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ÚVOD 


Máme rádi krásné věci, uspořádaný prostor, místa, která nás sama o sobě přivádějí do Boží přítomnosti, povznášejí. Máme mezi sebou i takové lidi. Nevysloveně je považujeme za svaté, svým osobitým způsobem nám zpřítomňují Boha. Vlastností krásy je, že musí být vždy nějak viditelná, vnímatelná. Jistým způsobem je vnějším projevem dobra, pravdy, jednoty, s nimiž vnitřně souvisí. Krása se shoduje s plností každého bytí.
 

Pavel Florenskij se zamýšlí, jaká je ona úzká cesta, která přivádí do života (srv. Mt 7,14), a nazývá ji neporušenost. Neporušenost etymologicky odkazuje na celistvost, zdravost, nepoškozenost, jednotu a obecně na normální stav vnitřního života. Vypovídá o kompaktnosti a stabilitě osobnosti, o svěžesti jejích duchovních sil, o duchovní symetričnosti lidského nitra. Florenskij tvrdí, že smyslem duchovního života je stát se krásným (nejenom dobrým). Askeze přivádí k vnitřní integritě a k dokonalosti krásy darované a formované Duchem Svatým.
 Krása je schopna dotknout se těch nejhlubších pramenů naší touhy po Bohu. Volá k sobě bez násilí, okouzluje, přitahuje a přivádí do svých „komnat“. Tomu, kdo následuje hlas, který jej volá, dříve či později odhalí všechna tajemství.
 Krása je pro Florenského formou moudrosti, životem přijímaným v lásce, čili vykoupeným životem. Proto se v kráse skrývá moudrost pravého života, který trvá věčně (srv. 1Kor 13,8).


Jaká je ikona křesťanské krásy? Umělec-teolog Marko Rupnik jednoznačně odpoví, že je to Kristova tvář. Ta tvář, která „neměla podoby ani krásy“ (Iz 53,2), tatáž tvář Krista, nazvaného „nejkrásnějším ze synů lidských“ (Žl 45,3). Podle něj není v křesťanství prostor pro jinou estetiku než pro tu velikonoční.
 Odpovídat na přijatou lásku přenáší člověka do věčnosti a do vzkříšení. „Věčnost vytváří vztahy, které nekončí“, dosvědčuje poselství života P. Špidlíka zasazeného v mozaice nad jeho sarkofágem. Mluví o vztazích, které láska pronesla obětí do nového života. Kristem prošlapaná cesta nás uschopňuje, abychom i my v Něm prošli naším velikonočním triduem.
 

Podtrhovat v lásce pouze rozměr utěšení a radosti by byl falešný a vratký vitalismus. To je estetismus světa reklam a úspěchu. Cesta krásy se však nedá ošálit snadnými úspěchy a kosmeticky upraveným zevnějškem. Ona umírněně pracuje v nitru a s nitrem. Má moc nás proměňovat. Každá láska, má-li být pravá, musí také obsahovat rozměr obětování sebe sama, mučednictví, tragédie. Tyto dva rozměry jsou od sebe neoddělitelné. Člověk prožívá onen páteční okamžik zrna, které se nachází v zemi, pohřbené, ve tmě, odložené, není vidět klíčící výhonek. Ale znamením Boží lásky je, že tato noc nikdy netrvá tak dlouho, aby nebyl vidět úsvit vzkříšení.

Předkládaná práce „Krása člověka čistého srdce“ představuje výše uvedené momenty lidského života: východiska stvoření a předurčení, podobu zralého lidství a vybrané aspekty spirituality duchovního života. Volí metodu induktivního zpracování tématu za pomoci vybrané literatury. Volně myšlenkově rozvíjí předchozí bakalářskou práci, tematicky zaměřenou na nové stvoření (Život zasvěcené osoby jako „nového stvoření“). Nespecifikuje se však na osobu zasvěcenou, ale chápe se křesťanského života jako takového. Volí metodu induktivního zpracování tématu na základě použité literatury, kterou chce potvrdit zaujatá východiska.


1 ANTROPOLOGICKÁ VÝCHODISKA ČLOVĚKA

Stvoření člověka k obrazu Božímu (srv. Gn 1,26) je základním východiskem teologické antropologie křesťanského Východu. V následujících kapitolách uvidíme, že Boží obraz je nesmazatelně vepsán do lidské osoby a vede ji k přesahu účastí na Božském životě (stvoření k podobenství). Nemluvíme zde o nějakém abstraktním obrazu Boha, s kterým má každý z nás jinou zkušenost. Církevní otcové se shodují v tom, že člověk byl stvořen k obrazu Krista (srv. Kol 1,15), na kterého Bůh Otec při stvoření „upíral svůj zrak“. Proto stvoření k obrazu bylo od počátku učiněno s výhledem na Vtělení, zbožštění. „Jung, přestože mluví čistě psychologicky, přináší teologii jedno velmi důležité upřesnění: imago, obraz, pokud se týče člověka, není omezen jen na funkci vazby mezi modelem a jeho reprodukcí, ale vystupuje jako orgán, který připravuje člověka k tomu, aby došel k manifestaci celé své bytosti (seberalizaci). Obraz má prorocký úkol Předchůdce, který očekává a přivolává Vtělení. Odvolává se na důvod své existence, na to, k čemu směřuje, a tedy, v určitém smyslu, vyvolává událost. Co se týká božské strany, obraz ukazuje na touhu Boha stát se člověkem. Svatý Makarius říká, že ‚božský Eros vedl Boha k sestoupení na zem‘ a přiměl Boha ‚opustit štíty mlčení‘. Touhy božské i lidské vrcholí v historickém Kristu, v němž Bůh a člověk hledí na sebe jako v zrcadle a rozpoznávají se.“

Požadavek podobnosti se v člověku ozývá na základě principu odpovědnosti být k obrazu Božímu.
 Obě dvě části výpovědi o našem stvoření (k obrazu a podobenství) nelze sice od sebe oddělovat, ale lze v nich rozlišit určitou danost a zároveň pohyb k uskutečnění. „Stát se účinně svatým, dokonalým, bohem v řádu milosti, bytostí, která má účast na povaze božského života: nesmrtelnosti a ucelenosti, čistotě. Obraz, základ objektivní, vyvolává, pro sobě vlastní dynamickou strukturu subjektivní, osobní podobnost. Semínko, být stvořen k obrazu, vydává svůj plod: existovat k obrazu.“
 Cíle bude dosaženo, až bude na konci existovat to, co mělo být na počátku – zbožštělé lidství. Je to předpoklad nepřítomnosti jakékoli ontologické porušenosti (srv. Zj 21,27).

1.1  Lidská osoba (prosopon a hypostaze)

Pro lidskou osobu existují dva řecké termíny: prosopon a hypostaze.

Prosopon označuje psychologický aspekt bytosti obrácené k vlastnímu vnitřnímu světu. Je to vědomí vlastního já. Vývoj osoby v tomto smyslu prochází etapami, poznáváním sebe sama a přijímáním (i nesením) své povahy.
 Každý člověk má v sobě takovýto zárodek osoby. Krouží okolo metafyzického „já“ a formuje vědomí sebe podle svého přirozeného vybavení, avšak hypostaze je na jiné úrovni. Je předsíní obrazu Božího, „orgánem“ a místem společenství s Bohem. 
 

Pojem hypostaze představuje takové pojetí osoby, které je otevřené Jinému. Osoba v absolutním smyslu existuje výlučně v Bohu, je jeho obrazem, (a teprve až s ním) kompaktním celkem. V člověku je cosi nedokončeného. Jeho stvoření počítá s volným prostorem, v němž je volán stávat se, vytvářet se, promýšlet sebe jako osobu k obrazu Jsoucího.
 Jedná se o překračování sebe k Jinému. Člověk je odhalován a tvořen prostřednictvím druhého.
 Být osobou představuje především schopnost vstupovat do vztahů. Proto jediným adekvátním přístupem k tajemství konkrétní osoby je láska, která člověka vede k sebedarování po vzoru trinitárního dynamismu kenoze – extaze – perichoreze.
 Překročení sebe samého představuje člověka v jeho jedinečnosti, jež činí každého jedince neopakovatelným bytím. Jeho osoba se vymyká každé pojmové definici a dá se zachytit jen v jistém druhu bezprostředního záblesku porozumění, v intuici nebo mystickém zjevení. 

Hypostaze se přesně určuje jako osoba zbožštěné bytosti.
 Je principem integrace, sjednocuje všechny roviny bytosti v komunikaci idiomů a umožňuje jejich vzájemné pronikání, v kterém se tělo zduchovňuje a duše živí tělesností.

1.2 Trichotomie lidské osoby (tělo, duše, duch) – syntézový pojem „srdce“

Podle trichotomického pojetí osoby je „dokonalý člověk složen ze tří prvků – z těla, duše a ducha (spojeného s Duchem Svatým). Ten, kdo nám přináší spásu a dává nám formu, je Duch. Tělo musí být spaseno a spojeno s ním. Duše je mezi nimi jakoby uprostřed, protože jednou se připojí k duchu a dá se od něho pozvednout, podruhé ustoupí tělu a padne do pozemských žádostí.“
 
Ani z pohledu Bible není „člověk chápán jako složený z různých částí, ale jako jeden celek, který se projevuje podle různých hledisek. Je duše, protože je živou bytostí, má v sobě dech života. Je tělo, protože je tvor pomíjející. Duch v něm znamená otevřenost k Bohu, tělo je naopak výraz navenek. Kromě toho se jeho postoj stále mění. V dějinách spásy se projevuje ve dvou základních kategoriích, jako hříšník nebo jako člověk obnovený, jako člověk pozemský nebo nebeský.“
 Různé výrazy pro označení odlišných částí lidské bytosti (duše, tělo, srdce,…) značí v biblické mluvě situace, které prožívá celé ,já‘ ve vztahu k Hospodinu.

Jednu výslovně trichotomickou formulaci známe také od svatého Pavla: „Sám Bůh pokoje kéž vás dokonale posvětí. Ať si uchováte ducha (pneuma) neporušeného a duši (psyche) i tělo (soma) neposkvrněné pro příchod našeho Pána Ježíše Krista“ (1 Sol 5,23). Tomáš Špidlík si všímá, že pneuma není pro svatého Pavla jenom část duše, ale je to spojení s Bohem.

Tělo 

Pavel Florenskij přemýšlí o člověku a říká, že „je nám ‚dán‘ v různých významech. Ale především a nejdříve ze všeho je dán tělesně, jako tělo. Člověkem vždy nejprve míníme lidské tělo. Ale co je to vlastně tělo? Tělo není hmota lidského organismu, ale jeho forma. Ale ani tak forma jeho vnějších rysů, ale spíše forma, jež vytváří celou jeho strukturu jako celek.“
 

Když Bible řekne „tělo“ namísto „člověk“, neoznačuje jen jeho jednu část, ale prostě jeho vnější, smyslům přístupný vzhled, dovolující styk s okolním světem.
 Starý Zákon „má pro tělo jen jeden výraz: basar. Řečtina Nového zákona užívá dvou slov: sarx a soma. Té dvojice slov se dalo využít k vysvětlení dvojího hlediska, které plyne z víry. Sarx je hynoucí tělo (srv. Flp 3,19), kterému není určeno dědictví Božího království (1Kor 15,50), soma je tělo, které má vstát z mrtvých spolu s Kristem (1Kor 6,14), které je Kristovým údem (1Kor 6,15), chrámem Ducha Svatého (1Kor  6,19); v něm má člověk oslavit Boha (1Kor  6,20).“

Protože je celý člověk stvořen Bohem, „zaslouží si celý, včetně svého těla, naší úcty a našeho obdivu (Kaz 11,5; 2Mak 7,22n). Ať už jde například o jeho krev (Sir 14,18; Mt 16,17), tělo a kosti (Gn 2,23; Lk 24,39), srdce (Žl 84,3; 73,26), tělo nemocné (Žl 38,4; Gal 4,14), trpící (2Kor 12,7), soužené (1Kor 7,28). Ezechiel tělo chválí, když oznamuje, že Bůh se rozhodl dát Izraeli na místo jeho zatvrzelého srdce z kamene ,srdce tělesné‘ (Ez 36,26), poslušné a otevřené svému Stvořiteli.“

Výraz „tělo“ nám také poukazuje na stvořenost a křehkost: „Všechno tělo je jako polní tráva… Slovo Boží však trvá na věky“ (Iz 40,6n). „Tělo je v podobném vztahu k duchu jako země k nebi: ,Ježíš Kristus, tělem z rodu Davidova, byl Duchem uveden do moci Božího Syna skrze vzkříšení z mrtvých‘ (Řím 1,3n; srv. 1Tim 3,16). Člověk jakožto stvořená bytost je neschopen dostat se vlastní silou do nebeského království: ,Co se zrodilo z těla, je tělo, a co se zrodilo z ducha, je duch‘ (Jan 3,6; srv. 1Kor 15,20). ,Tělo a krev‘, tj. člověk, nechápou bez cizí pomoci nebeské věci (Mt 16,17; srv. Gal 1,16; Ef 6,12) a když o nich přesto vynášejí soudy, je to ,moudrost podle těla‘ (1Kor 1,26).“
 Cesta zániku těla však není nevyhnutelná. „Krok víry může hříšníka vytrhnout z područí těla. Bez tohoto rozhodnutí ve víře však hříšník zůstává odcizen sám sobě, protože mu schází právě to, co tvoří jeho vnitřní jednotu a co je podstatou jeho osobní existence, totiž Duch.“

Sami sebe prožíváme v slabosti těla, proto je pro nás důležité vědomí, že „takové životní podmínky tělesného člověka na sebe vzal Syn Boží, když se ,Slovo stalo tělem‘ (Jan 1,14), tedy skutečným člověkem z tohoto světa, včetně omezení, která to sebou nese – ale také člověkem, ve kterém věřící rozpozná Spasitele a Syna Božího (1Jan 4,2; 2Jan 7), jehož tělo a krev jsou potravou k věčnému životu (Jan 6,53–58).“

Duše

Pojmy „poznání“ a „duše“ byly zejména pro filozofy základní otázkou. „Platón se snažil definovat přirozenost duše, určil přitom výraz přirozenost jako ,schopnost‘, kterou nějaká věc dostala, ,jednat a podléhat‘ vlivu.“
 V této souvislosti tedy můžeme se svatým Irenejem říci, že „duše je ,duchovní‘ jenom tehdy, když je ,proniknuta mocí Ducha‘.“
 Řehoř Naziánský vidí duši jako tu, která „byla určena k tomu, aby pozvedla nižší část k sobě, do výše, k Bohu…, aby se duše stala tělu tím, čím je Bůh duši.“

Biblické výrazy pro označení duše „jsou všechny více či méně úzce spjaty s představou ducha, ať už jde o hebrejské nefeš, řecké psyche či latinské anima: Duše je známkou života, ale nikoliv jeho zdrojem. Semita nepokládá za zdroj života duši, nýbrž Božího Ducha (Gn 2,7). V každé živé bytosti je ,dech ducha života‘ (Gn 7,22), bez kterého bytost umírá a který je jí propůjčen pro dobu pozemského života (Žl 104,29n). Duše (psyche), princip života, a duch (pneuma), který je jeho zdrojem, jsou tedy dvě odlišné věci, třebaže obě sídlí v lidském srdci, kam proniká Boží Slovo (Žid 4,12). Přenos do křesťanského světa umožňuje představu člověka, který sice žije, ale kterému schází duch (Jud 19), takže znovu upadá z duchovní úrovně na pozemskou přesto, že se mu dostalo křtem účasti na Duchu Svatém (1Kor 2,14; 15,44; Jak 3,15).“

Když slyšíme i o duši, že je synonymem osoby, pak její spása je záchranou sebe sama jako nejcennějšího lidského statku,
 do něhož Bůh „vložil símě věčného života, které vzklíčí, až nadejde jeho čas (Jak 1,21; 5,20). Celý člověk se stane ,živou duší‘, bude proměněn v ,duchovní tělo‘, jak paradoxně říká svatý Pavel, takže jeho vzkříšení se bude rovněž týkat celé lidské bytosti (1Kor 15,45; srv. Gn 2,7).“

Duch 

Co se týká ducha nejde o termín jednoznačný. Nedá se snadno popsat, co duchovní autoři míní výrazem „duch člověka“.
 Teofán Zatvornik o duchu píše, že tato „nejvyšší část duše“ nás spojuje s Bohem. Je to ona síla, kterou v okamžiku stvoření Bůh vdechl člověku do tváře; duše pak je síla nižší anebo část téže síly, ale určená k tomu, aby vykonávala to, co se týká života na zemi.
 Duch zahrnuje v sobě smysl pro božské věci, požadavky svědomí, naději na něco lepšího a současně i vědomí všeho toho, co děláme a co víme.
 „Jsou však zřejmé důsledky tohoto pojetí ducha. Protože duch je jakoby duší naší duše, platí jako nejvyšší norma křesťanského života, žít podle ducha a slyšet jeho požadavky: Posloucháme-li požadavky ducha, naučíme se sami od sebe, jak je spojit harmonicky s ostatními požadavky. Objevíme, že ani potřeby duše, ani nutnosti těla nejsou v protikladu s duchovním životem, obojí naopak spolupracuje s činností ducha. Výsledek pak je dokonalá harmonie všech pohybů, všech postojů, myšlenek, citů, přání, úmyslů, dojmů a potěšení.“

Na mnohých místech Bible, zvláště v Pavlových listech, je „obtížné určit, zda slovo ,duch‘ označuje ducha lidského nebo Božího: ,buďte vroucího ducha‘ (Řím 12,11), jste ,vedeni svatým duchem‘ (2Kor 6,6). Tato pro překladatele obtížná místa jsou posilou víry, protože ukazují, jak Duch Svatý proniká ducha lidského do té míry, že jej zcela přetavuje, aniž by tím rušil jeho individualitu. Bůh je duch (Jan 4,24), a i když zcela pronikne lidskou bytost, není to se záměrem umenšit její samobytnost, ale ve snaze přivést ji k existenci ‚před Bohem‘, která je cílem stvoření. Protože Bůh je duch, všechno, co se narodí z Boha, ,z Ducha‘, je rovněž duch (Jan 3,6), schopný se Bohu klanět ,v duchu a v pravdě‘ (Jan 4,24), zříci se těla a jeho ,mrtvých skutků‘ (Žid 6,1) a přinášet plody Ducha (Gal 5,22), který oživuje (Jan 6,63).“

Michelina Tenace vznáší otázku, v čem spočívá podobnost našeho ducha s Duchem Božím? A odpovídá: V prožívání stejného života, stejné „podstaty“: „Když člověk žije podle ducha, jeho duch a Duch Boží jsou ,jediným duchem‘ (srv. Ef 4,4). Neboť čeho se dotkne Duch Svatý, je posvěceno a proměněno.“
 Duch podle ní „ukazuje na onen lidský prvek, který se může otevřít božskému a dovolí v celém člověku činnost samotného Ducha Svatého. Je to dáno jistou příbuzností lidského ducha a Ducha Svatého, danou při stvoření. Duch představuje celého člověka a nese jeho identitu.“

Tomáš Špidlík připomíná, že je ovšem také „potřeba zdůraznit rozdílnost Ducha od stvoření. Tajemství Boží lásky je mystérium spojení, ale také rozlišení. Duše se ve spojení s Duchem neztratí v nějaké nirváně, naopak svou vlastní osobnost rozvine na nejvyšším stupni.“
 Duch je pro nás především darem – Osobou, abychom žili „uvnitř vnitřně stálého a nepřerušeného vztahu. Duch je v nás čistým vztahem, schopností a uskutečněním vztahu, pamětí vztahu od jejího počátku až k jejímu vyvrcholení, tím, co tvoří naší identitu, tím, co v nás zůstává trvalé a neměnné. Naše nejhlubší ,já‘ je ,já‘ věčné. Je duchem.“
 

Pojem „srdce“

Když si duchovní autoři kladli otázku, která z lidských schopností je v přímém styku s Duchem Svatým, s Bohem, navrátili se k jazyku Bible a lidu a říkali, že je to srdce, které je „sídlem Ducha“. Podle nich „vnější vzduch neproniká tolik do našeho dechu, jako Duch Boží, který je uvnitř našeho srdce a který mu neustále vdechuje vědomí o své přítomnosti a nepřestává v nás přebývat.“

Srdce je hledaný termín, který obsáhne hloubku lidského nitra. Není jen místem psychické emocionality (jak jej většinou chápeme), ale spojuje v sobě všechny schopnosti lidského ducha a duše (tedy i rozum a intuici). A přece: „Schopnost cítit je v srdci. Jeho úloha spočívá v pociťování všeho toho, co se týká naší osoby (srv. Iz 65,14); v důsledku toho srdce neustále zrcadlí stav naší duše a našeho těla (srv. Žl 108,2; 112,7–8) a zároveň zachycuje různorodé vjemy, způsobené různými duchovními a tělesnými počiny: srdce cítí předměty, jež nás obklopují a se kterými se setkáváme, cítí naši vnější situaci a celkový tok našeho života (srv. Iz 66,14). Nemůže zůstat ani na okamžik v klidu: je neustále v pohybu (srv. Žl 78,8), v pohotovosti, podobá se barometru před bouří.“
 City srdce jsou neseny intuitivním a kontemplativním poznáním, ovšem za předpokladu, že mluvíme o srdci čistém. Pak je srdce tím, na co máme tzv. dát (srv. 2Sam 7,3), co máme poslechnout. Pak je hlasem Ducha, který se ozývá v našem svědomí (srv. Iz 51,7).
 
