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Františkánská kajícnost
Kajícnost bývá považována za jednu z hlavních charakteristik františkánského hnutí, proto se tomuto rozměru františkánské spirituality budeme v tomto kurzu věnovat blíže.

Nejprve se pokusíme vymezit terminologii a sledovat téma pokání - kajícnosti v Bibli, v počátcích života církve a ve středověku. Po krátkém historickém exkurzu se zaměříme na vlastní prožívání kajícnosti svatým Františkem, jak je lze vypozorovat z jeho vlastních spisů a z nejdůležitějších životopisů.
A. Vývoj kající praxe
I. Pokání v Bibli a v rané církvi

Pokání, zkroušenost, sebezápor, umrtvování a podobné výrazy mají v běžném slovníku většinou negativní vymezení. Většinou se chápou ve svých vnějších projevech, jakými jsou odříkání, posty, noční bdění a dříve (zvláště v prostředí klášterů) také ve způsobování si fyzické bolesti prostřednictvím kajícího pásu nebo důtek. Myslí se především na odříkání jídla, zábavy či jiných příjemností života. Je tedy zapotřebí  vrátit se k pochopení těchto termínů v jejich smyslu původním, biblickém, jenž je také vyjádřen v učení církve
.

Lze říci, že biblický význam obrácení a pokání byl Františkem znovuobjeven, přijat a žit: „O znovuobjevení pravého významu pokání mluvíme u Františka proto, že v jeho době byl biblický smysl slova metanoia spíše zapomenut. Zdůrazňoval se vnější aspekt pokání, i ve zvláštních formách, ale vždy pouze jako fenomén kulturní a kultovní“
. Přitom všechny vnější úkony jsou až na druhém místě: nejdůležitější je vnitřní hnutí srdce, obrácení.
1.1. Kajícnost v Bibli 

V řecké verzi Starého Zákona, tzv. Septuagintě, stejně jako v Novém Zákoně psaném přímo v řečtině, je postoj potřebný pro odpuštění hříchů vyjádřen termínem „metanoia“. Vulgata (latinský text Písma) překládá tento termín obecně „paenitentia“ a „conversio“. Mohli bychom tedy všechny tři výrazy libovolně zaměňovat. Pokusíme se však vypozorovat i jemnější  významové odstíny.

Termín „metanoia“ v řečtině znamená, a to i mimo náboženský prostor, mutaci, změnu v přesvědčení, ve zvyklostech nebo ve směřování, které bylo předcházející, ať už k dobru nebo ke zlu. Druhotně se tím označuje také vzniklá nechuť nebo ztráta obliby pro předcházející způsob jednání. 

V kázáních proroků pak metanoia
 (konverze, kajícnost, pokání) žádá chování, které upravuje chování předcházející, a to v osobním vztahu s Bohem. Vyjadřuje se jím stav pokání, kdy se lid vrací ke smlouvě s Bohem po období nevěrnosti (1Sam15,29; Jer 4,28; Zch 8,14), kdy se člověk kaje po svém obrácení (Jer 18,8-10; Am 7,3.6; Jon 3,9-10; 4,2), kdy odmítne hřích a lituje svého omylu (Sir 17,24; 48,15; Mdr 5,3 aj.).
Obrátit se znamená „vrátit se k Bohu“ (srov.1 Sam 7,3). Tento návrat k Bohu by nebyl upřímný, pokud by s sebou nepřinášel také změnu zvyků, postojů, chování, tedy vůli zachovávat v budoucnu vůli Boží. Takto podle Amose „hledat Boha“ (Am 5,4) znamená „hledat dobro, a ne zlo“ (Am 5,14). U Ozeáše pokání znamená návrat ke stavu na počátku, tedy k přátelství s Bohem (Oz 3).  Postupem času se stále více trvá na nutnosti osobní konverze, a to vnitřní (srv. Jer 3,10; 4,3-4), na obrácení srdce (srv. Ez 33,14-15; Ml 3,7-8), i když se předpokládá, že tento afektivní vnitřní postoj se vyjadřuje také navenek, a to způsobem tradičním pro Izraelity, tedy: roztrhat šaty, obléci žínici, pytel, provaz, postit se, posypat se popelem. Život po obrácení má být vskutku nový: „Jako vaše mysl tíhla k tomu, abyste se od Boha vzdalovali, tak se ho snažte po svém obrácení zase hledat s desetkrát větší horlivostí“ (Bar 4,28).

Na prahu Nového Zákona Jan Křtitel shrne celou tuto kající tradici ve své výzvě: „metanóeite“ (tj. obraťte se, kajte se, dělejte pokání; Mt 3,2). Žádá změnu zvyků, totiž „ovoce hodné obrácení“. K tomu přidává různorodé rady (srov. Lk 3,10-14).

Kázání Kristovo, jak je popisují synoptikové, zdůrazňuje význam víry a charity a podtrhuje důležitost motivace, která pramení ze synovské lásky více než ze strachu. Evangelisté vkládají Kristu do úst tutéž formuli „metanóeite“, kterou vložili na rty Janu Křtiteli, aby tím vyjádřili, že se jedná stále o totéž obrácení vyjádřené už dříve u proroků. Nicméně obrácení je více zvnitřněno a záleží především na změně způsobu hodnocení věcí (metanoia), odkud, je-li to upřímné, vyplývají také nové způsoby chování a tedy dobré ovoce.

