Bl. Jan Duns Scotus (1265-1308)

Psát pojednání o spiritualitě Duns Scota nebo o skotistické spiritualitě není něčím zcela novým, ale přesto je něčím relativně nedávným. Podle P. Bruna Korashala je možné připsat „první snahu zařadit Jana Duns Scota do linie františkánské spirituality“ P. Michelangelovi Serraute v jeho článcích v Études Franciscaines (1909-11). 

I když tedy pojednání o spiritualitě Duns Scota není zcela nové, je nová okolnost, kvůli níž se nyní zabýváme tímto tématem. Tou je skutečnost, že nyní můžeme hledět na Jana Duns Scota očima, dá se říct, novýma. Vývoj dějin jeho myšlenek byl komplikovaný, protože do něho byla zapletena také historie jeho života, ať pro usilovné osočování pomlouvačů nebo zase pro přehnané vynášení zázraků. Nyní konečně došlo – můžeme říci definitivně – k jeho umístění do reálné perspektivy, kam je pak možné vstoupit a vidět s větší přesností jeho skutečný přínos.

Na jedné straně dalo více světla v množství jeho spisů obrovské úsilí, zaměřené na kritické zpracování jeho díla. Byla popsána jeho pravá produkce, byla očištěna od nepatřičných vsuvek a byly zpřesněny pozdější opravy, které udělal Scotus sám. Na druhé straně byla odsunuta na skládku zřejmých historických lží neodůvodněná tvrzení o událostech jeho života a především směšné pomluvy o jeho smrti a pohřbení.

Tady je potřeba ve stručnosti vysvětlit celý problém. Pavel Jovius z Coma (+1552), mimo jiné také biskup, ve svém spise Elogia virorum literis illustrum (1546) píše o Scotově smrti v zoufalství
. Vypráví hrůzostrašným způsobem okolnosti Scotovy smrti, jako by byl společně s ním v hrobě. Podle něj se Scotus ve svých spisech vzdálil od pravdy a byl za to, nebo za nějaký jiný tajný prohřešek, potrestán tím, že byl nedopatřením pohřben živý. Spolubratři ho měli za mrtvého a rychle ho pohřbili, ale jednalo se jen o záchvat mrtvice. Scotus se pak podle Jovia vzbudil až v hrobě, křičel a prosil o pomoc, ale nakonec zemřel v zoufalství, když přitom tloukl hlavou o kamenné víko hrobu.

Zachovala se ještě jedna legenda o pohřbení Duns Scota ne zcela mrtvého, ale vytrženého v extázi, a ta je ještě starší než Joviův text. Jeden fragment Univerzitní knihovny v Bazileji, napsaný zhruba v roce 1416, přináší opravdu sugestivní vyprávění. Ale Scotova smrt je zde popisována téměř se závistí, protože podle autora františkán přešel pokojně z extáze na zemi do blaženého patření v nebi. Tedy žádný náznak o smrti v zoufalství.

Že Jovius byl prodejným pisatelem, víme přímo od jeho současníků. O jeho způsobu psaní historie nám zanechal text například španělský dominikán Melchior Cano (+1560): „V historických faktech se Pavel Jovius nechával lehce unést nenávistí a láskou, přízní a přetvářkou. A protože miloval peníze, také v popisování dějin byl služebníkem peněz
.“ Bohužel Joviovo vyprávění mělo vliv i na další autory, a tak se uchovávala tato tradice i po další staletí až do naší doby a byla velkou překážkou jeho blahořečení.

Dekret Kongregace pro svatořečení o Duns Scotovi dělá tento závěr: „… Svatý Otec slavnostně vyhlásil: je zřejmá pověst svatosti a heroické ctnosti Božího služebníka Jana Duns Scota, a také jeho kult prokazovaný mu od nepaměti…“
Můžeme říct, že tím způsobem církev přiznává „subtilnímu“ a „mariánskému“ doktorovi jedinečnou zásluhu, neboť vystihl s obzvláštním důvtipem svého myšlení a s hloubkou své zbožnosti témata zjevení, která byla rozptýlena v celku křesťanského poselství a čekala na to, až budou konkrétně vyjádřena ve vědomí církve. Tento impuls Duns Scota ke stálému vyjasňování zjeveného pokladu je dosti známý a pokud si ho dnes připomínáme, je to proto, abychom ho umístili do jeho skutečné perspektivy, viděné nejen jako závěr dedukce génia spekulativního myšlení, nýbrž především jako plod ducha přetékajícího božskou láskou. Pouze ze zamilované duše mohl vytrysknout takový duchovní optimizmus, s jakým Duns Scotus kontempluje jak jas Krista, na němž spočívá celé stvoření se svým odleskem plným milosti v Marii, tak Boží obraz člověka, jenž je bytostně schopen nejčistší lásky. Teologie, kristologie, mariologie, antropologie přímo či nepřímo vděčí za mnohé Duns Scotově intuici.

Je třeba poznamenat, že ti, kdo se věnovali popisu charakteristik Scotovy spirituality, opakovaně zdůrazňovali obtížnost tohoto úkolu z důvodu skrovných údajů o jeho životě i pro skutečnost, že žádné z pravých Skotových děl nemá charakter přímo zaměřený na rozjímání nebo na duchovní kontemplaci. K tomu se musí dodat, že v protikladu k mnoha scholastickým autorům, u Scota nám chybí záznamy jeho řečí, v nichž mistři teologie obvykle nabízeli určité praktické doplnění svých teologických spisů, spojovali je s konkrétním životem a přibližovali je tak mentalitě lidu.

Myslím, že tato obtíž, znamenající náročnější práci, může zároveň umožnit plodnější výsledek. Mohli bychom dokonce říci, že se jedná o obtíž spíše zdánlivou, neboť jsou známé některé historické a osobní okolnosti Duns Scota, které umožňují vytušit rozměr a rysy jeho spirituality a ukázat, jak se projevuje u tohoto autora v tom, co myslí a píše, jeho mimořádná inteligence, ale také jeho nezaměnitelná duchovní osobnost.

Snaha ukázat tuto skutečnost je následujícím krokem článku.