Člověk je bytostí navštěvovanou. Pravda bydlí a působí u zdroje lidského bytí. Srdce je oním místem zabydlenosti, kde promlouvá Slovo (srv. Dt 30,14).
 Činí z něho doslova ohnisko (ohniště) lidské bytosti. Prozařuje a proniká celého člověka, zároveň je nejvíce skryté. Hlubina srdce je nedosažitelná, přesahuje všechny vnější projevy (srv. 1Kor 2,15). Je sídlem našeho „já“. Jenom mystická intuice odkrývá lidské „já“ (protože od Boha pochází) a vpíjí Boží obraz do člověka.
 Prorok – básník Paul Claudel nachází ve svém srdci něco, co v jeho hrudi „prodlužuje tlukot srdce Adamova: Něco, co ví víc než já sám (srv. Žl 44,22) a přeje si být dotazováno jinak než slovy. Něco uvnitř nás, co nás má na starost a co pečuje o naše bytí bytím, které nám odpovídá. Srdce je místo, kterým takříkajíc Boží život proniká do lidského, místo, kde se osobní činnost spojuje s milostí.“

Srdce se podobá tomu, který jej převyšuje. Manifestuje otisk Nedosažitelného. „Propastná tůně po tůni volá“ (Žl 42,8). Zkušenost duchovních autorů je stále tatáž. Trapista otec Jeroným hovoří o Boží hře na strunu našeho srdce: „Bůh nás miluje jako část sebe sama, jako strunu svého srdce, která je provizorně oddělena a která se k němu musí vrátit.“
 

Symbolika duchovního srdce koresponduje s významem srdce tělesného, protože i ono má v těle centrální úlohu. Činnost nebo selhání srdce je podstatným příznakem organického života (nebo smrti) člověka. Tato spojitost je o to významnější, pomyslíme-li na tajemství Vtělení. Duch přichází do materie. Tajemné hnutí Ducha se odráží v pohybu tlukotu lidského srdce: v opakujícím se rytmu (oběhu) něco přenáší, odplavuje, očišťuje, oduševňuje (okysličuje), dává vznik něčemu novému nebo nechává zanikat (v srdci kamenném). Přitažlivosti a odpudivosti sbíhající se v srdci odpovídá láska nebo nenávist, život nebo smrt, ano či ne.
 Z toho vyplývá, že lidské srdce nejenom přijímá, ale také dává, odpovídá na to, co poznává. Je schopné Boha hledat (Dt 4,29), upnout se k němu (1Sam 7,3), milovat ho (Dt 6,5), žít v hluboké poslušnosti vůči němu. Srdce Božího lidu však může být i vzpurné (Jer 5,23) a neobřezané (Sk 7,51).

1.3 Archetyp Kristova lidství 

Kristus je archetypem lidství jako takového. V něm už není „otrok nebo člověk svobodný, už není muž nebo žena“ (Gal 3,28), a lidskost Boha již není antropomorfismem. Vtělení mluví o člověku stvořeném k obrazu Boha, protože Kristus – pravý a dokonalý člověk je jeho lidským obrazem. Podle církevních otců byl dokonce také Adam jen předobrazem druhého Adama, a to i ve stavu před hříchem. Byl jen náznakem celé pravdy o člověku. Teprve Vtělení přesahuje to, co zůstalo nedokončeno.

Archetyp člověka – Boha je v lidském vědomí věčně přítomen a v Kristově vtělení dochází historické reality. Obraz Boha vtištěný do lidské duše je obrazem obrazu, Kristus „prvorozený všeho stvoření“
 je pravé imago Dei.
 Člověk je pozvedán k tomu, čím je ve své podstatě – k obrazu, otisku archetypu.
 Nejedná se jen o přenosy mezi modelem a jeho reprodukcí, archetyp má v člověku prorockou funkci. Archetyp Krista je principem integrace a sjednocení. Nese v sobě absolutní univerzalismus a postuluje znovuzaložení původní úplnosti.

S ohledem na Krista, božský archetyp, stvořil Bůh lidskou bytost jako soubor. Celek je nazván člověk. Rozdělení na mužské a ženské přichází později, oddělení není v božském archetypu, říká svatý Řehoř Nysský. (Před zrozením Evy bylo v Adamovi mužství a ženství neodlišené.)
 Kristus – prvotní archetyp je obrazem Boha v jeho jednotě a úplnosti, a proto se jeho obraz vztahuje na lidskou úplnost. Bůh vložil svou svatost do světa a utváří svůj lid ke svému obrazu jako všeobecné kněžství mužů a žen. Antropologie na rovině obrazců, schémat vychází z univerzálního božského archetypu a vede k archetypům mužství a ženství. Tyto archetypy odhalují dokonalou komplementárnost mužství a ženství a ve své reciprocitě velmi přesně vymezují charizma, které nakonec dovoluje chápat konkrétní a jedinečné určení každého z nich.
 Archetyp ženství a mužství bude v následujících kapitolách prezentován postavami Matky Boží (Theotokos) a svatého Jana Křtitele.

1.3.1 Archetyp ženy – Theotokos

Podle Pavla Evdokimova je postava Bohorodičky archetypem víry, zbožštění člověka, královského kněžství, čistoty (svatosti) a přímluvy jejího panenského mateřství.

Odevzdanost ve víře

Mariina víra má základ v Kristově svobodném přijetí utrpení. Rodí se pod křížem z mečem otevřené rány (srv. Lk 2,35), i když její služba panny – matky začala již vyslovením fiat ve chvíli Zvěstování. „Ukřižovaná víra“ je pramenem nového života a potvrzením prvotního a trvalého postoje „staň se“.
 

Archetyp Mariina „ano“ je pro nás nesmírně důležitý, protože spolu s Kristovým „zde jsem, Pane, abych plnil Tvou vůli“ (Žl 40,8–9) zástupně odpovídá za každého tvora, který se musí svobodně přihlásit k přijetí Boží spásy. Bůh nabídl způsob, jak člověka spasit, ale nemůže za něj odpovědět. „Ježíš mohl obléci lidské tělo jen proto, že mu ho lidstvo v Panně Marii dalo. Takto se Panna účastní Vtělení a v ní všichni volají: ‚Amen, přijď, Pane Ježíši!‘ (Zj 22,20). Toto s ničím neporovnatelné tajemství pochází z věčného Božího úradku, který předvídal ‚lůno‘, jež přijme, počne a porodí Slovo.“

Pavel Evdokimov ve svém podání antropologie několikrát opakuje, že drama přijetí milosti Boží není především v boji dobra a zla (protože ten je již vítězstvím Krista), ale v tom, zda se znovu uskuteční Vtělení sestupující lásky Boha a vystupující lásky člověka.
 Cituje svatého Izáka Syrského, který kontempluje Boží vášeň pro lidi, a tvrdí, že „láska Boha nekonečně převyšuje soteriologický aspekt Kristova poslání a zastavuje se až v šokující hlubině Vtělení, k němuž by došlo bez ohledu na hřích.“
 Jednou provždy máme tedy opustit východisko, že Vtělení bylo vynuceno naším pádem, potažmo Satanem.

Zjevení svatosti

Mariina archetypická plnost (hagiofanie), jak bude podrobněji rozvedeno ve třetí části práce, je také předobrazem zbožštělé lidské bytosti. Maria nabídla své tělo Kristu, proto mají všichni lidé účast na božské přirozenosti Slova.
 Ona vytyčuje cestu církve v lidstvu, je Branou. Marie první předchází lidstvo a všichni postupují za ní. Ona zrodila Cestu, postavila se do správného směru a jako ohnivý sloup přivádí do nového Jeruzaléma. Ona první prošla smrtí a dokázala její nemohoucnost. V archetypickém plánu svatosti dovršení člověčenství, odpovídá božské hypostazi Krista lidská hypostaze Theotokos. Panna je živým dogmatem, pravdou o uskutečněném stvoření. Nanebevzetí zamyká brány smrti, na nicotu je položena pečeť Theotokos z výsosti otisknutá Bohem – Člověkem a zdola prvním vzkříšeným stvořením.

Královské kněžství 

Maria je jako královna v čele andělských zástupů a královského kněžstva. Je zvýrazněna její mateřská ochranná role bez jakékoli sugesce kněžské moci. Služba ženy neleží v oblasti funkcí, ale v její přirozenosti. Svátostná služba nepatří k jejím charizmatům – takovéto jednání by bylo zpronevěřením se podstatě ženského bytí. Žena zpodobňuje svatost bytosti, poklad, který muž musí dobývat (v potu tváře) prostřednictvím kněžské moci. Žena je podstatně svázaná s Duchem Svatým, Utěšitelem, Dárcem života. Uchovává, oživuje a chrání i nejmenší výsledky mužova díla.
 

Ontologická čistota

Maria je také archetypem ontologické čistoty – sofrosyne.
 Podle Izáka Syrského dává anděl strážný, nazývaný andělem čistoty, pronikat čistotě do samé struktury člověka a pomáhá mu poznat čistotu jako jeho ontologickou normu – střeženou a ochraňovanou jeho andělem.

Církev nazývá Pannu Marii očistou světa a hořícím keřem. Panna je povolána k modlitbě v čele nebeských vojsk, ne jako bojovnice, leč jako ta, která je svou povahou pro démony nesnesitelná a strašná: neporazitelná díky své triumfální čistotě. Má moc potřít hlavu draka. Ne (mužskými) zákroky, ale samým svým bytím.
 Právě to je charizma ženské čistoty. Má úkol napřimovat deformace způsobené nepravostmi, jež mrzačí a znetvořují lidskou ontologii. Jedná se o takovou ontologickou čistotu (sofrosyne), kterou působí „otřásající přítomnost Boha“: kdo je blízko mne, je blízko ohně a sám se stane ohněm, hořícím keřem.
 

Duchovní mateřství

Maria je služebnicí ve svém postavení přímluvkyně. Orodovnice je postavou každé modlící se duše a zároveň modlitebního určení církve, jejího charizmatu přímluvy. Mateřské charizma bere všechnu svou sílu ze dne soudu. Otec ho přenechal Synovi, dal mu moc soudit, protože je synem člověka (Jan 5,27). Je to lidství Kristovo, jež je soudcem. Ale toto lidství je od Matky. Proto se dostává zvláštní místo té, jež se zastává. Zasnoubena Duchu Svatému volá: „Přijď, Pane!“ (Zj 22,17). Pravda, Slovo, soudí a odkrývá rány. Také srdce Panny Marie proniká meč, aby „vyšlo najevo smýšlení mnoha srdcí“ (Lk 2,35). Duch Svatý oživuje a uzdravuje.
 

V semitském jazyce má slovo duch dvojí rod a může mít ženskou podobu:. Syrské texty místo o Utěšiteli mluví o Utěšitelce.
 To Duch Svatý formuje Krista a rodí ho v duši každého věřícího. Charizmatické povolání ženy je duchovní mateřství.
 Každá žena má vrozenou důvěrnost, téměř souznění s tradicí a nepřetržitostí života. Služba Utěšitele, milost přinášení útěchy a radosti je to, co uschopňuje ženu být matkou natolik, že se pro ni každá bytost stává dítětem.
 Žít pro muže znamená dobývat, bojovat, zabíjet; pro ženu (matku) to znamená rodit, živit, ochraňovat, živit dáváním sebe sama. Muž vydává sebe sama, aby dosáhl vítězství, žena zachraňuje právě tím, že se sama (jako panna) stane darem.
 Jestliže muž musí jednat, žena musí být a to je její náboženská kategorie par excellence. 
 

1.3.2 Archetyp muže – Jan Křtitel

Postava Jana Křtitele zde nebude prezentována ve všech jeho vynikajících aspektech. Záměrně odhlédneme od tématu askeze a mučednictví, které budou mít své místo ve druhé části práce. V této chvíli si chceme všimnout zejména jeho úlohy svědka, služebníka Slova – Ženichova přítele, který připravuje cestu Pánu.

Svědek

V životě svatého Jana můžeme totiž zachytit princip vyzařující všechny formy svědectví – archetyp konstelace svědků, konstelaci mužských povolání. Liturgická modlitba nazývá Jana Křtitele prorokem, apoštolem, andělem, předchůdcem, křtitelem, knězem, kazatelem v podsvětí, vzorem mnichů, květem pouště, mučedníkem. Jenom na této rovině je možné vnímat souběžnost vlastností různých svědků, identickou strukturální dispozici jejich ducha, která je činí tak vzájemně podobnými, že je možné zaměňovat jednoho druhým (např. Jan Křtitel a Eliáš).
 Jan není jen „hlasem volajícím“ (Lk 3,4), svědkem Království (srv. Mk 1,3); sám již je Královstvím, živým místem jeho přítomnosti, „lampou hořící“ (Jan 5,35 ). 

Služebník Slova

Jan žil sice původně na poušti (srv. Lk 1,80), Bůh ho však „vytrhl z tohoto prostředí a učinil ho novým učitelem spravedlnosti; učitelem posledních věcí. To z jeho školy se rekrutují první Kristovi učedníci (Jan 1,35-37). Jeho kázání obsahuje radikální metanoiu, obrácení (srv. Lk 3,3–8). Janovo archetypické ozařující světlo je adresováno všem a každému. Zástupy se ho ptají, ‚co máme dělat?‘ (Lk 3,10). Celníci, obyčejní lidé a vojáci mu kladou tutéž otázku, jedinou otázku o povolání, o svém místě (Lk 3,10–14). Zdánlivě jednoduchá odpověď není podstatná. Důležité je, že Jan soudí všechny a každého jako ten, kdo má moc soudit, neboť je učitelem spravedlnosti, archetypem tak dalece, že užaslí lidé uvažují, zda ‚Jan není Mesiášem‘ (Lk 3,15). Hlas svědka rozechvívá, násilník promlouvá k násilníkům, dešifruje povolání prvních apoštolů (Jan 1,37), formuluje mužskou službu: ‚Připravte cestu Pánu‘ (Mk 1,3). Právě ve spojení s postavou Jana pronáší Pán nejrozhodnější slova týkající se povolání každého muže: ‚Od času Jana Křtitele až po tuto chvíli nebeské království trpí násilí a násilníci je uchvacují‘ (Mt 11,12). I přes všechny překážky se moc Království ve světě potvrzuje násilím násilníků: mužnost věrných svědků posvěcuje jméno Boží krví jeho mučedníků.“

1.3.3 Integrace mužství a ženství v Kristu

Mužství a ženství pocházejí ze společné reality. Lidství dané oběma od počátku jako zřídlo je také budoucím cílem, který mají uskutečnit. Výchozím bodem je doplňující se rozdílnost prvků (mužského a ženského) a vrcholem je jejich konečná integrace v Království. Jestliže je žena onticky (ontologicky) spojena s Duchem Svatým, pak tato vazba nabývá významu a univerzální hodnoty jen tenkrát, když muž je ze své strany onticky spojen s Kristem. (Souvisí to s tím, že muž i žena na zemi tlumočí Boží otcovství-mateřství, které společně zjevuje Syn a Duch Svatý.)
 Oba společně (žena a muž), ve vzájemném vztahu, naplňují jim daný úkol. Je jim dáno společně vytvářet úplně novou realitu mužství a ženství, formující tělo královského kněžství.

Cílem lásky je, aby se dva stali jedním. Ve světle konce se tato slova vztahují na scelení mužství a ženství. To se stává znamením eschatologického určení člověka, znakem blížícího se Království. Pocházíme z Krista, z bodu Alfa, v němž každý z nás nachází svůj obraz, a směřujeme jako muži a ženy ke Kristu, bodu Omega, v němž je odlišnost muže a ženy překonána v mystickém Těle Kristově (které není ani mužské, ani ženské). Plnost lidství je zcela integrována v Kristu. V běhu času jsme ten a ten muž naproti té a té ženě. Avšak tato situace zde není proto, abychom se v ní zabydleli, nýbrž abychom ji překročili. Cílem není bezpohlavnost, ale přetvoření vztahů mezi mužstvím a ženstvím tak, aby se staly něčím zcela novým. Aniž by došlo ke ztrátě bohatství každé autenticky prožité lásky, nebude již mužů naproti ženám, ale bude Mužství a Ženství jako dva rozměry jediné plnosti Krista. Osoba ztratí svůj negativní pól, destruktivní energii odporu a vše, co ji omezuje, izoluje, uchvacuje. A opačně zachová vše pozitivní: svou přitažlivost a vše, co je v ní přijímáním, průzračností, všeobecným i vzájemným prostupováním, aby se nakonec stala čistou radostí z nekonečného rozšiřování své bytosti. Každá částečka člověčenství bude neustále růst a obohacovat vše a každého v úplném společenství, kde „Bůh bude všechno ve všem“ (1Kor 15,28).
 Podíváme-li se na biblické vyjádření muže a ženy, pak žena znamená „pomoc jemu rovná“ (Gn 2,18). „Žena je daleko vnitřnější, blíže kořeni, spokojenější v hranicích své bytosti a snaží se rozvinout své dary pro založení jasné a harmonické symfonie vlastní osobností. Svou přítomností naplňuje svět zevnitř. Muž překračuje své bytí, má charizma expanze, jež zaměřuje jeho pohled mimo něho, směřuje k rozvinutí všech svých energií, které ho ve světě prodlouží. Proto činí vesmír svým vnějším tělem, má nad ním dobýt co největší vlády, aby si ho podřídil jako majitel a pán. Těmto dvěma typům existenciálních důrazů odpovídá biblický příkaz ‚podmanit si zemi‘ (Gn 1,28) a ‚obdělávat zahradu‘ (Gn 2,15), ukázat kreativní vynalézavou schopnost svého ducha. Muž po svém boku nachází ženu, pomocnici, která ho inspiruje a doplňuje. Žena určená k rození, ochraně, k tomu být pramenem života a zdrojem svatosti vidí po svém boku muže, pro kterého je snoubenkou, manželkou a matkou. Podle svatého Pavla je ‚slávou muže‘ (1Kor 11,7); v jasu své čistoty je jakoby zrcadlem odrážejícím tvář muže, zjevuje mu jeho samého a tím ho koriguje. Žena je obdařena intuicí konkrétního a životného, daleka vší abstrakce má dar přímého vhledu do druhého. Je to bezprostřední schopnost uchopit bez zvažování nepostihnutelnost lidské osoby. Díky tomu je vlastně pomocí muži v sebeporozumění a realizování smyslu jeho bytosti; ona naplňuje a dešifruje jeho osud a díky ní se muž snadněji stane tím, co je. Prorocká funkce orientovaná na bytí člověka mění; obětování sebe sama, typické pro ženu, umožňuje vejití druhého.“ 
 