Pojetí termínu „metanoia“ u apoštolů je identické jako u Krista. Zlo, od kterého je třeba se odvrátit, je především stav oddělení se od Boha a Krista. V Apokalypse najdeme výzvu k obrácení určenou již pokřtěným, od nichž se žádá nová horlivost: „Rozpomeň se, odkud jsi klesl, navrať se a jednej jako dřív. Ne-li, přijdu na tebe a pohnu tvým svícnem z jeho místa, jestliže se neobrátíš“ (Zj 2,5).

Pavel užívá výrazu „metanoia“, aby vyjádřil obrácení pokřtěných hříšníků jako dvojí dispozici žádanou pro jejich spásu: bolest, tj. smutek nad svými hříchy (penthos): „Zármutek podle Boží vůle působí pokání ke spáse“ (2 Kor 7,10) a předsevzetí už nehřešit (metanoia). Penthos (zkroušenost) významově přesahuje výraz metanoia (pokání, obrácení). Penthos je stav, kdy si člověk uvědomuje a připomíná hříchy již odpuštěné. Důvodem však není skrupulantství nebo pochybnost o již obdrženém odpuštění. Důvodem těchto myšlenek je vděčnost vůči Bohu a připomínka vlastní křehkosti, slabosti, náchylnosti k hříchu a trvalé potřeby Boží pomoci, síly a milosrdenství. Ježíš říká: „Beze mne nemůžete dělat nic“ (Jn 15,5). Právě tento vnitřní stav zkroušenosti, jenž se stává trvalým duchovním rozpoložením, řekli bychom až povoláním, je typický pro našeho světce
, jak pojednáme níže. 

Kromě výrazu metanoia a penthos najdeme v řeckém textu Bible i termín epistrophé 
 (které je přesnější pro překlad do latiny jako conversio, obrácení). Mnozí překladatelé na to upozorňují, když chtějí zesílit význam termínu metanoia. Když je použit výraz metanoia, metanoein, pak nejde o pouhou změnu cesty, směřování, ale o víc: o změnu nás samých, vytvoření si nového pořadí hodnot, skutečnou proměnu osobnosti, vytvoření nové dispozice srdce.

Kdybychom chtěli shrnout biblické učení ohledně termínu „metanoia“ ve smyslu obrácení, pokání, lze říci, že obrácení je vždy současně theocentrické (obrat k Bohu), etické (odvrat od zla a přimknutí se k dobru) a afektivní (motivované láskou k Bohu). Takto, biblicky, chápal František význam obrácení a pokání. Pro něj „pokání znamená úplnou změnu, která člověka vede od zaměření se na vlastní já k životu pod vládou Boží“
. 

1.2. Pokání v prvotní církvi

Prameny prvotní církve jsou plny výzev k obrácení. „Conversio“ bývá často ve vztahu k „aversio“: věřící, který se nachází vzdálen od Boha – Nejvyššího Dobra, se k němu vrací a obnovuje s ním vztah (averze – konverze). Aby se znovu získalo plné smíření s Bohem v komunitě, nestačí jen vnitřní obrácení, které zůstává neviditelné. Hříšník se musí prohlásit kajícníkem a následně, po určeném čase, církev oficiálně vyhlásí odpuštění
. Konkrétní cesty, jimiž kajícníci vyjadřovali své pokání, byly v rámci této kající praxe velmi rozličné
.
V apoštolské době existoval úzký vztah mezi životem křestní milosti a skutky pokání. Společenství křesťanů je však brzy postaveno před problém, který se svátostí křtu souvisí: někteří pokřtění upadají znovu do hříchu. Církev řeší tyto nové obtíže (srov. Žid 6,4c) s pastorační moudrostí a tak se objevuje veřejné a neopakovatelné pokání se silným důrazem na společenský charakter jeho obřadů. Kající nauka se vyjadřuje v těchto termínech: křesťan není nenávratně ztracen ani před Bohem, ani před církví, i když spáchá těžký hřích. Tato nauka má základ v 1. listu sv. Jana: „Toto vám píšu, abyste nehřešili. Zhřeší-li však někdo, máme přímluvce u Otce: Ježíše Krista spravedlivého. On je smírnou obětí za naše hříchy, a nejen za naše, ale i za hříchy celého světa“ (1Jan 2,1n).  Předpokládá se však, že po hříchu člověk opustí své hříšné chování. 

V době apoštolů byl hříšník, jenž se odvrátil od víry nejprve napomenut, v případě neuposlechnutí pak exkomunikován: „Sektáře jednou nebo dvakrát napomeň a pak se ho zřekni“ (Tit 3,10). Odpad od víry byl považován za nejtěžší provinění. Po obrácení byl provinilec znovu přijat do církve. Jak toto smíření v apoštolské době vypadalo, nevíme. I menší hříchy bylo zvykem vyznávat před celým shromážděním: „V církvi vyznáš svá přestoupení a nezačneš modlitbu se špatným svědomím“ (Didaché 4,14).

Na začátku 2. století najdeme v Hermově Pastýři možnost jednoho obrácení pro ty, kdo po křtu upadli do hříchu (mluví se o tzv. poenitentia secunda, když křest je chápán jako poenitentia prima). Toto přísné pravidlo se v církvi ujalo: po křtu je možné odpustit těžký hřích už jen jednou. Za takové hříchy, pro něž bylo předepsáno veřejné pokání byly považovány: vražda, odpad od víry a cizoložství.
 Velmi rozšířené bylo také přesvědčení, že hříchy může církev odpouštět vůbec jen skrze křest.

