ a
vernost Bohu, dary Ducha Svitého a velkd duchovnad skusenost. Nakoniec, my sa nikdy
nemodlime sami, lebo je s nami Christos i Jeho prosby za nas k Otcovi nebeskému, je s nami i
Svity Duch, ktory ,,prichddza na pomoc naSej mdlobe. Lebo my nevieme, za ¢o sa mame modlit’,

ako nalezi, ale sim Duch prihovara sa za nas vzdychanim nevyslovitelnym* /Rm 8, 26/.

V tomto pripade musime si objasnit’ eSte jeden fakt, Ze totiz modlitba Cirkvi sa uskutoc¢niuje
nezavisle na nasej ucasti, lebo v nej prebyva Svity Duch. Tato modlitba je objektivna a vecna
realita, zatial' Co naSe osobné usilie je slabé a nestale. Tak napriklad eucharisticka obeta bude
realna a platnd aj vtedy, ked’ nasa osobnd obeta nebude do nej plne zaclenena. Na pomoc ndm
prichddza cirkevny poriadok, ktory nie je samoucelny a jeho predpisy a poziadavky sleduja ten
ciel’, aby bola zabezpecena modlitebna jednota ¢lenov Cirkvi, ktori Ziju a pracuju na roéznych
miestach. V fiom st zakotvené modlitby a modlitebna skusenost” samotnej Cirkvi a liturgické
prezivania vynikajicich duchovnych osob, hoci ich mena nie st ndm vzdy zndme. Inymi slovami,
v Cirkvi sa ¢lovek prestava modlit’ svojimi slovami a za seba uc¢i sa modlit’ s celou Cirkvou a za
vSetkych, ¢im aj jeho viera a zbozZnost’ ziskava celkom iny charakter. A Cirkev sa modli BoZimi
slovami, vyznava Boziu vieru /Mk 11, 23/, dava nam bohatstvo svojej viery /Jk 2, 5/, ktort ona

chrani neporusent cez celé starocia.

Takto Clovek prestdva zit' pre seba a pre svoje, vstupuje aktivne do zivota Cirkvi, do
blahodatného zivota, ktory dal Boh v Christu a kde kazdy méze povedat’ spolu s apostolom
Pavlom: ,Nezijem uz ja, ale zije vo mne Christos* /Gl 2, 20/. Tato skiisenost’ velmi pekne a
presved¢ivo vyjadril znamy cirkevny myslitel A. S. Chomjakov: ,,Nikto neméze byt spaseny
sam. Kto je spaseny, je spaseny v Cirkvi, ako jej €len, a v jednote s ostatnymi jej ¢lenmi. Ked’
niekto veri, je v spolocenstve viery, ked niekto I'ibi, je v spolocenstve lasky, ked’ sa niekto
modli, je v spoloc¢enstve modlitby. Preto sa nikto nemdze spoliehat’ len na svoju modlitbu, a
kazdy, kto sa modli, prosi celu Cirkev o orodovanie, ale nie tak, ako by pochyboval o orodovani
nasho prosebnika Christa, ale v pres- ved¢eni, ze cela Cirkev sa vzdy modli za vsetkych svojich

¢lenov. Modlia sa za nas vSetci anjeli a apoStoli, mucenici a praotcovia, a nadovSetko matka
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nasho Pana, a toto svité spoloCenstvo je ozajstny zivot Cirkvi* (Cerkov odna, Polnoje sobranije
so¢inenij, Praha 1867, 18).

Christos nas nepovolava iba k individualnemu moralnemu a duchovnému zdokonal'ovaniu, ale
k vstupu do Kral'ovstva spasy. Bozie kral'ovstvo je v Evanjeliu zobrazené ako svadobnd hostina,
na ktorej s ucastni iba pozvani, je to Bozi dom, Bozia rodina, do ktorej sa vracia strateny
/marnotratny/ syn. V tomto BoZom spolo¢enstve modlitba ziskava svoj ozajstny zmysel a

prejavuje sa jej soborny charakter.

Pravda, nemdzeme tym uplne anulovat osobnu zboznost a vnutorny zivot jednotlivca a
povazovat’ ju za zly a nedovoleny nabozensky subjektivizmus. Ozajstny nabozensky zivot
nemodzeme chapat’ ako uzavretie sa do seba. Bez zboznosti a osobného napredovania a usilia
/podvihu/ bohosluzba sa stava vonkajSou, formalnou a neosobnou. Otcovia a askéti ucia o ceste
spasy kazdého jednotlivca a o osobnom neseni kriza, o neviditel'nom zapase kazdej 'udskej duse
i 0 jej duchovnych vitazstvach, o odmene spravodlivych. Avsak toto osobné tUsilie, zvlastna cesta
kazdého krestana neziskava svoj zmysel v duchovnej odlucenosti, ale v Tele Christovom, ktorym
je Jeho svita Cirkev. Cirkev Zije BoZim Zivotom, Zivotom Svitej Trojice. Boh je trojjediny i
Cirkev je mnohojedina: je jedna, ale ma mnoho Udov, vSetci ziju spoloénym duchovnym
zivotom, ale kazdy sa na tomto Zivote podiel’a podl'a svojich sil, schopnosti, tsilia, darov milosti
atd’. Kazdy ud Tela Cirkvi plni v nej svoj udel, svoje povolanie, zastdva miesto, ktoré mu udelil
Boh, ale to vSetko na spolo¢nom zaklade, ktorym je Christos - Hlava Tela Cirkvi /1 Kor 3, 11; Ef
4, 10-16/. V liste Rimanom apostol Pavel napisal: ,,Lebo ako v jednom tele mdme mnoho udov,
ale vSetky udy nevykondvaju ti ista ¢innost’, tak aj my mnohi sme jedno telo v Christu... Kto ma
proroctvo, nech ono suhlasi s vierou; kto dar sluzby , nech slazi; kto dar vyuCovania, nech
vyucuje; kto dar napominania, nech napomina... /Rm 12, 4-8/. Kto sa sam zdokonal'uje, vlecie
za sebou aj inych. O tom, ako to treba robit, hovori opit’ ten isty apoStol Pavel: ,,Nakloneni v
bratskej laske predbiehajte sa navzajom v uctivosti, nebud’te lenivi v horlivosti, duchom vruci,
sluzte Panovi, vesel'te sa v nadeji, v sizeni bud’te trpezlivi, na modlitbe ustavi¢ni, k potrebam
svdtych ochotni...“ /12, 10-13/. Kto kona dobro, pritahuje aj inych svojim prikladom, kto kona
zlo, zvadza na zlo aj inych a zapri¢iftuje ich smrt’ i utrpenia. Zndmy je v tomto ohlade vyrok
svitého Serafima Sarovského: ,,Usiluj sa ziskat’ Svédtého Ducha a tisice okolo teba budu spaseni®.

Ked’ apostoli videli ako sa Christos ¢asto modli, prosili Ho, aby aj ich naucil modlit’ sa. A On

im povedal: ,,Ked” sa modlite, hovorte: Otce nas, ktory si na nebesiach...” (Lk 11, 1-4). Christos
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je pre nas jedind ces- ta, ktord vedie k Bohu, jedind brana, ktorou sa vchadza k Otcovi. Jeho
zasluhou sme ziskali pravo synovstva i pravo nazyvat Boha svojim Otcom, pravo prosit’ Boha v
Jeho meno o ¢okol'vek. Modlitba je teda Bozi dar, cez fiu sa rozlieva v nasej dusi svetlo Bozej
milosti. Ale je to 1 ndS dar Bohu, lebo v nej prindSame Bohu samych seba ako Bohu prijemnt
obet (Rm 12, 1; Flp 2, 17; 7d 13, 15-16), vsetko to, ¢o je v naSom Zivote najcennejsie, a nie je to
strata, ale zisk, trvald hodnota, lebo takto najdeme sami seba v Christu. Kto sa dokéze podrobit’
Bozej voli, stane sa 0zaj slobodnym ¢lovekom, lebo Bozia laska a milost’ preméze v iom kazdé
zlo a urobi ho nositel'om svetla a pravdy, nositel'om ozajstného zivota. To je cesta k dokonalosti,
ktorh ndm Boh prikazal ako ciel’ a program nasho zivota: ,,Vy teda bud’te dokonali, ako je
dokonaly va$ Otec nebesky™ (Mt 5, 48). Dokonalost’ sa dosahuje modlitbou, lebo v nej a fiou
odovzdavame pod Bozie vedenie nase myslienky, city, usilie, zdmery a snahy, naSe slova i ¢iny.

Modlitba je mocna zbrai proti zIému a vSetkym jeho nastraham a pokusSeniam. Ked sa
modlime, nie sme v zépase so zlom sami, bojuje s nami BoZia moc, ktora je v nas. Clovek je sam
osebe slaby a klativy, ale cez jeho slabost’ pdsobi sila BozZej milosti. Ked’ sa apostol Pavel
stazoval Bohu na svoju chorobu a prosil o vyliec¢enie, dostal tito odpoved’: ,,Dost’ mas na mojej
milosti; lebo moja moc sa v slabosti dokonava* (2 Kor 12, 9). Majic na mysli tito skusenost,
apostol na inom mieste napisal: ,,Duch prichadza na pomoc nasej mdlobe* (Rm 8, 26) a ,,prebyva
vo vas“ (8,9). Zivot modlitby, jeho nutnost, jeho hibka, jeho rytmus uréujii nase duchovné
zdravie a zjavuji ndm samym, aki skutocne sme (EVDOKIMOV, P., Les ages de la vie
spirituelle, Paris 1964, 190).

Modlitby su obycajne rozdelované do troch kategorii: prosebné, d'akovné a doxologické
(slavoslovné). Prosebnd modlitba vyjadruje akoby najnizsi stupen spolocenstva s Bohom, kedy si
¢lovek uvedomuje svoju bezmocnost’ a prosi Boha o pomoc pri zabezpecovani materidlnych a
duchovnych potrieb. Christos hovoril: ,,Proste, ¢o chcete, a stane sa vam* (Jn 15, 7). Ale netreba
prosit’ vSetko, lebo Boh je milostivy a vie, co my potrebujeme skor, nez o to prosime (Mt 6, 32).
My by sme mali najprv hl'adat’ BoZie kral'ovstvo a vSetko ostatné ndm bude dané (Mt 6, 33).
Apostol Pavel radi, aby sme sa usilovali o ziskanie vysSich darov (1 Kor 12, 31), aby sme
usilovali o lasku a horlili o duchovné dary (14, 1). KedZze my sme eSte stale v hrieSnom stave,
potrebujeme v kazdej chvili naSho zivota pomoc BoZej milosti. V prosebnej modlitbe sa
vyjadruje aj nasa laska k bliznym, Co je milé Bohu, preto bude spravne, aby sme ju na tomto

stupni nasho zivota pouzivali a uplatiiovali.
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V d’akovnej modlitbe veriaci stoji pre Bohom ako syn pred Otcom, ni¢ od neho neziada,
paméta na Bozie dobrodenie a d’akuje Mu za ne. Pozornost’ ¢loveka uz nie je sustredend na
potreby, ale na Boha, pramen kazdého blaha, z ktorého su vylievané na kazdého z nas (Sk 2, 17;
JI 2, 28-32). NajvyraznejSim spdsobom d’akovnej modlitby je Eucharistia (blahodarenije), v
ktorej Cirkev d’akuje za Bozie dielo spasy a spomina kriz, hrob, vzkriesenie, sedenie po pravici
Otca a druhy prichod Christov. Tato modlitba ma svoje korene v modlitbe Christovej, ktory ¢asto
d’akoval svojmu Otcovi nebeskému za vykonané skutky (Mt 26, 27; Lk 22, 19; Jn 11, 41) pre
spasu sveta. To isté nachadzame aj u apostolov: ,,Neprestdivam d’akovat’ za vas a rozpominat’ sa
na vas v modlitbach, aby Boh naSho Pana Isusa Christa, Otec slavy dal vam Ducha mudrosti a
zjavenia v pozndvani Jeho a osvietil vam oc€i, aby ste vedeli, ¢o je to za nadej, do ktorej On
povolava, ¢o je to za bohatstvo Jeho sladvneho dediéstva, ktoré je pre svétych a ¢o je to za
nesmierna velkost’ Jeho moci v nas, ktori verime tak, ako posobi v nas moc Jeho sily* (Ef 1, 16-
19).

Nakoniec je to doxologicka modlitba, v ktorej sa ¢lovek nachddza v styku s nevyslovitelnym
tajomstvom Bozej slavy a velkoleposti. Tu uz nie je re¢ o prosbach ani d’akovani, lebo dusa
neziStne oslavuje Boha, dobrorec¢i Jeho svitost, vyznava Jeho velkost, zabida na vSetko
materidlne a je skoncentrovana iba na Boha. Dokonalym vyjadrenim cirkevnej doxologie je opit
svita liturgia, v ktorej po prijati Tela a Krvi Christovej vSetok pritomny I'ud oduSevnene spieva
Bohu tuto oslavnu piesen: ,,Videli sme svetlo pravé, prijali sme Ducha nebeského, nasli sme
vieru pravu, poklofime sa nerozdielnej Trojici, lebo ona nas spasila“. Takou je aj tato liturgicka
piesen: ,,Svity, svity, svity Pan zastupov. Plné st nebesd a zem slavy Tvojej. Hosana na
vysostiach. Pozehnany, ktory prichddza v mene Pdnovom®.

Aby modlitba bola ozaj modlitbou, musi vychddzat’ z aprimného srdca a aby modliaci vnimal
vSetok jej obsah a silu, lebo prazdne slova nikam nevedu a takato modlitba neméze byt Bohom
vypocuta. Proti tomuto neduhu varoval aj sam Spasitel’ slovami: ,,A ked sa modlite, nehovorte
mnoho ako pohania, ktori sa domnievaju, ze pre svoju mnohovravnost’ buda vyslySani. Nebud'te
im teda podobni* (Mt 6, 7-8). Schopnost’ modlit’ sa ozajstnym spdsobom nevznika v dusi ¢loveka
ihned’, vnutro ¢loveka sa postupne prispdsobuje poziadavkam skutocnej modlitby a je to imerné
tomu, ako ¢lovek napreduje v dosahovani duchovnosti vobec. Tato schopnost’ si vyzaduje velké
volové usilie, ndvyky, vnltorna sustredenost’ a pomoc Bozej milosti. Svity Feofan Zatvornik uci,

ze pomoc Bozia je vzdy pri nas a je hotovd pomahat’, ale prejavi sa to iba u tych I'udi, ktori o to
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usiluji. Kto sa vSak spolicha na seba a na svoje spdsoby, zostane bez tejto pomoci (Sobranije
pisem 1V, 41).

Modlitba ma byt’ zivym rozhovorom s Bohom a nie vzdy sa musi prejavit’ v slovnej podobe,
preto ozaj sa modlia ti, ¢o sa naucili modlit’ aj v ml€ani, umom a srdcom. Prvym praktickym
krokom k molitebnosti je, aby sme si zvykli na denny rytmus modlitby: rano, obed a vecer. Rano
d’akujeme Bohu za pokojni noc a za zZivot a prosime pozehnanie pre nastupivsi deni, aby sme
mohli konat’ dobré skutky. Na obed prosime o posilu k prekonavaniu dennych povinnosti, ttrap,
tazkosti a vSetkého toho, o nam tento denl priniesol. VeCer sa mame pod’akovat za vykonant
pracu i za BoZiu pomoc pri nej. Poriadok vecernych bohosluzieb z prvych dob krestanstva a ich
obsah ukazuje, ze takato modlitba sa konala spolo¢ne v chrame, za pritomnosti biskupa a
duchoven- stva, bola spojena s katechetickym poucenim, v ktorom sa zdoraziovalo, ze iba ten
modze vyslovit' vecernu d’akovni modlitbu, kto cez dent poctivo pracoval, mal pochopenie pre
potreby inych T'udi a moéze z toho, ¢o ziskal, rozdelit' aj nidznym. Inymi slovami, ¢lovek by
nemal ist’ na vecerntt modlitbu s prazdnymi rukami a nemal za ¢o d’akovat’ Bohu.

Vyznam modlitby nie je v od¢itani cudzich a naucenych modlitieb, v od¢itani pravidla, ale v
osvojovani rozumom i srdcom toho, ¢o poskytuje modlitba, comu u¢i a k ¢omu vyzyva. Iba
takato modlitba mdze vytvorit' Zivé spolocenstvo s Bohom. Svity Serafim Sarovsky uci, Ze
cielom krest'anského Zivota je ziskanie Svédtého Ducha a modlitba je najvhodnej$im prostriedkom
na dosiahnutie tohto ciela. Modlitba je teda zamerana na to najcennejSie: na dosiahnutie
spolocenstva s Bohom, na zjednotenie s Christom, na ziskanie milosti Svidtého Ducha, aby Bozie
kralovstvo bolo vo vnutri nas. Tak sa stdvame zivym chramom Bozim, podobni Christu a
nositeI'mi Ducha, dokonalymi 'ud'mi a svéitymi.