Archetypy Panny Marie a svatého Jana Křtitele jsou obrazem a normou Božího záměru s mužstvím a ženstvím.
 „Žádný pár sloučený na zásadě vzájemného kontrastu nenajde tvůrčí vyřešení svých různoběžností jinak než překračováním sebe a integrováním se na živém základu univerzálního smíření protikladů, jímž je Kristus. Nejuniverzálnější, vše převyšující dvojicí je božství a lidství spojené v hypostazi Slova, které přináší neslýchanou novost: boholidství. Dvojice muž-žena se vztahuje k archetypu páru Panna Marie a svatý Jan Křtitel, kde všechna neúplnost v muži i ženě je překročena skrze mužství-ženství integrované v Kristu. Principem integrace zde není jen samo Kristovo člověčenství, které, jako vše, co je lidské, podléhá ohraničení, ale jeho bohočlověčenství. Toto nejvýše možné sjednocení, kde božství a lidství je rovnovážně činné (bez smíšení a oddělení), vyzařuje tvůrčí novost. Každá lidská bytost, ať v manželství či celibátu, tedy každý člověk stojící v napětí bipolarity je schopen překročit tento půdorys dějinné fragmentace, a tak odhalit, že je symbolickým znakem budoucí celosti.“

Je potřeba „milosti za milostí“ (Jan 1,16), aby došlo k uvolnění izolace muže a ženy „k úkolům, které mají plnit, aby Kristovo tělo dělalo pokroky“ (Ef 4,12). „Takovýto synergismus ve vzájemném naplňování se vyzdvihuje pravou podstatu muže a ženy dokonce nad prvotní adamickou podobu. Čím více muž a žena prohlubují svůj vlastní typ a formují ho ne izolovaně, ale v archetypické vzájemnosti, tím více se uschopňují úplně vstřebat kladnou novost svého naproti, a tak dosáhnout pravdy o sobě. Antagonismus obou pohlaví nemůže být přemožen ani opravdu překročen jinak než vzájemnou duchovní konverzí. Metafyzický element manželské soupodstatnosti kulminuje v Kristu, protože v něm je každá špatná částečnost převýšena plností nabytou doplňováním protikladů. Metanoia vyžaduje velmi rozhodnou změnu, která s sebou nese lítost sahající do samého kořene možnosti lidského ducha a vyvolává odložení soudu před zřejmostí pravdy. Svědomí je uvolněno z náhodných, čistě psychologických a historických změn a otvírá se tomu, co je absolutně panenské z pohledu Boha zjevujícího se v bibli: ‚Duch a nevěsta volají: ‚Přijď!‘ Kdo slyší, ať také zvolá: ‚Přijď!‘“ (Zj 22,17). Adam a Eva stojí před obnovou dle archetypické jednoty: Panna a svatý Jan integrovaní v Kristu: jde o jednotu předobrazenou ve dvou pólech každé duše: každý je zároveň služebnicí (Lk 1,38) i přítelem Ženicha (Jan 3,29).“

2 SPIRITUÁLNÍ ROZMĚR A PODOBA KŘESŤANSKÉ ČISTOTY SRDCE

Lidské srdce, do kterého soustřeďujeme náš duchovní život, není jenom dobré. Má sice předpoklady být dobrým – ze svého stvoření, ze Svatého, který v něm přebývá, ale stejně tak „předpoklady“ k porušenosti, tíhnutí ke zlému: „Záludné je srdce víc než vše jiné, ztěží polepšitelné. Kdo je pozná? Já, Hospodin, zpytuji srdce i ledví.“ (Jer 17,9–10). Člověka pak „soudíme“ podle jeho srdce jako dobrého nebo špatného. V srdci samém je hlubina očištění, neustálé katarze. Dalo by se říct, že samo o sobě je autoregulačním organismem, orgánem. Keřem, který hoří a neshoří (srv. Ex 3,2). Vždyť hnutím v srdci máme možnost očišťovat nebo poskvrňovat. Očišťování srdce má v Písmu také přiléhavý obraz zlata čištěného v ohni. Jako „v tavícím kelímku“ žhnou v srdci člověka procesy protříbení (srv. 1Petr 1,7; Žl 66,10; Př 17,3; Zach 13,9).

Dar čistého srdce lze vztáhnout na starozákonní zaslíbení nového srdce. Bůh sám obřezává srdce svého lidu (Dt 30,6), srdce kamenné mění v srdce z masa (Ez 26, 25n) a vkládá do něj svůj Zákon (Jer 31,33). Přebývání Ježíše skrze Svatého Ducha v srdci věřícího je pak jistou novozákonní paralelou tohoto nového srdce (srv. Jan 6,56; 17,23; 11,52; 17,26).

Mohlo by se zdát, že čistota je v podstatě touha po dokonalosti, absolutní vyprázdněnosti od všeho, co překáží, zastiňuje, nedovoluje světlo přijmout ani jej vyzařovat. Od všeho, co brání očekávání, které je nutně ne-naplněné, protože ne-dokonané, ne-spojené. Skutečná čistota srdce je právě naopak plností, naplněním, ale v určitém období musí unést napětí mezi pociťovanou prázdnotou a reálným očekáváním splnění Božích zaslíbení, převyšujících každou tužbu (srv. Ef 3,20). Jedná se o stav blahoslavených z horského kázání (srv. Mt 5,1–10). Cestu k jejich údělu dobře pochopil svatý František, který prosí: „Pane, učiň, ať nechci tolik být utěšován, jako spíše utěšovat, být chápán, jako spíše chápat, být milován, jako spíše milovat…“

Obraz vyprázdněnosti, dokonce hladu a chudoby můžeme připustit jen ve smyslu hluboké touhy a svobody, která s přísností střeží (nepsis) všechno, co by se v srdci chtělo samozvaně zabydlet. Zkušenost v srdci přítomné prázdnoty výstižně zachytil jezuita Louis Lallemant: „Zakoušíme v srdci prázdnotu, již by nedokázali naplnit všichni tvorové dohromady. Nemůže být naplněno ničím jiným než Pánem, naším počátkem a koncem. Tuto prázdnotu naplňuje ‚vlastnění Boha‘ (to je prostého vědomí Jeho přítomnosti). To nás dělá šťastnými, zatímco ztráta Boha tuto prázdnotu obnovuje a činí nás nešťastnými. Dříve než Bůh tuto prázdnotu vyplní, vede nás na cestu víry pod následnou podmínkou: musíme Ho považovat za svůj poslední cíl, tvory užívat s uměřeností a jejich užívání vztahovat k Jeho službě. Když ze své strany věrně přispíváme ke slávě, kterou Bůh vyžaduje ode všech stvořených bytostí, pak s námi Bůh sdílí svého Ducha, aby naplnil prázdnotu, kterou v sobě cítíme, a aby nás učinil šťastnými. Jestliže Mu však věrni nejsme, ponechává nás v této prázdnotě, která, není-li naplněna, působí naši svrchovanou nouzi. Stvořené věci chtějí zastupovat náš poslední cíl a my sami chceme být na prvním místě cílem pro nás samé. Někdo nám říká: ‚Připoj se ke mně, a já tě učiním spokojeným.‘ My mu uvěříme, on nás zklame, a pak druhý a třetí nám opakuje totéž vybídnutí, ale zklamou nás stejně. Ze všech stran nám různá stvoření lichotí tím, že slibují, jak že uspokojí jakékoliv naše dychtění. Avšak navzdory tomu, že všechny takové přísliby jsou jen lži, jsme přesto vždy znovu ochotni dát se svést. Hle, právě proto nejsme spokojeni nikdy: když přilneme ke stvořeným věcem, oddálí nás od Boha a uvrhnou do trýzně, neklidu, bídy, což jsou vlastnosti od stvoření tak neoddělitelné, jak neoddělitelné od Boha jsou pokoj a štěstí. Podobáme se pak osobám postiženým nechutenstvím, které po prvním ždibnutí jídlo odmítnou, natáhnou ruku po druhém, a stejně i to nechají jako to první: nenacházejí zhola nic, co by bylo podle jejich chuti. Vrháme se na všemožné věci do šíře, aniž bychom dosáhli plného uspokojení. Pouze Bůh je svrchované dobro, jež nás může učinit šťastnými.“

Prázdnotu, jež je reálnou a bolestnou duchovní skutečností, nelze zaměňovat s čistotou srdce. Čistota srdce není vynutitelná. Obdrží ji jen ti, kteří jsou v pokorném a láskyplném vztahu s tím, který ji dává. Jen ti, kteří o ní prosí neustálým voláním: „Stvoř mi čisté srdce, Bože!“, a protože ví, že to nebude hned, jedním dechem dodávají: „Obnov ve mně ducha vytrvalosti.“ (Žl 51,12).

2.1 Chápání čistoty ve Starém a Novém zákoně

Ve starozákonní době se za náboženskou čistotu považovala způsobilost přiblížit se k posvátným věcem. (Nikdo by ji tehdy nespojoval s mravně dobrými skutky.) Zbožnému člověku čistota plynula výslovně jen z účasti na bohoslužebném kultu, dodržování jeho pravidel. Pojem kultovní čistoty je vypracován především v knize Leviticus (11–16), ale prakticky se nese celým Starým zákonem. Kultovní očista zahrnovala i tělesnou čistotu, to je odpor ke všemu nečistému a člověka poskvrňujícímu jako jsou: nemocní, zejména malomocní (Lv 13–14; 2Král 7,3), zemřelí (Nm 19,11–14; 2 Král 23,13n), čistá a nečistá zvířata, dělené pokrmy (Lv 11), sklizeň nebo vojenská kořist z pohanské země (Lv 19,23n; Joz 6,24n) a tak dále. Předpisy o čistotě určují, jak zacházet s tím, co je svaté. Všechno, co souvisí s bohoslužbou, musí být obzvláště čisté, je zakázáno se i jen nenáležitě přibližovat (Lv 21; 22; 1Sam 21,5). Je zajímavé, že posvátné i nečisté předměty jsou ve stejné míře nedotknutelné, jako kdyby obojí bylo nadáno jakousi hrozivou a nakažlivou silou (Ex 29,37; Nm 19). Také síly plození, zdroj požehnání, jsou považovány za posvátné; i jejich morálně dobré užívání vede k sexuálnímu poskvrnění (Lv 12; 15). Rituální očišťování těla a oděvů (Ex 19,10; Lv 17,15n), smírné oběti (Lv 12,6n; 16) a četná omezení chránila u vyvoleného národa víru v jediného Boha proti vší nákaze pohanským okolím a vytvářela skutečný morální systém vedoucí k postupnému zjevení a osvojení si Božích požadavků, které jsou duchovního řádu. Bohem povolaní proroci nepřestávali lidu připomínat, že obmývání ani oběti nemají samy o sobě žádnou cenu, nejsou-li provázeny očištěním vnitřním (Iz 1,15n; 29,13; Oz 6,6; Am 4,1-5; Jer 7,21nn). Do popředí se dostává bohulibost čistoty rukou, srdce, modlitby,… čistoty mravní (Job 11,4.14n; 16,17; 22,30). Příslib úplného očištění je vztahován k příchodu Mesiáše. (Ez 36,25n; Sof 3,9; Iz 35,8; 52,2).

Židovství Ježíšovy doby „pokračuje v zachovávání předpisů pro očišťování a sílící formalismus zdůrazňuje stále více materiální stránku čistoty: opakovaná obmývání (Mk 7,3n), úzkostlivá mytí (Mt 23,25) a vyhýbání se hříšníkům, kteří kolem sebe šíří nečistotu (Mk 2,15n), označování hrobů, vedené snahou vyhnout se nechtěnému znečištění při styku s nimi (Mt 23,27). Ježíš některá z těchto očistných pravidel respektuje (1,43n) a odsuzuje jen výstřelky, dodatečně přidané k Zákonu (Mk 7,6–13). Nakonec ale prohlašuje souhrnně, že jediné skutečné znečistění vychází z lidského nitra (Mk 7,14–23 par): ‚Člověka nemůže poskvrnit nic z toho, co do něho vchází zvenčí… Z nitra totiž, ze srdce lidí, vycházejí špatné myšlenky.‘ Ježíšova láska patří těm, kdo se mu odevzdají prostou vírou a láskou – těm, kdo jsou čistého srdce (Mt 5,8). K tomu, abychom viděli Boha, abychom se mohli objevit před ním, nestačí pouze samotná mravní čistota. K tomu je zapotřebí také činorodé přítomnosti Boží v celém našem životě, protože jedině potom je člověk opravdu čistý (srv. Jan 15,3; 13,10).“


Po Ježíšově nanebevstoupení jsou apoštolové dále Duchem vedeni v chápání pravé čistoty. Petr je nadpřirozeným viděním poučen, jak přistupovat ke křesťanům obráceným ze židovství i pohanství a pro utvářející se společenství církve je vyvozen trojí závěr: žádné nečisté pokrmy už neexistují (Sk 10,15; 11,9), neobřezaní nejsou nečistí (Sk 10,28) a Bůh očišťuje srdce pohanů vírou (Sk 15,9). Pavel nachází v Ježíšově učení oporu pro odvážné tvrzení, že pro křesťana není „nic nečisté samo o sobě“ (Řím 14,14). Starozákonní řád dospěl ke svému konci, a proto ztrácejí svou platnost i předpisy o čistotě, protože Kristus nás od nich osvobodil (Gal 4,3.9). Jenom Kristova oběť má moc očistit od hříchu. Vody křtu zbavují veškerého poskvrnění tím, že nás spojují se vzkříšeným Kristem. Od nynějška má před Bohem cenu pouze postoj znovuzrozeného srdce (srv. 2Kor 5,15). Křesťan vzdává Bohu chválu novou bohoslužbou v Duchu a to mu umožňuje žít bezúhonným životem. Čistota v posledku není možná jinak než ze vztahu s Kristem. Ten má svou podstatnou základnu v srdci člověka, v modlitbě Ducha, volajícího „Abba!“, odkud proniká i ostatní naše schopnosti i konání.

2.2 Askeze a theosis
Setkáváme se s dvěma základními pohledy na růst duchovního života, očištění a zduchovnění. Jeden zdůrazňuje lidské úsilí budující ctnostný a morálně bezúhonný život, druhý očekává „Boží navštívení“, které člověka mění. Jedno se však neobejde bez druhého, ale různé přístupy nás odkazují na rozdílná východiska: „Pro západní myšlení se lidská přirozenost vyznačuje životem intelektuálním a animálním, zatímco život duchovní (nadpřirozený) je přidáván navíc a v určité míře se nadřazuje čistě lidské ekonomii. Pro Východ je vyjádření k obrazu Božímu úplnou definicí toho, co je člověk ve své přirozenosti. Obraz obsahuje život intelektuální i spirituální, sjednocuje nús a pneuma, a naopak život smyslový je to, co se přidává navíc. Tato animální rovina života byla před pádem člověka vnější, obracela se k němu v očekávání svého zduchovnění.“
 Úsilí i tvůrčí spolupráce se shůry přicházejícími podněty odpovídá dynamice vloženého obrazu k uskutečnění podobnosti.

Církevní otcové se shodují, že obraz, přestože ho nelze v posledku pozbýt, byl zastřen hříchem a došlo ke ztrátě podobnosti, ke které byl člověk stvořen a kterou si dovolil slibovat had v ráji (Gn 3,5). Podle svatého Jana (1Jan 3,4-6) a zejména nauky svatého Pavla je hřích a nepravost (anomia) překročení konstitutivní, normativní čáry lidské bytosti (minutí cíle). Hřích je zjevný díky existenci zákona (srv. Řím 3,20), protože právě zákon vyznačuje ostrou hranici mezi tím, co je kata taxin (shodně s řádem), a tím, co je nesoulad, chaos, dokonce hlubinné zmatení ontologických vrstev lidské bytosti.
 

Pro svatého Řehoře Palamu je pramen zla ve zdvojení srdce (srv. Jer 17,9), v němž se dobro i zlo podivně nacházejí bok po boku. Člověk díky působení obrazu stále hledá absolutno, avšak podobnost (vzhledem k situaci mimo Krista) zůstává nemohoucí: hřích převrací úmysly duše a ta končí nacházením absolutna v modlách a představou, že ukojí svou žízeň v přeludech bez síly dospět k původu. Milost zredukovaná jen na stav potencionality nemůže k člověku dospět jinak než cestou nadpřirozenou. Avšak pravda o člověku (nesmazatelný otisk Boha) předchází stav jeho rozdvojení a je dominantním principem od chvíle situování člověka do Krista. Pohled zdola musí být doplněn náhledem shora, abychom poznali, že hřích je až druhotný, následný, jako každá negace. Takže ono „budete jako Bůh“ (Gn 3,5) není pouhou iluzí, neboť pokušení se teprve odráží od pravdy, kterou v tomto případě je: „jste bohové“ (Žl 82,6). 

Vědomí hříchu odkrývá svatost jako v Kristu skrytou normu. Patologie vyžaduje uzdravující akt askeze a pokání. Asketa začíná své úsilí přiznáním si pravdy o sobě. Právě tímto podmiňuje svatý Antonín poznání Boha a svatý Izák Syrský dokonce tvrdí, že „kdo rozpoznal svůj hřích, je větší než ten, který křísí mrtvé, a kdo uviděl sebe sama, je větší než ten, kdo viděl anděly.“
 

Asketický život neustále provází hlubší a rostoucí vědomí pokory. Člověk již nenechává kroužit vesmír okolo svého já, ale staví se do posvátného středu blízkosti Boží, a tím se nachází přesně na svém místě.
 Pláč nad vlastními hříchy spolu se stálou pozorností a modlitbou se stávají trvalým stavem duše (habitus). Tento na první pohled negativní aspekt pokání přináší asketovi vládu nad sebou v podobě apatheia - nevášnivé vášně, která dokáže zprvu nezkrotnou žádostivost (epithymia) proměnit v planoucí touhu po Bohu.
 Tak dochází k pronikání Ducha do celého člověka, tělo i duše se zprůzračňují: „Umělec opracovává hmotu tohoto světa – asketa plodí sám sebe, tesá vlastní tvář a tká celou svou bytost nití božského paprsku.“ 
 

Jakoby nikdy nekončící námaha a pot asketického úsilí v duchovním boji zorává půdu srdce pro přijetí semene Slova, Božského světla. Nový, očištěný a osvícený pohled odnímá člověku jakýkoliv postoj soudu: „Když někdo vidí všechny lidi jako dobré a když se mu nikdo nezdá špinavým (vidí v něm obraz Boha), pak je možné říci, že je skutečně čistého srdce.“
 Po té, co vyjme trám z vlastního oka (srv. Mt 7,5), má „hřích svého bližního zahalit pláštěm své lásky.“

Právě účast na čistotě Boží, jeho svatosti, jeho životě samém je podstatou mystického života. Pravoslaví používá pro mystiku pojmy zduchovnění, osvícení, zbožštění – theosis. „Theosis není v žádném případě odměna. Člověk přináší oběť vlastního srdce a veškeré napětí askeze. Vše, co přichází od Boha, je milostivý dar.“
 Ctnost je podle asketů „lidská dynamika zapálená přítomností Boží.“ Pouhý moralismus by formoval naše jednání podřizováním se příkazům, které by sice dokázaly vybičovat vůli k enormním výkonům, ale jen v mezích lidských sil. Mystik ví, že „nestaví-li město Hospodin, marně se lopotí, kdo ho stavějí“ (Žl 127,1). Skutky ve východní spiritualitě neoznačují morální činy, ale lidské jednání uvnitř působení Božího.