I. část

1. Totožnost dogmatické a spirituální teologie
Jednou ze základních věcí, kterou je třeba si uvědomit je skutečnost, že v prostředí, v němž žije a vyučuje Duns Scotus, je teologické myšlení také spiritualitou a spiritualita je teologií. Ještě nevznikl, ale již se připravoval onen dualizmus mezi dogmatickou teologií a spiritualitou, který byl podle Hanse Urs von Baltasara „největší katastrofou v dějinách církve“
. Jistěže tato teoretická jednota neodstraňovala nebezpečí – staré tak jako člověk – oddělení myšlení od života. To věděl dobře svatý František, když psal Antonínovi a bylo to jasné celé františkánské tradici, k níž Duns Scotus plně patří. Teologie nejenže neměla bránit modlitbě a kontemplaci, ale měla pokud možno podporovat více je než všechny ostatní práce bratří.

Spekulace bez dopadu na praktický život modlitby nebyla vůbec františkánská. Svatý Bonaventura často povyšuje lásku nad teologickou vědu, např. když říká v Collationes in Hexaemeron: „Stařenka, která má malou zahrádku, neboť má pouze lásku, obdrží lepší plody než velký učitel, který má obrovskou zahradu a zná tajemství i povahu věcí“
. A o něco dále zdůrazňuje: „Není tedy jistý přechod od vědy k moudrosti. Je třeba vložit sem ještě střední pojem, a tím je svatost“
. Na jiném místě Collationes mluví o filozofovi, který říká, že zakouší velké zalíbení, když ví, že úhlopříčka obrazce je v asymetrii k jeho straně. Bonaventura to komentuje s ironií: „Ať je to zalíbení jeho. Jen ať se tím nasytí“
.

Duns Scotus je ještě ostřejší v negativním hodnocení spekulace bez praktického uplatnění, jež dovádí nezřízené zalíbení v geometrických řešeních až ke hříchu neumírněnosti. A kategoricky tvrdí: „Je absolutně třeba dávat přednost lásce bez vědomostí před vědomostmi bez lásky“.

Tento Scotův františkánský soulad mezi myšlením a praxí je dokumentován zvláště v časti dokumentu Kongregace pro svatořečení Positio super virtutibus (o ctnostech), v části IV., Křesťanské ctnosti v myšlení Duns Scota. V každém bodě popisované Scotovy teologicko-spirituální nauky je možné najít odkazy na Františka i na další františkánské autory, což podtrhuje jeho soulad myšlení i postojů.

2. Teologie, věda podstatně praktická

V linii tohoto františkánského souladu mezi teorií a praxí můžeme uvažovat o programové Scotově tezi, podle níž chápe teologii jako „praxis“. V prologu ke spisu Ordinatio výslovně tvrdí, že o Bohu „není možná spekulativní věda“
, tedy poznání, jež si neuchovává podstatný vztah k vůli, které ukazuje božské dobro a zve ji k láskyplné odpovědi na toto nekonečné dobro. Mohlo by se zdát, že některé spekulace, například o vztazích v Nejsvětější Trojici, nemají téměř nic společného s touto Scotovou praktičností. A přece on sám i v tom zdůrazňuje praktičnost. „Když se trvá – píše – na obtíži, kterou představují pravdy evidentně teologické a ne metafyzické, například «Bůh je trojí», «Otec plodí Syna», odpovídám, že takové pravdy jsou praktické. Ta první («Bůh je trojí»), v sobě virtuálně obsahuje sdělení o spravedlnosti (rectitudo) v lásce, která existuje mezi třemi osobami, a to tak, že jestliže by v takovém aktu láska směřovala jen k jedné osobě a vyloučila tu druhou (jak by to udělal nevěřící), takový akt by nebyl spravedlivý (rectus). Druhá pravda («Otec plodí Syna»), v sobě obsahuje sdělení o přímosti (rectitudo) aktu, který je mezi dvěma osobami, z nichž jedna vychází z druhé“
.

Jinde vysvětluje příkladnost této lásky. Popisuje plody osob v Bohu jako akt, který pramení z plnosti dokonalosti a ne z nutnosti se zdokonalovat, a vidí odlesk toho ve svobodném lidském skutku, jenž vychází směrem k druhému bez nějakého sobeckého zájmu
.

Nacházíme se před typicky skotistickým pojetím lásky, o kterém budeme mluvit později. Četl jsem, že podle Kanta by se v křesťanském životě nezměnilo nic, kdyby se zrušila nauka o Trojici. Duns Scotus by tak určitě nemyslel. Ve zjevení nic není nadbytečného, ani v teologické snaze, abychom pochopili lépe to, co věříme. Tomu odpovídají modernější výrazy jako „Boha není možné poznat, aniž by ho člověk zkoumal“, to znamená, aniž by si člověk uvědomil existenciální kompromis, který jeho existence s sebou nese.

3. Scotus dělal teologii modlením

To je vidět například na jeho díle De primo principio (O prvním počátku), které začíná takto: „Pane, První Počátku všeho bytí, dej, ať věřím, myslím a vyjádřím to, co se líbí tvému majestátu a co slouží k povznesení naší mysli ke kontemplaci“
. E. Gilson připomíná zvolání sv. Františka a říká o Scotovi: „Také on má impulsy duše a srdce“. „Ty jsi dobrý bez hranic – vyznává Scotus Pánu mezi mnoha jinými výrazy obdivu – Ty velmi svobodně sdílíš paprsky své dobroty, k Tobě, nejmilejšímu Bytí se všechno vrací jako ke svému poslednímu cíli“
. Pro Mauricia Ibernica, známého skotistu a biskupa, jsou hluboké Scotovy spekulace plodem velmi vysoké kontemplace, každodenní modlitby a neobyčejné svatosti života. Neváhá proto a nazývá ho Divus (nebeský, božský). Kromě toho se zdá, že přesvědčení Mauricia Ibernica je sdíleno obecně i mezi ostatními, kteří studují nauku subtilního doktora. Nauka tak vznešená a hluboká, jež inspiruje velmi účinně ke zbožnosti a lásce k Bohu, nemůže než pocházet od člověka ctnostného a svatého. A Pavel VI. řekl: „Serafický žár a překrásná forma dokonalosti sv. Františka z Assisi se skrývají a žhnou v díle Jana Duns Scota, kde vědění je podřízeno dobrému životu“
.