Pri rozvijani pravosldvnej mystiky mala ohromny vyznam Isusova modlitba. Je to vnatorna a
nepretrzitd modlitba, ktord sa skladd z niekol’kych slov: ,,Hospodi, Isuse Christe, Syne Bozij,
pomiluj mja hrisnoho. Vd’aka trvalému pamitaniu Isusovho mena sa ocistuje um a osvecuje
vnutorny ¢lovek BoZou milostou a v dusi prebyva Svity Duch. Tato modlitba nie je urcena pre
niektory ¢as dna, preto ju moze veriaci hovorit’ V duchu pocas prace, pocas cestovania, oddychu
atd’. Tato modlitba ma eSte aj ten vyznam, ze nauci ¢loveka modlit’ sa koncentrovane, odputat’ sa
od okolitého sveta a beznych starosti. Vyjadruje nase vyznanie o Christu ako Spasitel'ovi i nasu
pokoru a vedomie naSej hrieSnosti, ale suc¢asne i nadej na milost BoZiu prejavenu k nam v

Christu. V pravoslavnej asketickej tradicii tato modlitba je stredobodom vsetkého duchovného
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zivota, pramenom mnohych cnosti, pokrmom duse a osvietenim ducha. Mysticka tradicia
Isusovej modlitby siaha k najstarSej krestanskej minulosti a doSla k ndm cez sinajské a atoské
mnisstvo, cez rusku duchovnu tradiciu v osobe ctih. Nila Sorského, Paisija Velickovského,
velkych starcov: svitého Serafima Sarovského, starcov v pustovne Optino, Ignatija
Brjan¢aninova, Feofana Zatvornika a otca Jana Kronstadtského (BOBRINSKOJ, B., Molitva i
bohosluzenije v zizni pravoslavnoj Cerkvi, Pravoslavije v zizni, New York 1953, 243-249;
PAVEL, arcib., Kak my verujem, Pariz 1986, 121-124; MEYENDORFF, J., St. GREGORY
Palamas and Orthodox Spirituality, New York 1974, 30-38; Byzantine Theology, New York
1983, 115-128; LOSSKY, VI., Les ages de la vie spirituelle, 196-198). Podrobnejsie si o nej

pohovorime v druhe;j Casti, kde bude re¢ o modlitbe v suvislosti s askézou.

2. Bohosluzba Cirkvi

Ked’ veriaci ¢lovek vstupuje do chramu, domu modlitby a bohosluzby, Otcovho domu, ocitéa
sa v inom svete, ktory v niCom nie je podobny tomu, v akom sa pohybuje pocas svojho
kazdodenného zivota. Samotnd Struktura chramu, ¢ize jeho architektira, zariadenie, vyzdoba,
duchovnd atmosféra vyvoland duchovnostou bohosluzby a liturgického spevu, liturgické
predurcenie predmetov a ukonov, to vSetko sved¢i o tajomnom, sviatostnom, hoci plne redlnom
zivote, ktory zachvacuje duSu cloveka a usmeriiuje ju na Boha, na buduci Zivot v BoZom
kralovstve. Chram, Bozi dom je teda miestom zmierenia, odpustenia, jednoty, duchovného
bohatstva, viery a lasky. VSetko toto si veriaci ¢lovek postupne osvojuje a vo svojom praktickom
zivote uplatnuje. Pravda, kazdy podl'a miery duchovnych darov i podla svojho duchovného
usilia. Sviatostnd realita, radost’ a pokoj, odblesk nebeskej krasy, st podmienené modlitebnou
silou, ktora je pocitovana v chrame a v spolocenstve Bozieho I'udu. Duchovne i cez ikonu je s
pritomnymi v spolocenstve zbor anjelov 1 svitych, lebo Telo Cirkvi je jedno. Striedavo zneja
kajicne 1 doxologické piesne, vyjadrujace radost’ z toho, ze Boh odpustil I'udstvu v Christu jeho

hriechy, radost’ zo vzkriesenia Christovho, ktoré sa stalo 1 nasim vzkriesenim k ve¢nému Zivotu.
b b

Pozornost’ veriacich je stustredend na oltar chrdmu, najma na eucharisticku obetu, ktora je
zakladom Zivota a bytia Cirkvi. Chramové umenie pravoslavnej Cirkvi ma symbolicky charakter
a je zbavené naturalizmu kazdého druhu, preto pravosldvna ikona je vyjadrenim duchovnosti
svitca, jeho oduchovneného ja, ktoré prezradza vysoky stupenn Bozieho obrazu a podoby,

krestanskej dokonalosti, modlitebnosti atd’. Ikona hovori a jej jazyk je bohoslovecky. Tomu
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odpoveda styl, farba, forma, zmysel, idea, zameranie. Do cirkevného spevu treba sa zapocuvat
celym srdcom, do ikony zahladiet taktiez celym srdcom, lebo len tak dokdzeme pocitit’ a
pochopit’ duchovnu krasu a silu, ktorou sa vyznacuje (TRUBECKOJ, E., Umozrenije v kraskach,
Pariz 1927, angl. 1973).

V poslednej dobe sme svedkami toho, Ze nastalo urcité otupenie citu i zmyslu pre krasu a silu
bohosluzby i ikony a chramu, ¢o sa do istej miery dotklo aj pravoslavneho prostredia. Je to
dosledok oslabenej teoldgie bohosluzby a duchovnosti, modlitebnosti, hoci sicasne s tym sa
ozyvaju mocné hlasy k navratu k poévodnému liturgickému zivotu, k teoldgii bohosluzby a
sviatostného Zivota, k chipaniu duchovnej krasy ikony a vyznamu chrdmu pre duchovny Zivot
krestana. Dosiahnuté vysledky sl zna¢né a treba v tom pokracovat’. Svedectvom tohto navratu je
nové ocenenie jedine¢nosti ikony na celom svete a vo vSetkych sférach duchovného i kultrneho
zivota. Objavili sa vynikajice teologické prace na tému ikony a jej zmyslu, bohosluzby, modlitby
a duchovnosti, ktord sa koncentruje na to najddlezitejSie, na Eucharistiu - pramen Zivota Cirkvi.
Pravoslavie zavrhlo lacné formy Sirenia ndbozenského poznania a duchovnosti, ktoré maji
miesto v kruhoch zipadného krestanstva. Urobilo tak preto, Ze v Cirkvi vzdy platila zadsada
vyslovena apostolom Pavlom, ktora spociva v tom, ze nie pravda, bohosluzba a modlitba sa ma
znizovat’ na Uroven nevyspelého Cloveka, ale ¢lovek ma postupne dorastat’ a to aZz do miery
vyspelosti Christovej (Ef 4, 13). Lacné formy mo6zu mat’ efekt v tom zmysle, Ze pritiahnu do
chramu vacsi pocet 'udi, najmi mladych, ale duchovne ich neobohatia a neurobia ich schopnymi
povzniest’ sa ku skutocnej liturgickej zboznosti a teoldgii, lebo nie st na to vobec pripraveni. Ako
spravne hovori profesor Bobrinskoj, ,.kazdy prichadzajtici do cirkevného zhromazdenia ma sa
usilovat’ o dosiahnutie miery veku plnosti Christovej, miery danej mu milostou i nim
vynalozeného Usilia, vychovat' svoje estetické citenie, zahibit' sa do Bozej pravdy (Molitva i

bohosluZenije, c. d., 251; ANTONOV, N., Chram BoZij i cerkovnyje sluzby, SPB 1912).

Co sa vsak tyka modlitby a bohosluzby, v nich nem4 mat’ miesto teatralnost, bezduchost’,
formalizmus, predstierana zboznost a gestikulacie, deklamacie a podobné negativne zjavy.
Velkym nedostatkom duchovnych i veriacich je nepozornost’ k obsahu modlitby a bohosluzby,
¢ize akasi indiferentnost’, €ast’ z povinnosti. Iba aktivna Gc¢ast’ na modlitbe a bohosluzbe moze
naucit’ veriaceho Cloveka zmyslu, rytmu a sposobu spravnej modlitby, velkej sktisenosti Cirkvi,
¢o pomoéze k usporiadaniu naSich citov, ststredenosti, chapaniu a osvojeniu modlitby do tej

miery, aby tato splnila svoje spasite'né poslanie i v ramci bohosluzby, ktora si vyzaduje to isté.
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Ved’ nosnym pilierom kazdej bohosluzby je modlitba, aj eucharistickej. Len tak sa oslobodime od
vSetkého, o znemoziuje nasu aktivnu a spasitel'nu ti¢ast’ na bohosluzbe, len tak aj naSa modlitba

ziska soborny charakter, zleje sa s modlitbou Cirkvi a bude vypocuta Bohom.

Kedze krestanska bohosluzba je sobornou bohosluzbou Cirkvi, nikdy nesmieme zabudat’ na
to, Ze pri tejto bohosluzbe Cirkvi je vzdy pritomny jej Zakladatel’ Isus Christos ako na$ Spasitel’ a
Archijerej /Zd 4, 15; 5, 4; 7, 26; 8, 1-2/. Chram je symbolom a oktsenim buducej slavy
Kralovstva nebeského. Pravoslaviu je cudzi falo$ny Spiritizmus, lebo ¢lovek je stvoreny ako
bytost’ duchovne-telesna a preto pre svoj liturgicky zZivot potrebuje prostriedky dvojakého druhu,
také, ktoré by videl o€ami i srdcom. Pri bohosluzbach pouzivame materidlne prostriedky pre jej
uskuto¢nenie 1 ako dary a prostriedky pre redlne osvojenie Bozej milosti /olej, vino, chlieb,
Evanjelium, kriz, kalich/. To dokazuje, ze cirkevna bohosluzba je vnutorne spéta s podstatou a
povahou Cirkvi, preto vsetko, ¢o je potrebné k jej vykonavaniu, ma eucharisticky charakter a
napomédha tajomnému zjednoteniu bozského 1 ludského faktoru, aby vSetko vyznelo v
bohol'udskej jednote. Centrom bohosluzby Cirkvi je Eucharistia, v ktorej sa realizuje zmierenie

¢loveka s Bohom a obnovuje hriechom naruSena jednota.

Spasitelna obet’ Christova je v centre 'udskych dejin, uskutocnila sa po naplneni ¢asu /Gl 4,
4/. Z tohto momentu sa za¢ina nova éra l'udstva a vytvaraju sa predpoklady pre jeho buduci osud.
Nastupil Novy Zakon, Nova Zmluva medzi Bohom a I'ud'mi. Dejiny sveta su teraz urCované
udalost'ou Christovho vtelenia a Jeho spasitel'skou obetou na kriZzi. BoZzi Syn prijal na seba
Pudsku prirodzenost’ so vSetkymi jej vlastnostami, okrem hriechu, aby spasil ¢loveka a zjednotil
ho s Bohom. Od tejto chvile nastala éra Cirkvi a bude pokracovat’ az do druhého prichodu Isusa
Christa. V modlitbe Cirkvi sa stale spomina Christos, ktory priSiel na tento svet v podobe sluhu
[Flp 2, 1-11/, ale aj oslaveny Christos, ktory pride v slave so svojimi anjelmi a o tento prichod

Cirkev prosi slovami: ,,Prid’, Pane Isuse* /Zj 22, 20/.

Ale nemdzeme si mysliet’, Zze do tej doby Christos vOobec nie je s nami. Naopak, On realne
prebyva v Cirkvi 1 v kazdom z nés, pokial’ tomu nebranime svojim hrieSnym zivotom. Pred
svojim spasitelnym utrpenim Christos povedal: ,,Neopustim vas ako siroty... /Jn 14, 18/. Pred
svojim nanebovstipenim povedal: ,,Hl'a, ja som s vami po vSetky dni, az do konca sveta® /Mt 28,
20/. Hoci je to inad forma pritomnosti, ale je realna a spasitel'nd, lebo Christos je Hlava Tela
Cirkvi /1 Kor 12, 12-31; Ef 4, 15/. Vd’aka tejto Christovej pritomnosti sa v Cirkvi realizuje celé

Jeho spasitel'né dielo a osvojuje kazdym veriacim ako udom Tela Cirkvi. Toto osvojenie
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kulminuje v Eucharistii, ktorou sa veriaci ¢lovek zjednocuje s Christom cez eucharistické dary
zboz§tené Sviatym Duchom. Samotné slovo liturgia oznacuje spolo¢né dielo Bozieho I'udu, preto
v nej niet ni¢ individudlne, vSetko je spolo¢né, ekleziologické, bohol'udské a pre vsetkych ¢lenov
Cirkvi, lebo vSetci st povolani k spoloénému zivotu v Christu /Sk 2 42-47; 4, 32-35/. Cirkev
predklada Bohu jednu spolo¢nu modlitbu, vychadzajicu akoby z jednej duSe a z jedného srdca,
za vSetkych a za vsetko /o vsich i1 za vsja/. V prvotnej Cirkvi boli spolo¢né aj materidlne potreby
a Cirkev vykonavala aktivnu socialnu starostlivost’ o vSetkych svojich ¢lenov, najma vsak tych,
ktori neboli schopni zabezpedit’ si potrebné prostriedky k dennému Zivotu. Tym plnila Christovo

prikdzanie o laske k bliznym /Lk 10, 27; toto prikazanie platilo aj v Starom Zakone/.

Bez modlitby a liturgie Cirkev prestava byt Cirkvou, meni sa na samozvani naboZenski
spolo¢nost’ a neplni svoje spasitel'né poslanie vo svete (Svity Cyril Jeruzalemsky, Katechéza 18,
23, 26). Cirkev sa teda hodnoti podla toho, ¢i sa ozaj modli, ¢i kond Eucharistiu, ¢i buduje
ozajstny duchovny Zivot, ¢i vydava mocné svedectvo o tomto novom zivote v Christu slovom i
¢inom, €1 0zaj jedni druhym nesieme bremena /Gl 6, 2/. Tato pravdu vel'mi presved¢ivo zobrazil
a objasnil jeden z prvych velkych a spolahlivych svedkov cirkevnej Tradicie, svity Ignac z
Antiochie. Ziadal od svojich veriacich, aby sa spravali jeden k druhému s tctou ako k idom Tela
Cirkvi, aby milovali jeden druhého tak ako Christos, aby nekonali ni¢ také, ¢o by ich mohlo
rozdelit, lebo jednota veriacich je nadovSetko. Christos ni¢ nekonal bez vole svojho Otca, tak aj
krestan nema ni¢ podnikat’ bez vedomia Cirkvi, bez biskupa a pres- byterov, lebo hoci v Cirkvi
su rozlicné dary, Zivot ma byt jeden a v jednote vSetkych podla vole Christovej. V liste
filadelfskym krest'anom napisal: ,,Je jedno Telo naSho Pana Isusa Christa a jeden kalich v jednote
Jeho krvi. Jeden je obetny oltar ako jeden biskup s presbytermi a s diakonmi mojimi
spolusluzobnikmi. Aby ste konali podl'a Bozej vole vsetko, co konate* /kap. 4./. Na mieste, kde
sa zhromazd'uje Cirkev, méa zavladnut' jedna modlitba, jedna prosba, jeden um, jedna nadej v
laske a Gprimnej duchovnej radosti. ,,Ako do jedného chramu BozZieho, ako k jednému oltaru
vietci sa zbiehajte k Isusu Christu, ktory pochadza z jedného Otca, je pri Nom a vrati sa k Nemu*
Mg 7, 2/.

V kazdej dobe dejin tohto sveta I'udia prinasali Bohu alebo bohom obete podla toho, ¢i
poznali a verili v pravého Boha, alebo mali falosnych bohov. Ale aj v tejto faloSnej obeti sa
prejavovala prirodzend potreba Cloveka byt v zivom kontakte s Bohom. Preto aj v Starom

Zakone nachaddzame cely rad predpisov a nariadeni liturgického charakteru, r6zne druhy obeti,
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hoci ich vyznam bol iba predobrazny a mali pripravit’ izraelsky narod k ucasti na jedinej, svitej a
spasitel'nej obeti Christovej. Christova obet’ sa ukédzala ako jedind a svéta, ktord bola prijemna
Bohu bez vyhrad, lebo svity bol Ten, ktory obetoval, svité bolo i to, ¢o bolo obetované. Obet’
priniesol Jeho jednorodeny Syn Isus Christos, ale ako obet’ nepriniesol ni¢ z tohto sveta, ale seba
samého. Tato obet’ bola prijata az na nebesky oltar a ma vecny vyznam. Prvykrat v dejinach obet’
prinaSali ruky, ktoré boli ozaj Cisté a svité, nemali ucast’ na ziadnom hriechu, preto i nimi
prinesend obet’ mala silu, aki nemala do nej ziadna iné obet’, ba ani po nej. Iba tato obet’ mohla
zmierit’ ¢loveka s Bohom a obnovit' hriechom narugent jednotu. Ze tato obet’ bola mila Bohu, o
tom sved¢i Christovo vzkriesenie i1 zoslanie Svidtého Ducha na apostolov a celu Cirkev /Sk 2, 1-
36/. V tom je zaklad naSej viery i nasho duchovného zivota, zaklad nasho zmierenia s Bohom,
ktoré Cirkev realizuje zvestovanim Evanjelia, modlitbou, udel'ovanim darov Svétého Ducha a
ucastou na Eucharistii. Apostol Pavel napisal o tejto skutocnosti tieto krasne slova: ,,Takého
velknaza sme potrebovali: svidtého, nevinného, neposkvrnené¢ho, oddeleného od hriesnikov, a
vyvyseného nad nebesa, ktory nepotrebuje ako velknazi den ¢o den prinasat’ obet’ najprv za svoje
a potom za hriechy l'udu. Lebo urobil to naraz navzdy, ked’ samého seba obetoval“ /Zd 7, 26-27;

porovn.: Jn 17, 1-26/.