Odříkavý život přivádí věřícího k theosis poctivou mravenčí pílí. Svátostný život naopak dává svou milost okamžitě (ex opere operato): „Pod obrazem chleba a vína se člověk stává částečkou Kristem deifikované přirozenosti. Kvas nesmrtelnosti a sama moc vzkříšení se spojují s naší přirozeností a božské energie ji zcela pronikají. Můžeme říci, že asketický a mystický život srůstají do stále uvědomělejšího života ze svátostí. To, že se při jejich popisu užívají stejné obrazy mystického sňatku, ukazuje na identickou přirozenost obou.“

Svátosti obnovují naší původní přirozenost. „Duch Svatý, který byl dán prvnímu člověku s životem, je nám znovu dán v křestním zasvěcení a v biřmovacím pomazání. Pokání je esenciálně terapeutické jednání a eucharistie do člověka vkládá sémě neporušitelnosti (farmakon athanasias). Svatost a zázraky pro člověka navracejí k jeho počáteční moci, charizmatu, tedy normě. Kristus-archetyp znovu člověka modeluje ke svému obrazu. Účast na slavení velikonočního tajemství v člověku nejen anticipuje status naturae integrae (stav neporušené přirozenosti), ale již do něj uvádí.“

Věrné sdílení svátostné zbožšťující milosti otevírá člověka pro stále nové přijetí Ducha Svatého. To jej připravuje na jeho nadpřirozeně přirozený cíl, jímž je dokonalá jednota v sobě samém a s Bohem: k Otci skrze Syna v Duchu Svatém. Člověk se stává christoforos jen proto, že se stal pneumatoforickým.
 Existence člověka je umístěna mezi duchovnost andělů a tělesnost přirozenosti. Jestliže anděl je druhotným světlem, čistým odleskem, poslem a služebníkem duchovních hodnot, pak úkolem člověka je naopak nechat tyto hodnoty vytrysknout z materie světa, vytvořit svatost a být jejím zdrojem. Člověk neodráží světlo, ale sám se světlem stává.
 Mystický život, napájen z pramene liturgie, udivuje dokonalou rovnováhou a jednoduchostí. Je esenciálně střídmý a nenápadný.
 

Tento přechod k člověku skrytého srdce (srv. Ef 3,16–17) obklopuje duši přítomností Boha, který přebývá v nitru, ale který zároveň zůstává nedosažitelný: imanence jeho přítomnosti neruší transcendenci jeho bytí v sobě.
 „Každý pohyb přestává a také modlitba mění svou povahu. ‚Duše se modlí zcela mimo modlitbu.‘
 Je to hesychia, mlčení ducha, odpočinek, který je nad jakoukoliv modlitbou, pokoj převyšující každý pokoj (srv. Flp 4,7). Jde o postavení tváří tvář věčnosti, kdy ‚Bůh vešel do duše a duše se vystěhovala do Boha‘.“

2.3 Čistota v lásce

Čistota, která dalece přesahuje dokonalost nalíčené a retušované krásy (až kultické sterility), je „svatost a neposkvrněnost v lásce“, zmiňovaná v listě Efesanům (1,4). Skutečná krása jako proměňující síla přivádí veškerou hmotu k dovršení (naplnění) v Bohu. Pravoslavný myslitel Vladimír Solovjov nachází krásu jako anticipaci toho, čím je člověk a svět povolán být – epifanií Boha. Krása je zhmotněním ducha a zduchovněním hmoty.
 Krása umí vidět skutečnosti jiné, nehmotné. Dívá se „za“. V řádu lidských vztahů tuto schopnost umožňuje láska. V milované osobě vidíme to, co druzí nevidí, a v posledku odhalujeme obraz Boží. 
 

Jedině Láska vidí pravdivě (srv. Mt 5,8). „Jako skutečný přemožitel egoismu je láska reálným osvobozením a záchranou individuality. Díky rozumovému vědomí může člověk odlišovat sám sebe, to je svou opravdovou individualitu, od svého egoismu, a proto, když obětuje tento egoismus a sám se odevzdá lásce, nachází v ní nejen živou, ale i životodárnou sílu.“

Solovjov stojí za tím, že člověk se sám sebou může stát pouze tehdy, když „obětováním sobectví“ zruší hranici, která jej od druhého dělí. Jedině láska přetíná kořeny hluboce prorostlého spletiva egoismu tím, že člověka „spoutá“ ještě silnějšími okovy konkrétně prožívaného vztahu. Pokud láska umí tohle, dovede nás také k jednotě s milovanou osobou, s Bohem: „Stejně tak jako nám krása dává chápat jednotu přechodem od fyzické skutečnosti k duchovní, láska nám dává žít jednotu jako účast na božském životě. Láska svou přirozeností obsahuje vše, je výrazem všeho, je vším jako jednota. Tato láska-jednota všeho je Bůh, který právě jako bytí je to, co miluje. Všechno, co je, je v něm jako milované bytí: každý člověk existuje, protože ho Bůh miluje, existence a láska se z Božího hlediska nedají oddělit. Říci tedy, že Bůh je láska, znamená definovat ho jako ručitele sjednocené existence: jednota projevující se v kráse nás odkazuje na lásku. Krása je jednota fyzického a duchovního a láska je spojením lidského a božského. (Tehdy můžeme zahlédnout hloubku smyslu, který má pro Solovjova výraz, převzatý od Dostojevského: ‚Krása zachraňuje svět‘, protože vlastně znamená, ‚láska zachraňuje svět‘.) Láska usiluje o vtělení jednoty do vztahu a umožňuje proměnu každého (izolovaného) tvora v nové stvoření. Láskou se člověk stává podobným Bohu Jednomu v Trojici, stvořiteli jednoty a života, který nekončí.“

Všeobecné kněžství

Zapomínání na sebe a darování se druhému, nazývá Jan Pavel II. „snoubeneckým rysem vztahu mezi osobami“. Stvoření člověka pro vztah (srv. Gn 2,22–24) je jen jinou definicí odpovídající základní biblické pravdě o stvoření člověka – muže i ženy k Božímu obrazu a podobenství. Ryzost lásky nesnese jakoukoli poskvrněnost a prostřednost, protože je ontologickou potřebou takto stvořené bytosti.
 

Muž i žena jsou v církvi Kristovou snoubenkou, protože darem přijímají Kristovu lásku a snaží se na ni odpovídat podobným sebedarováním. V tomto „velikém tajemství“ vzájemného vztahu Krista a církve (srv. Ef 5,32) spočívá podle Jana Pavla míra svatosti církve,
 tedy každého z nás. Křesťan uskutečňuje své spojení s Kristem také tím, že ho následuje ve svém všeobecném kněžství.

Věroučná konstituce II. vatikánského sněmu O církvi (Lumen gentium)  pojednává o všeobecném kněžství v rámci kapitoly Boží lid. Je uvozena veršem z knihy Zjevení (1,6): „Ježíš z nás udělal královský národ a kněze Boha Otce“ (srv. Zj 5,9–10). Víme, že téma kněžství se v Novém zákoně objevuje mnohokrát (zejména v listu Židům), v podobnosti i rozdílnosti s kněžstvím starozákonním, ale zejména vzhledem „k našemu jedinému Veleknězi Ježíši Kristu“, který je vzorem nejen kněžství služebného, ale kněžství jako takového.

Podmínkou kněze, který za lid Bohu přináší oběti, je, že bude vynikat čistotou (viz modlitba kněze při přípravě darů). Vnitřní oběť, jíž je život sám, není úkonem méněcenným nebo druhotným. Proto je „obtížena“ stejným nárokem na čistotu srdce, jako si žádá položení oběti na oltář.
 Přinášení takových obětí strávených ohněm Ducha (srv. Řím 12,1) a hlásání božích skutků (srv. 1Petr 2,9), kterými věřící odůvodňuje svou naději (srv. 1Petr 3,15), jsou jádrem bohoslužby konané k oslavě Boha a ke spáse lidí: „Služebníci, křtem zasvěcení Kristu a posvěcení Duchem Svatým, jsou podivuhodně povoláni a vybaveni, aby se v nich rodily vždy hojnější plody Ducha. Všechny jejich skutky, modlitby a apoštolská činnost, manželský a rodinný život, každodenní práce, odpočinek duševní i tělesný, jsou-li konány v Duchu, ba i těžkosti života, jsou-li snášeny trpělivě, stávají se duchovními obětmi Bohu milými skrze Ježíše Krista (srv. 1Petr 2,5).“
 

Křesťan knězem – prorokem – králem

Pavel Evdokimov hovoří o všeobecném kněžství jako o mništví srdce (týká se všech) a poukazuje na spojitost křestní důstojnosti kněze, proroka a krále, rozvíjené v iniciačních svátostech církve.
 

Všeobecné kněžství uváděné s přívlastkem „královské“ odpovídá křesťanově vznešené důstojnosti, ale také vládě nad sebou samým: „V ukřižovaném Pánu přestává být Adam Narcisem, svléká ze sebe ducha panovačnosti a soběstačnosti a dostává stvoření jako Boží dar. ‚Všechno je vaše. Vy však patříte Kristu a Kristus Bohu‘ (1Kor 3,22–23). Jedině člověk navrácený své přirozenosti, která tkví v tom, že je obrazem, jedině člověk uvedený do společenství s božskými energiemi svého Vzoru, jedině takový člověk může být králem, tím, který vládne, tedy tím, kdo jako Bůh slouží společenství, a má tudíž moc zbožštit svět.“

V biřmování sestupuje na dotyčného Duch Svatý se svými dary a silou, která biřmovance – Kristova atleta a vojína vybavuje k boji a svědectví. Duch se stává jeho ochráncem a zastáncem. Pečeť daru Ducha Svatého biřmovaného nově utvrzuje v jeho úplné přináležitosti Kristu, jehož má v  sobě ztvárnit (srv. Gal 2,20).
 Tím se stává jeho prorokem. Je citlivý na Boží úmysly ve světě, rozumí vnitřnímu smyslu věcí (srv. 1Kor 2,15), v celku církve je obdařen „neomylným smyslem pro víru“ (sensus fidelium).

Skrze eucharistii se „ocitáme přímo ve středu velikonočního tajemství, které prozrazuje celou hloubku snoubenecké lásky Boží. Eucharistie je svátost Snoubence a Snoubenky. Eucharistie zpřítomňuje a svátostně znovu uskutečňuje Kristův vykupitelský čin, kterým ‚je stvořeno‘ jeho tělo, církev. S tímto ‚tělem‘ je Kristus spojen, jako je spojen snoubenec se svou snoubenkou. To všechno je obsaženo v listě Efesanům. Do ‚velikého tajemství‘ Krista a církve je uvedena věčná ‚jednota dvou‘, která od ‚počátku‘ vznikla mezi mužem a ženou.“

Vztah lásky k Bohu a člověku bude nyní představen v různorodých rozměrech života (mučednictví, panenství, manželství) a na vybraných biblických postavách (svatí Jan Křtitel, Štěpán, Maria, Tóbijáš a Sára) se bude odrážet to, o čem bylo dosud psáno.

2.3.1 Mučednictví

Dívat se na mučednictví jako na jistou podobu mezního vyjádření lásky (srv. Jan 13,1) dává tomuto křesťanskému „fenoménu“ (nejen prvních staletí) pravou tvář. Jestliže u mučedníků obdivujeme statečnost a sílu víry, kterou osvědčili v protivenstvích, o to více bychom měli žasnout a prosit o jejich lásku, která je přetvořila v obraz Krista.

V běžném užívání slova „mučedník“ se setkáváme s dvěma významy: „je to buď člověk umučený pro nějakou velkou ideu nebo člověk nevinně trpící, pronásledovaný. Výraz sám vychází ze slova muka, to je velké trápení, soužení. Etymologicky všeslovanský základ slova muka – moka odkazuje na jednoduchou zkušenost rolníka s přípravou mouky z obilných zrn. Původní význam byl asi rozdrcené či rozemleté obilí, následně samo drcení, mačkání, z toho přeneseně trápení.“

Mučedníkem není kdokoli, kdo trpí, ale v pravém (křesťanském) slova smyslu jen ten, kdo trpěl až k smrti a byl zabit kvůli své víře v Krista, to znamená pro svoji víru, že Ježíš Kristus je pravý Bůh a pravý člověk, že je Synem Božím, který se stal člověkem, zemřel, vstal z mrtvých a žije ve své církvi. Mučedníci položili svůj život buď proto, že nechtěli víru nebo jednotlivou pravdu víry zapřít nebo proto, že Krista následovali. Dále přijali smrt, aby se neprovinili proti čistotě, zemřeli na následky věznění, pro heroickou lásku k bližnímu nebo v důsledku fyzického, morálního nebo psychického násilí, které je mělo zastrašit a donutit ke zřeknutí se víry. Základní podmínkou mučednictví není však sama skutečnost, že se vzdali možné obrany proti násilí a hrozbě, prostředků, díky kterým by se smrti mohli vyhnout, nýbrž kvůli vnitřnímu důvodu své ochoty obětovat život.
 

Je pozoruhodné, že v tak vypjaté situaci, kdy se jedná o život nebo smrt, mučedníci osvědčují důvěru, radostnou jistotu, hrdost. Odpovídají tomu dva řecké výrazy parresia a kauchesis. Parresia se projevuje navenek v chování někoho, kdo ve stoje a vzpřímen otevřeně a s plnou svobodou mluví o svém setkání s mocí Boží. Z něho se totiž zrodilo upřímné odevzdání se pravdě Božího slova. Odezvou důvěry je kauchesis, tj. chlubení se něčím, co člověk učinil základem svých existenčních rozhodnutí.
 Vzpomeňme na apoštola Pavla, který „se nechce chlubit ničím jiným než křížem našeho Pána Ježíše Krista“ (Gal 6,14).

A přece se původní označení martyr (mučedník) – „svědek“ týkalo každého křesťana jakožto Kristova svědka. „Sám Ježíš je svým životem a svou smrtí vzorem svědka. Svou dobrovolnou obětí vydal nejvyšší svědectví věrností svému poslání, které mu svěřil Otec. To, co sv. Lukáš vyzvedává v Ježíšově utrpení, je příznačné pro všechny budoucí mučedníky: pomoc Boží milosti v úzkostech (Lk 22,43); mlčení a trpělivost tváří v tvář obžalobě a urážkám (23,9), nevinnost uznanou jak Herodem, tak Pilátem (23,4.14n.22), zapomínání na vlastní utrpení (23,28), přijetí kajícího lotra (23,43) a odpuštění Petrovi (22,61) i samotným pronásledovatelům (22,51; 23,34). Nový Zákon jako celek rozpoznává v Ježíšovi postavu trpícího služebníka ohlášeného Izaiášem a v důsledku tohoto poznání se jeví Ježíšovo utrpení jako nedílná součást jeho poslání. Má totiž ‚smrtí přinést množství lidí vykoupení z hříchů‘ (Mt 20,28 par), podobně jako má služebník trpět a zemřít ‚za ospravedlnění zástupů‘ (Iz 53,11). Ježíš sám několikrát prohlašuje, že Syn člověka je svým posláním vnitřně ‚nucen‘: Boží záměr spásy ho vede utrpením a smrtí (Mt 16,21 par; 21,6.54.56; Lk 17,25; 22,37; 24,7.26.44). Všichni proroci byli podobně pronásledováni a zabiti (Mt 5,12 par; 23,30nn par; Sk 7,52; 1Sol 2,15; Žd 11,36nn). Ježíš v tom nevidí náhodu, ale vyvrcholení Božího plánu (Mt 23,31n), a proto kráčí ‚s rozhodností‘ do Jeruzaléma (Lk 9,51), protože žádný prorok ‚neumírá mimo Jeruzalém‘ (13,33).“

 
Jak vidíme, úloha Ježíšových svědků by se také dala nazvat prorockou: „Nejlépe je viditelná před soudem a vůbec před mocnými tohoto světa (Mk 13,9; Mt 10,18; Lk 21,13n). Jde o slavnostní stvrzení, které často vede k utrpení. Věřící jsou pro svědectví Ježíšovi pronásledováni (Zj 1,9). Štěpán je první v řadě těch, kdo stvrdili své svědectví krví (Sk 22,20) a tento osud očekává svědky evangelia všeobecně (Zj 11,7). Mnoho jich přijde o život na svědectví Ježíšovi a Božímu slovu (6,9; 17,6). Babylon, nepřátelská mocnost bojující proti nebeskému městu, se opíjí krví těchto svědků, mučedníků (17,6). Její vítězství ale bude jen zdánlivé. Ve skutečnosti vítězí ti, kdo s Kristem přemohli zlého ducha krví beránkovou a slovy svého svědectví (12,11). Mučednictví je svědectví víry, posvěcené svědectvím krve.“

Chápání pojmu martyr – svědek doznává jistý zlom v postavě sv. Štěpána: „Po Štěpánově smrti postupně vyprchávala myšlenka martyra jako svědka, který ještě osobně žil s Ježíšem, prožitkem, zážitkem, zkušeností. Naopak zde zůstává přítomná myšlenka svědka – vyznavače. Samozřejmě že těmito martyry – vyznavači byli ostatní apoštolové, ale i ti v sobě uchovávali ještě zkušenost života s Kristem. Štěpán se však stal martyrem – vyznavačem způsobem, který převýšil všechny ostatní. Důvodem bylo to, že skrze utrpení smrti se podrobil poslední zkoušce vážnosti svého uschopnění svědčit o svém vyznání víry. Ne to, že byl nazván martyrem, ale pravděpodobně zřetelný a nezpochybnitelný způsob této události, se stal základem nového typu svědectví, které bylo nazváno martyrium – mučednictví. Utrpení zde hrálo jen doprovodnou roli, klíčovou se však stala odhodlanost svým vyznáním dosvědčit Kristu svoji důvěru. Není to jen svědectví pro Krista, ale svědectví před Kristem.“

Protože se jedná především o vnitřní postoj Ježíšova svědka (nikoli v prvé řadě o skutečnost vnější trýzně), začalo se mučednictví aplikovat všeobecně na asketický život, v kterém je možné dosáhnout každodenního tzv. „nekrvavého mučednictví“, nebo také „mučednictví ve svědomí“. Takový mučedník trpí násilí z lásky ke Kristu pro svou věrnost a důslednost mravním a náboženským zásadám. 
 Stejně tak se velmi záhy vytvořila tradice, která mučednictví připisuje stejnou ospravedlňující moc jako křtu (křest krve). Prvotní teologové připouštěli, že martyr je pro záslužnou cenu své smrti (ospravedlnění a posvěcení) okamžitě osvobozen od jakéhokoli následku hříchu a uveden do blaženého patření na Boží slávu.
 