Ve spisech apoštolských otců a apologetů najdeme také jiné seznamy hříchů, které jsou považovány za těžké. V sestupném pořadí se jedná o tyto hříchy: nečistota (cizoložství a jiné), vražda, modloslužba, magie, lakota, krádež..
 Kvůli všem těmto hříchům křesťan může „dělat pokání“, a  tedy získat odpuštění. Toto „dělat pokání“ znamená opravdu změnit směr, tj. odvrátit se od hříchu a znovu se nasměrovat k Bohu. Ke konverzi, která je nejdříve vnitřním pohybem, se připojují také vnější projevy jako modlitba, slzy, půst a almužna. 

Sv. Ignác z Antiochie píše v jednom ze svých listů: „Ježíš Kristus je moje vysvobozovací listina... jeho kříž a jeho smrt a vzkříšení, víra v něho. Tak doufám, že budu ospravedlněn.“ 
 

Tertulián (+220) popisuje pokání v rané církvi: hříšník se musel uznat vinným před Bohem a připustit vlastní hřích. Tento vnitřní postoj musel ukázat také navenek, ne ve veřejném vyznání ve smyslu detailní zpovědi před komunitou, ale skutky umrtvování, které jej měly pokořit, tedy skutky, které nemohly nepřitáhnout pozornost jeho bratří. Musel nosit žíněné kajícnické roucho (původně to byl druh oděvu z kozlí kůže, podle podobenství o posledním soudu, kde Kristus odděluje ovce od kozlů, srov. Mt 25. kap.), musel mít hlavu posypanou popelem, přísně se postit, dlouze se modlit, atd.

Již od prvních svědectví je jasné, že to byla církev, kdo určoval pravidla pokání prostřednictvím svých služebníků, kteří určovali vhodný čas
, bděli nad kajícníky a vedli je. Byl to biskup, kdo zprostředkoval smíření a odpuštění
. Ten rozhodl u veřejně známých hříchů, nebo do tohoto stavu pokání mohl hříšník vstoupit i sám, na základě vlastního vyznání. V tom případě komunita nemusela vědět, za jaký hřích se kajícník kaje. Pro velkou obtížnost kající cesty se však mnozí hříšníci svému pokání vyhýbali a odkládali je na pozdější dobu.

V rané církvi všechny vážné hříchy bez rozdílu bylo možné odčinit, napravit pokáním. Pouze pro heretiky, montanisty (mezi nimiž nakonec skončil i Tertulián), byly hříchy neodpustitelné
. Pokání (s následným odpuštěním hříchů) se pro svůj charakter jedinečnosti považuje za „druhý křest“- nelze je opakovat, tak jako nelze opakovat křest. Pokud člověk podruhé těžce zhřešil, musel se spolehnout jen na Boží milosrdenství. V nebezpečí smrti mohl přijmout svaté přijímání. 

Lehké hříchy se knězi nevyznávaly, k jejich odpuštění mělo sloužit mučednictví, milosrdná láska, pravá lítost, vyznání laikovi, askeze, odpuštění nepřátelům a evangelizace.

II. Pokání ve starověku a středověku

2.1. Období 3. - 4.století -  „institucionalizace“ kající praxe

Pokání je v této době stále možné podstoupit jen jednou za život, na kajícníka jsou kladeny vysoké nároky a vyžaduje se od něj značné úsilí. Do kajícího období, které trvalo od několika měsíců až po několik let, se vstupovalo buď na základě vlastního vyznání, nebo u veřejně známých hříchů rozhodnutím biskupa. Celý proces pokání je v tomto období církevní záležitostí. Náboženský mír po r. 313 nepřináší změnu v kající praxi. Ti, kteří přijímají pokání od biskupa, se stávají členy skupiny, či třídy zvané řád kajícníků (ordo poenitentium). Do této kategorie se vstupovalo liturgickou slavností, jejíž hlavní částí bylo vzkládání rukou, které znamenalo Boží požehnání nad všemi kajícími skutky, které bude třeba dělat.
 Rozlišovali se kajícníci plačící – v kajícím oděvu zůstávali před kostelem a prosili příchozí o modlitbu; naslouchající – účastnili se spolu s katechumeny  bohoslužby slova a po ní spolu s nimi shromáždění opouštěli; ležící – účastnili se celé liturgie v pozici prostrace nebo v kleče, a stojící - účastnili se mše svaté běžným způsobem, ale nepřinášeli obětní dary ani nepřijímali svátost oltářní.

Kromě kajícího roucha se kajícníků týkalo mnoho omezení, např. měli zakázáno se koupat, často se postili, používali k spánku obyčejnou pryčnu, modlili se mnohdy i v noci, ráno i večer měli předepsány stovky pokleknutí a prostrací (ulehnutí tváří k zemi), nesměli jíst maso, museli dávat almužny. Farnosti je pověřovaly nejtěžšími úkoly, jakými byla např. příprava zemřelých k pohřbu a samo pohřbívání. 

Postupně se stává kající praxe stále přísnější, roste počet tzv. interdiktů a také přibývá činností, které jsou zakázány v období pokání. Brzy je k tomu přidáno nařízení, že tyto interdikty mají provázet kajícníka také po skončení oficiální doby pokání, tzn. po celý zbytek jeho života. Tak je např. kajícníkovi (i smířenému) zakázáno, aby přijal službu ve vojsku, není považován za vhodného pro povolání obchodníka, prodavače (upozorňuje se na nebezpečí podvodných výdělků) a je mu zakázáno přijmout všechny úřady a funkce ve veřejném životě. Kajícník už nikdy nesměl být vysvěcen na kněze. Navždy musel žít v celibátu. Delikátní byl problém manželských vztahů ženatého kajícníka, o čemž pojednává mnoho textů. Především je mu zakázáno žít manželským životem během doby pokání. Ale brzy je zřejmé, že úplná zdrženlivost je povinná také po smíření. Kajícník, který ovdoví, už nemůže uzavřít manželství ani po smíření. Svobodný kajícník se před smířením nemůže oženit.  Znamená to vlastně, že kvůli trvání těchto interdiktů, je věřící v řádu či třídě kajícníků až do smrti. Lze říci, že „situace smířeného kajícníka je vlastně situací mnicha žijícího ve světě“
. 