Tajomstvo Christovej smrti a vzkriesenia je také hlboké a kozmické, ze prevySuje vSetky
hranice Casu a priestranstva a ucast’ na ilom moézu mat’ vSetky 'udské pokolenia na ktoromkol'vek
mieste zemegule /Jn 4, 21-24; Mt 28, 19-20/. Preto je pre nas bezvyznamné, ze nezijeme v Ca- Se
pozemského Zivota a ucinkovania Isusa Christa, pretoze liturgickd obet’ Christova je v kazdej
dobe ta istd a ma rovnaky spasitelny vyznam pre kazdého veriaceho. Pre kazdi sviatost’ 1
Eucharistiu plati ve¢né a nemenitel'né dnes, ktoré je zakotvené aj do liturgického Zivota, do
bohosluzby, ktora je vzdy nadcasova. Na sviatok Christovho narodenia spievame: ,,.Diva dnes
PresusCestvennaho razdajet... /Panna dnes rodi Predvecného.../, na sviatok Zvestovania
spievame: ,,Dnes spasenija naseho hlavizna...” /Dnes je pociatok nasej spasy.../, v modlitbe pred
svatym prijimanim prosime Christa, aby nas dnes prijal za ucastnikov svojej Tajomnej vecere. To
dokazuje, Ze bohosluzba Cirkvi je bez tohto dnes nemyslitelna a toto slovo vyjadruje jej
nepominutelnost’ a trvala platnost. Utastnici prvej liturgie v Jeruzaleme po zoslani Svitého
Ducha prijimali to isté Telo a Krv Christovu, aké prijimame aj my na kazdej svitej liturgii.
Christos nds vola a prijima tak, ako povolal a prijal svojich prvych ucenikov a ucastnikov

Tajomnej vecere, hostiny Bozieho kralovstva. Liturgia je Gi€astou na zivote, smrti i vzkrieseni
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Christovom, s ktorym sa spaja kazda Cirkvou vykonana liturgia tu na zemi. Tak vznikla jedna a
nepretrzita obet’ i liturgia pre vSetkych l'udi i pre vSetky Casy. Z tohto dovodu kazda liturgia je
liturgiou Cirkvi a v kazdej liturgii sa odkryva a realizuje celé vykupitel'ské dielo Christovo.

V case svitej liturgie sa nachddzame pred Christovym krizom spolu s Jeho matkou a
milovanym ucenikom. Pijeme z jednej c¢ase a lameme Chlieb Zivota spolu s Christom, apostolmi,
prorokmi, evanjelistami, mucenikmi, vyznava¢mi a s kazdou spravodlivou dusou, ktord zosnula
vo viere v Christa, ¢ize s celou Cirkvou Christovou. Takto nanovo prezivame paschalnu radost’ a
vyznavame to slovami: ,,Voskresenije Christovo vidivse...“ /Vidiac Christovo vzkriesenie.../. To,
¢o rozdelil hriech a ,,rozprasil po horach® /Ez 34, 1-31/, to je cez Eucharistiu opat’ zhromazdené
do jednoty Tela Cirkvi ako Bozi I'ud sobornym sposobom. Sami to potvrdzujeme aktivnhou
ucast’ou na liturgii i na Eucharistii.

V prvych dobach krestanstva sa netcast’ na Eucharistii povazovala za svojvolny odchod od
Cirkvi. Pokial’ sa takyto ¢len Cirkvi po viacerych napomenutiach nezmenil a nezacal opat’ zit
aktivnym liturgickym zivotom, stracal pravo tcasti na liturgii, lebo jeho postoj sa povazoval za
fakticky rozkol s Cirkvou.

Zmysel nasho Zivota v Cirkvi ma svoj zéklad v jednote s Christom. Co v nas zostava, ked my
sa zdrdhame pristupovat’ k casi, k Telu a Krvi Christovej, ktord nds s Nim spdja? Odpoved na
tuto otazku dava sam Christos: ,,Veru, veru, hovorim vam: Ak nejete telo Syna ¢loveka a nepijete
Jeho krv, nemate zivota v sebe* (Jn 6, 53). Z toho dovodu cela litur- gia, jej modlitby a prosby s
zostavené tak, Ze vyjadruju vieru a tuzby vSetkych jej ¢lenov. Je to soborna bohosluzba. Vynimku
tvoria iba tie modlitby, ktoré hovori kiaz sam za seba ako Cirkvou ustanoveny predstaveny
liturgického zhromazdenia. V modlitbe trojsvétej piesne sa medziinym hovori: ,,Aj nam,
nehodnym a neddstojnym svojim sluZzobnikom, teraz dovolujes stat’ pred Tvojim slavnym a
sviatym oltdrom a vzdavat Ti ndlezitd uctu a poklonu. Prijmi, Pane, trojsvita pieseni z naSich
hrieSnych Ust a zhliadni na nas vo svojej dobrote. Posvit’ nase duse i teld. Pom6Z nam, aby sme
Ti pokorne sluzili po vSetky dni naSho Zivota...“. V prvych storo€iach krestanstva sa tieto
modlitby citali nahlas, lebo st to modlitby Cirkvi a su nedelitelnou sucastou liturgickej
bohosluzby, preto majii byt naplno prezivané celym liturgickym zhromazdenim. Ugast’ Bozieho
I'udu na bohosluzbe - to je zéklad jeho duchovného Zivota. Na bohosluzbe l'ud prindsa Bohu
vd’aku, oslavuje Boha za Jeho dobrodenia, predkladd Mu svoje bolesti i tazkosti, svoje viny a

prosi o Bozie milosrdenstvo v Christu i v Duchu Svitom. Pasivna, divacka tc¢ast’ na bohosluzbe
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je nenormalna a neziaduca, preto lohou dnesné¢ho duchovenstva je, aby vratilo Cirkvi dokladnou
liturgickou vychovou veriacich aktivhu U¢ast na bohosluzbe. Je to najaktudlnejSia a
najdolezitejSia duSpastierska tloha dneska. Bez jej splnenia budeme nad’alej svedkami

duchovného zivorenia. To isté plati aj o sviatostnom Zzivote Cirkvi.

V tejto suvislosti musime si objasnit’ eSte jeden aktualny problém - vzt'ah medzi liturgiou a
teologiou. Upozornil na neho znamy pravoslavny liturgista a teolog, otec Alexander Schmemann,
v referate na tému Bohoslovie a liturgia, ktory predniesol na prvej medzinarodnej konferencii
pravoslavnych teologov v roku 1970 /Brooklin, USA/. Zdoraznil, Ze pravoslavna teologia i
liturgia preziva v sucasnej dobe isti krizu, vyvolanu roztrzkou medzi teolodgiou a liturgiou, ktora
nastala pred niekolkymi storofiami pod vplyvom zéapadnej scholastiky. Povodné a zdravé
spojenie medzi teologiou a liturgiou, ktoré je charakteristické pre obdobie velkych cirkevnych
otcov ako neodmyslitelnd potreba a skusenost’ pravoslavnej Cirkvi, je naruSené a ma negativny
dopad na pravoslavnu duchovnost, na duchovny zivot vSetkych ¢lenov Cirkvi. Ale to isté treba
povedat’ aj o Skolskej teologii, ktord v dosledku uvedenej roztrzky neplni celkom svoje poslanie v
Cirkvi. Bol vytvoreny prili§ velky priestor pre takzvany intelektualizmus, ktory je Bozim 'udom
ignorovany ako nepotrebny a nezrozumitelny. Je to intelektudlny abstrakcionizmus, prili§
odtrhnuty od Zivej viery, teoldgie, duchovného zivota Cirkvi a duchovnych potrieb ¢lenov Cirkvi.
Takéto bohoslovie uz nie je vedomim Clrkvi, jej myslenim, chyba mu hlboké duspastierske
zamera- nie, mysticky duch a snaha viest’ veriaci I'ud po ceste spasy a vecného Zivota (Church,

World, Mission, New York 1979, 130).

Co sa tyka liturgickej krizy, ta otec Alexander uréil nasledujicim spésobom: nominalizmus,
minimalizmus a nedostatok vplyvu na konkrétny zivot krestana. Liturgicky nominalizmus
znamend, ze formy alebo obrady, ktoré povodne vyjadrovali existencidlnu duchovnt skiisenost’
Cirkvi, zostavaju Casto formami bez obsahu pre nedostatok duchovnej sktsenosti v liturgickom
miestach sa praktizuje svojvolny vyber, skracovanie v liturgii 1 vo sviatostiach podl'a kritérii,
ktoré nemaju ni¢ spolo¢né s pévodnym modlitebnym zakonom a poriadkom Cirkvi. Ani obrad
liturgie, ani obrad jednotlivych sviatosti nebol dany Isusom Christom alebo apostolmi, ale sa
formoval postupne podl'a pokynov Isusa Christa a apoStolskej praxe, vyznaCoval sa odliSnymi
teologickymi akcentami, dizkou alebo poétom modlitieb /postadi porovnat” dizku modlitieb v

liturgii svédtého Bazila Velkého a Jana Zlatotusteho/. S vyvojom teolégie dochadzalo k
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upresiiovaniu terminolégie obradov, modlitieb, piesni i diZky obradu, ale nenaru$oval sa duch
liturgie a sviatosti a ich poslanie v duchovnom Zzivote krestana a prepojenie s cirkevnou
teologiou, ktord prekonavala ten isty proces a vstrebavala do seba vSetko pozitivne, ¢o priniesol
vyvoj teologického myslenia, najmi v spore s mocnymi a dobre organizovanymi heretickymi
hnutiami. VSetky nepremyslené a teologické nespravne zasahy zapdsobili na liturgicky Zzivot
negativne a vyzaduji si neodkladne népravu, ktorti dnesnd Cirkev mdéze splnit’ so vSetkou
zodpovednost'ou. Niektoré zasahy prezradzajii priam naivné myslenie a na ich odstranenie
netreba vynalozit’ nejaké vel'ké tsilie a pochopi to kazdy veriaci ¢lovek bez velkych t'azkosti.

Napriek tomu liturgia zostala zakladnym ohniskom, svityniou zivota Cirkvi, zakladnou a
rozhodujiicou bohosluzbou Cirkvi, ktord dava zmysel celému liturgickému a modlitebnému
zivotu krestana. Preto treba zastavit’ narastajici nominalizmus a formalizmus v liturgickom
zivote Cirkvi i v jej liturgickej praxi. Formalizmus naSiel miesto aj v tych oblastiach, o ktorych
modzeme povedat, ze st konzervativne az archaické, lebo konzervativizmus ubija ziva liturgickt
aktivitu a blahodarny vplyv bohosluzby na duchovny Zivot krestana, narusuje pévodny mod-
litebny zakon Cirkvi. CiZe na jednom mieste sa niektoré texty vytracaju z poriadku liturgie, na
druhom zasa stracaju svoj povodny vyznam a nemaji takmer ziadny dopad na duchovny Zivot
veriacich (Tamze, 131).

Mimoriadnu pozornost’ zasluhuje 1 ta skutoCnost’, Ze liturgia - najddlezitejSia realita cirkevnej
¢innosti a zdroj duchovného Zivota - prakticky stratila spojenie s ostatnymi aspektami cirkevného
zivota, prestala informovat’, formovat, ucit' a viest' cirkevné vedomie a vytvarat svetonazor
cirkevnej obce. Casto pozorujeme, ako je veriaci ¢lovek pritahovany starobylostou a krasou
obradov, vidi v nich cenné relikvie minulosti, ochranuje ich, ale nevidi v nich ako celku liturgiu
Cirkvi, videnie zivota, ktory objima vsetko, silu, ktora dovol'uje posudit, informovat’ a vSetko
pretvarat’, filozofiu zivota, ktord konfrontuje vSetky naSe idey, postoje a skutky. Je to roztrzka
medzi liturgiou a zivotom Cirkvi, ktord musi byt nasim usilim prekonand, aby sa liturgia opat’
stala svityiiou zivota a nevyCerpatelnym zdrojom duchovného Zivota. Liturgia - najddlezitejSia
bohosluzba Cirkvi - nemoze sa skoncit’ poslendym Amen, lebo vsetko to, ¢o liturgia dava, musi s
nami odist do nasho kazdodenného zivota, kde je jej praktické a spasitelné pokracovanie,
svedectvo o videnom, pocutom i prijatom (Tamze, 132; PRUZINSKY, S., Zivot v Christu,
Presov 1988, 3-26). Inymi slovami, liturgia musi dat’ poznanie a silu k uskuto¢tiovaniu zivota v

Christu a v Duchu Svitom. Je to Zivot novych kvalit. Zostat' pri formalnom, pietistickom a
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symbolickom chapani liturgie /mame na mysli predovSetkym takzvany pseudosymboliz- mus/,
znamena podporovat rastici sekularizmus /posvetstovanie/ a prehlbovat’ neznalost’ bohosluzby i

jej poslanie v duchovnom zivote krestana.

Této dvojité kriza liturgie a teoldgie javi sa ako protiklad medzi zdkladom a Zivotom, ktory sa
ma opierat’ o tento zaklad. Zivot Cirkvi vychadza z pravidla viery, z teoldgie v najvlastnejsom
zmysle tohto slova, a z pravidla modlitby a kultu, z liturgie, ktord zarucuje, aby Cirkev zostala
vzdy Cirkvou, Telom Christovym, chrdmom Svétého Ducha. Dnes je maximalne naruSené prave
toto bytostné spojenie liturgie s bohoslovim a naopak, hoci st to dva zdkladné pramene Zzivota
Cirkvi.

Pre ozdravenie tejto situdcie otec Alexander navrhuje splnit’ dve ulohy: liturgicka kritiku
teoldgie a teologicku kritiku liturgie. Vo vzt'ahu k teoldgii to znamend, Zze kazda teolodgia sa ma
stat’ liturgickou, ale nie v tom zmysle, Ze liturgia bude jedinym objektom Studia, ale v tom
zmysle, ze konecnym kritériom bude viera Cirkvi, ako sa ona prejavuje a zvestuje v liturgii, v
tom videni a globalnej zborovej /sobornej/ skusenosti, akej sa teraz nedostava prave teologii pre
jej odcudzenost od liturgie. Pre sucasnu teologiu je charakteristické rozdrobenie, priamo
atomizécia bohoslovia, ktora nemdze byt prekonana bez toho, aby nebola organicky spojena s
liturgiou Cirkvi, ktord je globalnym videnim prezitej viery. Takto je bohoslovie vzdy vyzvou
okusit’ a vidiet, zvesto- vanim i obetovanim. Biblickd exegéza, historicka analyza a vieroucné
rozpracovanie vytvaraji harmonicky celok a pripravujii bohosluzbu: je to akt svedectva o
tajomstve a ucasti v nom, v teofanii zivota, svetla a poznania, bez ktorého vsetky slova st
nevyhnutne iba 'udskymi slovami. VSetko toto vyzaduje obratenie nielen teologickych metod, ale
aj teologa, ktory by mal podrobit’ svoj intelekt a usilie pokore a pohruzit’ sa do radosti Cirkvi,
objasnit’ povodny jazyk Cirkvi, jazyk liturgie, co pomdze nielen Studovat’ vieru Cirkvi, ale
predovsetkym svedCit' o nej (Church, World, Mission, 132, 143-144). Bez tohto faktoru je
Skolska teologia zbavend apostolskej postupnosti a patristickej vernosti. Takato teologia nemdze
opisat’ a redlne zvestovat novy zivot v Christu, preto jej stotoznenie s apostolskou a patristickou
teoldgiou je pre splnenie jej poslania vo svete nevyhnutné.

Po tomto kritickom tvode mézeme si podrobnejSie pohovorit’ o liturgickom zivote Cirkvi ako
prameni duchovnej skiisenosti a teologického svedectva. Vychodiskom nam bude klasicky vyrok
svitého Ireneja Lyonského: ,,NaSe uenie je v sulade s Eucharistiou a Eucharistia zase potvrdzuje

nase ucenie* (Contra haer. 4, 18, 5).
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Predovsetkym si treba uvedomit’, ze Cirkev apostolov a otcov nechdpe vieru ako intelektualne
. . . D ., , .

poznanie alebo ucenie, ale ako ozajstny zivot opierajuci sa o zivy vztah medzi Bohom a
clovekom. Kazdé4 pravda viery nie je objasiiovana ako odpoved na zvedavi otazku alebo ako
filozofické rozptylenie, ale pre zivot v Bohu na zasadach lasky. V tomto spolocenstve Cloveka a
Boha sa pravda viery meni na pravdu zivota. Tento fakt sa vel'mi Casto objasnuje v Evanjeliu.
Ako priklad viery, ktord sa neprejavuje v spolocenstve s Bohom a nemeni sa na pravdu Zivota, sa
uvadza viera démonov, ktori vedia o Bohu, veria v Jeho existenciu, ale nie su v spolocenstve s

Bohom na zasadach lasky /Jk 2, 19/.