4. Svědectví o souladu duchovního života u Duns Scota

Tento soulad mezi věděním a životem není u Duns Scota holá, dobře myšlená dedukce z četby jeho děl. Máme jeden cenný životopisný dokument, který pochází z období plné lidské a intelektuální zralosti subtilního doktora. Generální ministr řádu, Gonzalo de Balboa de España, který ho měl za žáka, píše v roce 1304 františkánským představeným v Paříži, aby uvedli Jana Duns Scota, aby obdržel doktorát na pařížské univerzitě. Text je tento: „Svěřuji vaší lásce v Kristu milovaného otce Jana Duns Scota, o jehož chvályhodném životě, znamenité vědě, jemném důvtipu a jiných výtečných kvalitách jsem plně informován, zčásti z dlouhé vlastní zkušenosti a zčásti díky pověsti, která je o něm všude rozšířena“
. Není snadné vykreslit výstižnější a bohatší portrét člověka, který dělal z teologie modlitbu a z modlitby teologii.

A pár let po mistrově smrti píše Antonio Andrés, Duns Scotův žák: „Následoval jsem nauku tohoto nejjemnějšího a nejznamenitějšího doktora, jehož pověst a památka je v požehnání“
.

II. část

Po těchto úvahách spíše obecných přejdeme k pojednání o nosných myšlenkách Duns Scotovy teologie s vědomím, že jsou právě ony průzračným pramenem jeho spirituality. Odvážné závěry, plody jeho teologie, ukazují nejen jeho dogmatické myšlení, ale také jeho duchovní život, ať jako františkána, tak jako muže církve.

Řekněme hned na začátku, že nejviditelnějšími plody – jak je tradičně uznává historie – jsou jeho dvě velké teologické intuice: absolutní předurčení Krista a neposkvrněné početí Panny Marie. To jsou dva aspekty křesťanského zjevení, které živily zvláštním způsobem františkánskou zbožnost, jež v nich spatřovala, kromě jejich zakořenění v pokladu zjevení, také obdivuhodné souznění s postojem Františkova srdce k Ježíši a Marii.

Avšak tyto takzvané „slávy františkánského řádu“ patřičně nepochopíme, pokud se na ně nebudeme dívat ve světle nejniternější františkánské mentality, která dosahuje své maximální koncentrace právě v osobě a myšlení Duns Scota.

Zde se nejedná pouze o krásné, ale často prázdné fráze. Kdo čte Scota s trpělivou objektivitou, jež jeho spisy vyžadují, bezpochyby pochopí, že stojí před věřícím, který s optimizmem a pokorou zasvěcuje svůj dar výjimečné inteligence, jíž se mu dostalo, službě své víře. Je to optimistický a pokorný věřící člověk. A chtěl bych prostřednictvím tří slov uvolnit tu intenzitu, která je v něm obsažena.

Jan Duns Scotus je především věřícím. Otázky, které považuje za věci víry, se nikdy nesnaží přizpůsobovat předpojatým idejím. Pohnutkami jeho inteligence vedoucími ke studiu reality s odvážnou věrností jsou otázky víry, jak je vidí zrcadlené v učitelském úřadu církve. Ve svých komentářích se pak snaží odlišit to, co tyto pravdy víry předpokládají ve filozofii, jež se je zvána – a v určitém smyslu vyzvána – aby odhalovala ony hloubky bytí, které by byly bez osvětlení zjevenou pravdou jistě nedosažitelné. Důsledky jsou hluboce lidské a zároveň nadpřirozeně duchovní. Je tedy zcela oprávněné vidět v Duns Scotových filozofických intuicích rozhodující podněty pro jeho duchovní život a logicky také pro život františkánský.

1. „Ens in quantum ens“
Mohlo by se zdát divným nebo přímo nějakou bizarní fantazií chtít položit tak abstraktní filozofickou kategorii, jakou je „bytí jakožto bytí“, jako základní prvek spirituality. A přesto ve Scotově případu myslím, že tento pojem bytí, který on považuje od počátku za „jednoznačný“
 - k pohoršení jiných filozofií - je určujícím prvkem jeho vize Boha a člověka. Opakuji: Duns Scotus je především věřícím. Ví, že Bůh se zjevil člověku a tudíž člověk ho může poznat. To vyžaduje nějaký pevný spojující bod. 

Je tedy třeba, aby zde byl nějaký pojem, z něhož se může vyjít nebo k němuž se může dojít, a z něhož je možné zahlédnout ideu Boha. Scotus ho nachází v pojmu „bytí“ jakožto bytí, který nutně musí mít pouze jeden význam, tedy být jednoznačný
. Je známé, že tento pojem „jednoznačného Bytí“, se může zdát těm, kdo nechápou Scotovo pojetí, jako zakuklený panteistický monizmus a – pro autory jako je např. E. Przywara nebo sám H. Urs von Balthasar
 – jako určitý druh atentátu na absolutní Boží svrchovanost. 

Ve skutečnosti pro Scota tento pojem představuje nejuctivější a nejpokornější rozumový přístup k Boží velikosti, neboť jde o poslední abstrakci možnou našemu rozumu a tudíž, co se týče obsahu, o tu nejchudší a nejjednodušší ideu. Protože odtud rozum dochází k absolutní rozdílnosti nekonečného bytí jako nejvyššímu potvrzení před bytím konečným a zůstává zde ve stupni analogie, která se stává hlubokou adorací Božího tajemství. Poněvadž tato analogie, do níž současně vrhá své pozitivní světlo na konečné bytí (a zajišťuje jeho podobnost s Bohem), vede k jeho překonání a otevření se „Bohu vždy většímu“ (Deus semper maior), Bohu transcendentnímu a absolutně Jinému. Je to tajemství nejvyššího Bytí, které Duns Scotus, jako celá teologie jeho doby, vidí ve zjevení Božího jména „Jsem, který jsem“ v Exodu 3,14.