Přísnost legislativy měla tyto následky: Ze strany biskupů dochází k velké opatrnosti v připouštění k pokání – prakticky se nepřipouští k pokání ti, u kterých lze předpokládat, že by nedodrželi všechna omezení. Např. koncil v Orleans tak r. 532 zakázal připustit k pokání osoby ještě mladé nebo žijící v manželství, s výjimkou manželů, kteří jsou již pokročilého věku a jednají v souladu s požadovaným nařízením
. Ze strany hříšníků, toužících po smíření je patrná tendence čekat s přijetím pokání na konec života - je stále menší ochota vstupovat do této třídy či „řádu“ kajícníků.

2.2. Počátky dobrovolných kajícníků

Právě v tomto období stále větších nároků (4.-5. století) se začíná objevovat a rychle sílí nový jev: někteří věřící, i přestože nebyli veřejnými hříšníky a nebyla to jejich povinnost, vstupují do „řádu“ kajícníků spontánně, z lásky k dokonalosti a dobrovolně přijímají kající úkony. Jsou také připraveni zůstat v tomto „řádu“ po celý život tak, jak statuta předepisují. Jsou to tzv. „dobrovolní kajícníci“ nebo jednoduše Kajícníci 
. 

Od této doby jsou tito Kajícníci různě přítomni v církvi až do doby sv. Františka a dále. Když se objevil František, mnozí z nich následovali jeho spiritualitu, tj. ten způsob života, který žil a hlásal on a jeho bratři - a stali se Poenitentes beati Francisci (Kajícníci sv. Františka). Oficiálně se sice ještě jmenovali Fratres et Sorores de Poenitentia a až na konci XIII. stol. začíná převládat název Tertius Ordo beati Francisci (Třetí řád sv. Františka). 

2.3. Nové způsoby, jak získat odpuštění

Se šířením benediktinského mnišství na Západě, je brzy  k „pokání“ přirovnáván mnišský slib, který byl stejně tak považován za „druhý křest“ (profesní mnich svým slibem nově vstupuje do Kristova mystického těla a následek toho je, že bez dalších formalit smí být připuštěn k eucharistii). Řeholní život je považován za formu soukromého pokání a tedy nahrazuje veřejné pokání církve
.

Pojem „conversio“ se všemi odstíny získává stále větší důležitost v historii a spiritualitě kajícníků a zaslouží tedy zvláštní pozornost. Především tento pojem znamená rozhodnutí víceméně radikálně se rozejít s předchozím životem, nazývaným „světský“, který však nemusel nutně být hříšný a s tím spojené rozhodnutí přijmout závazek žít novým způsobem života „v pokání“. Toto rozhodnutí se uskutečňuje vstupem do některé z mnoha existujících forem kajícího života, které se vyvíjejí v církvi ve 4.-8. stol.

Ti, kteří se rozhodli a dali najevo (často veřejně) toto „conversio“, se začali nazývat konvrši (italsky „conversi“). Konvrši jsou zčásti podobni dobrovolným kajícníkům a z části podobni „ordo monachorum“ - muži a ženy zůstávající ve světě a ve vlastním zaměstnání (jako kajícníci), kteří ale svobodně volí některé povinnosti a závazky vlastní mnichům jako je dobrovolná čistota, posty, různá umrtvování, intenzivnější život modlitby atd. Instituce konvršů (mužů i žen) je jen jedna forma řeholního života přítomná v církvi ve středověku a působící ve společnosti té doby. Co se týká žen, dokumenty prezentují konvršky buď spojené s nějakým  klášterem, nebo izolované buď v autonomních skupinách či aktivní v nemocnicích nebo ve službě církvi
. Tím, že se tito křesťané odvracejí od světa, aby se plně dali Bohu, získávají odpuštění všech hříchů, jakoby přijali „druhý“ křest. Konvrš se těší stejným duchovním výhodám jako mnich
 na rozdíl od prostých kajícníků. 

2.4. Vývoj pokání od 5. a 6. stol.

Od poloviny 5. do začátku 7.století je patrný pokračující rozpad kající praxe prvních století
 a  nastupuje nový kající zvyk, který se vyvíjí v keltských a anglosaských klášteřích, v nichž se tzv. antická kajícnost (o níž jsme mluvili) zdá být neznámá. 

Novou kající praxi přináší sv. Kolumbán (540-615) a jeho žáci. Podle této nové praxe, která se šíří z Britských ostrovů na kontinent, se  hříšníci mohli nechat smířit tolikrát, kolikrát potřebovali. Hříšník se mohl obrátit soukromě na kněze. Se soukromou ušní zpovědí je spjato používání tzv. penitenciálů
 – příruček pro kněze, které obsahovaly katalogy hříchů s příslušnými tarify, taxami
 (odtud tarifované či taxativní pokání)
. Za jednotlivá provinění tak bylo kajícníkovi uděleno konkrétní, trestu za vinu odpovídající pokání, spočívající především v almužnách, postech a jiných tělesných umrtvováních. Když kajícník splnil předepsanou „taxu“, tedy nařízené pokání, vyhledal kněze podruhé a získal opuštění. Postupem času se stává běžným to, co z počátku je pouze výjimečné, totiž udělení smíření ihned po vydání pokání. 