Ježíš mnohokrát ukazuje, jak nutná je v životě věřících oběť a umrtvování (srv. Mt 10,38; Jan 12,24–28), protože co se týká Mistra, bude zakoušet i učedník (srv. Mt 5,11–12; 10, 24–25; Jan 15,20). „Nikdo (však) nemá větší lásku, než ten, kdo za své přátele položí svůj život“ (Jan 15,13). Proto církev oceňuje mučedníky jako „vynikající dar (svatosti) a největší ověření lásky.“
 Právě jako na dar je nutno se na mučednictví dívat. Jedná se o povolání, které není plodem pouze lidského úsilí a rozhodnutí, ale je to odpověď na Boží iniciativu a volání. Jen tehdy je mučedník vybaven nadlidskou odvahou a vytrvalostí (srv. 2Kor 12,9–10; 13,4).
 Jedinečné a radikální sebedarování života tváří v tvář smrti nevyplývá z nějakého nenadálého „tranzu“ nebo pobláznění, ale jen z „bláznovství pro Krista“ (srv. 1Kor 1,23), vyjádřené krajností hluboce zakoušené lásky. Mučedník přijímá smrt celým srdcem, dokonce s radostí, a mučící nástroje a katy jako ty, kteří mu prokazují službu v úplném spojení a připodobnění se Kristu.
 Křesťané v tomto chování poznávali ani ne tak mravní velikost, jež by se mohla dávat za vzor několika statečným, ale spíše jakýsi mystický prožitek osobní spásy, kdy smrt přestává být nejhorším zlem, a mučedník v něm paradoxně zakouší ochranu, bezpečí a jistou záruku věčného života.
 Svatý Pavel nám v závěru 8. kapitoly listu Římanům (35–39) zanechává „hymnus“ skálopevné vnitřní důvěry: „Kdo by nás mohl odloučit od lásky Kristovy? Snad soužení nebo úzkost, pronásledování nebo hlad, bída, nebezpečí nebo meč? Jak je psáno: ‚Denně jsme pro tebe vydáváni na smrt, jsme jako ovce určené na porážku.‘ Ale v tom ve všem slavně vítězíme mocí toho, který si nás zamiloval. Jsem si jist, že ani smrt ani život, ani andělé ani mocnosti, ani přítomnost ani budoucnost, ani žádná moc, ani výšiny ani hlubiny, ani co jiného v celém tvorstvu nedokáže nás odloučit od lásky Boží, která je v Kristu Ježíši, našem Pánu.“ 

„Teologie mučednictví“ rozvíjená ve scholastice, odkazovala zejména na vlité božské a kardinální ctnosti, zářící v životech mučedníků. Úkon lásky, milující Boha pro něho samého a nade všechno, předpokládá totiž hlubokou víru a přilnutí k tomu, do něhož je vložena veškerá důvěra a naděje. Dramatická volba mezi životem pozemským a věčným je považována za vnuknutou moudrým oceňováním hodnot. Je svrchovaně spravedlivá – dává Bohu, co mu náleží. Vítězství ducha nad slabostmi těla je nejvyšší projev ctnosti mírnosti, hrdinská statečnost je zde evidentní. Mučedníkovy postoje a jednání jsou v neposlední řadě zrcadlem Ježíšovy pokory a poslušnosti.
 Jsou pro nás především znamením vážnosti svého přesvědčení, hodnoty víry, obrany víry, naplnění a dovršení křesťanského života, Kristova vítězství nad smrtí a mocnostmi světa, moci Ducha Svatého, oživovatele.

Světcova láska ke Kristu a jeho církvi nás posouvá do společenského (ekleziálního) rozměru mučednictví. V mučedníkově smrti Kristus znovu prožívá své spasitelné umučení a smrt za církev, svou Snoubenku. Mučedník v tomto smyslu doplňuje „co zbývá vytrpět do plné míry Kristových útrap“ (srv. Kol 1,24). Tím však nic nepřidává ke Kristovým zásluhám, ale svým příkladem a přímluvou přispívá k posvěcení Božího lidu a jeho přivlastňování si Vykupitelových zásluh. Odtud pochází známý Tertulliánův výrok: „Krev mučedníků je semenem nových křesťanů.“
 

Budiž také řečeno, nahlíženo perspektivou předkládané práce, že mučedníkova láska je dokonale čistá. Bývá ztotožňována s láskou panenskou, protože je zřejmé, že mučedník miluje nerozděleným srdcem. (Důvodem mučednické smrti u mnoha světců bylo právě odmítnutí ztráty panenství.) V závěru této kapitoly se podíváme na završení života Jana Křtitele a jáhna Štěpána, kteří byli pro velikost své lásky korunováni mučednickou palmou vítězství.

Svatý Jan Křtitel

Zdá se, že mučednická smrt Jana Křtitele (Mk 6,14–29 par) je jiného rázu, než bude následně popsáno v „případu“ sv. Štěpána, který je považován za tzv. „prvomučedníka“. Jan stojí na pomezí Starého a Nového zákona (srv. Lk 16,16), Ježíše osobně znal, sám se vůči němu vymezoval jako jeho předchůdce.

Jan je martyrem, který ztratil svůj život pro vyznávání pravdy. Za ní stál a ji „na způsob skutečného proroka“ bez servítků a politických manévrů očišťoval a její překrucování vytýkal i mocným tehdejšího světa. Tak se dotkl hříchu tetrarchy Heroda, který žil v nedovoleném svazku s manželkou svého bratra (srv. Mk 6,18). Takové manželství bylo porušením nařízení: „Jestliže se někdo ožení s manželkou svého bratra, bude to ohavnost. Zneuctí svého bratra, zůstanou bezdětní“ (Lv 18,16; 20,21).

Je nám dobře známa scéna (znázorňována také v umění) oslavy Herodových narozenin, při které v náhlém sledu událostí dojde k vynesení rozsudku Janovy smrti. Evangelia však nezachycují, jak Jan tuto skutečnost přijal, jak reagoval. Explicitně nevíme, zda v něm nebyl stín nenávisti vůči katu, který přišel Herodův rozkaz vykonat, nebo vůči Herodiadě, jíž „se naskytla vhodná příležitost“ (Mk 6,21), aby pomstila „hlas“ nepohodlného svědka. (Nezdá se ani, že by byl podrobně informován, o tom, co se v Herodově paláci odehrálo, a že by dostal čas na přehodnocení svých postojů.)

Z jiných míst Písma však víme, že Jan byl už za svého života považován za svatého (Mt 11,11). Ztotožňován s Eliášem a jinými proroky (Mk 6,15) horlil pro Hospodina (srv. 1Král 19,10), spravedlnost vůči Zákonu a čistotu lidského jednání (srv. Lk 3,7–18). Také Herodes „věděl, že je to muž spravedlivý a svatý“ (Mk 6,20). Vůči Ježíši byl Jan pokorný (Jan 1,30), nenechal se druhými označit za Mesiáše (Jan 1,20), svým poznáním dosvědčuje, že Ježíš je onen Izajášův „Beránek“ (srv. Iz 53,7; Jan 1,29), Syn Boží (Jan 1,34). Janova oddanost je vyjádřena pozicí přítele Ženicha, v jehož blízkosti nachází veškerou svou radost (srv. Jan 3,29). 

Když se zaposloucháme do oslavné řeči Bedy Ctihodného, připravené pro den svátku Stětí Jana Křtitele, nemusíme zůstat na pochybách, že Jan je právoplatným svatým mučedníkem: „Právem slavíme den, který je pro nás posvěcen Janovým utrpením, ozdoben zářícím purpurem jeho krve. Pronásledovatel sice od něho nežádal zapření Krista, ale zamlčení pravdy; to však znamená, že zemřel kvůli Kristu. Vždyť přece Kristus říká: ‚Já jsem pravda‘ (Jan 14,6). A proto zajisté prolil svou krev kvůli Kristu, když ji prolil kvůli pravdě. Svou vlastní krví byl pokřtěn ten, jemuž bylo dáno pokřtít Vykupitele světa.“

Svatý Štěpán

Štěpánově mučednické smrti předchází volba mezi prvních 7 jáhnů nově se utvářejícího společenství, nespravedlivá obžaloba a jeho „fundovaná“ řeč před radou. V těchto událostech je Štěpán označován za vynikajícího muže „plného víry a Ducha Svatého“ (Sk 6,5). Po modlitbě a vkládání rukou (v. 6) je pověřen službou spravedlivého podělování pokrmů při společném stolování místní církve (v. 1). Štěpán je zde pochvalně prezentován jako ten, kdo je „obdařen milostí a mocí, schopný činit mezi lidmi velké divy a znamení“ (v. 8). Ve vyprovokovaném lživém sporu nejsou odpůrci s to „čelit Duchu moudrosti, v jehož moci Štěpán mluvil“ (v. 10). Ukazuje se, že způsob Štěpánovy mluvy a vystupování tu není jen směsicí vzdělanosti a rétorického umění. Opakované konstatování charizmatičnosti jeho osobnosti se stupňuje do maximálního vyjádření: „jeho tvář byla jako tvář anděla“ (v. 15).

Vykreslení vnějšího výrazu Štěpánovy vnitřní krásy vrcholí v nepřehlédnutelném spodobení s Kristem ve Sk 7,54–60: „Když to členové rady slyšeli, začali na Štěpána v duchu zuřit a zlostí zatínali zuby. Ale on, plný Ducha Svatého, pohleděl k nebi a uzřel Boží slávu i Ježíše, jak stojí po pravici Boží, a řekl: ‚Hle, vidím nebesa otevřená a Syna člověka, stojícího po pravici Boží.‘“ (srv. Mt 26,64)… „Když Štěpána kamenovali, on se modlil: ‚Pane Ježíši, přijmi mého ducha!‘ (srv. Lk 23,46). Pak klesl na kolena a zvolal mocným hlasem: ‚Pane, odpusť jim tento hřích!‘“ (srv. Lk 23,34).

Lukášova koncepce zaznamenání Štěpánovy smrti jakoby byla paralelou způsobu jednání a posledních slov Ježíše na kříži. Podle exegetů se tím naplňuje přesně míněný evangelistův záměr: „Takto vede Štěpánův příběh křesťany ke Kristu. Kristus působí a hovoří skrze křesťany. Ježíšův osud je proto také osudem křesťanů. V příběhu o Štěpánovi se vypráví, jak má křesťan chápat sám sebe: Boží láska uschopňuje člověka, aby dokázal svědčit o Božím slově svým životem a aby dokázal konat podivuhodné činy pro spásu lidí.“

2.3.2 Panenství

Pohlavní čistota byla v práci doposud zmíněna jen velice okrajově. A to záměrně proto, že pojem „čistota“ je až příliš často zužován výhradně na tuto oblast. Celá práce chce přispět k povědomí čistoty křesťana jako jeho jisté danosti i směřování. Nicméně právě pohlavní čistota (nejen zdrženlivost) koresponduje s vnitřním nábojem svobodného a nerozděleného srdce, bez něhož by byla nesmyslná. Pojetí následujících kapitol o panenství a manželství, jež spolu vnitřně souvisí, si však bez uchopení také tohoto rozměru nevystačí. Je zde potřeba uplatnit pohled teologické antropologie, zahrnující celého člověka s jeho tělem, duševními pochody a potřebami i duchovním přesahem.


Panenství, jak jsme se ho již dotkli v souvislosti s mužským a ženským archetypem, je počáteční (protologickou) i konečnou (eschatologickou) integritou člověka. Existence panenství prochází lidskými dějinami a jeho chápání vývojem. Ačkoli se již mnoho staletí prakticky kryje s konkrétním životním stavem, a také v biblických východiscích jej budeme nahlížet vedle stavu manželského, chceme mít stále na zřeteli panenství jako stav srdce.


Celibát „pro nebeské království“ je zvláštním darem (povoláním) Boha a plodem svobodného rozhodnutí ze strany člověka. Raniero Cantalamessa podtrhuje, že zřeknutí se manželství pro nebeské království je možné jen proto, že Boží království už přišlo, v Ježíši Kristu je tu. Novost Ježíšovy existence na zemi vyvolává nečekané důsledky. A to i v situaci, která se nachází mezi pověstným „již“ a „ještě ne“. Pozvání žít již nyní tady a teď způsobem, jakým to bude jednou „tam“, přináší pro člověka mnohé provokující výzvy i napětí.


Odevzdat se Bohu celým srdcem znamená, že všechno nachází své tíhnutí k Bohu. Bůh je milován osobní láskou a nade všechno. Nezůstává nic, co by bylo dáno stranou, do zásoby, pro případ pozdějších „zadních vrátek“. Naprostá totálnost a exkluzivita je pro odevzdání sebe samého Bohu příznačná, jeho hodná. Čistým srdcem nebo také panenstvím srdce nazývá P. Raniero právě tuto jednoznačnou zaměřenost, sjednocenost člověka.
 


Novost oddání se Pánu lze snad nejpřesněji vyjádřit obrazem zásnub, zasvěcení. Výlučnost vztahu nenachází na lidské úrovni lepší ekvivalent. Jedná se však o hlubší, náročnější pouto, než by se mohlo na první pohled zdát. Zasnoubení s Kristem znamená „ukřižování“ (ale pochopitelně také vzkříšení) spolu s ním: „Ti kdo náležejí Kristu“ (tedy všichni křesťané), „ukřižovali svoje tělo i s jeho žádostmi“ (Gal 5,24). Znamená to něco nechat zemřít, aby něco jiného mohlo žít. Je to velikonoční princip, který Ježíš vnesl do světa.
 K úplné pravdě musí zaznít, že panenství v určitém smyslu „bolí“. Bolest přitom nelze zahrnout pouze do negativ věci. Je to bolest k životu, „aby vyšlo najevo smýšlení mnoha srdcí“ (srv. Lk 2,35). Ukazuje, že panenství jako duchovní mateřství, je plodné. Panna svou věrností, stálostí, vůní své skryté oběti a zápasy víry dobývá jiným území, připravuje pole k setbě, uvádí do života. Právem jí patří radost té, „která nerodila, v bolestech se nesvíjela, neboť více synů bude mít osamělá…, jejím manželem je její Stvořitel“ (Iz 54,1.5).


Ve Starém zákoně je panenství/panictví nepřijatelné nebo těžko pochopitelné. Je prakticky rovno pokořující neplodnosti, u druhých vzbuzuje pohrdání (srv. Gn 30,23; 1Sam 1,11). Setkáme se sice i zde s předmanželským panenstvím, kterému je přikládána vážnost a úcta (Gn 24,16; Sd 19,24), ta je ale diktována starostí o rituální čistotu (srv. Lv 12; 15; Ez 44,22). Ojedinělé příklady dobrovolné (dočasné nebo trvalé) pohlavní zdrženlivosti vyplývají z konkrétního Hospodinova příkazu (Jer 16,2), okolnosti (Ex 19,15; 1Sam 21,5) či osobně zaujatým postojem (Jdt 8,4nn; 16,22).
 „Skutečná příprava na křesťanskou úctu k panenství spočívá ve starozákonních úvahách o zaslíbení a smlouvě. Bůh překonává ženskou neplodnost a tím ukazuje, že ti, kterým se dostalo jeho zaslíbení, už nezávisí na obvyklých cestách plodnosti, nýbrž na Boží všemohoucnosti. Bůh projevuje své svrchovaně svobodné rozhodnutí při vyvolení tím, že překvapivě dává přednost neplodným ženám (Gn 16,1; Sd 13,2; 1Sam 1,5).“
 Ženy Staré smlouvy žijí v očekávání, kdo bude matkou Mesiáše (srv. Iz 7,14).


Zejména u proroků se poměrně často objevuje představa zásnub Hospodina se svým lidem: „Dávají například titul panny dobytému území (Iz 23,12; 47,1; Jer 46,11), zvláště Izraeli (Am 5,2; Iz 37,23; Jer 14,17; Pláč 1,15; 2,13), když oplakávají ztrátu jeho územní celistvosti. Zneuctění smlouvy je Jeremiášovi rovněž příležitostí mluvit o Izraeli jako o panně (Jer 18,13) a připomenout mu, jaká by měla být jeho věrnost. Texty týkající se obnovy Izraele a jeho vztahu k Hospodinovi, který bude znovu vztahem lásky, mluví stejným jazykem (Jer 31,4.21). Izajáš přirovnává sňatek mladého muže s pannou (Iz 62,5) ke sňatku mezi Hospodinem a Izraelem, ke kterému dojde v době Mesiášově. Výlučnost Božích požadavků vede věřícího k bezvýhradné lásce k Bohu.“
 


Linie takovéto vize Izraele přechází do Nového zákona Ježíšovým vztahem k církvi a naplno se rozvíjí v lidu nové smlouvy. Význam pohlavní zdrženlivosti se posunuje od kultu k postoji srdce. Chápání čistoty těch, kteří se „nežení a nevdávají“, objasňuje Ježíš ve sporu se saduceji o realitě manželství ve vztahu ke vzkříšení (Mt 22,23–33). „Lidská sexualita, přestože byla Bohem začleněna do stvoření a požehnána, patří do pozemského řádu. Zůstává na straně smrti a nevstupuje do vzkříšení. V Božím království bude mít člověk vzkříšené, ‚pneumatické‘ tělo v těsné kontinuitě s předchozí skutečností, avšak ti, kdo budou považováni za hodné dne vzkříšení, budou po stránce sexuality jako andělé v nebi. Tento text nehlásá přímo celibát, ale uvádí do jeho křesťanského chápání. Celibát v řádu vzkříšení je možný. Manželství už není absolutní a definitivní skutečností, z určitých důvodů je možné se ho zříci.“


Matoušova perikopa O rozluce (Mt 19,3–12) je jediným jasným výrokem o celibátu hlásaným samotným Kristem. Ježíš na výhrady učedníků ohledně náročnosti manželství (v. 10) reaguje prohlášením, že monogamie je uskutečnitelná, když existuje ještě obtížnější volba zřeknutí se manželství „pro Boží království“. Uvádí to v kontextu těch, kteří se nežení z důvodu vlastního omezení nebo vlivem okolí (v. 12). Život v celibátu je darem Božím těm, kdo se učiní „eunuchy“ (neschopnými), protože z vnitřních pohnutek nemohou žít jinak. Výrazem „neschopnost“ (zneschopnění) se ustanovuje stav celibátu jako trvalá a definitivní volba zřeknutí se aktivního sexuálního života v manželství.


Jsou i další evangelijní témata, která se stavem panenství nepřímo souvisejí (Lk 18,29b–30; Mt 19,29; Mk 10,29–30). Celibát je např. v kontextu bohatství, vlastnění chápán jako opuštění všeho, co učedníkovi brání cele přilnout ke Kristu (srv. Lk 14,20). Tomuto postoji odpovídá zejména explicitní Pavlův výrok: „Kdo nemá manželku, stará se o věci Pána, jak by se líbil Pánu“ (1Kor 7,31–35), ale i ostatní místa Nového zákona, která křesťana odkazují na bdělost a připravenost (nezatíženost) pro den druhého Kristova příchodu, a uschopnění prožívání eschatologické reality s ním.

Nejde ani tak o to, předložit všechna místa v Písmu, jako zakotvit novozákonní chápání panenství a sexuální zdrženlivosti ve vztahu k Bohu. Hodnota panenství tkví v síle svobody, otevřenosti, trpělivého očekávání. Je zahleděním se do průzračnosti kontemplované v kráse Boha, který to, co je k vidění mezi námi, nekonečně převyšuje.

Zvěstování Panně Marii

Ještě jednu část Nového zákona (ne zcela snadnou) však nelze v této souvislosti opomenout. Jedná se o Zvěstování Panně Marii, které zjevuje panenský stav v jeho maximální podobě, plodnosti. Je nutné mít před očima někoho, kdo je naplno tím, kým se člověk teprve postupně s milostí Boží stává. Mariino panenství je nedostižné co do jeho opakování v dějinách, neustále však probouzí živou touhu se této milosti otevřít. 

Výklad delikátního momentu Zvěstování je spoluprací nespočetných duchovních autorů s Duchem Svatým. Najdeme v něm biblické opodstatnění formulace dogmatu Mariina neposkvrněného početí a oporu pro jiné teologické výpovědi. V neposlední řadě je naší každodenní zkušeností modlitby „Andělského pozdravení“. Předkládá nám nesporně inspirativní podněty pro náš duchovní život a každý z nás by mohl představit své „oblíbence“ s přiléhavými interpretačními klíči. Pro přiblížení se k jádru evangelijní zprávy o panenském početí Krista (Lk 1,26–38) zde bude použit komentář vybraných veršů podle textu z edice Sacra Pagina profesora L. T. Johnsona a jeho spolupracovníků.

V prvním uvedeném verši je událost zasazena do kontextu doby a místa. Plynule navazuje na předpověď o narození Jana Křtitele. Jmenovitě představená „panna zasnoubená Josefovi“ je v řečtině označena slovem parthenos, které se v obecném významu vztahuje na jakoukoli neprovdanou ženu, bez zvláštního odkazu na její sexuální zkušenost. Lukášova věta naráží na Dt 22,23, kde je jasné, že zásnuby jsou již zavazující, takže takové ženě přísluší výraz „manželka“ (Dt 22,24; Mt 1,20). Lukáš však tohoto slova neužívá.