Christos je najva¢Sim zjavenim Boha vo svete prave preto, ze Ho zjavuje ako dokonalé
spolocenstvo zivota a lasky. Christos zjavuje Boha ako dokonalé spolocenstvo - Trojicu a o
Cloveku hovori ako o bytosti schopnej spolocenstva s Bohom, ¢ize schopnej ucasti na
spoloCenstve Zivota a lasky. Christos je Bozim svetlom sveta, vy$§im zmyslom jeho existencie
prave preto, ze v nlom je zjavené a realizované vel’ké tajomstvo dokonalej jednoty Boha a
cloveka, Stvoritela a stvorenia (FLOROVSKIJ, G., Tvarj i tvarnost, Pravoslavnaja mysl’ 1, 1928,
176- 212, jedinec¢na stadia k tejto otazke). V Isusovi z Nazareta hovori Boh sam o sebe, objasniuje
seba v skutkoch i slovach, ktoré vykonava v dejinach I'udstva bez prostrednika. Cirkev prebera
toto bohoslovie, toto bohoslovecké myslenie. Jeho zdkladom m4 byt bohol'udské spolocenstvo
uskuto¢nené v Christu, lebo ono je zdkladom Zivota Cirkvi ako Tela Christovho; je to sktsenost’
duchovného spolocenstva s Christom na vSetkych moznych stupiioch a vo vsetkych aspektoch: je
to liturgicky a sviatostny zivot, askéza, diakonia, ¢ize sluzba svetu.

Teologické myslenie apostolov je svedectvom sktsenosti Boha - Lasky, ktora sa prejavila v
Christu za tym ciel'om, aby priviedla k Nemu celé 'udstvo, ktoré sa takto mdze stat’ i¢astnikom
na zivote Svitej Trojice. Preto apostoli nevylucili z evanjelizacie Ziadny narod a vstup do Cirkvi,
ktory poskytoval novy Zivot v Christu, bol otvoreny pre vSetky socidlne vrstvy kazdého naroda
/Gl 3, 25-29/. Apostol Jan vyjadril postoj apostolov k zvesti o Christu narodom tymito
prekrasnymi slovami: ,,Co od pociatku bolo, ¢o sme poculi, ¢o na vlastné oci videli, na Co sme
hl'adeli a coho sa ndm ruky dotykali, o tom svedcime, totiz o Slove Zivota. A ten Zivot sa zjavil, a
my sme Ho videli a sved¢ime o Nom a zvestujeme vam ve&ny Zivot, ktory bol u Otca a zjavil sa
nam. Co sme teda videli a po¢uli, zvestujeme aj vam, aby ste aj vy mali spolo¢enstvo s nami, a
nase spolocenstvo aby bolo s Otcom a s Jeho Synom Isusom Christom* /1 Jn 1, 1-3/. Mudrost’

apoStolov sa prejavila aj v tom, Ze toto boho- l'udské spolocenstvo objasiiovali v pojmoch a
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vyrazoch zrozumitelnych pre ich posluchacov a adresatov z r6znych spolocenskych a kultarnych
vrstiev v kazdej dobe dejin Cirkvi. Apostoli zvestovali jedného Christa a jedno Evanjelium pri
pouziti roznych foriem v slovnej i pisomnej zvesti. Tato historickda skusenost’ apostolov ako
oc¢ividcov Christovych a svedkov o Jeho Zivote, smrti a vzkrieseni je zakladom a kritériom celej
viery Cirkvi.

Na apostolskom svedectve o Christu je pozoruhodné predovSetkym to, Zze objasnuje vSetky
udalosti z Jeho Zivota vo svetle Jeho vzkriesenia a za pomoci priamej in$piracie Svétého Ducha,
ktory na nich zostupil v den Patdesiatnice /Sk 2, 14-36/. Aj Pavlova apostolska sluzba sa zaklada
na stretnuti s Christom, preto mohol povedat’, Ze jeho Evanjelium /nim kédzané Evanjelium/ nie je
P'udského povodu, ale pochadza od Christa, ktory sa mu zjavil niekolkokrat /Gl 1, 11-12/. Toho
isttho Ducha dostali vSetci, ktori uverili v Christa ako Bozieho Syna a Spasitela, zotrvavali v

apostolskom uceni a v spoloc¢enstve Cirkvi, v ldmani chleba /Eucharistia/ a na modlitbach /Sk 2,
42/,

Viera v Christa rodi novy zivot, nového ¢loveka, vytvara spolocen- stvo Bozieho Tudu,
spoloCenstvo Christovo - Cirkev, spoloc¢enstvo Své- t¢ho Ducha, bratské spolocenstvo vernych.
Spoloénym v Zivote apostolov i v Zivote tych, ktori uverili v Christa, je skisenost’ duchovnej
pritomnosti Christovej, ¢im sa kazdy den napliiovali slova Spasitel’a: ,,Lebo kde sa dvaja alebo
traja zhromazdili v mojom mene, tam som medzi nimi* /Mt 18, 20/. Podobny Christov vyrok, Ze
bude s apostolmi aZ do konca sveta, sved¢i, Zze bude stale s Cirkvou, ktord hlboko pocituje tuto
trvalll pritomnost’ Christovu. Cirkev ako tajomstvo, svedok a prorok tohto nového Zivota v
oslavenom Christu je podla svojej podstaty a povolania eschatonom v tomto svete: je to

predvkusenie zivota Bozieho kral'ovstva, ktoré nastupi v plnosti po v§eobecnom vzkrieseni.

Tato zakladna eschatologicka ¢rta Cirkvi ju radikalne odliSuje od kazdého iného nabozenstva,
institucie a spolocenstva v tomto svete. Cirkev je poslednou etapou existencie sveta a sti¢asne
predvkusenim buduceho veku, nového neba i novej zeme. V nej padly svet dosahuje svoj ciel’ a
sucasne su kladené zaklady vecného zivota, ktory je skryty v Christu /K1 3, 3/, ale prejavi sa v
plnosti pri Jeho druhom a sldvnom prichode. Této eschatologicka skusenost’ je sklisenostou
svitych. Ked sa teologia nebude zakladat’ na tejto sktisenosti a nebude sa fiou riadit’, veriaci
stratia toto vedomie a nebudu pocitovat’ v sebe hlas tejto skusenosti. Nast'astie, Cirkev nie je iba
ludska organizacia, spolocenstvo, preto Bozi faktor, Bozia stranka Cirkvi je neznicitelna a

neprekonatelna.
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Skusenost” duchovnej pritomnosti Christa v Cirkvi ma mocny pros- triedok a priestor svojho
prejavu vo sviatostiach Cirkvi, ktoré mocou a pritomnostou Sviatého Ducha nestracajii na svojom
vyzname a sile, hoci aj tu ¢as od Casu pozorujeme isté oslabenie zmyslu pre sviatostny zivot
Cirkvi zo strany niektorych jej ¢lenov a tyka sa to aj aktivneho prezivania tajomstva Eucharistie a
bohosluzieb Cirkvi vobec. Napriek tomu Eucharistia zostava hlavnym zdrojom krestanskej

duchovnosti, nového zivota i budicej Gcasti na zivote v Bozom kral'ovstve.

Eucharistia bola ustanovena Christom tak, aby bola trvalou anamnézou /vospominanijem,
spominanim, pamiatkou/ Jeho smrti a vzkriesenia, spoloenstvom s Nim, novym Zivotom v Nom
a pociatkom Bozieho kralovstva /Lk 22, 19/. ,,Kto je moje telo a pije moju krv, mé vecny zivot, a
ja ho vzkriesim v posledny denl. Lebo moje telo je pravy pokrm a moja krv je pravy napoj. Kto je
moje telo a pije moju krv, zostava vo mne a ja v iom* /Jn 6, 54-56/. Slizenim Eucharistie
dosahuje Cirkev vysoky stupenn pravdy a viery, demonstruje seba ako Telo Christovo a svoje
povolanie 1 poslanie vo svete, sved¢i zvlaStnym sposobm o Christu a Svitej Trojici, lebo je to
Bozia Cirkev, meni svet a robi ho schopnym ucasti na Zivote vzkrieseného a oslaveného Christa.
Eucharistia je syntézou misie, viery, duSpastierskej aktivity a modlitby Cirkvi, jej skusenosti a
ucenia. VSetko toto je kratko vyjadrené v zavere¢nej mod- litbe Cirkvi, ktorti veriaci I'ud spieva
po prijati Tela a Krvi Christovej: ,,Videli sme svetlo pravé, prijali sme Ducha nebeského, nasli
sme vieru pravud, poklofime sa nerozdielnej Trojici, lebo Ona nds spasila®. Je to existencialny
zaver liturgie a jej teologické svedectvo vo chvili, kedy sa Bozi I'ud - ucastnik liturgie vracia opat’
do tohto sveta. Ale vracia sa nanovo pouceny Bozim slovom, posilneny milost'ou Svitého Ducha,
nanovo zjednoteny s Christom a schopny sluzit' svetu v diele jeho spasy, lebo svet a jeho
problémy boli jednou z hlavnych tém Eucharistie a sluzby slova. Pozastavne sa teraz na okamih

pri zmysle jednotlivych slov citovanej piesne.
,» Videli sme svetlo pravé...*“.

Od prichodu do chrdmu az do odchodu z neho nase telesné i duchovné o¢i vnimaju viaceré
dolezité a spasitel'né reality a prejavy Cirkvi: jej bohosluzbu, spolo¢né modlitby, piesne, ikony,
ukony a vSetko ostatné, v com sa modze prejavit’ vnutornd podstata Bozej Cirkvi. VSetko toto
mdzeme nazvat’ formou Bozej pritomnosti vo svete. V liturgii Cirkev pozera na svet Christovymi
o¢ami, vidi ho od pociatku az do konca, od jeho vzniku az do jeho eschatologického konca. Je to
vizia bozského, rozhodujiiceho a kone¢ného zmyslu celého zivota. Liturgia dovoluje a umoznuje

vidiet’ 1 pochopit’ Zivot tak, ako ho videl a chapal sém Christos ako Bohoclovek, ona dokazuje, Ze
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ma ,,mysel’ Christovu‘ /1 Kor 2, 16/, Ze je svetlom sveta /Mt 5, 14/, lebo Christos, jej Hlava, je
svetlo sveta /Jn 8, 12/. Cirkev teda pozera na svet Jeho oami, z hladis- ka Jeho Evanjelia a
spolocenstva s Nim, z hl'adiska tych Bozich zamerov o svete, ktoré zvestoval a uskutocnil Isus

Christos, Bozi Syn, Stvo- ritel’ i vladca vSetkého, Pantokrator.

Ked’ eucharisticka sluzba kulminuje, Cirkev vyznava, Ze svet je Bozim kralovstvom: ,,Tvoje z
tvojho Tebe prinddame za vietkych a za vietko“. Zivot je Bozi dar, On je jeho povodca, drzitel’ a
ma s nim aj svoje zamery a ciele. Bozim darom je aj cely svet a Boh je pre neho plne otvoreny.
Eucharistia je sluzba a sviatost, v ktorej ¢lovek vidi svet inymi ofami a zblizuje sa s nim
telogicky. Ako Christos vzal chlieb a vino a d’akoval Otcovi na Tajomnej veceri, tak aj Cirkev
d’akuje za vSetko stvorenie prave preto, Ze pochddza od Boha, je Jeho darom a je to dané i do

moci ¢loveka /1 Mjz 1, 28/.

Ten fakt, ze Cirkev prinaSa eucharistickil obetu v podobe chleba a vina za cely svet, ukazuje,
ze stvorenie je pokrmom ¢loveka a pretvara sa na pokrm vecného zivota v spolocenstve s Bohom.
Stvorenie je prejavom lasky Boha k ¢loveku, lebo ¢lovek je na zemi jedinou ,,eucharistickou
bytostou®, schopnou vedome vyjadrit vd’aku za vSetko stvorenie. Eucharistia je ,,rozumnou
sluzbou®, ktorou clovek priznava existen- ciu ako BoZi dar. Stvorenie nie je Boh a nikdy nim
nemdze byt’, ale pochddza od Neho a vzdy Mu patri. Stvorenie nemo6zZe byt povazované za
realitu, ktora by mala pri¢inu 1 ciel’ svojho bytia v sebe samej a moh- la by si narokovat’
absolutnu autonomiu. V eucharistickej sluzbe svet prebyva v Bohu a Boh prebyva v iom svojimi
energiami, tieZ svojou prozretelnostou, svojou laskou: ,,Ako mnoho je tvojich diel, O
Hospodine! Vsetky si midro uéinil, zem je plna Tvojho tvorstva“ (Z 103, 24). , Hospodine, plna
je zem Tvojej milosti (Z 118, 64). Svet sa nemoze stat’ modlou. Hriech sice vstapil do tohto
sveta, je mu podrobené stvorenstvo (Rm 8, 20), ale svet zostdva Bozim dielom a celé stvorenie s
,dychtivou tazbou ocakava zjavenie synov Bozich®, ,,slavnu slobodu dietok Bozich®, ¢ize navrat
a posvitenie ¢loveka, ¢o sa realizuje vo svitom Krste cez vieru a doviSuje vo svitej Eucharistii.
Bozie Svetlo svietilo 1 vtedy, ked’ vo svete zavladla tma, ktora Ho neprijala (Jn 1, 5). Nasli sa
vsak taki, ktori Ho prijali a im dal Boh moc byt dietkami BoZimi, ktorych svet o¢akéava ako svoju

spasu a vyslobodenie (Jn 1, 12).

Svet teda bol a zostava prostredim Bozej lasky a dobrotivosti, ,,svadobnou siefiou®, v ktorej sa
Boh stretava so svojou Nevestou - Cirkvou (Ef 5, 21-33). Videnie sveta vo svetle eucharistickej

obete a bohosluzby formuje bohoslovecky vztah krestana k stvoreniu, ktorému je cudzi
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pesimizmus, uzavretost’, nihilizmus a podobné nezdravé zjavy a nazory. Preto aj ekologia ma byt’
skiimana a rieSena vo svetle Eucharistie, ktord do svojej sluzby a podstaty zahrnula celé svorenie
a je prinasana ozaj za vsetkych l'udi i za stvorenie. Iba zmeneny, dokonaly a laskou naplneny
Clovek vyslobodi stvorenie z moci zla, devastacie, niCenia a katastrofy kazdého druhu.
Eucharistia usiluje o obnovenie Cloveka, a to, aby sa opét’ stal Bozim synom a cez neho chce
zachranit' aj prirodu, ktord je od ¢loveka neoddelitelna: v dobrom i zlom (SCHUTT, I,
Eucharistie und Okologie, Okumenische Rundschau, vol. 36, 1, 1987). Eucharistické videnie
svorenia ako BoZieho daru inSpiruje vd’aku a radost’, mobilizuje zodpovednost’ za zivot sveta a

volé celt Cirkev a kazdého krestana premenit’ dary stvorenia na Eucharistiu.

Délezity je ten fakt, Ze Christos stotoZnil chlieb a vino na Tajomnej veceri so svojim Telom a
Krvou. Tym zdoraznil, ze spoloCenstvo s pokrmom ako Bozim darom je zamerané na
spolocenstvo s Bohom. Jeho Telo a Krv je Jeho boholudskym zivotom. Ciel'om l'udského Zivota
nie je jednoducho pouZzivanie pominutelnych darov Bozich, ale Ucast’ na nepominutel'nych
daroch, na ve€nom zivote v Bohu, na Zivote vzkrieseného Christa. Prijatim Tela a Krvi Christovej
vytvarame predpoklady ucasti na novom stvoreni, na Zivote nového Jeruzalema, v ktorom smrt’
uz nema miesto. Tym chramom je sam Christos (Jn 2, 19, 21; Zj 21, 9-27).

Po svitom prijimani &itame medziinym aj tieto slova svitej liturgie: ,,O, velka a najsvitejsia
Pascha, Christe! O, Mudrost, Bozie Slovo a Moc! daj ndm vricne prijimat Teba v
nepominutel'ny deit Tvojho Kral'ovstva®. Tato modlitba ukazuje, zZe nielen materidlne elementy
sveta sa stavaju eucharistickymi Darmi, obetou lasky, ale Ze aj cely nd$ Zivot nachadza svoju
premenu do tej miery, do akej je rozumnou obetou lasky k Bohu 1 k bliznym. Ked” Christos
zomieral na krizi, poru¢il svojho ducha do Otcovych rik. Ci nie tak to ma byt aj s nami, ked’ sme
zomreli hriechu a Zijeme pre Boha? Christova laska k Otcovi bola mocnejsia nez smrt’; tak ma
byt aj u nds, aby sme boli vzkrieseni k vecnému zivotu. Eucharistia ddva nam tuto silu lasky
Christovej a meni nas Zivot na bohol'udsky. Eucharistia nas vyzyva, aby sme priniesli nas zivot
Bohu ako rozumnt obetu, aby to bola naSa Eucharistia, svdtad a mila Bohu (Rm 12, 1-2). Kazda
ektenia kon¢i vyzvou, aby sme ,,sami seba i druh druha a cely nas zivot oddali Christu Bohu*.