Kořeny soukromé zpovědi je třeba hledat kromě krize veřejného pokání v mnišské praxi, která zjemňovala svědomí i vůči malým hříchům a také pro ně požadovala „poradit se s odborníkem“. Irští mniši šířili mnišskou praxi „otevření svědomí“ (mnich na konci každého dne vyjevoval svému duchovnímu otci všechna hnutí svého srdce). Mniši považovali svou kající disciplínu jako vhodnou i pro laiky, o které pečovali. Paradoxně tak mniši, kteří byli svým slibem zbaveni povinnosti veřejného pokání, dobrovolně přijali mnohé z jeho požadavků v rámci svého úsilí o dokonalost. Postupně tato forma pokání vytlačila a nahradila pokání veřejné. Prosazuje se názor, že je třeba vyznávat a přijímat pokání i za všední hříchy. Sv. Kolumbán k tomu píše: „Bratři, vyznávejme všechny hříchy, nejen ty, které jsou hlavní, ale i vážnější nedokonalosti, protože vyznání a pokání osvobozuje od smrti. Nezapomínejme ve své zpovědi ani na nejmenší ze svých hříchů“.

Gálie (Francie) zažívá irské mnichy po celé 7. stol., jejich záběr je obrovský: zasahují německy mluvící země, Itálii. Celé 8. stol. je pak svědkem penitenciálů (určených pro soukromé pokání), a jen s výjimkou Španělska (stále platné koncily v Toledu)
 a Říma (centrum křesťanství), je už soukromé pokání běžné.

S potvrzením soukromého pokání se zřetelně oddělují veřejní kajícníci (konají pokání jen v přesně vymezených dnech přesně stanoveným způsobem – viz penitenciály), od kajícníků dobrovolných, kteří chtějí  v ordo poenitentium zůstat po celý život.

2.5. Záměny pokání

Již od počátku se spolu s tarifovaným pokáním objevuje i možnost zástupnictví, náhrady. Dovoluje se nahradit dlouhé doby postu skutky trvajícími kratší dobu, které nejsou tak tvrdé, např. modlitby, almužny, mše. Nahradit lze i kající osobu - pokání může vykonat jiná zbožná osoba, mnich nebo laik, nebo „dobrovolný kajícník“. Svědčí o tom např. Penitenciál od Pseudo-Theodora (830-847): „Kdo nezná žalmy nebo kdo nemůže bdít nebo klečet nebo stát s pažemi roztaženými ve tvaru kříže nebo dělat prostrace na zemi, ať vybere někoho jiného, kdo to udělá místo něho, protože je psáno: ‚Neste břemena jedni druhých‘ (Gal 6,2)
. Systém záměny je velmi užíván také v kajících poutích. 

2.6. Vývoj kající praxe od 7. stol.

Od  7. stol. se na Západě ustanovují postní období. Jsou tři: čtyřicet dní před vánocemi, velikonocemi a po seslání Ducha sv.. Někde je postních období i více anebo trvají jen 15-20 dní. Někdy se po smíření kajícník pro vážnost hříchu musel postit ještě několik dní v týdnu, zvláště v pátek, někdy i celý život, např. nesměl v ten den maso ani víno (běžně se za postní dny považovaly pondělí, středa a pátek). Nejen mniši, ale i laici praktikují tělesnou kajícnost – myslí se tím dobrovolné bičování, mrskání (flagelantství 8.-10.stol.). Týkalo se těch, kdo nemohli nahradit hříchy penězi. Mluví se o tzv. disciplíně („verberatio“). 

Ve vrcholném středověku je samo vyznání hříchů chápáno jako pokání. Stud, který provází vyznání hříchů, je považován za dostatečný trest za hřích.
 Jakmile se však rozhřešení přesunulo z doby po skončení pokání na chvíli ihned po vyznání hříchů, jak lze pozorovat od 10. století, kajícníci už celkem pochopitelně začali ztrácet k výkonu pokání chuť. Tento způsob zpovědi, jejíž průběh byl sám o sobě pokořující (stále stejné hříchy, častost, atd.) se však prosazuje až pozvolna.
 V r. 1215 je na IV. lateránském koncilu nařízena povinná zpověď svému faráři jednou do roka, týká se to všech, i řeholníků - těm je navíc doporučována častá zpověď. Kdo neuposlechl nařízení IV. lateránského koncilu, nesměl vstoupit do kostela a byl mu odepřen i křesťanský pohřeb. Ve 13. stol. je ještě možné kromě knězi, vyznávat se i laikovi v případě nouze, například v nebezpečí smrti (v bojích, atd.).

Ve 12. a 13. stol. existují tři druhy pokání: veřejné slavnostní (na počátku postní doby se slavnostně přijme kající šat a popel), veřejné neslavnostní (spočívá v kající pouti),  soukromé pokání (před zpovědníkem)
. Velmi známou formou pokání byla pěší pouť. Pro svou nebezpečnost a nepohodlnost byla vnímána jako mimořádně vhodný prostředek k odpuštění těžkých hříchů. Později její úlohu přejímá účast na křížové výpravě. 