2. Absolutní Boží transcendence

Postulát moderní teologie a spirituality, tzn. „nechat, ať Bůh je Bohem“ a nedělat z něj modlu podle našich měřítek, může najít v teologii Duns Scota svou nejpřesvědčivější rozumovou obhajobu. Domnívám se, že žádný myslitel – ani Aristoteles se svým Bohem vzdáleným světu a ani Karl Barth ve svých nejlepších protianalogických časech – nezdůrazňoval a nebránil s tak velkou účinností a logikou tajemství absolutní transcendence – nebo v rahnerovských termínech Boží „nezneužitelnost“ a „nemanipulovatelnost“. S tím, co můžeme nazvat „metafyzickým skalpelem“, tedy svým jemným formálním rozlišováním, dochází k zúžení termínu božství, kde jsou formálně odděleny od božského bytí věčné ideje možných věcí odlišné od Boha. Ty se zpřítomňují v Božím rozumu až v druhém okamžiku v síle určité kauzality tohoto rozumu
. Boží podstata je tak odlišená nejen od stvoření, ale oddělená také od jakékoli ideje v její možnosti
. Není možný drastičtější způsob jak „nechat, ať Bůh je Bohem“.

3. Podobnost Bohu

Zdá se, že jde o protiřečení, a přece tato absolutní oddělenost Boha je důvodem, proč konečné bytí ve svém podstatném vztahu k nicotě nemůže mít jiný původ své existence a dokonalosti než od bytí nekonečného, které je v absolutním protikladu k nicotě. A to, co je jeho původem, počátkem, je také jeho posledním cílem, protože je zcela důvodem jeho bytí. 

Scotus se vrací, aby upřel pohled na zjevenou pravdu, a to v tom, co by filozofie sama nebyla schopna odhalit. Totiž že Bůh určil člověka, aby měl osobně a bezprostředně účast na jeho vlastním vnitřním životě. Člověk je tedy „capax Dei“, schopný (pojmout) Boha. Konečné bytí se může dostat do společenství s bytím nekonečným. Ono pak logicky představuje vrchol jeho vrozené touhy směřující k dokonalosti. 

To je pak předpokladem, který osvětluje nový reálný bod, v němž se sbíhá stvořené bytí a Bůh ve skutečnosti obecného bytí, nejmenšího jsoucna. Je tam, kde člověk dochází k fascinujícímu odhalení kontrastu vlastní omezenosti ve srovnání s nekonečným Bytím, jež nemůže neexistovat, jak Scotus píše, když dokresluje známý Anselmův důkaz
.

Nicméně onu tak hlubokou podobnost Scotus vidí v rámci nezrušitelného dualizmu, ve vzdálenosti, jež je pro člověka metafyzicky neschůdná. V člověku je tedy přirozená schopnost, jež je paradoxně ontologickou touhou po nadpřirozené dokonalosti. Je přirozená, protože je totožná se samou přirozeností duchovní bytosti. A je nadpřirozená, protože se nemůže ověřit a tím méně realizovat přirozenými prostředky. Je zde jakýsi kontrast ubohosti a velikosti, který přirozená filozofie zavrhuje, protože je ponižující. Pro Scota naopak – jak později stvrzuje Pascal – to znamená Boží dar, který nejvíce povyšuje důstojnost člověka
. Zde je tedy vidět skutečný optimizmus vzhledem k podstatné dobrotě člověka, nesmírně povýšeného díky své možnosti bezprostředně a osobně komunikovat s nekonečným Bytím skrze poznání, svobodu a lásku: capax Dei, quia imago Dei – je „schopný (pojmout) Boha, neboť je obrazem Boha“
.

4. Bůh je láska

A přicházíme k bodu, který podle mě nejvíce odpovídá myšlence základního prvku františkánské a zvláště scotistické spirituality. Jde o to dát dvojí odpověď na dvojí otázku, jež se vynořuje z toho všeho, co jsme až dosud řekli. První otázka vychází z člověka: jak je možná podobnost stvořeného ducha s nekonečně vzdáleným a absolutně nezávislým Bohem? Kde hledat základ, proč se Bůh zjevil člověku a uskutečnil to, co je pro člověka nemožné? Druhou otázku, co se týče Boha, je možno formulovat takto: jak je možné, jestliže Bůh je bytí absolutně nutné, že jeho vztah ke stvoření není stejně nutný, tj. že jeho zjevení se člověku neznamená přirozený a nutný vztah k lidskému rozumu? 

Scotus nachází odpověď ve skutečnosti, že Bůh je láska. Láska je jednoduché slovo, víme však, že realita lásky je z lidského hlediska komplikovaná. Duns Scotus ve svém neporovnatelném subtilním rozlišování bere na sebe úkol zúžit pojem lásky v jeho ryzosti. Jádro jeho argumentace spočívá v lásce caritas. Tato láska je náklonností k dobru naprosto svobodným způsobem. A svoboda je absencí každého podmínění. Milující má rád, chce dobro
, v podstatě ne proto, že mu to přinese nějaké potěšení nebo užitek, nýbrž proto, že je to dobré samo o sobě. To je důležitější než tužba, žádoucnost (appetitus). 

Zde Scotus překonává tomistickou definici dobra: „bonum est quod omnia appetunt“
 (dobro je to, po čem všechno touží, žádá si). Podle této definice je žádoucnost (appetitus) podstatným prvkem dobra. 

Tady je třeba si dobře všimnout, že Scotus uvažuje o nejzákladnějším aspektu lásky, formálně odlišném od aspektu žádostivosti, který již v sobě obsahuje určitou nutnost nebo užitkovost. V tomto prvotním stádiu se tvoří vztahy člověka k Bohu. A v této svobodné lásce spočívá možnost, že se Bůh bezprostředně sdílí člověku bez nějaké nutnosti, v čisté nezištnosti a svobodě
. 

Bylo by zde dobré si všimnout úsilí, které vyvíjel H. Urs von Balthasar, aby odhalil cestu krásy, jež vede k Bohu. Používal výrazy, jež se v základě shodují se scotistickým pojetím lásky, například když říká, že „základ dobra bytí nespočívá v nutnosti, která z něj plyne“, že „dobro není relativní“ a že „dobro je láska, která se dává bez motivu“
.