Dvacátý osmý verš je nezvykle podán takto: „Anděl k ní vešel a řekl: ‚Buď zdráva, Paní, byla jsi obdarována! Pán s tebou!‘“ Podle Johnsona žádný překlad nedokáže vystihnout aliteraci ve spojení chaire kecharitomene. Johnson se pokouší alespoň částečně postihnout slavnostní nádech oslovení „Buď zdráva, Paní“ a vyhnout se možnému teologickému přetížení, jež s sebou nese termín „milost“. Anděl sděluje jasný smysl pozdravení: Maria nalezla u Boha milost. Důkazem a výrazem této milosti je, že porodí Mesiáše. Celá scéna připomíná Sd 13,2–7 se slovními narážkami na Zach 9,9 a Sof 3,14, kde jsou silné mesiášské motivy: Maria má Pána „v sobě“, stejně jako měl v sobě Hospodinovu přítomnost eschatologický Sión. Maria zde představuje Izrael.

Mariino uvažování, co to znamená, provází úlek, který je zachycen emočně silnějším výrazem (diatarasso) než Lukáš použil u Zachariáše (tarasso). Po ohlášení zvěsti narození Ježíše, Syna Božího, který bude očekávaným davidovským králem, Maria reaguje: „Muže nepoznávám“. Mariino sdělení je přímé, také anděl může na rovinu objasnit pravý původ dítěte. Lukáš zjevně vnímá Marii jako pannu v biologickém smyslu (odmítá ji nazvat Josefovou manželkou), ale hlavním předmětem jeho zájmu je zázrak Boží moci, která překonává lidskou neschopnost. Způsob, jakým se to stane („Duch Svatý sestoupí na tebe“), je podobný, jaký udává Ježíš, když učedníky připravuje na seslání Ducha Svatého (Sk 1,8). „Zastínění“ se děje také oblakem v příběhu o Ježíšově proměnění (Lk 9,34) a je zřejmou narážkou na oblak Boží přítomnosti v Exodu (40,35).

Porovnání Marie a Zachariáše je nasnadě. Johnson rozdíly komentuje takto: Maria nemá v lidu žádné oficiální postavení, nepíše se, že by byla „spravedlivá“ ve smyslu zachovávání Tóry, a její prožitek se neodehrává v bohoslužebném prostředí. Patří mezi ty nejbezmocnější ve společnosti své doby; je mladá ve světě, který si cení věku, je žena ve světě ovládaném muži, je chudá v sociálně rozvrstveném ekonomickém systému. Navíc nemá ani manžela, ani dítě, což by dodalo její existenci hodnotu. Přesto je Mariina odpověď pozitivnější než Zachariášova. Místo otázky „jak poznám“ (Lk 1,18), kterou si Zachariáš žádá důkaz, se Maria prostě ptá, jak se příslib uskuteční přes zjevnou překážku jejího panenství. Jako by slyšela pouze slova „počneš a porodíš syna“. Když anděl objasní, že toto narození nezpůsobí lidské konání, ale Boží moc, Maria odpovídá v poslušné víře stejně silnými slovy, jaká později pronese její syn v zahradě tváří v tvář smrti (Lk 22,42), „ať se mi stane podle tvého slova“. Mariino definování sebe samé „jsem služebnice Páně“, ji srovnává s Hospodinovým Služebníkem u proroka Izajáše (srv. Iz 49,3; 50,4.10; 52,13).

2.3.3 Manželství

Bylo by velkým zúžením, kdybychom se na manželství dívali jen z pohledu lidské sexuality. Manželství sobě navzájem oddaných lidí zahrnuje veškeré jejich bytí, všechny oblasti života. Je jejich povoláním, uskutečněním života, svatosti. Je konkrétní podobou zmiňovaného mužství a ženství v Kristu, obrazem sjednocení, obrazem Kristovy lásky k církvi. Přesto právě na sledování vývoje prožívání sexuality muže a ženy je možné zachytit proměnu samolibého erotu ve skutečnou (čistou) lásku. 

„Dobrovolná“ ztráta života mučedníků, panenské zřeknutí se partnerského vztahu s člověkem, hledání láskyplného začlenění sexuality do života manželů, to vše se nese jedním tématem: oběť, oběť z lásky. V jistém smyslu by se dalo říci, že oběti by nebylo zapotřebí, kdyby neexistoval hřích, který člověka vyvádí z jeho reality. Hřích v oblasti sexuality spočívá v jejím prožívání mimo antropologickou podstatu člověka, to je ve snaze bezohledně trhat plody z rajského stromu. Hledání uspokojení bez obětování se někomu, je „nalezeno“ ve zdánlivém potěšení, neboť opravdové naplnění přichází jen ze vztahu. Sexuální láska má každodenní potřebu být proměňována a ze své strany proměnu působí, protože člověka přesvědčuje o pozitivní hodnotě zříkání se.

Obraz Krista je ale obrazem člověka z hříchu vykoupeného a přestože hřích do původního obrazu člověka nepatří (je tam něčím cizorodým), člověk bolestně zakouší, že není schopen nehřešit. Skrze Kristovo vykupitelské dílo se padlému člověku nabízí sexualita jako cesta spásy. „Cestou spásy se směřuje k poznání jeden druhého, sama sebe a k uvědomění si v lásce, kterou dáváme, že jsme milováni. Je to cesta vzájemného předávání: milujíce zjišťujeme, že jsme milováni. Milost manželské lásky se skrývá v teologické dynamice přecházení od obrazu k podobě. Manželská láska uvádí v člověku do pohybu obraz Boží, aby jím tento obraz mohl prostoupit tak dokonale, že ve svých gestech, ve svém myšlení, ve svém vnímání i konání bude stále podobnější Bohu.“
 Je to láska nahlížená jako pouť, na níž je člověk pobízen, aby vyšel ze své egoistické skořápky a vydal se směrem ke schopnosti učinit gesto pravé lásky. Začíná tak proces růstu od lásky tělesné k lásce duchovní. Přechází se od samoty k sjednocení, od prvotního hříchu ke spáse. Sexualita během tohoto procesu v jistém bodě vypotřebovává svou funkci. Jakmile je přemožena osamocenost a poté, co je nastolen vztah lásky, sexualita již není viděna způsobem tohoto světa, ale stává se znamením světa budoucího.

Je to velikonoční rozměr, který člověku dává pochopit a vrůstat do duchovní dimenze sexuality. Vztah dvou zamilovaných bude postaven, dříve či později, před volbu překročit vlastní sobectví a jít společně dál, nebo vztah ukončit. Není jiné cesty. Oběť vyvolává doslova hrůzu a člověku se zdá, že nemá žádnou jistotu, že znovu nabude toho, co obětoval.
 Jestliže by se člověk opakovaně nevzdával vlastních rozmarů, vůle a sebeprosazování, žil by partnerský život na prahu Velkého pátku, kde by nutně musel zakoušet hořkost osamocení a nepochopení. Láska má naštěstí takovou sílu a dynamiku, že dokáže člověka pronést utrpením, a dát mu zakusit nepředstavitelnou novost života ve vzkříšení. Právě na tom je, podle Rupnika, postavena pravá teologie manželství.
 Manželé zakoušejí, nejen v pohlavním aktu, že vše v jejich vzájemném životě je proniknuto láskou a smrtí jednoho pro druhého. V podstatě neustávají chvíle oběti pro druhého. Potom je jejich sjednocení naplněním, je skutečným symbolem, jež vyjadřuje pravdivý obsah prožitku.

Řekli jsme, že jinou definicí osoby je „bytost hledající vztah“. Když někdo člověku ukáže, že si zvolil jeho na místo sebe samého a na místo všech ostatních, které mohl vybrat, to je nepřemožitelný argument znovunalezeného vztahu: jistota vztahu, kterou můžeme ztotožnit se samotnou jistotou bytí. Zkušenost trvalosti a stálosti však musí jít „až za hrob“.
 Posledním a definitivním důkazem je smrt pro druhého. „Avšak jestliže by muž proto, aby ženě ukázal, že ji miluje a že si ji vybírá, zemřel, vše by skončilo. Tomu odpovídá známé místo v Gn 3,7, kde se mluví o fíkovém listu. Muž objevuje, že pohlavní orgány jsou stvořeny pro sjednocování; skryje-li je, nabízí tím symbolicky obraz smrti pro druhého. Rozpoznání vlastních pohlavních orgánů jako oblasti intimity, která se odkrývá jen v té jedinečné chvíli, jež je potřebná k nabytí jistoty o vztahu, znamená, že muž (a na druhé straně i žena) v sexualitě odhaluje skutečnost symbolizující nejvyšší příčinu pro znovunalezený vztah. Poněvadž vlastní sexualita se odhaluje pouze jednomu, stává se výrazem totální věrnosti a důvěry v druhého. Jedinou příčinou neotřesitelnosti vztahu je důvěra, která se vytváří skrze tuto intimitu.“

Také Bůh jedná podle této logiky vztahu. Obětováním vlastního Syna nám zjevuje svou lásku k nám a pravdivost své věrnosti. Stejnou lásku vyžaduje manželství, které se jenom tak může stát svátostí.
 „Jedná se o účast na osobě Kristově, o účinné předávání Boží milosti. To, že se svátost manželství uskutečňuje a dovršuje v manželském aktu, znamená, že jde o svátost, jejíž materie spočívá v manželích. Pro zviditelnění se nepoužívá žádná jiná materie (voda, chléb, víno, olej,…). Zde je přítomná láska dvou osob. Snoubenci a církev zastoupená knězem a svědky (společenstvím věřících) potvrzují, že láska dvojice je Bohem uznána jako láska jeho. Proto je důležité prokázat tuto lásku před manželstvím. Lidé si musí všimnout, že se tito dva lidé mění, že se stávají schopnými milovat, protože jsou navštíveni láskou.“

V období před svatbou, kdy je láska snoubenců v jejich očích stavěna nade vše, by se „zasahování“ ze strany církve mohlo jevit něčím nadbytečným, nebo přinejmenším okrajovým. Opak je však pravdou: „Jelikož láska Boží je láskou absolutní, tedy čistým darem sebe samého, dříve než dojde k manželství, snoubenci sami i církev (ve smyslu společenství) právě pomocí vztahů ověřují, nakolik je láska snoubenců láskou s vlastnostmi lásky božské. Nakolik je láska přesvědčila o smyslu oběti sama sebe. Skrze zkušenosti se poznává síla lásky přesvědčit sebe sama o nutnosti zříci se principu sebeuplatňování. Právě zde vidí církev již od počátku velkou úlohu sexuality: ověřit, nakolik se jednotlivec dokáže zříci tíhnutí k sexuálnímu uspokojení, aby tak dosáhl daleko integrálnější důvěry v celém rozměru vztahu. Dokud není láska prověřena v tom, jak opravdu dokáže pojímat druhého a sebe ve vzájemnosti, ve všech ostatních vztazích, do té chvíle se sexuální akt jeví jako předčasný. Strhl by se onen obsah úplnosti, což později poškodí důvěru a jistotu vztahu. Skutečnost, že dvojice nepřistoupí k sexuálnímu spojení až do chvíle, kdy spolu se společenstvím rozpozná, že energie mezi nimi je láskou Boží, znamená, že láska sama zahrnuje sexualitu. Církev ochraňuje pohlavní akt, protože ochraňuje lásku. Schopnost zříkat se tlaku egoismu, který chce s druhým samovolně nakládat, je jedním z nejjistějších důvodů zaručujících člověku, že miluje druhého s pohledem na celou jeho bytost a že je schopen odřeknutí se pro dobro partnera. To je obsah věrnosti, podstatné vlastnosti Boží lásky. Manželská věrnost musí být věcí opravdu mimořádnou, jestliže ji svatý Pavel spojuje s věrností Krista k církvi a tvrdí, že se jedná o velké tajemství. Jedná se o pravou svátost, v níž láska muže a ženy je jakýmsi způsobem identifikována s láskou Kristovou.“

Nečekaným vyvrcholením manželské lásky je panenství. Marko Rupnik dochází k tomuto (nikoli jen idealistickému) závěru následovně: „Jestliže význam sexuálního aktu je sjednocování dvou osob a ty po jisté době opravdu již své soužití upevnily, sexualita sama začíná vyčerpávat svou roli. Proto Kristus říká, že na onom světě sexualita již nebude prožívána tímto způsobem. Jakmile dva dospějí až k proniknutí jeden druhým, není sexuality již zapotřebí: „Po vzkříšení z mrtvých se již nebudou ženit a vdávat“ (Mt 12,25). Z tohoto důvodu hovoří Otcové o panictví dvojic. Jde o cílový bod, kde dva lidé jsou již sjednoceni. To znamená, že jde o cestu mající počátek v lásce erotické a jež vrcholí v lásce agapické. Křesťanský duchovně – antropologický pohled je vizí panického člověka, neboť celý Starý i Nový zákon vrcholí v panenství Matky Boží. Panenství totiž označuje člověka integrovaného v božskou lásku, který nemá již potřebu žádného erotického symbolu, aby zakoušel lásku a aby v ni uvěřil. Panenský člověk přechází od potřeby být milován k přesvědčení o tom, že je milován. Už žije svou plnou identitu jako osoba, která miluje. Panenství se uskutečňuje v člověku, v němž jeho základní touha otevírat se, jeho podstatná vztahovost, došla naplnění zkušeností samé lásky Boží. Proto panenství je stav člověka, k němuž se dospívá jak cestou lásky manželské, tak skrze povolání k celibátu.“
 

Tóbijáš a Sára
Na příběhu Tóbijáše a Sáry, ač z doby starozákonní, můžeme zahlédnout bohabojný přístup k požehnanému společenství muže a ženy. Tóbijáš, syn Tóbita stiženého bílým očním zákalem, se vydává na cestu, aby vyzvedl otcův uložený majetek. Na jeho radu získává spolehlivého průvodce, jenž mu sám jde vstříc. Tóbijáš nemá nejmenší tušení, že se jedná o Božího posla Refáela, který do příběhu vstupuje, aby uzdravil jeho otce a budoucí manželku Sáru. Dříve než se bude odehrávat moment manželského svazku, na nějž se zaměřujeme, je čtenáři knihy jasné, že se ocitá mezi lidmi, kteří žijí v menšině asyrského zajetí, ale svou nezlomnou naději, i přes trpkost osudu, prožívají v oddanosti Hospodinu a jeho Zákonu.

Z podobného prostředí pochází také Sára, dcera Reúlova, o níž se v průběhu knihy dovídáme, že je Tóbijášovou příbuznou, dokonce podle Zákona (Nm 36,5–9) jemu souzenou. Přitom se zdá, že obě rodiny o sobě navzájem nevědí (situace vyhnanství). To snad objasňuje, proč byla Sára již provdána za jiné muže. V této souvislosti vychází najevo nepříjemná skutečnost, že všichni dosavadní manželé zemřeli ještě téhož dne, kdy byl sňatek uzavřen. Sára je totiž sužována zlým démonem Asmodajem, který, jakoby v žárlivosti, zabíjí její druhy. Již sedmkrát takto pohaněná Sára si v modlitbě raději sama přeje smrt, než připravit dalšího muže o život.

Když se o ní dovídá Tóbijáš, v rozhovoru vedeném andělem, překonává strach o sebe, o zarmoucení svých rodičů (kdyby i on zemřel), je pozvednut k důvěře v Boha a vybaven andělovou moudrostí k boji s démonem. Podle poznámky Jeruzalémské bible zní konec dialogu odlišně než v jiných překladech. Jedná se o verše 6, 16–22: „Poslyš (hovoří Refáel), ukážu ti ty, které zlý duch dokáže přemoci. Ty, kteří při svém sňatku vylučují ze svých záměrů Boha a oddávají se svým pudům, takže nemají víc rozumu než kůň či mezek; démon je silnější než oni. Ale až si ji vezmeš ty, prožij tři dny ve zdrženlivosti a jenom se s ní modli. První noci bude zlý duch zapuzen kouřem z rybích jater. Druhé noci budeš připuštěn do shromáždění svatých praotců. Třetí noci obdržíš požehnání, aby se vám narodily zdravé děti. Po třetí noci si v bázni před Pánem vezmeš pannu, ne tak z pudu, ale spíš z lásky k dětem, abys získal na svých synech požehnání Abrahámova rodu.“ Tóbijáš se poté odhodlaně vydává žádat dle tehdejších zvyklostí o Sářinu ruku. Písmo dodává, že si ji už tehdy „zamiloval a přilnul k ní celým srdcem“ (6,19).

Také v Reúelově domě se odehrává rozhovor v podobném duchu, po němž Reúel přistupuje ke svatební tradici a rozhodně pronáší: „Je ti dána podle ustanovení Mojžíšovy knihy. Také z nebe je ti souzeno, aby ti byla dána. Vezmi si svou sestru. Od nynějška jsi jejím bratrem a ona je tvou sestrou. Je ti dána ode dneška až na věky. Nebeský Pán ať vám dá zdar této noci, chlapče, a způsobí vám milosrdenství a pokoj.“ Reúel zavolal svou dceru Sáru. Když k němu přišla, vzal ji za ruku, dal ji Tóbijášovi a prohlásil: „Přijmi ji. Podle Zákona a podle ustanovení zapsaného v Mojžíšově knize ti ji dáváme za manželku. Měj ji za ženu a odveď ji k svému otci ve zdraví. A nebeský Bůh ať vás provází svým pokojem.“ Zavolal její matku a řekl jí, aby přinesla list. Sepsal manželskou smlouvu, že mu ji dávají za ženu podle ustanovení Mojžíšova zákona (7,12–14).

Obávaná svatební noc přináší obrat sledovaného příběhu a náhled do čistoty manželské lásky. Tóbijášova modlitba i předcházející zralé jednání potvrzují, že jeho ušlechtilost není pouhou povinností, vůbec ne činěná ze strachu nebo jenom z poslušnosti Zákonu (aby z toho sám vyvázl živ), ale z lásky k Sáře a hluboké věrnosti a důvěře v Boha: „Mladíka odvedli a dovedli ho do pokojíka. Tóbijáš si vzpomněl na Refáelova slova. Vzal játra ryby a srdce z váčku, v němž je měl, a vložil je na žhavý popel z kadidla. Vůně z ryby vytvořila ochrannou hráz a démon uprchl vzhůru do oblasti Egypta. Refáel se odebral za ním, spoutal mu nohy a na místě ho svázal… Tóbijáš vstal ze svého lůžka a řekl Sáře: „Sestro, vstaň! Pomodleme se a vyprosme si na našem Pánu, aby nám prokázal milosrdenství a spásu.“ Vstala a počali se modlit a prosit, aby se jim dostalo spásy. Tóbijáš začal slovy: „Požehnaný jsi, Bože, našich otců, a požehnané tvé jméno po všechny věky a pokolení. Ať ti dobrořečí nebesa a všechno tvé stvoření po všechny věky. Ty jsi učinil Adama. Učinil jsi mu pomoc a podporu, Evu, jeho ženu. Z obou vzešlo lidské potomstvo. Ty jsi řekl: „Není dobré, aby člověk byl sám. Učiňme mu pomoc jemu rovnou.“ Hle, neberu si tuto svou sestru pro smilnění (jinde: „pro rozkoš“), nýbrž veden věrností. Přikaž, abych došel smilování, já i ona, a abychom se společně dožili stáří.“ A oba řekli: „Amen, amen.“ Pak se uložili k spánku té noci (8,1-9).

Opakované oslovení „bratře“, „sestro“, s kterým se setkáváme také např. v Písni písní, bylo mezi židovskými příbuznými běžné. Není však vyloučeno, že v případě manželů mělo zdůraznit trvalost jejich spojení. Bratrem nebo sestrou je člověk druhému po celý život. Takový svazek může rozloučit jen smrt.