III. Pokání v církvi v době Františkově

Z existujících forem pokání, které přetrvaly do doby Františkovy jsme již mluvili o instituci konvršů a o kajících poutích ke svatým místům (Svatá země, hroby apoštolů v Římě, sv. Jakub v Compostele, aj.). Pouť byla nejen velmi rozšířeným projevem zbožnosti, ale i činem askeze, pokáním. V souvislosti s rozvojem kajících poutí je spojeno i zakládání hostinců, poutních domů a nemocnic. Prvním významným příkladem těchto charitativních snah jsou „Bratři od sv. Jakuba v Altopascio“. Bratři byli mendikanti v hnědém hábitu, na němž nosili znamení Tau, podobně jako nemocniční bratři od sv. Antonína Poustevníka, tzv. „antonité“ , jejichž hlavní aktivitou byla péče o nemocné, zvláště o malomocné
. Tito, stejně jako náboženské řády rytířské, které se staraly o potřeby účastníků křížových výprav (templáři, johanité) měli nemalý vliv také na Františka, jak vysvítá i z Potvrzené řehole. 

Nyní si všimneme ještě dalších způsobů a forem, jimiž se veřejně dávalo najevo vnitřní kající smýšlení ve Františkově době.

3.1. Obláti (donáti)

Během karolínské reformy se začínají šířit donáti neboli obláti, kteří se snaží zefektivnit vlastní obrácení a dávají se do služeb Bohu tím, že sami sebe nabízí ke službě u kostela, v klášteře nebo na biskupství. Obláti (muži i ženy), se bezplatně věnují službě v řeholní komunitě, v kostele nebo v nějakém charitativním díle, přičemž zůstávají v laickém stavu. Postupem času se ale tímto termínem označují ti, kdo darovali své prostředky nějakému klášteru či kostelu, žijí ve svém prostředí, těší se privilegiu imunity, oblékají odlišný oděv a slouží Pánu. 


Pro naše téma je důležité, že František byl oblátem u kostela sv. Damiána, jak o tom jasně svědčí Tomáš z Celana
. Jako oblát byl František pod jurisdikcí biskupa a ne městských konzulů. Od r.1018 assiský biskup měl znovu právo jurisdikce nad těmi, kteří přebývají „in penitentibus ecclesiae“
. 

3.2. Vliv východní spirituality 

Kající hnutí na Západě bylo už od svých počátků ovlivněno asketickými formami běžnými na Východě, podobně jako mnišské ideály už před Benediktem (480-543), zde mají svůj původ
. 

Na Východě se místo „conversio“ užívá termínu „abrenuntiatio“, zřeknutí se (světa)
. Tzv. „abrenuntiantes“ přijímají za jednu ze svých  charakteristik hned od počátku to, co je pak společné i pro konvrše – kajícníky: trvají na tom, aby oděv vyjadřoval navenek, že došlo k vnitřnímu obrácení. Toto zůstane typickým pro spiritualitu pokání už napořád: vnitřní závazek a úsilí mají být vyjádřeny navenek prostřednictvím kajícího šatu (hábitu). Kromě tohoto rozlišovacího znamení se však žádá i nový způsob života: nové postoje, vystupování, chování v denních událostech. Mluví se o „conversatio“, změně mravů. Tento požadavek najdeme i u Františka, jak čteme v Ledendě tří druhů: „Bratři se mají mezi lidmi chovat tak, aby kdokoli je slyší a vidí, povzbudil se ke chvále nebeského Otce a zbožně ho velebil“.

3.3. Poustevnictví a mnišské reformy

Kající smýšlení je vlastní poustevnictví, které je rovněž původně východní praxí, šířící se i na Západě v různých formách a to i díky poutím do Svaté země. Pro jiné geografické podmínky se na Západě ujímají především formy rekluze - uzavřenosti a odloučenosti od okolního světa. Takto žijí zvláště ženy, blízko nějakého kláštera nebo kostela. Nazývají se různě podle doby a místa. Nejznámější v pozdější době jsou bekyně.
 Najdeme také poustevníky žijící buď samostatně či v malých skupinkách, převážně v jeskyních. Tento eremitismus má na jihu Itálie výrazněji východní rysy pro spojitost s řeckými kláštery. Poustevnictví je rozšířeno hlavně v 9. a 10. století během a po reformách mnišství.

Obnovu ideálů a návrat k úmyslům zakladatele představují mnišské reformy. Nejvýznamnější vycházejí z Benediktovy řehole. Nejznámějšími duchovními centry ve středověku byly: ve Francii Cluny jako ohnisko teologicko-liturgické církevní obnovy, Citeaux a Clairvaux spojené se vznikem cisterciáckého řádu (sv. Robert a sv. Bernard) a v Itálii pak především kláštery kamaldulských mnichů v Camaldoli (sv. Romuald) a ve Fonte Avelano (sv. Petr Damiani).

3.4. Charakteristika kajícníků

Chceme-li shrnout to, co je pro konvrše a kajícníky vůbec
 typické, pak je to již zmíněný hábit zvaný kající či poustevnický, někdy s holí, provazem, sandály a symbolem Tau na kapuci či na prsou. Věnují se charitativním dílům zvláště v nemocnicích, útulcích pro poutníky a leprosáriích. Někdy mezi jejich činnost patří opravy kostelů, pohřbívání mrtvých (zvláště za epidemií či moru). Věnují se životu modlitby. V nejstarších „Propositech“ jsou velmi detailní předpisy, žádající mnohem více než od obyčejných věřících. Zavazují se ke zdrženlivosti, která je absolutní u konvršů svobodných či vdovců a „periodická“ u ženatých. Neúčastní se slavností, divadel, tanečních zábav, banketů. Nepřijímají veřejné úřady, zvláště v justici, nechtějí být soudci či advokáty. Odmítají vojenskou kariéru. Neúčastní se válek. Někde existoval i předpis nejezdit na koni. V případě nemoci či jiné nutnosti se dávala přednost jinému způsobu přepravy (např.oslu).