Věta, kterou Duns Scotus opakovaně používá, aby zamítl každý nutný vztah přirozené a nadpřirozené stvořené bytosti k Bohu, zní: „Deus… cognoscibilis est obiectum voluntarium“ (Bůh je předmětem poznání ze své dobré vůle)
. Dává se poznat svobodně a stvoření nemá možnost si to nějak na něm vynucovat. Všechno vychází z lásky, protože „Bůh je láska“
. Podle našich lidských výrazových možností se tím chce říct, že Bůh není nějaký velkolepý mechanizmus nevyčerpatelných sil, ale věčné rozlévání bytostné lásky, která v samotném Bohu není milováním sebe sama, protože je to dobré pro něj samotného, ale protože je to dobré samo o sobě. To, co můžeme nazývat uvažování o vlastním potěšení, o nekonečně pokojném zalíbení ve vlastním dobru, je následným momentem (znamením), formálně odlišným od toho prvního téměř vyjití ze sebe sama směrem k absolutnosti vlastní dobroty. 

Tuto lásku caritas Duns Scotus nazývá „amor iustitiae“, láska spravedlnosti, tzn. láska, jež je požadavkem samotného faktu dobra, dříve než vyplynutím z utilitarizmu nebo egoizmu
. Tato láska caritas, jež je vnitřní esencí vůle ve stavu svobody a nezávislosti na každém vnějším vlivu, a jež působí, že Bůh je podstatnou láskou a že se sdílí duchovním bytostem, je klíčem ke scotistickému vysvětlení každého vztahu mezi Bohem a člověkem. Odtud vychází každé teologické vysvětlení dogmatu a následně duchovního života.

V této perspektivě Boží láska k tvorstvu, jež je stejná i ke Kristu jako Slovu učiněnému člověkem, má první moment, formálně předcházející aspektu, který bychom mohli nazvat Boží egocentrizmus a který hledá vlastní slávu. Ne že by tento aspekt byl vyloučen, ale není obsažen v tom prvním momentu, hnutí lásky. Proto když se říká, že „Bůh je láska a kdo zůstává v lásce, ten zůstává v Bohu a Bůh zůstává v něm
“, předpokládá se, že Bůh chce být milován láskou, kterou miluje on sám, tzn. první a hlubokou tendencí, jež není utilitaristická. Skutečnost, že dokonce tou největší slávou v Bohu je to, že nehledá svou vlastní slávu (jako by mu chyběla), se přenáší na člověka s přikázáním milovat Boha nade všechno, také více než sebe sama, s ochotou zříkat se i nejvyšších hodnot a dokonce dát svůj život za Něj.

5. Milovat Boha nade všechno

To je první přikázání a víme ze zkušenosti, že Bůh se jím dotýká nejhlubší rány hříchu světa: v každém člověku totiž existuje téměř vrozená tendence, že si nedokáže představit jiný obzor, kde by středem nebyl on sám. V evangeliu nacházíme jeden výraz, který se zdá být tvrdší, ale v podstatě platí stejně: „zapřít sebe sama“
. Jakkoliv se zdá být závažný lidský egoizmus, Scotus nás ujišťuje, že přikázáním nejvyšší lásky k Bohu se nejde proti přirozenosti člověka. Naopak, láska k Bohu nade všechno a více než k sobě samému, náleží k nejjasnější logice lidské bytosti.

Když Bůh vyžaduje od tvora absolutní lásku, i nad vlastní život, nechce něco, co by z přirozenosti neodpovídalo člověku. Člověk je přirozeně schopen milovat Boha nade všechno, není pravdivý ve svém bytí jinak než v takové lásce k Bohu: je učiněn právě pro to. Neboť toto je první a nejryzejší ontické zaměření lásky, totiž dobro ve své podstatě, dobro nekonečné. Pouze vycházeje z této lásky je možné vysvětlit a očistit v přítomném stavu člověka lásku k sobě samému a lásku ke všem lidem a ke všem věcem.

To vše podle Duns Scota odpovídá schopnostem člověka, který to myslí vážně. A dává nám vysvětlení: rozum nám říká, že je třeba milovat dobro úměrně ke skutečnosti dobra, tzn. dobra sama o sobě, v jeho hodnotě, která předchází jakýkoliv užitkový vztah. A tak když člověk pozná Boha jako nejvyšší dobro, absolutně nutné samo v sobě, vůle se může rozhodnout, zda ho bude milovat jako nejvyšší dobro, nad každé jiné relativní a omezené dobro, jako by to bylo jeho vlastní dobro nebo jeho vlastní prospěch
. Všimněme si hned, že tímto uvažováním je Scotus velmi dalek toho, aby popíral, že pro nadpřirozený život nebo pro bezprostřední spojení s Bohem je naprosto nutná teologická nebo vlitá ctnost lásky. Ti, kdo mu chtěli připsat takový závěr, to udělali, protože vycházeli z neporozumění Scotova postupu uvažování. Podstatou problému není uvést v pochybnost nadpřirozenost Božího daru nebo nutnost vlité lásky, ale jedná se naopak o předpoklad její samotné možnosti. Protože vlitá ctnost lásky neupravuje podstatně lidskou přirozenost, ale spíše ji zdokonaluje v souladu s její kapacitou. 

Je zajímavé sledovat postup Scotova uvažování. Zatíná tím, když v Prologu spisu Ordinatio uvádí, že „není nic odůvodněnějšího než povinnost milovat Boha (jenž je posledním cílem) nade všechno a bližního jako sebe sama, neboť se zdá, že to není nic jiného než prosté rozšíření přirozeného zákona zapsaného v našich srdcí“
. Později, ve třetí části první knihy spisu Ordinatio, uvádí jako poslední důvod pro nutnost nadpřirozené ctnosti lásky (a dalších dvou teologických ctností, víry a naděje) skutečnost – jež je základní v jeho teologickém myšlení - že Bůh, jaký je sám v sobě, je ve své jedinečnosti ze své svobodné vůle předmětem poznání (opět „obiectum voluntarium“) pro každou sílu, mohutnost, která není samotným božským rozumem
.

Důsledkem je, že konkrétní sdílení se Boha závisí na jeho svobodném rozhodnutí, které nemůže být nikdy podřízeno nějaké přirozené síle či požadavku
. A právě ve vlité, nadpřirozené lásce se Bůh sděluje tímto způsobem. Ve třetí knize spisu Ordinatio píše, že láska jakožto teologická ctnost má za účel zdokonalovat nejvyšší část duše (supremam portionem animae), která pouze v síle tohoto bezprostředního a svobodného Božího působení dosáhne své nejvyšší dokonalosti
.