Toto eucharistické videnie ozajstného zmyslu l'udského zivota, ktory sa meni na dar Bohu 1
bliznym, tvori dynamiku celej nasej asketickej i diakonickej sluzby Cirkvi ako duchovného
zapasu proti vSetkym egoistickym, individualnym ¢i kolektivnym vaSniam, ktoré zakonite vedu k

bezcitnej pyche, izolovanosti, uzavretosti, indiferentnosti k potrebam inych I'udi, k ich zivotu a k
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ozajstnému spolocenstvu. Eucharistia je stid nad zivotom, ktory nie je slobodnou obet’ou bratskej
a oslobodzujucej lasky. Eucharistia odhal'uje neludskost’ a faloSnost’ kazdého Zzivota, ktory sa
koncentruje na nepotrebné zhromazd'ovanie materidlneho blaha, bohatstva, nepaméta na potreby
inych, formuje v l'ud’och ¢isto konzumné zmyslanie, ktoré nepoznd pocit delit’ sa s tymi, ktori su
v nedostatku. Eucharistické videnie sveta odsudzuje kazda formu utlaku, lebo ozaj- stné vztahy
medzi 'ud’'mi sa rodia iba zo spravodlivosti, pokoja, lasky, sluzby bliznym (Rm 14, 17).

Z tohto dovodu Eucharistia nie je iba spomienkou na Christa, ale na celé l'udstvo, zjednotené v
Jeho osobe ako novom Adamovi. Ked’ Cirkev vykonava liturgiu na pamiatku Isusa Christa, prosi
taktieZ Boha, aby si spomenul na cely tento svet. Nie je to prosba jednej miestnej Cirkvi, ale celej
a vSeobecnej (sobornej) Cirkvi Christovej, ktora sa nachddza po celom svete. Ked’ kiiaz prendsa
sviat¢ Dary z obetnika (zertvennika) na oltar, prosi Boha, aby si spomenul na vSetkych
pravoslavnych krestanov zijucich na tomto mieste i vSade inde na svete, vo svojom Kral'ovstve:
,Vas i vsich, pravoslavnych christian, da pomianet Hospod’ Boh vo Car- stviji svojem vsehda
nyni i prisno i vo viki vikov“. Ked si Boh na niekoho spomenie, je Mu mily a moze ratat’ s
Bozou priaznou 1 s G€ast'ou na Zivote v BoZzom kral'ovstve. Na koho si Boh nespomenie, ten uz
nie je Jeho a nemdze ratat’ s i¢astou na zivote v Bozom kralovstve. Eucharistia je zivé a realne
stretnutie s Christom v spolocenstve vSetkych svitych, preto kilaz pri svitej liturgii spomina
tychto svétych v priprave svitych Darov (proskomidii) i v eucharistickom kanone; spomina
praotcov, otcov, patriarchov, prorokov, apostolov, evanjelistov, mucenikov, vyznéavacov,
kajicnikov a kazda spravodlivii duSu, ¢o zbozne zosnula, zvlast’ vSak Presviti Bohorodicku,

duchovenstvo, narod, zivych i mrtvych, ktori predstavuji Christovu Cirkev v jej plnosti.

Bozia milost’ a milosrdenstvo uzdravuju delenia pochadzajuce z hriechu a volaji l'udstvo
nanovo odhalit’ ontologicku jednotu a existencialnu solidaritu v celej jej krase spolo¢ného zivota
v laske. V tomto spolocenstve nikto nemé zit' pre seba, ale pre Christa i pre tych, ktori st
Christovi. Eucharistia u¢i spolocnému Zivotu, u¢i ozajstnym medzi- I'udskym vzt'ahom, medzi
udmi Tela Cirkvi podl'a zasady: miluj blizneho ako seba samého (Mt 19, 19). To je dovod, preco
liturgia nezabuda na nikoho, ani na cely svet, €o je dostatocne vyjadrené vo vsetkych jej prosbach
k Bohu: pamitd na pracujicich, cestujicich, nemocnych, uvidznenych, zajatych, vojakov,
sluziacich, jednym slovom na kazdu l'udskt dusSu i na cely svet a prosi Boha, aby svet doSiel k
jednote, porozumeniu a bratskej laske, prosi za jednotu krestanov, lebo terajSie delenia su

dosledkom T'udskej uskoc¢nosti, nevernosti a nezodpovednosti a zoslabuje to silu svedectva
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Evanjelia vo svete. V liturgii sa modlime za vlastné mesta a dediny, za vlast, za pocasie a trodu,
za predstavenych Cirkvi i naroda: za vsetkych i1 za vSetko! Zvlast je zdéraznena potreba pokoja
vo svete, bez ktorého nemdze Clovek s uspechom uplatnit’ svoje prirodzené i duchovné dary a
schopnosti, rozvijat’ ich pre dobro vSetkych i celého sveta, ktory vel'mi trpi pre nedostatok pokoja
a spravodlivosti (SCHMEMANN, A., Za zivot sveta, Beograd 1979, 11-42; EVDOKIMOV, P.,
Prawoslawie, 268-279; MEYENDORFF, J., Byzantine Theology, 201-211. KORMANIK, P.,
Svita liturgia II, Presov 1988, 51-137; MICHAIL, archijepiskop, Blagodatnoje preobrazovanije
mira i svjata Jevcharistija, Bogosl. trudy 21 /1980/, 90-102).

Uvedené skuto¢nosti svedcia, ze eucharisticka sluzba je prameniom ozajstného duchovného
Zivota, inSpiraciou a silou kazdodenného Zivota, ktory musime chéapat’ iba ako liturgiu po liturgii,
obetovanie seba v laske inym, v sluzbe bliznym, diakonii, ktord je neodmyslitenou vlastnostou
zivota v Christu, ktory hoci bol Boh, prijal na seba podobu slu- hu, aby vyslobodil svet z moci
zla. Nasim poslanim je spolupracovat’ s Christom v diele spasy sveta a cCloveka. Svet je
prostredim prejavu Bozej milosti: ,, Ty si nas stvoril, a ked’ sme upadli, neprestal si robit’ vSetko,
aby si nds uviedol do neba a daroval si ndm svoje kralovstvo®. Tak mysli a nezabida svéta
liturgia na svet vo svojej eucharistickej modlitbe. Takéto videnie sveta zavrhuje kazdu teologiu,
ktora je indiferentnd k zivotu a konkrétnemu Zivotu Cirkvi vo svete. BoZie kral'ovstvo nie je z
tohto sveta, ale svet je povolany vstupit' do neho, slobodne a za BoZzej pomoci, cez vieru a
obratenie od vSetkého zlého. Svet je miestom spasitel'nej miesie Cirkvi, ale jeho obratenie musi
prejst’ cez smrt’ pre hriech, cez zavrhnutie zla, nésilia, egoizmu, lebo Bozie kralovstvo nie je
jedlo a pitie, ale spravodlivost’, pokoj a radost’ vo Svitom Duchu® (Rm 14, 17) (O modlitbe /De
oratione/ 58, 60; Svity Gregor NISSKY, De oratione Dominica, PG 44, col. 11578).

,»Prijali sme Ducha nebeského...*.

Eucharisticka sluzba nielenze objastiuje ozajstné povolanie stvorenia, ¢loveka a Christov
pohl'ad na nich, ale priblizuje ndm aj skusenost’ Ducha, ktory ndm umoziiuje zit' v tomto svete s
Christom a podl'a Jeho vzoru. Preto apostol Pavel napisal: ,,Ale ak niekto nemad Ducha Chris-
tovho, nie je Jeho (Rm 9, 9). Tento Duch ,,spolu s nasim duchom osvedcuje, Zze sme dietky
Bozie* (Rm 8, 16). Cirkev Christova sa buduje ako Telo Christovo iba pésobenim Svétého
Ducha od prvej Péatdesiatnice az do konca sveta. VSetky modlitby Cirkvi, vSetky prosby o dary
BozZej milosti ukazuju na to, Ze ona Zije touto milost'ou. Duch prichadza na pomoc nasej mdlobe

a prihovéra sa za nas vzdychanim nevyslovitel'nym (Rm 8, 26). Epikléza - vzyvanie Svitého
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Ducha, aby urobil predlozené dary Telom a Krvou Christovou, nesleduje ich vnutorni premenu,
pre- dpodstatnenie (presusCestvlenije), ale ich zaclenenie do vecného zivota vzkrieseného
Christa, ich zboZStenie, do zivota Bozieho kralovstva. Modlitba epiklézy hovori: ,,Premen ich
Tvojim Svéatym Duchom, aby boli prijimajicim na obcerstvenie dusSe, na odpustenie hriechov, na
spoloCenstvo Tvojho Svétého Ducha, na dosiahnutie nebeského Kra- lovstva...”. Svity Duch

udel'uje Cirkvi novy zivot Christov ako svétost’, ako zivot budtiiceho veku (Rm 14, 17).

Ked’ pri eucharistickej sluzbe je Svity Duch povolany zostipit’ nielen na dary, aby sa stali
Telom i Krvou Christovou, ale i na ¢lenov eucharistického spolocenstva, tak sa to deje preto, aby
sme mohli umom i srdcom pochopit’ a prijat’ Christa ako nas zivot. Toto obnovenie umu i srdca
robi z krest’ana svedka nového Zivota v Christu a teoldoga podla vzoru apostolov. Spolocenstvo s
Bohom vo Svéitom Duchu je prvora- dou podmienkou pre teologiu, ktora sved¢i o poznani zivého
Boha (1 Kor 2, 13-14). Evagrios Pontsky formuloval tento fakt nasledujiicim spésobom: ,,Ked’ si
teolog, mozes byt aj ozajstny modlitebnik, ked’ si modlitebnik, si ozaj teolog™ (O modlitbe /De
oratione/ 58, 60; Svity Gregor NISSKY, De oratione Dominica, PG 44, col. 11578), ¢im dava
najavo, ze teologia, ktoré nie je zivym spolocenstvom s Bohom, nemoéze byt’ svedectvom o Bohu,
poznanim Boha, ale iba jednoduchym intelektualizmom a filozofiou. Toto svedectvo Evagria je
vel'mi dolezité, lebo sdm bol do zna¢nej miery intelektualisticky zamerany. Znamena to, Ze je
mozné dat’ do stiladu intelekt s vierou a modlitbou a v takomto pripade intelekt poméha spravne
pochopit’ vel'ku skusenost’ Cirkvi, ktord sa nahromadila po¢as mnohych storo¢i, formulovat
jazyk podla potrieb prislusnej doby, ktory by umoznil sicasnikom dostup k tejto skusenosti a
duchovnému bohatstvu Cirkvi. Spolocenstvo s Duchom Christovym meni Zivot Cirkvi na trvala
teologiu. Antiochijsky patriarcha Ignatios IV. takto formuloval tlohu Svitého Ducha v Cirkvi:
,Je to nova sila poso- biaca v tomto svete. Bez Neho Boh je d’aleko, Christos patri minulosti,
Evanjelium je mftva litera, Cirkev je piha organizécia, autorita je nadvlada, misia je propaganda,
bohosluzba prazdne vzyvanie a ¢innost’ krestanov moralka otrokov* (Hl'a urobim vSetky veci
nové, St. Vladimir s Quart. 12, 3-4 /1986/, 113 /anglicky/). Ale vd’aka pritomnosti Ducha svet sa
obnovuje, Kralovstvo sa priblizilo, Christos je s nami, Evanje- lium je silou zivota, Cirkev je Zivé
spoloCenstvo Svitej Trojice, autorita sa stala oslobodzujicou sluzbou, misia je trvalou
Pétdesiatnicou, liturgia spominanim a predvkisenim Kralovstva a 'udska ¢innost’ je zboZStena.
Takto sa teoldgia meni na radostni zvest’ 0 novom Zivote, ozivuju- cej pramene l'udstva i jeho

Struktar a prorocké slovo sa stava neklamnou nadejou.
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»Ziskali sme pravu vieru...*.

Pravoslavny liturgicky zivot predstavuje syntézu prezivanej viery. V dejinach Cirkvi sa Casto
stavalo, ze liturgicky zivot a zvlast' eucharisticka sluzba bola jedinou Skolou bohoslovia pre
vSetok pravoslavny veriaci 'ud. Bola to dostupna a nddejna cesta veduca az k srdcu pravoslavia.
Liturgia ako povodny vyklad viery zohrala mimoriadnu ulohu pocas celého byzantského obdobia.
Bolo to nezavislé kritérium viery a etiky. Na teritoriach, ktoré sa ocitli pod nadvladou islamu,
eucharisticka sluzba ako aj bohosluzba vobec bola prakticky jedinym pramenom krest'anského
ucenia. Bol to prostriedok estetického, intelektudlneho, hudobného, poetického 1 umeleckého
(ikony) vzdelavania. Bohosluzba poskytovala témy pre chramova katechézu, lebo synteticky
obsahovala vSetko bohatstvo pravoslavneho bohoslovia (MEYENDORFF, J., Liturgia - kl'a¢ k
pravoslaviu, v kol. diele Pravoslavna teologia a diakonia /anglicky/, Brooklin 1981, 86-87). A tu
je pozoruhodné to, ze ked’ v minulosti liturgia ¢asto zamienala teologicku Skolu, to ani jedna
teologicka Skola nemohla zamenit a nahradit’ liturgiu. Je tomu tak preto, ze liturgia nie je
jednoducho informaciou o viere, ale vierou Cirkvi v ¢innosti, zivym vztahom k Bohu. Ona je
takym ucenim o Bohu, ktoré sa meni na spoloCenstvo s Nim. Ona je u€enim o Cirkvi, ktoré sa
meni na autentick(l skisenost’. Svity Maxim Vyznavac chapal skusenost’ ako poznanie v ¢innosti
(Questiones ad Thalassium, 60, PG 90, col. 624A). Tato skusenost’ spolocenstva s Bohom robi z
viery Cirkvi skuto¢nll vieru, napomaha tomu, aby sa viera premenila z intelektudlneho poznania
na doxologiu, na oslavovanie Toho, ktory je tajomne pritomny v prostredi Cirkvi, v cirkevnom
spoloGenstve. List Zidom uréuje vieru ako uskutoénenie o¢akavaného a istotu v neviditelnom
(11, 1). Eucharistické spolocen- stvo ozaj potvrdzuje, Ze viera Cirkvi je takou vierou prave preto,
ze je videnim neviditeIného sveta v spolocenstve Svétého Ducha, ,,Ducha pravdy, ktorého svet
nemoze prijat’, pretoze Ho nevidi, ani nepozna“ (Jn 14, 17).

No tak ako pravdiva viera je v skutocnosti pravdivym vzt'ahom lasky k Bohu-Laske, tak aj
pravda pravoslavnej viery uskutociiuje sa prave v ucte k Bohu-Laske, ktorym je Svita Trojica.
,Klaniame sa nerozdielnej Trojici, lebo ona nas spasila“, spieva svita Cirkev na liturgii.
Bohoslovie, ktoré poskytuje eucharisticka sluzba, nie je iba abstraktnym nazeranim na Trojicu,
ale skor doxologiou Svitej Trojice za lasku k cloveku, svetu a za ich spasu. Takto eucharisticka
sluzba umoznuje ¢loveku ucast’ na tajomstve ozajstnej teologie: teoldgie ako ucenia o spaseni 1
spolo¢enstve s Bohom ,.teraz i na veky vekov*. Taka teoldgia, ktora neprestava byt’ ustaviénym a

mnohotvarnym slavoslovim (historicko-bib- lickym a poetickym, intelektualnym i hudobnym,
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zvestovatel'skym 1 ikonickym), je suCasne trvalym vyjadrenim hodnoty, Cloveka ako bytosti
stvorenej a povolanej k dialogu a spolocenstvu s Bohom. Ten fakt, ze nezlomné a vecné
bozskol'udské spolocenstvo, ktoré uz vzniklo v ukrizovanom a vzkriesenom Christu, je centrom
doxologického bohoslovia pravoslavnej liturgie a ze eucharistické spolocenstvo je zamerané na
dynamické zbozstenie Cloveka, hovori o tom, ze eucharistickd sluzba je najintenzivnejSim
utvrdenim krest'anského bohosloveckého humaniz- mu. Znamena to, Ze nase bohoslovie by malo
nasledovat’ priklad liturgie, brat’ do uvahy toto tvrdenie a maximalne oslavenie ¢loveka v Bohu,
lebo ako spravne zdoraznil prot. Dimitru Staniloae, krestanstvo nebude nikdy a ani dnes
uzito¢né, ked’ nas neprivedie k Bohoc¢loveku Christu ako prameniu BoZej moci cestou postupného
oduchovnenia. Vychodiskom krestanského humanizmu je vtelenie, smrt, vzkriesenie a
nanebovstipenie Bozieho Syna (Teologia dogmatica ortodoxa, Bucuresti 1978, t. I, 105;
CIOBOTEA, D., The Role of Liturgi in Orthodox theological Eudacatio, St. Vladim, Tehol.
Quart. 31, 2, 1987, 101-122).