Je důležité si všimnout, že základní dispozice a praxe kajícníků jsou definovány už v 5. stol. a zůstávají prakticky neměnné až do 13. stol. Najdeme je z velké části i v dokumentu „Memoriale Propositi“ františkánských kajících bratří a sester (1221-28). Byli-li tito kajícníci přiřazeni k nějakému klášteru, byli nazýváni fratres poenitentes, aby se odlišili od  mnichů, nazývaných také fratres. Pro kajícníky začíná být stále více běžné, že jsou přiřazováni ke stavu kleriků, církevní třídě, a to mj. i z potřeby ospravedlnit jejich neúčast ve válkách a další privilegia
. Taková je situace i v době Františkově.

3.5. Františkánští kajícníci

Koncem 12.stol. existuje tedy v církvi kromě ordo clericorum a ordo monachorum také ordo poenitentium, a to jako církví uznávané zřízení dobrovolných kajícníků. Budeme-li nyní krátce mluvit o františkánských kajícnících, budoucím Třetím řádu, jemuž sám assiský světec dal základ, je třeba předeslat toto: František neměl v úmyslu propagovat existující dobrovolné kajícníky. Za ním a za jeho bratry se „jen“ spontánně vydávali lidé toužící žít podle evangelia jako on. Ve svém prvním životopise o tom podává Tomáš z Celana svědectví: „Na to putoval František, Kristův udatný rytíř, do měst a vesnic v okolí a zvěstoval Boží království ne přemlouvavými slovy lidské moudrosti, nýbrž učením a silou Ducha: kázal pokoj, učil o spáse a pokání na odpuštění hříchů. Ve všem jednal s důvěrou v sílu, která mu byla dána apoštolskou pravomocí, varoval se krasořečnění i lichocení. Přestupky určitých lidí nezkrášloval, ale pranýřoval, život hříšníků neomlouval, nýbrž káral. Protože konal nejprve sám to, co druhým radil, a protože se nemusel bát, že bude sám pokárán, říkal pravdu tak statečně, že jeho kázání obdivovali  i nejučenější a nejlepší mužové a v jeho přítomnosti cítili spasitelnou bázeň. Sbíhali se muži i ženy, klérus i řeholníci, aby Božího světce viděli a slyšeli, zdál se jim přicházet z jiného světa. Lidé každého věku a pohlaví spěchali, aby viděli podivuhodné věci, které Pán neuvěřitelným způsobem působil skrze svého služebníka…A všem dal směrnice pro jejich život a každému stavu ukázal pravou cestu ke spáse.“
 
Tento úryvek je zařazen do kontextu Františkova návratu z Říma, kde získal od Inocence III. oficiální uznání svého evangelijního bratrstva, i když zatím jen ústní (r.1210), a autorizaci – pro sebe a své bratry – aby kázali „všem pokání“
.  „První téma jeho kázání bylo pokání, obrácení. Také jeho první společníci žili zpočátku jako prostí „viri poenitentiales“
. V Legendě tří druhů stejně jako v Perugijském anonymu najdeme svědectví o tom, že tito první bratři všem, kteří se jich tázali „odkud přicházíte“, „vyznávali s jednoduchostí, že jsou kajícníci pocházející z Assisi“
. Lze tedy oprávněně usuzovat na to, že počátky hnutí františkánských kajícníků spadají už do let 1211-1212.

Výsledky kázání Františka a jeho bratří popisuje Celano dále takto: „Všude zněly zpěvy díků a chvály, takže mnozí zanechávali světských starostí a v životě a učení blaženého Františka získávali sebepoznání a toužili milovat a ctít Spasitele. Mnozí šlechtici i prostí, duchovní i laici, začali se z Božího vnuknutí přidávat ke sv. Františkovi, aby se pod jeho vedením navždy zasvětili Bohu. Boží svatý jako přetékající řekou zaplavil všechny proudy nebeské milostí a nadpřirozených darů, takže půdu jejich srdcí ozdobil květy ctností.“
  

Výsledkem Františkových kajících kázání tedy byla v krátkém čase kromě obecného křesťanského probuzení i skutečnost, že mnozí věřící různých sociálních vrstev (nobiles et ignobiles), stavu klerického i laického (clerici et laici) byli vlivem milosti pohnuti k pokání a rozhodli se sloužit Pánu napořád vedeni Františkovým příkladem. Celano mluví o „perpetuo militare“ a o rozmanitosti povolání svědčí takto: „Byl přece vynikajícím umělcem, podle jehož příkladu, pravidel i nauky se Kristova církev obnovila v obojím pohlaví a triumfuje v trojím bojovém šiku vyvolených“
. Tento úryvek komentují překladatelé jako zmínku o třech životních stavech tvořících církev, jimiž jsou klerici, řeholníci a laici, anebo také jako o třech řeholních větvích františkánské rodiny, jimiž jsou Menší bratři (I. řád), Chudé paní neboli klarisky (II. řád) a Bratři a sestry kající (III. řád). Celano pak v dalších dvou spisech doplňuje zmínku o budoucím Třetím řádu vyprávěním o známých postavách františkánských kajícníků. Byly jimi v té době především Římanka paní Prasseda, kterou do Třetího řádu přijal František osobně
, paní Jakuba de Settesoli, kterou přijal František do řádu v r. 1221
 a jiná vznešená paní z Říma se svojí dcerou
. Další svědectví o šíření Františkova ideálu podává Legenda tří druhů: „Do kláštera však nevstupovali jen mužové: také mnoho panen a vdov bylo jejich kázáním pohnuto – na jejich radu vstupovali v městech do klášterů, aby tam konaly pokání. František jim dával některého bratra za dohlížitele a karatele. Avšak i manželé a manželky, kteří museli zůstat ve světě, oddávali se na radu bratří doma přísnější kajícnosti. Tak byla církev opravdu obnovena sv. Františkem, dokonalým ctitelem Svaté Trojice, skrze tři řády, jak to ukázala prvotní oprava tří kostelů. Každý z těch řádů byl po čase Svatým stolcem schválen“.
  