V dalších událostech rozuzleného příběhu je pro nás důležité, že situace Tóbita a Sáry (a můžeme říci i Tóbijáše) je pojmenována jako zkouška, v které s pomocí Boží obstáli a nyní vzdávají Bohu chválu: „Až se k němu obrátíte celým svým srdcem a celou svou duší a budete před ním jednat podle pravdy, tehdy se obrátí k vám a nebude skrývat před vámi svou tvář. Nuže, vizte, co s vámi učinil, a chvalte jej na plná ústa. Dobrořečte Pánu spravedlnosti, vyvyšujte Krále věků!“ (Tob 13,6–7)


3 MARIA – PROTOTYP NOVÉHO STVOŘENÍ A CÍRKVE

Osoba Panny Marie – vzor nového stvoření a církve (podrobněji rozvedeno dále) je teologií stále více (v průběhu dějin) pojímána ve své celistvosti. „Díky mariologii se podstatné výpovědi křesťanské víry o člověku nemusejí zprostředkovávat přes abstraktní naukový systém, nýbrž lze je nahlížet na konkrétní individuální osobě.“
 Nejenom její osobní život od početí po završení je považován za konkretizaci teologické antropologie
 a prototyp církve, ale zejména od II. vatikánského sněmu
  je mariologie uspokojivě začleňována do ostatních oblastí systematické teologie (trinitologie, kristologie,…). Výsada Mariiny čistoty, která se prolíná celým jejím životem, není samoúčelná, jde ruku v ruce s krásou jejího připodobnění se Bohu v panenském mateřství.

3.1 Mariina čistota v kontextu jejího neposkvrněného početí a nanebevzetí

Jednou z charakteristik Panny Marie, pro kterou je tolik oslavována, je krása její čistoty, svatosti, neposkvrněnosti. Snad proto, že člověk bolestně zakouší svou porušenost hříchem, obdivuje průzračnost tvora, který s ním sdílí tentýž lidský rod.

Úžas nad nádherou Panny Marie nechává tryskat přívaly chval v jejích nejkrásnějších pojmenováních: „Lilie mezi trny; netknutá, čistá, neposkvrněná, stále požehnaná a ode vší nákazy hříchu svobodná země, z níž byl utvořen nový Adam; překrásně uspořádaná, nádherná, velmi půvabná a rozkošná zahrada nevinnosti a nesmrtelnosti, kterou sám Bůh vysázel a uchránil od všech úkladů jedovatého hada; zkáze nepodléhající dřevo, jehož se nikdy ani netkl červotoč hříchu; stále průzračný pramen požehnaný mocí Ducha Svatého; vpravdě Boží chrám; schrána nesmrtelnosti; jediná dcera nikoli smrti, nýbrž života; stále se zelenající a kvetoucí výhonek milosti.“

Fantazie lásky a příchylnosti k Neposkvrněné nachází výrazy ve slovech církevních otců, mystiků i prostého lidu a stává se hlasem církve, která je téměř spontánně uvádí do svých liturgických textů: „Neposkvrněná, ba neposkvrněná v každém ohledu; nevinná, a dokonce zrcadlo nevinnosti; bezúhonná, ba bezúhonná v každém ohledu; svatá a vzdálená jakékoli poskvrny hříchu; naprosto čistá a bez vady, ba dokonce dokonalý příklad čistoty a nevinnosti; krásnější než sama krása, půvabnější než sám půvab, světější než sama svatost; jediná svatá; nejčistší tělem i duší; ta, která převyšuje jakoukoli neporušenost i panenství; jediná, která byla naplněna veškerými milostmi Ducha Svatého; tak vznešená, že po Bohu stojí nad všemi ostatními; svou přirozeností krásnější, půvabnější a světější než samotní cherubové, serafové a všechny zástupy andělů; převyšující všechny chvály nebes a země.“

3.1.1 Mariino neposkvrněné početí

Jednotný souhlas věřících (sensus fidelium) ohledně Mariiny čistoty od samého počátku její existence, ale také v souvislosti s jejím budoucím posláním, potvrdila slavnostní definice dogmatu prohlášená papežem Piem IX. 8.12.1854: „Nauka, podle níž blažená Panna Maria v prvním okamžiku svého početí, díky zvláštní milosti a výsadě ze strany všemohoucího Boha, s ohledem na zásluhy Ježíše Krista, Spasitele lidského rodu, byla uchráněna od jakékoli poskvrny dědičné viny, je zjevena Bohem, a proto ji musí všichni věřící pevně a trvale věřit…“


Mariino neposkvrněné početí je bezvýhradným darem celé Nejsvětější Trojice. Maria je ospravedlněna milostí, nikoli však na základě zásluhy přijetí božského mateřství. Teologové dnes „upřednostňují pohlížet na neposkvrněné Mariino početí z hlediska christologie, soteriologie, paschálního tajemství, tedy spíše jako na požadavek vyplývající z božské osoby Kristovy a z jeho poslání vykupitelského Beránka nežli jako na výsadu udělenou jedné stvořené bytosti – Marii z Nazareta, díky níž se Maria odlišuje od ostatních.“

Christologický zřetel podtrhuje „nemožnost, aby Boží Slovo, které je naprosto a radikálně svaté, přijalo lidskou přirozenost od nějaké bytosti, jež by byla, byť pouze na krátký okamžik, poddána panství Zlého. Z tohoto hlediska se Mariino neposkvrněné početí jeví jako předpoklad požadovaný vtělením Slova, jde o přípravu jeho důstojného příbytku.“

Mariina svatost je od početí připisována působení Ducha Svatého, který ji doslova „modeluje“ v nové stvoření
. Teologové dávají důraz právě na „posvětitelskou přítomnost Ducha Svatého při Mariině neposkvrněném početí (pneumatologický náhled). Ta překonává nedostatečnost negativního pojetí (uchránění od prvotního hříchu).
 Dokonale uzpůsobený příbytek – Mariino lůno, Mariino čisté srdce – je trvalým stánkem Ducha Svatého, hovoříme proto o snoubeneckém rysu vztahu mezi Marií a Duchem Svatým.

Z pohledu soteriologie se vyzdvihuje „univerzalita vykoupení, přičemž se zdůrazňuje, že Maria je nejvznešenější plod vykoupení
 a že i ona je vykoupena, byť vznešenějším způsobem.
 Rovněž pro ni platí, ba především pro ni, že skutečnost její svatosti a její neporušenosti v lásce před Boží tváří (srov. Ef 1,4) je dlužna vykupitelské krvi, kterou prolil Syn (srov. Ef 1,7). Mariin případ však vyzývá k tomu, aby vykoupení bylo nahlíženo ne tolik jako náprava a náhrada, ale spíše jako dar milosti, přebohaté vylití milosti, uvádějící Mariinu bytost pod svrchovanou vládu lásky.“
 Vždyť výraz „s ohledem na zásluhy Ježíše Krista, jenž se objevuje ve formulaci dogmatické definice, se vztahuje přednostně k velikonoční události (paschální rozměr). Mariino neposkvrněné početí je tudíž anticipací a prvotinou spasitelské působnosti Velikonoc.“

Mariino neposkvrněné početí přesahuje hranice jejího výjimečného života. „Je mocným znamením milosti Boží působící ve stvořené bytosti. Jde o trinitární dar lásky, která ve svobodě vzbuzené milostí dává prostor životu vedenému ve znamení vděčného přijímání Božích obdarování a bezmezné lásky. To znamená, že Panna z Nazareta v sobě podstatně naplňuje to, jak si přál člověka sám Bůh. Ona je ženou zaměřenou k výšinám, není shrbená pod břemenem hříchu, není pokřiveně zaměřena na sebe samu, nýbrž je otevřena Boží lásce, lásce k lidem, k tvorům. Není otrokyní poznamenanou cejchem nepřítele lidského rodu, nýbrž je milovanou dcerou nebeského Otce
, která od samého počátku své existence na svém čele nese Boží znamení (srv. Zj 9,4; 7,3). Neposkvrněné Mariino početí znamená, že v ní jakožto ženě příslušející k lidským dějinám, která měla nerozdělené a nesvorností neporušené srdce, se stala hmatatelnou nadějí lidstva toužícího po budoucnosti plné míru a spravedlnosti, harmonie a bratrství. Neposkvrněné Mariino početí dále znamená, že Ježíšova Matka je zrcadlem učednické existence. Neposkvrněné početí nezbavuje svatou Pannu, byť je naplněna milostí (srv. Lk 1,28), jejího pozemského stavu se vším, co k němu patří, jako utrpení, nejasnost, vnitřní zápasy a podíl na strastech lidské existence. Jakožto učednice i Maria musela růst ve víře, postupovat v naději, zaměřovat svou panenskou lásku vůči Bohu a vůči Josefovi z Nazareta, vůči synu Ježíšovi, vůči církevní komunitě a vůči mužům a ženám, svým bratřím a sestrám. Neposkvrněné početí konečně znamená, že v Marii září pravá a čirá forma krásy bez stínu lži a porušení. Je to krása jako jasná zář pravdy a dobroty, krása jako dokonalost a harmonie, prostota a průzračnost.“

3.1.2 Mariino nanebevzetí

Dogma o Mariině nanebevzetí se plně shoduje s logikou její neporušenosti od početí po završení života ve slávě Boží. V církvi bylo formulováno teprve téměř o sto let později (1.11.1950) papežem Piem XII: „…naší autoritou vyhlašujeme, prohlašujeme a definujeme jako Bohem zjevené dogma, že neposkvrněná Bohorodička a ustavičná Panna Maria, když se uzavřel běh jejího pozemského života, byla vzata s duší i tělem do nebeské slávy.“

Dogma se nevyslovuje k tomu, jak k nanebevzetí došlo (ač tento fakt byl předmětem mnoha úvah), ale jedním z přiléhavých biblických motivů, které zmiňuje také samotný papež, je paralela mezi starozákonní archou úmluvy a Bohorodičkou jako novozákonní archou. „Archa úmluvy byla uložena ve velesvatyni jeruzalémského Chrámu až do jeho dobytí a vyplenění Nabuchodonozorem. Mezi uloupenými a zničenými posvátnými předměty není ze zbožných důvodů zmíněna archa. Tím se otevřela cesta různým úvahám o jejím osudu. Zrodila se tradice o tom, že prorok Jeremiáš archu zachránil a ukryl na bezpečném místě. V knize Zjevení čteme zmínku o tom, že v nebeském chrámu přebývá Boží schrána úmluvy (srv. Zj 11,19). Archa jakožto znamení Boží přítomnosti uprostřed jeho lidu je stejně nezničitelná jako smlouva, jako samotná Boží věrnost, na níž tato věčná smlouva stojí. To je také skutečná vypovídací hodnota výroku o spočinutí archy úmluvy u Boha v nebi. Pravou archou nové smlouvy je od okamžiku vtělení Slova Maria, ona je znamením věčné a definitivní smlouvy mezi Bohem a člověkem, a proto je tato nová archa, celá její lidská bytost neporušitelná stejně, jako je nezničitelná samotná Boží věrnost.“

Mariinu neporušenost, která se plně projevuje při jejím nanebevzetí, také implicitně potvrzuje její neporušenost panenství. Jestliže se člověk vydá Hospodinu do rukou, Bůh člověka neporuší, nýbrž posvětí:
 „Jako lůno té, která porodila, nebylo porušeno, stejně tak nepodlehlo porušení tělo té, která zesnula.“
 

V souvislosti s tajemstvím nanebevzetí Panny Marie aplikuje profesor Pospíšil tajemství trinitární perichoreze: „Pokud někdo chce přebývat v druhém, nezbývá mu nic jiného, než aby se zřekl své sebestřednosti (kenoze) a vyšel ze sebe (extaze – exitus). Jestliže Otec přebývá v Synu, musí se v jistém slova smyslu zříci sebe a vyjít ze sebe. Totéž platí o Synovi. Jaký div, že vstup vtěleného Syna do slávy je podmíněn vtělenou podobou sebezmaření a vyjití ze sebe, tedy exitem, smrtí na kříži. Právě v tomto smyslu tedy platí, že Mesiáš musel projít utrpením, exitem, aby mohl vstoupit do své slávy (srv. Lk 24,26). Stejná cesta vede i k přebývání Krista v našich srdcích. Právě uvedený algoritmus růstu shledáváme i v příběhu Marie z Nazareta. Nejprve se dozvídáme, že v Marii přebývá Slovo, a to dokonce tělesně. Fáze kenoze je patrná v době Ježíšova veřejného působení, kdy Maria musela zápolit o přijetí naprosto nečekané a pro mnohé tolik pohoršlivé novosti evangelia hlásaného a žitého jejím synem – Pánem. Vyjití ze sebe se v Mariině příběhu naplňuje na základě soucítění u paty Ježíšova kříže. Pokud se jedná o spodobení se Synem, který podstoupil smrt z lásky k nám, je vhodné podotknout, že Maria podstoupila pod křížem svého Syna „víc než svou vlastní smrt“, protože smrt milovaného syna je větším utrpením než vlastní skon. Celý proces se završuje Mariiným přebýváním „v Bohu“, ve slávě. Jelikož na počátku je přebývání Slova nejen duchovní, ale plně tělesné, zdá se být logické, že i Mariino přebývání ve slávě Slova má také reálně tělesný rozměr. Nacházíme zde takový přechod „do Boha“, který odpovídá stavu lidské přirozenosti neposkvrněné hříchem. Biologický proces pobytu v tomto světě sice končí, ale hovořit o smrti je nepřiměřené, protože nedochází k poslednímu důsledku hříchu, tedy k roztržení lidské bytosti.

3.2 Maria a církev

Církev a Maria patří neodlučitelně k sobě. Dokonce dochází ke stálé zaměnitelnosti jejich atributů.
 Maria jako vynikající a zcela jedinečný úd církve
 je také jejím předobrazem v dokonalosti a dovršení i v mnohých jednotlivých aspektech. „Vztahy mezi církví a Pannou Marií jsou nejen četné a těsné. Jsou podstatné. Jsou utvářeny zevnitř. Lze říci, že je mezi nimi takový vztah, že lze velmi dobře jedno tajemství vysvětlit prostřednictvím druhého. Nebo lépe: abychom pochopili jedno, nutně musíme přemýšlet o druhém. V tradici se na církev i na Marii stále častěji aplikují tytéž biblické symboly, a to vedle sebe nebo zároveň. Jedna i druhá je nová Eva. Jedna i druhá je ráj, strom v ráji, jehož plodem je Ježíš, nebo velký strom zasazený doprostřed země, který viděl ve snu Nabuchodonozor. Církev i Maria je archa úmluvy, žebřík Jakubův, brána nebes, brána na východě, kterou vstoupí náš velekněz, otevřená brána, jíž prochází Pán Izraele. Obě jsou dům postavený na vrcholu hor, rouno Gedeonovo, svatostánek Nejvyššího, trůn Šalomounův, nedobytný hrad,… Církev i Maria jsou město Boží, město velikého Krále, mystické město, opěvované žalmistou, o němž se vypravuje tolik slavných věcí. Církev i Maria jsou také silná a řádná žena z knihy Přísloví, nevěsta ozdobená ofirským zlatem, předstupující před Ženicha, žena – nepřítelkyně hada, veliké znamení, které se objevilo na nebi v Apokalypse: žena oděná sluncem, která vítězí nad drakem. Obě jsou – po Kristu – také příbytek Moudrosti či její stůl, nebo dokonce Moudrost sama. Jedna i druhá jsou nový svět, zázračné stvoření.“

Mariánské litanie jsou litaniemi církevními a naopak: „Zahrada uzavřená, Pramen zapečetěný, Skrytý poklad, Věž Davidova, Dům ze zlata, Země požehnaná, Svatyně Ducha Těšitele, Trůn Boží, Mystická vinice, Brána východu, Uctívaný poklad celého světa, Světlo nikdy nehasnoucí, Koruna panenství, Žezlo pravověří, Nové nebe a Nová země, Jitřenka ohlašující spásu.“
 Nejedná se však o vyčerpávající výčet obrazů, o hru se slovy a symboly: „Křesťané si velmi rychle uvědomili a během staletí tisícerým způsobem v umění, liturgii i literatuře vyjádřili, že Maria je ideální obraz církve. Je její svátostí. Je zrcadlem, v němž se odráží celá církev. Církev v ní všude nachází svůj vzor a příklad, ať už jde o původ či o dokonalost. Na místě Kristovy Matky je ustanovena podoba naší Matky církve. V každém okamžiku své existence Maria mluví a jedná ve jménu církve – ukazuje na sobě obraz svaté církve. Maria je celek církve, je církev, království a kněžství shromážděné do jedné jediné osoby. To, co stará Písma prorocky ohlašovala o církvi, se jakoby nově uskutečňuje v osobě Panny Marie, a církev se tak stává předobrazem Marie: Jak nádherné je to, co bylo na obrazu církve prorokováno o Marii! A naopak, co evangelium vypravuje o Panně, je předobrazem povahy a údělu církve: jako Maria, tak i církev. Ve všem, co je nám řečeno o Marii, skrývají se tajemství církve. A tak si Panna Maria, nejlepší část staré církve před Kristem, zasloužila stát se nevěstou Boha Otce, aby se stala příkladem nové církve, nevěsty Božího Syna.“

Někteří teologové dokumentu Mezinárodní papežské mariánské akademie Matka Páně hovoří o tzv. „mariánském profilu“ církve. V Marii jsou přítomny ty ctnosti a postoje, které představují podstatu křesťanské spirituality, jak ji předkládají evangelia. Církev je Marii velmi podobná (similima).
 Právě u ní, píše de Lubac, vzal Věčný míru všeho, ona je dokonalou formou církve.

3.2.1 Církev – panenská Matka 

O církvi říkáme, že je naší matkou, domovem, místem bezpečí, naším „přirozeným“ prostředím. Jsme do ní jakoby samovolně přiváděni křtem. Rodíme se do ní jako do rodiny. Nevybíráme si ji, ale jsme do ní vybráni. Církev je opravdu tak široká, všechny přijímající, objímající mateřská náruč? Je členitým a zároveň sjednocujícím živým organismem nebo jen personifikací takové, jakou bychom ji chtěli mít? Je její mateřství jen přirovnáním? 