V tomto ohlade treba tiez zddraznit, Ze je neodkladne nutné objasnit’ veriacim i na
bohosloveckych Skolach eucharistickii sluzbu i vSetok liturgicky Zivot Cirkvi nie v zmysle
formalneliturgickom a symbolickom, ale v zmysle hlbokej spojitosti medzi liturgickym Zivotom a
kazdodennym Zivotom krestana. Lebo iba pochopena a ozaj prezita liturgia Cirkvi v celej jej
teologickej a existencidlnej hibke moze ozivit' teologické myslenie na vsetkych stupiioch
cirkevného Zivota. Ozajstnd obnova Zivota a teologie v pravoslavnej Cirkvi musi byt vzdy
spojend s jej paschalnym srdcom, s ozivujicim pramenom - svétou liturgiou. V nej sa obnovuje
vecna mladost’ pravosldvia, ktoré ma byt prezité a precitené ako plnost’ teologie a ktorému je
cudzi prazdny ritualizmus. Historickd skiisenost’ ukazuje, ze vztah miestnej cirkevnej obce k
bohosluzbe a chapaniu eucharistickej sluzby je obrazom zbozStenia a premenenia jej Zivota.
Liturgia umoznuje ziskat’ skusenost’ zo spoloCenstva s oslavenym Christom, skuto¢né vyznanie
viery v trojjediného Boha a jednoty l'udstva s Nim.

Ked’ze tato kapitola je ivodna a nie kazdy duchovny ma dostup k sucasnej literature z oblasti
liturgiky, pokusime sa dat’ na niekol’kych stranach syntézu sucasného pravoslavneho nazerania na
Eucharistiu (teologiu liturgie). Nebude to prierez dejinami obradu liturgie, ale teologie.

V pravoslavi je eucharisticka sluzba stotoznovana s realitou samotnej Cirkvi a Bozieho
kralovstva. Tento ustredny charakter Eucharistie dovol'uje pochopit’ Cirkev realizujicu sa v

eucharistickom zhromazdeni. Stavalo sa, pravda, najmd pod vplyvom diel Dionyza Pseudo-
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Areopagitu, Ze niektori teologovia koncentrovali svoju pozornost na okrajové otazky, na
symbolicky vyklad liturgie, ale to nikdy nenarusilo sakramentdlnu cinnost Cirkvi
(MEYENDOREFF, J., Byzantine Theology, New York 1983, 29-30). Taktiez nebyvaly rozvoj
hymnografie na Vychode nemal vplyv na podstatu chapania Eucharistie, hoci mnis$ske kruhy
prejavovali voci nemu dost’ zdrzanlivy postoj. Vd’aka bohatej hymnografii sa liturgia stala priam
nevyCerpatelnym zdrojom teoldgie. Liturgicky realizmus naSiel svoje vyjadrenie v dielach
Nikolaja Kabasilu, ktorému sa podarilo prekonat’ dvojzmyselnu tradiciu individualizmu a

gnostického symbolizmu.

Pravoslavie vzdy povazovalo Eucharistiu za tajomstvo ozajstného a realneho spolocenstva s
Christom, v ktorom sa rekapituluje celd bozskéd ikondmia spasy. Eucharistia je chdpand ako
premenené a zivotodarné Telo Christovo. Koncepcia Eucharistie ako ,,0brazu* alebo ,,symbolu‘
bola zavrhnuta. Eucharistia je tajomstvo pre pozivanie a nie pre kontemplovanie, je chapana ako
sviatost’ nad sviatostami. Kontempla¢nii funkciu prevzala naopak ikona. Christos dany vo
svétych daroch ukazuje sa na ikone (USPENSKIJ, L., The Problem of Iconostasis, St. Vladimir s
Teol. Quartely 8, 4, 1964, 215).

Eucharistia je paschalnym tajomstvom, v ktorom je premenené naSe padlé clovecenstvo. Celé
Cirkev sa realizuje v Eucharistii chapanej v kozmologickych a ekleziologickych kategoriach.
Vdaka tomu Eucharistia je ustrednou sviatostou Cirkvi, pretoZze uz nemoézeme ist d’alej a
¢okol'vek do nej dodat’ (KABASILAS, N., De vita in Christo, PG 150, col. 581). Eucharistia je
stuCasne zarukou sobornosti (katolicity), svédtosti, jednoty a apostolicity Cirkvi, pretoze Cirkev
realizuje samu seba v plnosti iba v Eucharistii. Viditel'nym obrazom toho je biskup ako
predstaveny eucharistického zhromazdenia svojej Cirkvi.

Bozska mystagdgia, sviatost’ spolocenstva (gr. koinonia) a zjednotenia (gr. synaxis) zjavuje v
plnosti Cirkev, je tajomstvom samotnej Cirkvi a Gi€astou na paruzii Isusa Christa. Anamnéza
vychodnych liturgii spomina druhy prichod Christa ako uskuto¢neny fakt, ako uskuto¢nent

eschatologiu.

Vdaka anamnéze (spominaniu) a eplikéze (vzyvaniu Svédtého Ducha) stava sa spasitel'ské
dielo Christovo pritomnostou. Cirkev o¢akava ve¢nt Eucharistiu (Zj 22, 1-5) v nebeskom
Kralovstve, preto v ¢ase Eucharistie uskutociiuje vystup (gr. anabasis) k Otcovi. Uskuto¢iiuje sa
premena celého stvorenia, lebo Eucharistia je kozmickym tajomstvom vzkrieseného Christa. V

Eucharistii sa ocita Cirkev mimo ¢asu a dejin a preziva svoje ve¢né dnes, ktoré je vyjadrené
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takmer v kazdom tropare velkych sviatkov Cirkvi a v modlitbe pred svitym prijimanim (napr.
tropar na sviatok Zvestovania, Christovho narodenia a inych). Zlomené su vsetky bariéry a
Christos ako jediny Pan svojej Cirkvi inauguruje v Eucharistii svoje eschatologické Kral'ovstvo

(SCHMEMANN, A., Jevcharistija. Tajinstvo carstva, Pariz 1984, 74).

Eucharistia (prave tak aj ostatné sviatosti) je ucastou na paruzii v zivote Cirkvi. Nie je to
ucast’ v tom zmysle, v akom obrady Starého Zakona predstavovali predobrazy buducich udalosti,
ale v tom zmysle, Ze maju v sebe jednotlivé aspekty uz spominanej partzie. V tom vlastne
spociva redlna pritomnost’ Christova v Eucharistii, pritomnost’ eschatolo- gicka. Z toho vyplyva
tesna spojitost’ medzi Eucharistiou a zmftvych- vstanim, zdoraznend predovsetkym v Christove;j
re¢i o ,,chlebe zivota® (Jn 6, 35, 50, 58).

Eucharistia ako sviatost’ sviatosti je pramefiom inych sviatostnych ukonov. Zivot a &innost
kazdého clena Cirkvi nachddza svoj vyraz v eucharistickom zhromaZdeni. Ona je pre neho
pramenom nesmrtel- nosti, uzdravujucou silou (tela i ducha), lebo Christovo Telo sa ukézalo
mocnejSie ako smrt. Odlucenie od Eucharistie sa vzdy povazovalo za odluc¢enie od Cirkvi,
pretoze Ucast’ na eucharistickom zhromazdeni je vyjadrenim Cirkvi v jej plnosti (ALMENN von,
J. J., Essai sur le repas du Seigneur, Neuchatel 1966, 37-55). Pritomnost’ Christa v Eucharistii je
Jeho navratom vo Svitom Duchu a predvkusenim Jeho druhého prichodu. Takto je v plnosti
Cirkvi zjednotena minulost, pritomnost i buducnost (AFANASJEV, N., Tajinstva i
tajnodejstvija, Pravosl. mysI’ 8, 1951, 29-31).

V Eucharistii pozivame Telo a Krv vzkrieseného a oslavené¢ho Christa, preto mame nadej na
zivot veény a vzkriesenie (Jn 6, 54), mame uZ teraz ucast’ na zmftvychvstani (Svity Cyril
ALEXANDRIJSKY, In Ioannem Evang. 4, PG 76, col. 577). V pravoslavi je Eucharistia prijatim
Christa 1 Svitého Ducha, preto kazda Eucharistia je sucasne tajomstvom zoslania Sviatého Ducha,
ktory cez epiklézu zostupuje na zhromazdeny I'ud i na predlozené dary, aby bolo ,,Svété svatym®.
Tento pneumatologicky charakter Eucharistie zdoraziluje najma syrska tradicia (PATAQ-
SIMAN, E., L expériance de I’ Esprit par Eglise d apres la tradition syrienne d Antioche, Paris
1971, 222-241 /Theol. Hist. 15/). Podla Narsaja (5.st.) Eucharistia je pokrmom Ducha.
Podobnym sposobom sa vyjadroval aj svity Efrém Syrsky: Christos naplnil chlieb svojim zivym
Telom i Duchom, preto ho mame prijimat’ s vierou a v Duchu (BOBRINSKOY, B., Quelques
réflexion sur la pneumatologie du culte, Ephem. Liturg. 90 /1976/, z. 5-6, 380).
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Epikléza - modlitba o zoslanie Svédtého Ducha - dava Christovym slovam opakovanym
knazom pri svétej liturgii realitu zazraku. Je vyzvou k jednote a k ui¢asti na spolocenstve Svitého
Ducha. Slovo ,spolocenstvo, gr. koinonia“ je v liturgickom jazyku Byzancie S$pecifickym
terminom pre vyjadrenie pritomnosti Svdtého Ducha v eucharistickom spoloCenstve, v
spoloCenstve s Bohom i v Bohu. Duch Svity meni spoloCenstvo a vytvara z neho Cirkev Boziu,
¢o treba povazovat za ucast na vSeobecnej premene pri druhom prichode Christovom.
,Koinonia“ je ovocim zostupenia Svédtého Ducha, rozhodujicim sposobom tucasti na chlebe i
¢asi, ¢o podmieniuje zvlastnu jednotu Elenov Cirkvi (KLINGER, J., Koinonia - wspdlnota
sakramentalna, Wybor pism, Warszawa 1983, 510-511). Kto nechape tuto realitu, nemdze

pochopit’ miesto Eucharistie v Cirkvi.

Cela bohosluzba Cirkvi mé hlboky trinitarny charakter a je prindSana Otcovi cez Syna a Ducha
Svétého. Otec je prameniom vSetkého a kto vidi Syna, vidi tiez aj Otca (Jn 14, 9). Prave tak aj
Eucharistia nie je prinaSana Christu, ale cez Christa Otcovi. Niet inej modlitby nez modlitba
Cirkvi. Kde sa modli Cirkev, tam sa modli Christos. Ta4to modlitba sa uskutoc¢iiuje v Duchu
Sviatom. Svedectvo o tom poskytuje svity Bazil Velky, ktory vo svojom traktate o Duchu
Sviatom analyzuje texty starovekych doxolégii. Prvotnd krestanska tradicia hovori, ze
eucharistickd modlitba méZe byt’ adresovand iba Otcovi, ale doxologia moze sa tykat’ aj Syna i
Ducha Svitého, lebo su s Otcom rovni ¢o do Bozstva a maji s Nim rovnaku cest’ a slavu. Po
sviatom Bazilovi tito myslienku rozvinul a prehibil svity Gregor Teolog (FLOROVSKIJ, G.,
Vosto¢nyje Otcy IV-go veka, Westmead 1972, 94-96). Vsetky staroveké anafory sa obracaju na
Otca (vynimku predstavuje epikléza Slova v anafore Euchologionu Serapiona Tmuitského) a iba
anamnéza hovori o Synovi a Duchu Svidtom (nespomina sa v nej Pétdesiatnica). NemozZe
existovat’ ikona Otca i Ducha Svitého. Iba vteleny Christos mdZze byt predmetom ikonografie a

sveta, lebo maju charakter anamnézy a su svedectvom vtelenia.

Napriek tomu kazdy moment bohosluzby ma trinitdrny charakter. Cirkev od ¢ias svétého Jana
Krstitel'a neuspokojuje sa prosbou k Otcovi a od Bazila Velkého a II. vSeobecného snemu
trinitarnost’ je uz neodmyslitelnou sucastou bohosluzby. Sved¢i o tom anafora svétého Jana
Zlatousteho (Ty 1 jednorodeny Tvoj Syn i Duch Tvoj Svity... Podobne je to aj v modlitbe po
Svjat, svjat, svjat). Sucasne s tym pozorujeme v liturgii aj christocentrizmus, ktory ma
anamnezialny charakter. Anamnéza vystupuje aj v starozakonnej bohosluzbe, pripomina Bohu

Jeho zaslibenia. V liturgii Cirkev spomina Christom vykonané spasitel- né dielo. Dominuje tu
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idea zmluvy Cloveka s Bohom, preto vzajomné vzt'ahy sa realizuju cez faktor paméti: plati to tak
0 Bohu, ako aj o ¢loveku. Ked’ Izrael spominal Paschu, obnovoval tym svoje zviazky s Bohom.
Avsak anamnéza v Christu prevysSuje pripominanie a ma moc spritomnovania. Ona ma trojaky
vyznam: spomina historicki udalost’ (minulost’), spomina nebesku liturgiu a orodovnictvo
Christovo u Otca v Duchu Svitom (pritomnost’) a spomina o¢akdvanie v slave prichadza- jaceho
Christa (buducnost’) (BOTTE, B., Problemes de I anamnese, Journal of Eccl. History 5, 1964, 16-
24; SCHMEMANN, A., Jevcharistija, 277). Tak Cirkev spomina a zije v spominanom.

Tento christocentricky aspekt liturgie, vedici az k Zelaniu skorého uskutocnenia paruzie,
vel’ka ulohu v rozvoji hesychie, ¢o sa v byzantskej liturgii prejavilo vyvojom ikonostasu a tomu
zodpovedajucich liturgickych textov. Tento eschatologicky maximaliz- mus vel'mi zaposobil na

formovanie bohosluzby pocas liturgického roka, ale aj na eucharisticku sluzbu.

Sviéta liturgia sa uskutocnuje mocou Svitého Ducha a cela ma epiklezidlny charakter. Je
realitou, ktord nemoze byt vyjadrena v kategd- riach tohto sveta, realitou nového veku, pretoze
Cirkev v anafore vstupuje do metahistorie. Preto liturgické zobrazenie Zivota Isusa Christa od
vtelenia aZ po nanebovstupenie a paruziu nie je iba vypravanie, ale aktualizacia (BULGAKOV,
S., Nebo na zemle, Vest. rus. christ. dviz. 25, 4-7), ktora sa uskuto¢iiuje cez slovo 1 sviatost’.
Rovnovaha slova 1 sviatosti, tak charakteristickd pre eucharistickl sluzbu, nepochybne sa spéja s
mystickou sktsenostou vyznamu slova, Bozieho mena i svitého textu v duchovnom Zivote
krestana. Obe casti liturgie, liturgia slova (katechumenov, ohlasenych) i liturgia vdaky
(blahodarenija), liturgia vernych, maju vchod (maly s Evanjeliom, vel'ky s darmi), okolo ktorého
sa koncentruju vSetky ostatné obrady. Tymto vchodom predchadzaju dolezité obrady. Maly
vchod kulminuje v Citani a objasiovani BoZieho slova a velky v anafore. Analogicku ulohu
zohravaju v nej dve trojsvité piesne - Svity Boze ako anjelsky spev katechumenov a Svity
(Svjat) ako serafinsky spev vernych. To ist¢ mézeme povedat’ aj o Symbole viery, pretoze kazda
z uvedenych Casti liturgie ma svoje vlastné a stale vyznanie viery: vyznanim viery katechumenov
je piesent Jednorodeny Syn a Bozie Slovo a vyznanim viery vernych je Nikejsko-carihradsky
symbol viery. Na uvod prvej i druhej Casti liturgie su po tri modlitby. Tato zvlastna analdgia
obidvoch casti liturgie je velmi zdoraznena v abdikécii, odstipeni biskupa, ktory v Case ¢itania
Evanjelia a bezprostredne po epikléze snima zo seba omofor, znak biskupskej moci, vzh'adom na

prichod Christa v slove i v Eucharistii. Obe Casti eucharistickej sluzby (liturgie) sti akoby na
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jednej Grrovni a st medzi sebou neodluéne spojené (EVDOKIMOV, P., La piere de I' Eglise d
Orient. La liturgie byzantine de saint Jean Chrysostome, paris 1966, 157; PAPROCKI, H.,
Wieczera mistyczna, Warszawa 1988, 29-37).