Je tedy vidět, jak serafická spiritualita, spiritualita primátu lásky, dostává od Scota nové světlo prostřednictvím jeho hluboké teologické analýzy. Projevuje se u něj nad slunce jasněji soulad s ideály pokorného a chudého Františka.

6. Scotistický smysl absolutního Kristova primátu
Až dosud jsme popisovali podstatné rysy Duns Scotova myšlení o Bohu a člověku z hlediska teologické metafyziky, která utváří lidskou mysl vycházeje ze Zjevení. Myslím, že pouze z této perspektivy je možné proniknout do zvláštností, jež františkánská spiritualita získává od Subtilního Doktora. A tímto způsobem, jak mám za to, jsou věrně osvětleny následující známé teologické závěry, které nejvíce přispěly k jeho pověsti a které bezpochyby představují nejdůležitější aspekt jeho spirituality, neboť jsou plné nevyčerpatelného bohatství pro křesťanskou modlitbu i praxi.

Na prvním místě je Scotova teze o absolutním předurčení (predestinaci) Krista. Scotus zde dovádí do konce myšlenku sv. Bonaventury z jeho nejúplnějšího díla, Kolace na Hexaemeron: „Naše pojednání musí vycházet ze středu, kterým je Kristus. On je totiž prostředníkem mezi Bohem a lidmi (1Tim 2,5). Je středem všeho… Od něj musí začít ten, kdo chce dosáhnout moudrosti… On je středem všech věd“.

Duns Scotus vychází z neoddiskutovatelného faktu, že Vtělení Slova je nejvyšší způsob, jak se Bůh ukázal „ad extra“, tj. vně samotné Nejsvětější Trojice. Toto největší Boží dílo („summum opus Dei“) je pak největším dílem Boží lásky. Jde o svobodný projev, který nemůže být určen žádným jiným důvodem než jeho láskou. A tato láska chce lásku; ne jako svou výhodu nebo obohacení, ale jako novou lásku caritas, která by milovala nejvyšší lásku, Boha, láskou podobnou té jeho, tzn. ze své podstaty nezištnou. To je ona čistá láska, „amor iustitiae“, jak ji Scotus nazývá ve své úvaze: „Bůh měl v mysli (intellexit) nejprve sebe sama jako nejvyšší dobro; pak teprve všechno ostatní stvoření.
 A protože Bůh chce nejvýš uspořádaně, chce to takto. Nejprve miluje sebe. Potom miluje sebe v druhých a to čistou láskou. Na třetím místě chce být milován někým jiným, kdo ho bude moci nejvýš milovat, a to láskou také vnější. A jím je Kristova duše. Proto ještě před každou zásluhou nebo proviněním předvídal Krista, kterého spojí se sebou v jednotě osoby…”.

Bůh nestvořil svět, protože hledal lásku, kterou by potřeboval, ale protože chce lásku svobodně komunikovat. Nejvyšší možná láska je tedy láskou nejvyššího dobra. Aby sdílel tuto nejvyšší možnou lásku s tvorem, Bůh připojuje lidskou přirozenost k Osobě Slova. V člověku Ježíši jako v tvoru se pak uskutečňuje nejvyšší možná láska, jako přijatá od Boha a jako odpověď tvora. Ježíš Kristus je tím pádem nejvyšším projevem božské lásky. Každý další projev bude podřízen této lásce, jako prvnímu důvodu a poslednímu vnitřnímu cíli vesmíru. Z tohoto pohledu se hřích stává tragickou událostí ve svobodném postavení člověka, ale nemění podstatně Boží plán. Kristus ve své velké lásce bere na sebe - jako spasitel a soudce – všechny pozitivní i negativní události stvoření. 

Je třeba uvést ještě další důvod, proč Kristova existence nemohla záviset na faktu hříchu. Tímto důvodem je jeho svoboda, se kterou přijal smrt za lidi. “Kdyby Kristus ve své existenci závisel na hříchu, byl by povinen nás vykoupit. Ale protože byl ve své existenci zcela nezávislý na hříchu, v dokonalé a absolutní svobodě přijal na sebe naše osvobození.”

Přestože Scotus výslovně necituje texty sv. Pavla z listů k Efezanům a Kolosanům, shoda s nimi je překvapující: “V něm si nás vyvolil ještě před stvořením světa, abychom byli před ním svatí a neposkvrnění v lásce; ze svého svobodného rozhodnutí nás předurčil, abychom byli přijati za jeho děti skrze Ježíše Krista“.
 „V něm bylo stvořeno všechno na nebi i na zemi, svět viditelný i neviditelný… Všecko je stvořeno skrze něho a pro něho. Kristus je dříve než všechno a všechno trvá v něm“.

Praktický důsledek tohoto primátu bystře shrnul P. Efrem Bettoni: „Kristus proto není jen modelem, k němuž má hledět zbožná duše, která má starost, aby posvěcovala svůj každodenní život okamžik po okamžiku, skutek za skutkem. Není jen vnitřním učitelem, k němuž pozorný člověk stále napíná sluch, aby neztratil smysl pro náboženské a morální hodnoty. Ale je také stěžejním bodem, u něhož má končit filozof i vědec, kteří se ptají na význam kosmických dějin a jsou vzrušeni, neboť tuší v jejich rozhodujících příčinách vývoj historie a dobrodružství existence“.

7. Láska bez podmínek v Kristově utrpení

Víme, jak skotisté v dějinách dlouze pojednávali o vedlejších otázkách a o hypotetických předpokladech, například při rozlišování mezi vtělením „quoad substantiam“ a vtělením „quoad modum“, a v dějinách bezhříšného lidstva si teoreticky představovali Krista oslaveného, s nemožností trpět (což je samo o sobě možné). V tomto ohledu Scotus ve svých závěrech není jasný. Zatímco v Reportatio Parisiensis píše, že „Kristovu tělu by byla vzdána sláva, kdyby nenastalo rozšíření (úmyslu, problému - pozn. překl.) z důvodu většího dobra, tj. vykoupení lidského pokolení“
, v Ordinatio – jež zůstává jeho nejosobnějším a nejdefinitivnějším dílem - nechává nerozhodnutou otázku: „Kdyby člověk nepadl, Kristus by nepřišel jako Vykupitel, ani snad jako trpící“.