Podívejme se, jak o církvi hovoří věroučná konstituce Lumen gentium: „A tak církev, která rozjímá o Mariině tajuplné svatosti, napodobuje její lásku a plní věrně Otcovu vůli, stává se přijetím Božího slova také matkou: kázáním a křtem totiž rodí k novému a nesmrtelnému životu děti počaté z Ducha Svatého a zrozené z Boha.“
 Tentýž článek ale zároveň jedním dechem dodává, že toto mateřství je panenské. Tedy Bohem darované, nebo chceme-li, Kristem získané: „A je (církev) také panna, protože neporušeně a čistě zachovává věrnost slíbenou Snoubenci, a napodobuje matku svého Pána v tom, že silou Ducha Svatého zachovává panensky neporušenou víru, pevnou naději a upřímnou lásku.“

Jako je Maria neoddělitelná od církve, tak je také v jejím případě i v případě církve neoddělitelné panenství od mateřství. Jak jsme už výše řekli, všechno, co je psáno o Marii, můžeme vztáhnout na církev (a naopak): „Jedna dala spásu národům, druhá přináší národům Spasitele. První nosila Život ve svém lůně, druhá jej přináší v prameni svátostí. To, co bylo kdysi prokázáno Marii v řádu tělesném, je nyní dáváno duchovně církvi. Církev počíná Slovo ve své neochvějné víře, rodí je v duchu oproštěném ode všeho porušení a uchovává v duši pokryté mocí Nejvyššího.“
 Veliké je tajemství církve: „Slovo Boží sestoupilo do lůna jedné panny a panna je také uchovává ve svém lůně. Tímto stánkem Božího přebývání s lidmi je dnes církev. Syn Boží přešel ze srdce Otcova do lůna Mariina a z lůna Mariina do klína církve. A jaký je v Panně, takový je i v jednotě církve.“

Ten, kdo má Boha za otce a církev za matku
stojí vůči církvi v postoji synovské poslušnosti a lásky. Ví, že není ponechán svému vlastnímu osudu. Žije z jejího ducha stejně, jako je dítě v mateřském lůně živené z těla své matky.
 „Miluje krásu Božího domu. Církev uchvátila jeho srdce. Je jeho duchovní vlastí. Stala se jeho matkou a jeho bratry. Není mu lhostejné to, co se dotýká jí: všechno se dotýká i jeho. Je stále více zakořeněn v její půdě, utváří se podle jejího obrazu, zapojuje se do její zkušenosti. Cítí své bohatství v jejím bohatství. Je si vědom toho, že jen a jen jejím prostřednictvím má účast na Boží stálosti. Učí se od ní, jak žít a jak umírat. Nesoudí ji, ale nechává se jí soudit. Radostně přijímá všechny oběti, které od něj vyžaduje její jednota.“
 

Takový syn církve volá ostatní ke chvále dobré matky: „Ať je naše velká Matka chválena za božské tajemství, jež nám sděluje, když nás do něho uvádí dvojí neustále otevřenou branou: branou své nauky a branou své liturgie! Ať je chválena za odpuštění, které nám zajišťuje! Ať je chválena za ohniska duchovního života, kterým dává vzniknout a která je ochraňuje! Ať je chválena za vnitřní svět, který nám odhaluje, a za to, že je nám při tomto objevování naší stálou průvodkyní! Ať je chválena za touhu a naději, které v nás udržuje! Ať je také chválena za iluze, které v nás odhaluje a rozptyluje, aby se naše klanění očistilo! Ať je chválena tato velká Matka! Čistá Matka do nás vlévá a zachovává v nás vždy celistvou víru, kterou nemůže narušit žádný lidský úpadek ani jakkoli hluboký duchovní propad. Plodná Matka nám v Duchu Svatém neustále dává nové bratry. Univerzální Matka se stará stejně o všechny, o velké i malé, o nevědomé i učené, o prostý lid ve farnostech stejně jako o vybrané stádečko zasvěcených duší. Obdivuhodná Matka nám svěřuje dědictví věků a vynáší ze své bohaté zásoby věci staré i nové. Trpělivá Matka neúnavně začíná své dílo postupné výchovy a znovu a znovu splétá dohromady pouta jednoty, která její děti neustále trhají. Pozorná Matka nás chrání proti nepříteli, který obchází kolem a hledá, koho by zhltnul. Milující Matka si nás nenechává pro sebe, ale posílá nás na setkání s Bohem, který je Láska. Jasnozřivá Matka navzdory temnotám, které tvrdošíjně šíří Nepřítel, rozpozná jednoho dne své děti, které zrodila, bude mít sílu radovat se z jejich lásky a otevře jim svou náruč, aby v ní našly bezpečí. Horlivá Matka vkládá do srdce svých nejlepších dětí vnímavou horlivost a vysílá je do všech končin země jako posly Ježíše Krista. Moudrá Matka nás ochraňuje od sektářských výstředností a scestného nadšení, které střídává pravý opak, a učí nás milovat vše, co je dobré, co je pravdivé a co je správné, a nezavrhovat nic z toho, co je osvědčené.“
 

Co na tom, že ideál vysoce přesahuje to, co prakticky žijeme? Člověk jako jednotlivec je vždy nedůsledný. Ale v celku církve, v Marii, okouší „to, čím církev sama touží a doufá zcela být.“
 Boží lid v dlouhodobém nahlížení na Marii „pomalu a pracně vystupuje na vrchol, který Maria ovládá už od začátku. Církev, která je krásou jednotlivých duší, bude na konci časů celá krásná. Maria je krásná sama, je krásná, sotva vyrašilo její bytí. Její odpověď na Boží laskavost je okamžitá a úplná a její Miláček jí může ihned říci: Jsi celá bez poskvrny.“

3.2.2 Církev – panenská Kristova Snoubenka 

Když Bůh zjevuje lásku ke svému lidu, používá širokou škálu přirovnání ke vztahům, s kterými máme jako lidé zkušenost. Právě proto, že jeho láska všechny tyto zkušenosti přesahuje, je nutno použít nejsilnějších vyjádření jako je láska snoubence ke své milované nebo láska matky ke svému dítěti.

Nejen jednotlivá duše, jeden každý člověk je předmětem této jedinečné „milenecké“ lásky, ale celá církev je označována titulem „Kristova Snoubenka“. Ten sám o sobě odkazuje na hluboké intimní spojení s Kristem, na osobní vyvolení právě takové a ne jiné nevěsty. 


Svatý Pavel se v listu Efesanům obrací k manželům takto: „Muži, milujte své ženy, jako si Kristus zamiloval církev a sám sebe za ni obětoval, aby ji posvětil a očistil křtem vody a slovem; tak si on sám připravil církev slavnou, bez poskvrny a vrásky a čehokoli podobného, aby byla svatá a bezúhonná“ (Ef 5,25-27). Téma čistoty, neposkvrněnosti, očištění, posvěcení, které práce stále sleduje a které každodenně v touze i rozporu prožíváme v nás samých, s úlevou spatřujeme v církvi jako celku a ještě uspokojivěji v jejím zářivém vzoru v Panně Marii. Bez nich by se snad nikdo z nás neodvážil, přivlastnit si tak smělá slova, aby se nazval snoubenkou Páně.
 A přece účast na životě církve, nám takový postoj dovoluje, dokonce jej „legalizuje“ v konkrétním životním stavu, který chce tuto tvář církve viditelně zobrazovat. 

Titul církve Snoubenka (Kristova) odkazuje zejména na toho, komu patří, na důstojnost, které se jí tímto vztahem dostává, ale také na nutnost být neustále k této důstojnosti pozdvihována. Právě ona je ve svých členech „ztracená ovce, kterou dobrý Pastýř bere na svá ramena; ona ubohá a rozptýlená lidská přirozenost, kterou Kristus přišel vytrhnout z jejích křivolakých cest, svým polibkem jí znovu navrátil její panenství a učinil z ní čistou nevěstu svého Ducha; ona zajatkyně, kterou On zachránil z ďábelského jha a uvedl ji do skutečně zaslíbené země; ona hříšnice, která se vrhá k jeho nohám, aby je pomazala a mohla se zvednout očištěná; ona nevěrná manželka, kterou Kristus nepřestává vytrhávat z její duchovní prostituce, kterou každodenně očišťuje a s kterou se spojuje.“

Vyznáváme, že naše církev je svatá – credo sanctam Ecclesiam – a že je církví svatých – Ecclesia sanctorum. Ve vztahu k tomu, který jediný je „Svatý“, je tedy církví posvěcující a posvěcovanou Duchem Svatým. Církví těch, kteří byli „povoláni ke svatosti“ (Řím 1,7) a kteří se jimi v Kristu stali.
 V tomto smyslu je církev svatá a bezchybná. Zná jen jeden rodinný krb a v čisté zdrženlivosti střeží svatost jediného domu. Její nauka je vždy čistá a voda, tryskající z fontány svátostí, vždy živá.
 „Je-li pravda, že církev i přes ubohost a napětí časné existence postupně obnovuje prvotní ráj, pak Maria je první buňkou tohoto obnoveného ráje, který je krásnější než ráj původní. Je-li pravda, že svět byl stvořen pro církev, byl stvořen pro Marii. A je-li pravda, že církev je založena na víře ve svého Pána během jeho utrpení, pak Maria – jako konstrukce z netrouchnivějícího dřeva – silou své víry držela a nesla celou stavbu církve. Když stála vzpřímeně pod křížem, stála v ní zpříma celá církev. O velkopátečním večeru, kdy víra všech ostatních byla přinejmenším zahalena temnotou, Maria vytvářela svou neochvějnou vírou církev Ježíšovu a při dlouhém sobotním čekání, kdy Kristus spal v hrobě, se celý život mystického těla stáhl a utekl do Marie jako do svého srdce. Je-li církev nezlomně věrnou panenskou snoubenkou, pak Maria, nejvěrnější duše církve, je touto snoubenkou naprosto výjimečným způsobem. Zasluhuje-li si církev ve svých svatých být duchovně nazývána matkou Kristovou, jak to on sám jednoho dne prohlásil (srv. Mt 12,49), pak Maria je díky své dokonalé poslušnosti vůči Otcově vůli první, která si tento titul zasloužila. Je-li církev sjednocena s Duchem Svatým do té míry, že je tak jako on popisována symbolem holubice, pak Maria toto její privilegium sdílí. Rovněž ona je svátostí Ježíše Krista a její srdce je živoucím evangeliem. Církev i Maria je pannou věrnou, jedna i druhá je neposkvrněná.“

3.2.3 Maria – církev – jednotlivá duše

To, co se stalo v životě Marie a co se děje v církvi, lze vztáhnout na každého jednotlivého člověka, každou jednotlivou duši, která je její součástí a ve své jednotě jakoby zmenšenou církví. 
 Píseň písní je exemplární ukázkou, jak se slova Milého týkají jak církve a jednotlivce, tak nejsvětější Panny, která je zcela zvláštním způsobem zmiňovanou milovanou snoubenkou, holubičkou, jedinou a nesrovnatelnou, k níž se kniha obrací: 
 „Vztah mezi Kristem a jeho církví by se tedy měl stát vztahem mezi křesťanskou duší a Slovem Božím. Slovo, které se stává tělem v Marii, z Marie vychází jako ženich ze svatební komnaty (Žl 19,6), který chce milovat novou církev a v ní každou věřící osobu jako ženu ozdobenou pro svého manžela (Iz 61,10). Na polibku, jež chce Slovo dát církvi (srv. Pís 1,2), bude mít účast každý věřící jako součást církve, neboť i když je každá duše milována zcela jedinečnou láskou, nikdy není milována odděleně od ostatních. A tak vše, co bylo nejprve napsáno pro vyvolený národ, může být vztaženo na každou duši (křtem) zasnoubenou Bohu. Láska Boží k jeho lidu se Kristovým prostřednictvím šíří na všechny duše. Pavel se obrací ke každému z korintských křesťanů a jejich prostřednictvím ke každému členu velké církevní komunity těmito slovy: ‚Já jsem přece připravil vaše zasnoubení jedinému muži a musím vás představit Kristu jako čistou pannu‘ (2Kor 11,2). Tato slova byla napsána pro každého z nás. Píseň písní je knihou pro všechny, umožňuje nám znovu objevit celý itinerář lásky a projít jím.“

Maria je formou církve. „Od duše k Marii nebo od církve k duši ve skutečnosti nepřecházíme od jednoho interpretačního systému k druhému. Pohybujeme se neustále uvnitř téže sítě vzájemně korespondujících významů. Maria je první Milovaná, ale stejně tak je v ní milována každá svatá duše a především celá církev. Křesťanské tajemství je jediné. V Marii, v církvi, v každé duši je jedno a totéž.“

3.2.4 Maria a eschatologická podoba církve 

Nyní se dostáváme k eschatologické podobě církve, kterou je absolutní plnost času, světa a dějin celého lidstva i každé jednotlivé osoby. Komplexnost, kterou vidí Bůh již teď v částečnosti, nedokonalosti. Plnost štěstí, radosti, naplněné naděje, život v Boží slávě, chvále, klanění. Je to vize nového města, která vysvítá v Apokalypse: „To město nepotřebuje ani slunce, ani měsíc, aby mělo světlo: září nad ním sláva Boží a jeho světlem je Beránek. Národy budou žít v jeho světle; králové světa mu odevzdají svou slávu. Jeho brány zůstanou otevřeny, protože stále trvá den, a noci tam už nebude. V něm se shromáždí sláva i čest národů. A nevstoupí tam nic nesvatého… Bude tam trůn Boží a Beránkův; jeho služebníci mu budou sloužit, budou hledět na jeho tvář a na čele ponesou jeho jméno. Noci tam již nebude a nebudou potřebovat světlo lampy ani světlo slunce, neboť Pán Bůh bude jejich světlem a budou s ním kralovat na věky věků“ (21,23-27; 22,3-5). 

Takovou vizi můžeme ještě jednou nahlížet z perspektivy Mariina neposkvrněného početí a jejího nanebevzetí. Ona je i v tomto ohledu prototypem Božího záměru s celou církví. „V liturgii slavnosti Panny Marie počaté bez poskvrny prvotního hříchu se objevuje hluboká intuice, když do Mariiných úst je vložen chvalozpěv díkůčinění města – nevěsty: Radostí jásám v Hospodinu…, neboť mě oblékl v roucho spásy, oděl mě šatem spravedlnosti jako nevěstu ozdobenou šperky (Iz 61,10). Církev chválí Boha, protože v neposkvrněném početí svaté Panny učinil Marii počátkem církve a jejím obrazem: vždyť i církev bude jednou přijata jako nevěsta krásná a neposkvrněná.“

Maria je rozhodně eschatologicku ikonou: „Před církví putující na zemi září obraz Nanebevzaté, která je stvořenou lidskou bytostí, jež dosáhla plnosti svého božského povolání, a tak je prototypem eschatologické církve. Ikona Nanebevzaté ovšem není statická, nýbrž dynamická. Nejedná se pouze o pozvání k prožitku estetické povahy, nýbrž o syntézu projektu milosti, který Bůh skrze Krista v Duchu svatém naplnil a doposud uskutečňuje ve prospěch lidského rodu. Nanebevzatá je však především výzvou a povzbuzením k tomu, aby učedníci odvážně procházeli cestou, kterou vybral Bůh k uskutečnění svého spasitelského plánu.“


Karel Rahner zdůrazňuje, že událost Mariina nanebevzetí je novou situací v ekonomii spásy, ne pouhou anticipací budoucnosti. 
 „Prvotní křesťané se na církev určitě nedívali jako na skutečnost, která má teprve přijít. Eschatologické nestojí mimo přítomnost, stejně jako transcendentní nepůsobí mimo nuznou skutečnost tohoto světa, ale spíše ji zakládá a zároveň přitahuje, je jeho živnou substancí a jedná v ní silou, která zůstává skryta. Církev byla spíše vnímána jako skutečnost, jejíž dokonalost je vyhrazena až onomu světu.“


Zatímco v Marii všechno směřuje k logickému dovršení ve slávě na základě její průzračné svatosti, v našem případě je sláva završením procesu „regenerace“, rekapitulace obrazu a nabytí nové podoby (nové stvoření). Církev, která v Marii a svatých překračuje hranice zde na zemi viditelného a božsko – lidsky uspořádaného společenství, nám už nyní umožňuje spojení a účast na tom, co bude i naší plnou skutečností. „Celá církev se tedy raduje v požehnané Panně. Celá církev má účast na jejích výsadách. Celá církev spolu s Marií slyší výzvu, se kterou se na ni obrací Snoubenec v Písni písní: ‚Se mnou z Libanonu, nevěsto má, se mnou z Libanonu pojď!‘ A společně s ní mu odpovídá: ‚Pojď, můj milý, pospěš!‘ A toto hlasité zvolání je stále slyšet v běhu věků a směřuje k završení, jak čteme na poslední straně Písma: ‚Amen, přijď, Pane Ježíši!‘ Píseň písní a Apokalypsa totiž spolu podivuhodně korespondují. Tentýž Kristus mluví k téže Snoubence: ‚Ano, přijdu brzy!‘ Veškeré zjevení a celé dějiny spásy jsou zakončeny týmž zpěvem lásky, který je předehrou téhož věčného chvalozpěvu.“

ZÁVĚR

Podněty pro uchopení tématu byly trojí: Jednak se vypořádat se samotným termínem čistoty srdce, vymezit jej z pohledu teologické antropologie a spirituality a ukázat, že se nejedná jen o metaforické přirovnání používané umělci, ale že se nese hlubokou duchovní intuicí a svébytnou krásou. Dále objasnit, že čistota není výsledkem kázně několika vyvolených a že není totožná s fenoménem pohlavní zdrženlivosti.

Potvrzování těchto východisek bylo nalézáno induktivní metodou nejenom u teologů a duchovních autorů, ale také na základě objasňování samotných pojmů biblického myšlení. Proto je také zralost lidství prezentována na postavách Bible a svatých, zejména na postavě Panny Marie. Křesťan, nové stvoření v Kristu, je uspořádán tak, že tíhne ke svému určení. Tak jako je srdce reálným životně nezbytným orgánem, tak je duchovní srdce skutečným místem ducha a jeho setkání s Bohem. Odtud se láskou rozlévá do všech oblastí a činností lidského života.

Pavel Evdokimov (1901-1970), jehož koncepce v práci převládají, je zástupce teologa laika, žijícího jako ruský emigrant ve Francii. Svou životní situací a zkušeností propojuje bohatství Východu i Západu, a jedné i druhé straně tak staví přístupný most. Evdokimovem propracovaná antropologie doširoka zabírá větší celky, její interpretace však není vždy snadná. Posluchač musí pečlivě sledovat jím rozvíjenou nit podání. Ve své knize Žena a spása světa komentuje archetyp sjednoceného lidství pohledem upřeným na ikonu Jana Křtitele a Matky Boží s Kristem uprostřed (Deésis).

Čistota srdce se v druhé části práce jasně vymezuje jako plnost života prožívaného ve vztahu lásky, která člověka uschopňuje překonávat egoistické tendence. Milostivý Boží dar přivádí člověka ke zbožštění, kterému se člověk otevírá uzdravující askezí a pokáním (a to platí i pro oblast lidské sexuality). Křesťanovo královské, prorocké a kněžské vybavení se rozvíjí napříč životními stavy a situacemi, v nichž se ocitá. Síla a opravdovost lásky se tak skví, osvědčuje a zušlechťuje ať v panenském daru nerozděleného srdce, krajnosti vyznání víry mučedníků nebo v nejběžnějších činnostech manželského života. Obětování sobectví je společným úkolem všech, kdo chtějí mít srdce čisté.

Člověk čistého srdce se ukazuje jako skutečně otevřený, nezatížený, schopný přijímat Boží navštívení, přilnout k Boží vůli, nechat se vést. „Křesťanskou zralost nelze soudit podle formální dokonalosti života, ale podle uvědomění si, kým jsme bez Boha a kým jsme s Bohem. Křesťanská zralost je určována vědomím spásy, které je měřitelné podle míry přilnutí ke Kristu. A toto přilnutí se pak ověřuje stupněm svobodného přijetí skutečného Krista, žijícího velikonočním tajemstvím v církvi.“
 Těžko bychom našli krásnější obraz člověka čistého srdce než Pannu Marii, prototyp nového stvoření (nové Evy) a církve, jež nese její podobu Snoubenky, Panny a Matky.

Za mnohdy neumělým popisem čistoty, snažným uchopováním pojmu „čistého srdce“ je touha jej poznat, přijmout jej, otevřít se přijetí. Je zahleděním do tušené plnosti krásy. Je reflektováním toho, co vidíme okolo sebe jako krásné, čisté, ale i nekultivované a nesvaté. Čistota, která by se dala vypilovat voluntaristickou kázní, vyhladit a striktně oddělit od nečistého, by byla karikaturou krásy. V paradoxech života míváme před očima velkodušnost opravdové lásky našich „neuspořádaných“ bratří a sester a ovoce jejich zdánlivě chaotického života nás provokuje a zahanbuje. Stejně burcující je požadavek čistého srdce, kladený na nás samé, navzdory naší neuspořádanosti. Přesto všechno vnímáme, že čistotě srdce nebrání naše nezralost, nesjednocenost, jen hřích. 

Není žádné objevné novum, že čisté srdce je čisté od hříchu. Proto práce otvírá prostor pro propracovanější koncepci uchopení tématu hříchu, hříšnosti člověka, a praxe svátosti smíření jako jedinečného daru pro očištění a znovunavrácení k podstatě našeho bytí (obrazu a podobenství). Stejně tak by bylo přínosné zabývat se formací člověka čistého srdce.
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