Tato jednota a rovnovaha slova i sviatosti dovolila pravoslavnej Cirkvi vyhnut sa pocas celych
storoCi svojej existencie neziaducemu zdorazinovaniu (preakcentovaniu) slova alebo sviatosti. Vo
vedomi pravoslavia slovo a sviatost si od seba neoddelitelné a vyjadruja redlnu Boziu
pritomnost’ v Christu i v Duchu Svitom. To spdsobilo, Ze na pravoslavnom Vychode nebola
diskutovana realna Christova pritomnost’ v eucharistickych daroch, ani Jeho pritomnost’ v slove

Evanjelia. V tomto ohl'ade nebolo mozné ni¢ pridat’, ani ni¢ odnat’.

Prostrednictvom svitej liturgie vstupujeme do srdca Cirkvi. Modlitby a schémy obradov
zostali celé starocia takmer bez zmien, hoci isty vyvoj a spresnenia mali tu svoje miesto. Boli vo
vel’kej vdc¢sine ur€ované mentalitou naroda, v ktorom sa svita liturgia slizila. Nie je vylucené, ze
isté liturgické zasady urcil sam Spasitel’, o Com jasne sved¢i samo ustanovenie Eucharistie. Prave
tak nie je vylucené, ze také predpisy a spdsoby zanechali po sebe apostoli, ktori ako prvi
vykonavali Eucharistiu a iné bohosluzby v Cirkvi. Sved¢ia o tom najstarSie zachované liturgické
texty alebo spravy o liturgii (Didaché, Justin Filozof a ini). Hoci liturgia nemala spociatku
stabilny obrad, sliziaci ju vykonaval exprompto, najméd proroci, prekvapuje velka vnitorna
zhoda zachovanych anafor starych liturgii, ktoré boli miestnymi liturgiami. Prave tak obrad

liturgie takzvanych vel'kych Cirkvi mal miestny charakter (Carihrad, Antiochia a iné).

Rovnovahu slova a sviatosti podporilo do zna¢nej miery mniSstvo, ktoré¢ v tomto ohlade
vytvorilo nemalé hodnoty. Velmi citlivo reagovalo na problém sobornosti Cirkvi, preto sa
usilovalo o to, aby veriaci ¢lovek bol schopny zriekat’ sa samého seba, kazdodennych zaujmov a
zjednocovat’ sa s pritomnymi na liturgickom zhromazdeni, ale prave tak aj s nepritomnymi 1 s
celym svetom. V tejto atmosfére si veriaci ¢lovek uvedomuje, ze jeho spasa je mozna iba v
spolocenstve Cirkvi, v jej jednote, preto vSetky liturgické modlitby si zostavené v mnoznom cisle
a tykaju sa vSetkych jej ¢lenov. Vynimku tvori modlitba knaza pred velkym vchodom, ktord je
neskorSieho povodu. Iny charakter ma osobné zameno ja v modlitbe pred svitym prijimanim,
lebo v nej kazdy sdm vyznava svoju neddstojnost. Sobornost’ Cirkvi a Eucharistie nedovol'uje,
aby knaz vykonaval svitu liturgiu sam. Mystické Telo Christovo oslavuje Boha ,,jednymi ustami
a jednym srdcom* (EVDOKIMOV, P., Prawoslawie, Warszawa 1964, 269-270; JEVTIC, A.,
Jevcharistija u Isto¢noj Cerkvi, Teol. pogledi 4, 1974, 209-223).
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Také su liturgické zéklady pravoslavnej duchovnosti, ktoré si vyzaduji novy pristup,
aktualizaciu. Bez tohto napojenia na povodné pramene duchovnosti nemdézeme oc¢akavat’ obnovu
duchovného zivota veriacich nasej doby, obnovu modlitebného, liturgického a sviatostného
zivota. Bez nich naSe svedectvo o Christu a novom zivote v iom nebude presvedcivé a pravdive,
hoci svet oCakava prave takéto svedectvo o Christu a Jeho spasitel'nom Evanjeliu. Ked’ chceme
teologizovat’, musime sa najprv naucit’ modlit’, musime sa naucit’ sobornému mysleniu a citeniu

Christovej Cirkvi, sobornému duchu viery a zivota podl'a ne;j.
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IV. Ikona a duchovnost’

Jednou z charakteristickych ¢ft, ktorymi sa liSi pravoslavie od inych krestanskych vyznani, je
postoj voci ikondm. V pravoslavnej tradicii mé ikona konkrétne a nenahraditelné miesto i
vyznam, preto nemoze byt povazovand za formdalnu vyzdobu chramu alebo za ilustraciu
liturgickych knih. Je to dané tym, Ze ikona je potrebnou sucastou bohosluzby Cirkvi a preto
zohrava dolezitu ulohu aj pri formovani a prehlbovani pravoslavnej duchovnosti. Z tohto
hl'adiska ikona nie je vyrazom autonémnej sféry l'udskej tvorivej ¢innosti, ktorti Cirkev ndhodne
pouziva pristupnym spdsobom. Ikona patri k bytiu Cirkvi, je Zivou sucastou vSeobecne platného
poriadku 'udskej ¢innosti v Cirkvi, ktora sliZi na vyjadrenie BoZieho zjavenia. Cirkev pouZiva v
liturgickom 1 duSpastierskom zivote mnoho jazykov, ale kazdy z nich je jazykom Cirkvi iba
potial’, pokial zodpovedd povodnym normam vyjadrenia krestanskej viery. Ikona vyjadruje
svojim obsahom 1 vyznamom ta istu pravdu, aka je vyjadrovana aj inymi prostriedkami viery a
zivota Cirkvi, ku ktorym treba zaratat’ aj Svété Pismo. Re¢ ikony a jej svedectvo musi byt’ teda

cirkevné a ma vydavat’ pravdivé svedectvo o osobach a udalostiach, ktoré zobrazuje.
9

Napriek roznym mienkam a ndzorom na ikonu treba jednoznacne zdoraznit, Ze ikona je tesne
spétd so vznikom Cirkvi a je tak stard ako bohoslovie Cirkvi, bez ktorého je ikona nemyslitel'na.
Siedmy vSeobecny snem z roku 787 /druhy nikejsky/ vyhlasil: ,, Tradicia zhotovovania ikon...
existovala uz v dobe apoStolskej kazne, ako sa to dozveddme zovSadial od samého vzniku
krestanskych Cirkvi. Vydavaji o tom svedectvo sviti otcovia a historici, ktorych spisy sa
zachovali do dneSnych ¢ias; oni to potvrdzuju. Treba vSak dodat, Ze pri tomto vyhlaseni nebola
pravoslavna Cirkev vedena ani tak dokumentami a materialnymi dokazmi, ale pravdami viery, to
jest obsahom a vyznamom krestanského zjavenia. Z tohto hl'adiska je ikona predovsetkym
svedectvom o vteleni Slova. Ked’ sa Boh stal clovekom, objavil sa v stvorenom svete BoZi obraz.
Ikona sved¢i, Ze sa vSetky starozdkonné predobrazy vyplnili v osobe vteleného Syna BozZieho,

¢im stratil svoj vyznam aj starozdkonny zédkaz zobrazovania Boha a l'udi.

Prvotné zobrazenia Cirkvi sleduji tradiciu Tl'udskou rukou nestvoreného obrazu /gr.
acheiropoietos/, o ktorom sa hovori, ze ho poslal sam Christos kralovi Abgarovi z Edesy a je
liturgicky oslavovany 16. augusta /29. st. §t./. Rovnaka délezitost’ v Zivej pamiti Cirkvi maja
tradicie tyka- juce sa ikon Bohorodicky, Bozej Matky, namalovanych evanjelistom LukaSom.
Tieto dve postavy - vteleny syn Bozi a Jeho Presvidta Matka, vzdy Panna Maria - vyjadruju

skutont podstatu bozskej ikondmie a krestanského zjavenia. Otcovia jednoznacne tvrdia, ze
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Boh sa stal ¢lovekom, aby sa ¢lovek stal bohom, to jest aby sa I'udstvo mohlo ztcastnit’ na plnosti
Bozieho zivota /2 Pt 1, 4/. Tieto dve prototypové ikony vydavaji svedectvo o vteleni Bozieho
Syna v osobe Isusa Christa a o zbozsteni 'udstva v osobe Matky Bozej. Tieto ikony umoziuju
pochopit’ cely program cirkevného umenia vo forme svétych ikon rézneho druhu a s rdéznou
tematikou. Toto je dostacujuci dovod toho, aby ikona bola zaradend do komplexu pravoslavnej

bohosluzby a plnila v nej svoje duchovné poslanie.

Krestanstvo spdsobilo radikdlnu zmenu v nazerani na svet a Cloveka, preto bolo mozné
hovorit’ 0 novom svetondzore, ktory nestratil na svojom vyzname a aktualnosti ani dnes. Tato
zmena sa tykala predovSetkym l'udského srdca a umu, 'udského myslenia i vedomia a tym aj
nového osudu l'udstva a 'udskej prace. Prejavila sa najmé v novom vztahu k hmote a 'udskému
telu, ktoré je spolu s duSou zivym chramom Bozim a je pred nim perspektiva vecného
oduchovnenia a zbozstenia. Krestanstvo zavrhlo pohansky nazor na telo, na kult tela a
opovrhovanie telom, na ,,dematerializaciu® hmoty. Naopak, krestanstvo zacalo vedome hlasat’
skutocnu premenu l'udskej prirodzenosti a spasu tela cez jeho vzkriesenie. Hmota sa stava
prostriedkom priblizenia spasy a nadobtda tak svoj skuto¢ny vyznam. Svéty Jan Damasky uci:
,Neklaniame sa hmote. Klaniam sa Stvoritelovi hmoty, ktory sa stal hmotou /telom/ kvoli mne,
ktory racil zvolit’ si svoj pribytok v hmote /tele/ a cez iu mi pripravil spasu* (O BoZom obraze 1,

16). Toto poslanie hmoty v diele spasy nachadza svoje vyjadrenie v posvidtnom umeni Cirkvi.

Cirkev bola od samého zaciatku zaangazovana do boja proti idololatrii, ktora bola potierana aj
v Starom Zakone /Iz 19, 1; Jr 8, 19; Ez 6, 6; Zch 13, 2 a iné/, a siCasne sa snazila eliminovat’ tie
elementy kultiry, ktoré ohrozovali krestansky svetondzor. Aby Cirkev vytvorila svoj vlastny
jazyk v obrazoch, ocistila staré formy umenia od vSetkého toho, ¢o bolo dvojzmyselné, zmyslové
a iluzorne. Od prvych storo¢i bojovala Cirkev proti tym tendencidm v umeni, ktoré hrozili,

b9

povedané slovami Klementa Alexandrijského, ,,okuzlit a podviest* predstavami, ktoré si
narokovali pravo a schopnost’ pre vyjadrenie pravdy (Protreptikos 4). To si vyzadovalo kriticky
pristup a prisny vyber: iba tie grafické formy, ktoré umozZnovali manifestaciu a potvrdenie
krestanského zjavenia, mali byt’ zachované a zaclenené do nového jazyka krest'anského umenia.
Téato zasada je platnd v pravoslavnej Cirkvi dodnes. Dominantnym prvkom v tomto procese
vyberu nebol vplyv pohanstva na krestanstvo, ako sa to cCasto tvrdi, ale pokrestancenie a
pocirkevnenie /rus. vocerkovlenije/ vybranych a existujacich foriem, ktoré ziskali novy obsah a

podrobili sa d’alSiemu zdokonalovaniu. Preto je nespravne hovorit o pohanskej orientacii
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ranokrestanského umenia. To isté treba povedat’ o jazyku, literdrnych formach, terminologii,
architektire atd. Znamy odbornik pre ikonografiu V. N. Lazarev napisal: ,,Krestanské umenie,
ktoré je v znaénej miere pokracovanim antiky..., zaujimalo od prvych storo¢i svojej existencie
postoj k sérii problémov. Nemozno o nom v zZiadnom pripade pisat’ ako o krestanskej antike...
Novymi subjektami ranokrestanského umenia nie je iba vonkajsia skutocnost’. Tieto odzrkadl'uju
novy svetovy ndzor, nové nabozenstvo, v podstate nové chapanie reality. Preto nemozno tieto
subjekty obliect’ do starych klasickych foriem... VSetko tvorivé usilie krestanskych umelcov
smerovalo k vypracovaniu tohto nového §tylu“ (Istorija vizantijskoj zivopisi, Gosudarstvennoje
izdatel'stvo Iskusstvo, Moskva 1947, 38).

Toto nové umenie nadobudlo svoje zdkladné rysy z malieb v katakombach. Aby vyjadrili novy
svetondzor, umelci v katakombach pouzivali bezny umelecky jazyk svojej doby. AvSak tento
jazyk nadobudol iny vyznam. Pozornost sa uz nesustredovala na relativnu krasu pred-
krest'anského sveta, ale na bozsku krasu, ktora sa prejavila v stvoreni a zvlast' vo vteleni. Na
samotnu krasu sa uz nedivali ako na pominajuci sa aspekt stvorenej existencie, ale skor ako na
budice premenenie stvorenstva. V novej krase sa bude skviet nové nebo a nova zem, lebo bude
zbavend dosledkov hriechu. Tato perspektiva uruje duch i1 §tyl krestanského umenia, ktoré
vyjadruje moznym spdsobom stav oduchovnenia. V krestanskej ikonografii sa zachoval zmysel
pre rytmus a harmoniu, ale ciel krestanského umelca je uZz iny. Kym antické umenie
reprodukovalo zovinajSok ¢o moZno najvernejsie, v krest'anskej ikonografii tieto iluzorne aspekty
pri zobrazovani priestoru, 'udského tela a objektov st zavrhnuté. Mizne svetlo a tienovanie,

opticka perspektiva a in¢ znaky pominajiuceho trojrozmerného sveta.

Je celkom pochopitel'né, ze umelecky jazyk na vyjadrenie viery nebol krestanmi vytvoreny
thned’, podobne ako nebol ihned’ najdeny primerany teologicky jazyk na zaciatku existencie
Cirkvi. Okrem toho podmienky Zivota prvych krestanov a istd zdrzanlivost /najmd v
zidokrest'anskom prostredi/ branili velkému Sireniu ikon. V dosledku toho prvi krestania
pouzivali v znacnej miere symboly, ale objavili sa uz prvé zobrazenia udalosti zo Staré¢ho
Zakona. Existuju tieZ pisomné svedectva o existencii portrétovych ikon i o ich uctievani eSte v
apostolskej dobe. Skutky Jana, apokryfny spis z 2. storoCia, hovoria o ucte k ikone apostola a
evanjelistu Jana. Mame tieZ svedectvo cirkevného historika Euzébia Cézarejského, ktory hovori o
soche Isusa Christa postavenej zenou, ktora trpela na krvotok a bola uzdravena Christom. A d’alej

Euzébios dodava: ,,Rysy obli¢aja apostolov Petra a Pavla a tiez samého Christa sa zachovali vo
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farebnych portrétoch, ktoré som preskumal“ (Cirkevné dejiny 7, 18). Hoci postavenie Cirkvi v
Rimskom impériu do roku 330 neprialo rozvoju ikonografie a cirkevného umenia vobec, predsa
malo za sebou uz dlht cestu vyvoja na Vychode i na Zapade a mnohé exponaty sa zachovali az

dodnes /katakomby, chramy, ikony, pisomné dokumenty a iné/.

V stvrtom storoCi sa situacia veelku zmenila. Cirkev ziskala slobodu a mohla slobodne kazat
krestanské ucenie slovom i obrazom. Centrom umeleckej Cinnosti sa stal KonStantinopol
/Carihrad/. K velkému poc¢tu mucéenikov teraz pribudli velki cirkevni otcovia, askéti, mnisi-
horlitelia duchovného Zivota, a do znaénej miery sa prehibilo aj teologické myslenie /zlaty vek
patristiky/. Prehibené u¢enie Cirkvi a Ziva duchovna skiisenost’ svitych otcov a askétov, ktora sa
stala zndmou po celom svete, bola hlavnym a aktudlnym pramenom cirkevného umenia,
dobe formulované ako dogmy, na druhej strane zasa vyjadrovalo ziva skisenost’ tychto pravd vo
forme praktického krestanského Zivota, Zivého svedectva o Christu a Zivota v Nom, ktory je bez
Bozej pravdy nemyslitel'ny.

Stvrté storo¢ie prinieslo velkii zmenu aj v liturgickom Zivote: na- miesto liturgickej
improvizacie nastapil liturgicky kanon, ktory sa formoval v ¢ase vzniku zavaznych dogmatickych
definicii a kontraverzii, co malo vplyv aj na paralelni definiciu kanonu cirkevného umenia.
Zviacsovanie poctu konvertitov si vyzadovalo priestrannejSie chramy a zmenil sa aj sposob kéazne.
Kym symboly prvych storo¢i plnili poZiadavky malého poctu zasvitenych, ktori jasne chapali ich
obsah a zmysel, masy novokrstenych Stvrtého storocia tieto symboly neprijimali, lebo neboli pre
nich zrozumitel'né. Bol potrebny jasnejsi a konkrétnejsi vizualny prejav. Cirkev nielen vyucovala
pomocou obrazov, ale spolichala sa na ne aj v boji s herézou. Na stenach chramov sa objavili
vynikajice mozaiky, zobrazujuce biblické osoby i udalosti. V piatom a Sies- tom storo¢i ma
pravoslavna ikona ustalené formy a §tyl a je schopna presnej teologickej vypovede. Preto aj dnes
plati v pravoslavi zasada, ze ikona musi byt dogmaticky pravdiva. Bez nej ikona prestava byt
ikonou, hoci by na nej boli zachované vietky ikonické umelecké prvky. Zial’, takéto pseudoikony
sa eSte stale objavuju. U nés sa zacali objavovat’ v 17. storoc¢i, kedy pravoslavie v naSom regione

prezivalo zavaznli duchovnu krizu.