Je důležité zdůraznit důvod, který si Scotus osvojuje, a to že nebyla žádná nezbytnost, aby Kristus musel trpět.
 

Právě toto tvrzení „nebyla žádná nezbytnost“ nám ukazuje další rys Kristovy role v díle vykoupení. Duns Scotus odmítá jakoukoli nevyhnutelnost, jak co se týče Boha, tak člověka-hříšníka, že by se vykoupení muselo uskutečnit Kristovým utrpením. „Člověk totiž mohl být vykoupen jiným způsobem, avšak byl vykoupen takto ze svobodné vůle. Jsme mu tak zavázáni ještě více a úžeji, než kdyby byl tento způsob nutný a nemohli bychom být vykoupeni jinak. Věřím, že to udělal proto, aby nás přivábil ke své lásce, a protože chtěl, aby člověk k Bohu pevněji přilnul.“
 Tady se znovu objevuje jasné světlo oné lásky spravedlnosti, „amor iustitiae“. Bůh ukazuje ve vykoupení svou spravedlnost díky utrpení a smrti svého Syna, ale ne ve smyslu sv. Anselma, tzn. protože hledal plnohodnotnou odplatu za to, jak byl uražen. Je to spíše projev spravedlivé lásky, čisté lásky, lásky, jež sama o sobě nic nepožaduje, jež má (formálně) přednost před odplatou a satisfakcí, které ji však přesto v tomto případě provázejí. Proto Scotus říká, že jsme tím víc Bohu zavázáni. Protože to nepotřeboval udělat právě tak. Byla to pouze jeho vůle ukázat svou lásku a otevřít nás možnosti milovat jako on. Stejně jako Otec předurčuje Krista-člověka, aby byl spolu-milujícím ve slávě čisté lásky, podobně Kristus chce, abychom měli účast na slávě jeho lásky. A zve nás, abychom vzali kříž. K tomu se vztahuje čtvrtá část dokumentu Positio ke Scotově blahořečení („Křesťanské ctnosti v myšlení Duns Scota“), když uvádí: „Teolog se zde stává Mystikem, jeví se jako skutečně zamilovaný do Krista Ukřižovaného, a na příkladu sv. Františka nás zve řadou výrazů „multum tenemur ei“, abychom mu vzdávali díky“.

V této dimenzi čisté lásky, jež se stala zjevnou v odevzdání sebe sama bez očekávání nějaké náhrady či zisku, je klíč radikálního Kristova zřeknutí se své božské přirozenosti, jak čteme v listu Filipanům 2,6nn. A pro nás je klíčem a smyslem pokání jako umrtvování i touhy po mučednictví
: ne pro získání slávy, ale jako projev lásky v jejím nejpodstatnějším a nezištném podnětu. To vše se odráží i ve Scotově pojednání o ctnostech a zvláště o blahoslavenstvích. Boží bázeň je pokora, princip všech ctností skrze moudrost.
 Ta moudrost někdy splývá s láskou caritas.
 Chudoba v duchu je také pokora, zřeknutí se pýchy.
 Čistota srdce je nepřítomnost jakékoli nezřízené vášně. Hlad a žízeň po spravedlnosti není nic jiného než habitus lásky milovat Boha pro to, co je sám v sobě. To je pravá spravedlnost: chtít pro každého to, co mu patří, pro Boha to tedy znamená dobro nad každé jiné dobro.
 Významným aspektem v této syntéze je trpět pronásledování pro spravedlnost až k přijetí i smrti.
 Soulad s ideálem pokorného a chudého Františka je zde nad slunce jasnější.

8. Eucharistie, svátost čisté lásky
Svátosti, jak píše Scotus, jsou největší Boží pomocí k tomu, aby člověk obdržel milost
 a mohl zachovávat nový zákon, totiž zákon lásky.
 Mezi svátostmi je však jedna, která je středem všech: eucharistie.
 Neboť kromě toho, že nám dává milost nebo habituální lásku, zpřítomňuje v nás esenciální lásku, jež živí každou lásku, tzn. samého Krista
, který se stává naší duchovní výživou ve formě materiálního pokrmu a tím nás přeměňuje v sebe.
 Jeho trvalá přítomnost pod způsobami chleba a vína dělá z eucharistie svátost jednoty církve.
 Bylo vhodné, říká Scotus, aby Kristus byl mezi námi pod tímto viditelným znamením a povzbudil více naši zbožnost a úctu k němu.
 Kdyby Kristovo tělo nebylo přítomno v eucharistii, nebyla by pak péče o ostatní svátosti, v církvi by se vytratila všechna zbožnost a nevzdával by se náležitý kult Bohu.

Důsledkem tohoto ústředního postavení eucharistie v životě církve i každého křesťana, viděno z pohledu projevu Kristovy lásky, byli v 17. století skotisté, kteří považovali eucharistii včleněnou soupodstatně do tajemství Vtělení, a tudíž ji Bůh předvídal, že se stane ve stvoření projevem Boží lásky bez podmínek.
 Jejím prostřednictvím se podle nich jaksi dokonává povznesení, přijetí celého stvoření v Kristu a ukazuje se tak novým způsobem div jeho lásky. Kristova přítomnost v eucharistii není pro Duns Scota ponížením, je to naopak povýšení hmoty ke službě lásky.
 A to proto, že Kristus má v eucharistii působnost, kterou by neměl, kdyby v ní nebyl přítomen.

9. Neposkvrněné početí

Scotus se setkává s kristologií, která na jedné straně viděla Kristovu existenci podmíněnou skutečností hříchu, na druhé straně pak zase byla podle ní existence a univerzalita hříchu podmíněna Kristem v jeho dokonalosti Vykupitele. Jinými slovy: člověk nutně musel být hříšníkem, aby spadal do oblasti Kristova vykupitelského vlivu.

Stejně tak sv. Bonaventura říká, že kdyby byl někdo z Adamova pokolení bez dědičného hříchu, znamenalo by to odejmout nějaký ten paprsek ze záře slávy Krista jako univerzálního Vykupitele.
 To je důvod, proč Serafický doktor hájí, že Panna Maria nezbytně měla dědičný hřích v prvním okamžiku svého početí. Byl tedy kladen větší důraz na to, aby nikdo nebyl vyňat z vlivu Kristovy milosti, než na úryvek sv. Pavla, že „v Adamovi všichni zhřešili“.

Jak někdo správně poznamenal, Duns Scotus tady udělal z meče štít. Na této dokonalosti Krista jako Vykupitele - což byl právě teologický důvod, jež zdánlivě vyvracel vynětí Marie z dědičného hříchu - totiž Scotus založil argument, který toto vynětí potvrzuje. Nacházíme se v logice lásky (opět lásky spravedlnosti), kterou Kristus projevil ve svém bezpodmínečném darování sebe. Spojení Slova s lidskou přirozeností nemůže nemít esenciální sílu stvoření v jeho lásce caritas. Pro lidi to znamenalo možnost odpovědi Bohu v lásce Krista i prostřednictvím úplného darování se. Byla to milost, Boží láska vylitá na svět, která vyžadovala nejdokonalejší rozvinutí svého posvěcujícího účinku: nejdokonalejší způsob vykoupení, o němž Scotus mluví. Není nic logičtějšího, než aby se tento požadavek plného rozvinutí uskutečnil v Marii, jejíž plodné lůno se souhlasem srdce bylo lidskou bránou, aby se projevila tato láska. Být Matkou a Synem v sobě nese pouto nejhlubší vzájemné lásky mezi lidskými bytostmi, tzn. i mezi Marií a Ježíšem. To je podle všeho pozadím Scotovy úvahy: Maria „by nebyla nejvýš zavázána Kristu jako Prostředníku, kdyby ji neuchránil od dědičného hříchu“.
 Jinými slovy to čteme v poslední z důkazů Subtilního doktora: „Neboť tím větší je souhlas vděčnosti k Bohu, čím větší je obdržené dobrodiní, Bůh chtěl spojit s nejvyšším souhlasem Marii prostřednictvím nejvyšší milosti“.
 A uzavírá, že Maria v tomto Božím plánu byla ta, kdo nejvíce potřebovala vykoupení, protože musela být ta nejvykoupenější. („Protože ostatní potřebovali Krista, aby jim pro jeho zásluhy byly odpuštěny hříchy již spáchané, tím více ona potřebovala prostředníka, když ji od hříchu uchránil“).

Podle Scotova pojetí „mateřské plodnosti“ Maria jako Matka vtěleného Slova byla pravou příčinou hypostatické unie.
 Svou spoluprací totiž umožnila, aby účinně vstoupila do světa nejvyšší plnost milosti.
 Proto celá síla vykoupení, kterou je Kristus, se zpřítomňuje v Marii a z ní přechází na celé lidstvo. Není těžké připomenout zde šťastný výraz sv. Františka v jeho modlitbě Pozdravení Blahoslavené Panny Marie: „Maria, tys panna učiněná chrámem“.

Příliš mnoho výplodů mysli, můžeme si říkat. Ale můžeme vidět, že u Duns Scota nejsou plodem chladné spekulace, nýbrž jsou vedeny láskou. To když vyznává svůj postoj ke skutečnosti, že je Marii připisováno to nejvyšší, nejskvělejší, jen když to není v rozporu s autoritou církve nebo Písma svatého.

Plným právem se píše ve IV. dokumentu k blahořečení „O křesťanských ctnostech v myšlení Duns Scota“, že Mariánský doktor „považuje vyvýšení Krista a jeho Matky za své poslání“.
 Dějiny nám dokazují, jak „františkánský řád přijal tento Scotův dar a vytvořil z něj mariánskou spiritualitu ve světle Mariina Neposkvrněného Početí“. V naší době to byl Maxmilián Kolbe, který dokázal vycítit ozdravující vanutí, jež vychází z Marie viděné jako nejjasnější lidský bod milosti Ducha, jež je bělostnější než sama běloba
. A jiný autor františkánského původu ji popisuje s básnickou jemností jako „mateřskou tvář Boha“.

10. Úcta k církvi

Náboženský postoj Jana Duns Scota k hierarchické církvi není jen dodatkem, i když je zde umístěn na závěr článku. V plně františkánském souladu zaznívají jeho tvrzení: „Nemělo by se soudit jinak, než jak smýšlí římská církev“
 a „nevěřil bych v evangelium, jestliže bych nevěřil katolické církvi“.
 Tento druhý výraz připomíná podobný výrok sv. Augustina.
 Tyto věty jsou potvrzením jeho teoretického myšlení a jeho praktických rozhodnutí, mezi něž patří jeho příkladné odmítnutí ustoupit protipapežským požadavkům francouzského krále Filipa Sličného, kterým dal přednost odchodu z Paříže, jehož důsledkem bylo přerušení jeho teologické kariéry. Jak si všímá P. Balič, Scotovi bylo jasné, že „quoad nos“ (= pokud jde o nás), přímo, nemá první místo ani Písmo, ani v církevní Otcové, ani teologické důkazy, ale sama církev, jež je základem a sloupem pravdy a nejvyšším pravidlem víry (také) pro spekulativního teologa i spirituálního teologa.

Závěr

Poté, co jsme prošli nejcharakterističtější body Scotovy teologie a spirituality, můžeme zahlédnout na pozadí toho všeho mimořádnou postavu člověka, který žije to, co věří, a přemýšlí o tom, aby to mohl intenzivněji žít. Plody tohoto myšlení utvářejí jeho osobnost, jeho duchovní tvář a získávají tak nový rozměr, který se stává světlem pro teologii a spiritualitu nejdříve pro františkánský řád a pak (od františkánského řádu s jeho svatými) pro celou teologii a spiritualitu církve. Je to v podstatě stará skutečnost; dnes však můžeme s radostí říci, že oficiálním uznáním svatosti Jana Duns Scota se stává zjevnějším a jasnějším. Je zde proto nová odpovědnost pro nás františkány, abychom studovali tuto teologii a spiritualitu s naléhavějším úsilím a uváděli je do života s větší silou svědectví. Bůh je láska; a my jsme povoláni v Kristu, abychom byli láskou - i skrze příklad prostřednictví Panny Marie. Je to láska, která ve svém základním impulsu překonává ubohou hranici lidské užitečnosti. Je to prázdnota chudoby, kterou Bůh naplňuje přebytkem.
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