Prvi krestania prezivali zjavené pravdy konkrétne a priamo a bez toho, aby boli teoreticky
definované. Neskor Cirkev bola natend vytvarat dogmatické definicie ako odpoved’ na

poziadavky historickych kriz, ako odpoved’ na heretick¢ alebo faloSné¢ ucenie, pripadne aby
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objasnila niektoré slovné nejasnosti v Pisme. Tento proces sa zakonite dotkol aj ikon. Prvé
odvolanie sa na dogmu o vteleni opodstatiujicu pouzivanie ikon nachadzame v dekréte VI.
vSeobecn¢ho snemu /692/. Tento snem reaguje na prakticki potrebu a definuje zakladnt
predstavu a charakter ikon. Cirkev prekonala monofyzitizmus a formulovala pravé dogmatické
ucenie 0 dvoch prirodzenostiach v Christu - bozskej a 'udskej. To umoznilo presné formulovanie
teologie ikony. Boli zavrhnuté pozostatky pohanského a Zidovského umenia ako nezrelé a
nezrovnatel'né s Cistou pSenicou pravdy. Z tohto dovodu bolo taktiez rozhodnuté, aby sa Christos
Spasitel’ nezobrazoval v podobe baranka, ¢o malo miesto iba v Starom Zakone, ktory bol Jeho
predobrazom, ale v Jeho l'udskej podobe /kdanon 82/, lebo On sa narodil, trpel, umrel a vstal z
mitvych ako ¢lovek nemajuci hriechu, ¢isty Bozi obraz. ,,Slovo sa stalo telom a prebyvalo medzi
nami* /Jn 1, 14/, preto tto realitu ma vyjadrovat’ aj ikona. O vzt'ahu medzi starym a novym snem
vyslovil tuto vypoved’: ,,Ked sme takto privitali tieto starobylé vyobrazenia a tiene ako symboly

pravdy odovzdanej Cirkvi, davame dnes prednost’ milosti a pravde samej ako splneniu zakona®.

Takto je Cirkev, vedend Svitym Duchom, povinna postupovat’ vzdy a vo vSetkom, lebo iba
ona chrani celi pravdu viery. Tak bola urcena cesta vyvoja posvitného umenia 1 jeho uloha v
Cirkvi. Mal'ovanie ikon sa tyka nielen subjektu obrazu, ale aj sposobu. Historicka realita subjektu
odhal'uje duchovnu a eschatologicku pravdu. Text 100. kdnonu hovori: ,,Nech sa vase oci divaja
priamo; maj svoje srdce ostrazité /Pr 4, 23, 25/. VyZzaduje to rozum, lebo telesné pocity 'ahko
vstupuju do duSe. Preto nariad’'ujeme, aby klamné zobrazenia, ktoré zvadzaji mysle vyvoldvanim
hanebnej rozkoSe, ¢i uz st to malby na dosky alebo akékol'vek iné podobné predmety, sa v
ziadnom pripade nepouzivali a ktokol'vek bude takéto predmety zobrazovat, nech je vyluceny*.
Ikonopisec ma teda reSpektovat’ vierou¢nu pravdu a ma svoje poslanie aj v liturgickom a

duchovnom zivote krest’ana.

Avsak vyvoj cirkevného umenia sa na isty ¢as spomalil. Zapricinili to ikonoborecké hnutia v
rokoch 730-787 a 813-843. Hoci ikonoborci neboli nepriatelmi umenia, prenasledovali kultové
zobrazenia Christa, Bohorodicky a svétych. Boli zni¢ené mnohé cenné ikony a utoky
ikonoborcov sa zamerali aj na pravosldvne vyznanie o vteleni Bozieho Syna. Spor bol v podstate
dogmaticky a zasahoval srdce bohoslovia. Ako to spravne zdoraznil prot. G. Florovskij,
ikonoboreckd heréza mala svoje korene v pretvavajuicom helenistickom Spititualizme
reprezentovanom Origenom a neoplatonikmi. Bol to stary nedostatok myslenia: oddel'ovanie

ducha od tela. V takomto mysleni sa obraz povazoval za prekdzku v modlitbe a v duchovnom
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zivote nielen preto, Ze bol urobeny z hmoty, ale preto, ze zobrazoval 'udské telo, ktoré je vo
svojej podstate hmotou. Bolo to nepochopenie reality spéasy a jeho predurcenia pre buduci zZivot
(Origen, Eusebius, and the Iconoclastic Controversy, Church History 19 /1950/, 96; Vizantijskije
Otcy V-VIII veka, 252; ALES, P., Cirkevné dejiny I, Presov 1978, 293-306; ZERNOV, N.,
Vschodnie chrzescijanstwo, Warszawa 1967, 210-224).

Prvé ikonoborecké obdobie skoncilo VII. v§eobecnym snemom, ktory definoval vieru Cirkvi v
dogme o ucte k ikonam, ¢im uzavrel obdobie vSeobecnych snemov s ich hlavnym ucenim o
Svitej Trojici a vteleni Bozieho Syna. Ale tento snem sa obratil aj k budtcnosti, lebo pohol
Cirkev k tomu, aby dala christologicky zdklad obrazu a upresneniu jazyka posvitného umenia.
Cirkev prijala adekvatne formy na vyjadrenie Evanjelia v obrazoch, vo vteleni bolo odhalené
svetu Slovo, ktoré je hypostatickym obrazom Otca, a to v jednej osobe Isusa Christa. Takto
Evanjelium a ikona spolu tvoria jednotu slovného a obrazového vyjadrenia Bozieho zjavenia. To
isté treba povedat aj o znameni svitého Kriza. Dogmaticka definicia tohto snemu uéi: ,,Ucta
vzdévand obrazom patri ich prototypu a osoba, ktord uctieva ikonu, uctieva osobu /hypostazu/
zobrazenu na nej*. Ikona Christa zobrazuje bozsku osobu podla jej I'udskej prirodzenosti, ktora
prijal od Bohorodi¢ky. Tento pojem osoby ako nositel'a bozstva a ¢lovecenstva je kI'aicom k
chalkedonskému uceniu a sucasne k teologii obrazu. V skutocnosti sa definicia VII. v§eobecného
snemu Specificky odvoldva na Chalkedonsky snem. Preto je podstatné, aby kazdy obraz
Bohocloveka alebo svétého bol vierou¢ne autenticky. Obraz konkrétnej osoby, bozskej alebo
I'udskej, sa nemoéze, ak je autenticky, nahradit’ ani prirodnym javom, ani 'udskou ideou, nech je
hocijako vzneSena. Je to teologicka doslednost’ ikonografie. Iba v spoloCenstve s osobou mézeme

sa zucastnit’ na tom, ¢o tato osoba nosi.

Ugenie o uctievani ikon nie je uéenim o uctievani umenia. Ucta sa nepreukazuje obrazom vo
vSeobecnosti, ale obrazom o0s6b, pricom si uvedomujeme Christove slova: ,,Bozie kralovstvo je
vo vas“ /Lk 17, 21/. Ikona je Evanjeliom vyjadrenym v umeleckej forme, je naplnenim Evanjelia,
manifestaciou l'udskej osoby a prirodzenosti v Bozom Zivote. Spominany snem zdoraziuje, ze
nikto z l'udi, kto zdravo uvazuje, nehl'ada v ikone in€, nez moznost’ pripojit’ sa cez meno k tomu,
koho je to ikona, nie je to spojenie prirodzené, ale v duchu a v pravde, ikona objasiiuje a
pripomina. Ikona nie je uctievana ako boZstvo, ale ako obraz /gr. proskinisis/, ktory nas privadza

k prvoobrazu.
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Je pozoruhodné, Ze v pravoslavnom posvitnom umeni je hlavnou témou &lovek. Ziadne
umenie nevenuje tol’ko pozornosti 'udskej osobe, Ziadne ju nevynésa do takych vysin, ako to robi
ikona. V hierarchii existencie zabera 'udstvo najvyssie postavenie. Clovek je v centre stvorenia a
obklopujuci ho svet je zobrazeny tak, ako je urobeny jeho svétost'ou. Ikona je vizualnou ucast'ou
na eschatologickom Kralovstve Christovom, prejavom Bozej slavy v mnozstve l'udu: ,,Slavu,
ktort si mi dal, dal som im* /Jn 17, 22/, hovori Spasitel'. Takto bolo aj v pripade trinitdrnych a
christologickych sporov, lebo sa tykali vztahu medzi ¢lovekom a BoZstvom, CiZze antropologie.
Preto soborné vedomie Cirkvi oslavuje vitazstvo pravoslavia nad ikonoborectvom ako ozajstné
vitazstvo. Krestanska antropologia nachddza v ikone svoje najvyssSie a priame vyjadrenie. V
ikone je ¢lovek videny uz ako nové stvorenie. Ikona, zjavenie pravdy a plodov, vtelenie Bozieho
Syna vyjadruje dokonalym sp6- sobom krestanské ucenie o vzt'ahu Boha k l'udskému zivotu a
ludského zivota k svetu. Vitazstvo pravoslavia, ktorym konci druhé obdobie ikonoboreckych
sporov a oslavuje sa ako sviatok ikony, tiez znamena kone¢né vitazstvo dogmy o Bozom vteleni,
cielom ktorého je novy - zbozsteny ¢lovek.

Ked'Ze christologicky zéklad obrazu bol definitivne potrvdeny VII. vSeobecnym snemom,
vynorila sa potreba odhalit’ obsah a duchovni podstatu obrazu na zaklade predchadzajicej 1
terajSej skusenosti, ¢im sa tazZisko teoldgie ikony prenieslo z christologického aspektu na

pneumatologicky, ktory nasSiel svoje vyjadrenie aj v sluZbe na sviatok Vitazstva pravoslavia.

V desiatom storoci nastalo v pravoslavi obrodenie duchovného Zivota a svoj vrchol dosiahlo v
teologii svédtého Simeona Nového Teologa /949-1022/. Spolu s duchovnou obrodou nastal
rozkvet posviatného umenia a vytvoril sa klasicky jazyk pravoslavnej ikony, schopny vyjadrit
pravdu krestanského zjavenia. Tento jazyk dosiahol formu, ktora dokonalym sposobom
priblizuje duchovnu sktsenost’ pravoslavia. Inymi slovami, umenie splynulo s realitou duchovne;j
skusenosti. Ikona nabdda veriaceho nasledovat’ duchovne prototyp, duchovnost’ zobrazenej

0soby.

V poikonoboreckom obdobi vstupovali do Cirkvi nové skupiny 'udi, z ktorych véic¢sina bola
slovanského pdovodu. Kazdy ndrod prijal krestanski Tradiciu ako celok, s jej minulostou,
pritomnost'ou i budicnost'ou. Prijali pravdu Cirkvi, ale aj skiisenost’ Cirkvi pri obhajobe zjavene;j
pravdy proti herezam. Spolu s tym zdedili nové narody uz sformovany jazyk posvitného umenia i
s jeho teologickym zakladom. Zo svojej strany priniesol do Cirkvi to, ¢o bolo mozné prijat’ a

zaClenit’ do spolo¢ného duchovného dedicstva. Takto sa popri jednote a nemenitelnosti viery
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mohla objavit’ mnohotvarnost’ liturgickych foriem, ktoré sa od seba lisili vonkajSou formou a
praxou, ale nie duchom a vnutornym obsahom. To sa do istej miery prejavilo aj v oblasti
posvitného umenia. Posvidtné umenie sa neprijimalo pasivne, ale tvorivo a preto mohlo do urcitej
miery splynut’ s miestnymi umeleckymi tradiciami. Takto aj ikona nadobudla do istej miery

narodné zafarbenie ako prinos Zivej skisenosti, ale nezmenilo sa v nej to, ¢o ju robi ozaj ikonou.

Poriadok ikony a jej uloha a kompozicia vyrastla teda z liturgickej skusenosti Cirkvi, Co treba
mat’ na mysli aj v pripade inych foriem cirkevného umenia. Ale pri vzniku ikony dochadza akoby
ku konfrontacii medzi skusenostou Cirkvi a vedomim umelca. AvSak prave ikona ukazuje
jednotu vedomia Cirkvi i umelca, ktory je schopny dat’ ikone vyraz v§eobecnej Tradicie Cirkvi a
tomu zodpoveda aj jazyk ikony, spdsob jej vypovede a svedectva. Stalo sa uZ zvykom odvolavat’
sa na tito normu ako na ikonograficky kanon. Kanon ma miesto vo vSetkych sférach cirkevného
zivota a je pre Cirkev prostriedkom, ktorym ona vedie l'udstvo k spase. V kanone realizuje
ikonografickd tradicia svoju funkciu umeleckého jazyka Cirkvi. Preto kazdd kanoicky spravna
ikona - nehl'a- diac na jej umelecku hodnotu - odzrkadl'uje obsah jedine¢ného svedectva viery a
duchovného zivota v pravoslavi, jeho pravy vnutorny poriadok. Tento poriadok bol dany v
obsahu viery a v praxi rozvinuty cez asketické usilie, modlitbu, sebazaprenie a kontemplaciu
celymi generaciami ikonopiscov. Atoski ikonopisci sa pred zapocatim prace nad ikonou postia a
modlia a spievaju tropar sviatku Premenenia Péna /Preobrazenija/. Iba konkrétne preZivand a
osobna skusenost’ zjavenia umoznuje cCloveku najst’ slovd, formy a farby, ktoré verne
zodpovedaju tomu, ¢o sa ikonopisec usiluje vyjadrit’ ikonou. Tak je ur€eny spdsob ikonopiscove;j
prace. Takto ikona m4 ucast’ na vSetkom tom, ¢o my prinaSame Bohu ako obet’, na posviteni a
premeneni sveta, na jeho vyslobodeni z moci zla, na premeneni vSetkych veci na prostriedok
spolo- ¢enstva s Bohom (OUSPENSKY, L. - LOSSKY, V., The Meaning of Icons, New York
1982, 1-30).

V druhom liste Korintskym napisal svéty aposStol Pavel tieto slova: ,,My vSetci akoby v
zrkadle spatrujeme s odkrytou tvarou slavu Panovu, ako Duch Pdnov premiefia nas v ten isty
obraz zo slavy do slavy“ /2 Kor 3, 18/. Tato Bozia slava je odevom /Z 103, 2/ a tymto odevom
oblieka Boh vernych svojich /Z 118, 135/. Kedy Boh zjavuje svoju tvar, Jeho svetlo vyvolava v
naSej dusi hymnu chvaly /Lk 1, 46-55/ na pocest’ Jeho moci a slavy: ,,Lebo Boh, ktory povedal:

Nech z temnosti zaZziari svetlo! - zaziaril v naSich srdciach, aby svietila znamost’ slavy Bozej v
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tvari Christovej* /2 Kor 4, 6/. Boh urobil z naSho srdca organ pre poznanie Jeho slavy, ale aj pre
jej odzrkadlenie v nas.

Ikona je hymnou chvaly, doxoldgiou /slavoslovim/, ktori ona spieva svojim spésobom i
svojimi prostriedkami. Pretoze obsah ikony je dogmaticky, krasnou ju nerobi umelecké
prevedenie, hoci aj ono ma svoj vyznam a svoje miesto, ale pravda, ktora vyjadruje, preto
pochopenie jej krasy si vyzaduje duchovnu zrelost’ a k tejto duchovnej zrelosti sama privadza.
Pravda kazdého bytia sa zra¢i cez jeho Cistotu, cez to, ze je obrazom Neviditelného, alebo
svedectvom o Nom. To je zaklad pos- vitného umenia. Vizia ikonografa je teda funkciou viery, o
ktorej apostol Pavel napisal, Ze je svedectvom o neviditelnych veciach /Zd 11, 1/. Svedectvo
ikony je zvlast zvyraznené aj tym, Ze Cirkev si zvlast cti ,zranenych priatelov Zenicha® -
mucenikov. Ich ikony horia darom Pét'desiatnice, maju na sebe pecat’ krstu, duchovnej plnosti a
sily. Doxolégia ikony je aj v tom, ze je spojend s bohosluzbou, najmi so svitou liturgiou. Preto
neschopnost’ rozumiet ikone nie je estetickej povahy, ale naboZenskej (EVDOKIMOV,
Prawoslawie, 242-260). Aby sme ikone rozumeli, musime sa stat’ prorokmi a kniazmi nebeskych

veci, - také je totiz poslanie ¢loveka na zemi.
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