Latinský text Perugijského anonyma je ještě víc explicitní. Poté, co cituje žádost ženatých mužů, říká: „Tak vznikl řád kajícníků schválený nejvyšším veleknězem.“
 Nechybějí také konkrétní svědectví lidí, kteří na radu Menších bratří vedli přísný život, aniž by však opustili své rodiny. Typickým příkladem je společenství obyvatel vesnice Greccio
. Také o obyvatelích místa Cannari se dovídáme z Kvítků. František zde brzdí jejich horlivost slovy: „Nepospíchejte, já vám řeknu, co máte udělat pro záchranu svých duší.“

Je historickou skutečností, že „kolem r. 1215 je pozorovatelný v městských centrech Itálie nečekaný nárůst počtu kajícníků také mezi osobami ženatými a vdanými a je to právě toto, co historikové nazývají kajícím hnutím 13. století. Tito zbožní laici se dobrovolně rozhodovali pro kající stav se vším co obnáší a zachovávali tuto starou formu řeholního života uznanou církví. Už před r. 1221 se shromažďovali v místních fraternitách“.
 Interpretace této historické skutečnosti v papežských dokumentech počátku 13. stol. je tato: „Nečekaný nárůst městských kajícníků se připisuje, jak je známo, svatému Františku z Assisi, jenž sám žil jako kající bratr dříve než založil svůj řeholní řád“
.

B. Pokání v pochopení a životě sv. Františka z Assisi
Poté, co jsme nastínili vývoj kající praxe v církvi prvních staletí i v době Františkově, chceme nyní svou pozornost soustředit již na samotnou osobu assiského světce. O svém životě s Bohem podává svědectví ve své Závěti, kterou diktoval na samém sklonku života. Text, který je právem chápán jako Františkův duchovní odkaz, začíná pasáží, v níž se náš světec rozpomíná na počátky své cesty za Pánem, cesty, kterou lze bezesporu nazvat cestou pokání.

IV. Pokání jako dar a odpověď 

4.1. Pokání je Boží dar 

Františkovo vyznání v Závěti začíná slovy: „Pán mi dal…“ a lze říci, že toto vědomí obdarovanosti Bohem prosvítá všemi světcovými spisy.
 Na počátku našich úvah o obrácení, novém životě podle evangelia a konání pokání je tedy třeba zdůraznit především toto: Obrácení je milost a pokání je dar, ničím nezasloužený, zdarma darovaný příklon Boha k člověku zmítanému omyly, nejistotou, vlastní slabostí a hříchem. I když byl František pokřtěn a věřící, v určité chvíli jej zastihlo poznání, Pán ho oslovil, vstoupil do jeho života. Začal proces proměny, obrácení. František na to vzpomíná krátce před smrtí takto:

„Pán dal mně, bratru Františkovi, abych takto začal konat pokání: neboť když jsem byl v hříších, zdálo se mi příliš trpkým vidět malomocné. A sám Pán mě přivedl mezi ně a prokázal jsem jim milosrdenství. A když jsem od nich odcházel, to, co se mi zdálo hořkým, změnilo se mi ve sladkost duše i těla; a pak jsem ještě chvíli otálel a opustil jsem svět“.

Výrazy „Pán mi dal, Pán mi zjevil“ se v Závěti naléhavě opakují – najdeme je tam celkem 7krát
. František si je hluboce vědom neustálého Božího obdarování a po celý zbytek života se snaží vracet Bohu všechno to, co mu ve své dobrotě dával a zjevoval.
 Ve svých spisech tuto skutečnost vyjadřuje dvěma výrazy: „nic si nepřivlastňovat“ a „vracet vše Bohu“ ve skutcích, chválách a díkůvzdání.
 František trvá na tom, že si nesmíme nic přivlastňovat, protože to by znamenalo neuznávat Boha jako našeho Stvořitele, Pána a Spasitele. Bůh se nám daruje a chce, abychom se této bezdůvodnosti jeho lásky otevřeli. Bůh miluje člověka, aby jej učinil schopným téže lásky. 

Lze říci, že Františkův život je cestou návratu k Bohu, darováním sama sebe a všeho, čím je a co má, uznáním, že jen On je Dárcem. Je možné výrazy „vděčně (se) vracet“ a „dělat pokání“ považovat za synonyma, neboť vyjadřují tutéž duchovní zkušenost. Protože ve skutečnosti ono „konat pokání“ je způsob, jak Bohu vše odevzdávat, takže na konci svého života už dáme jen to poslední - život. 

Toto uznání Božího prvenství je to, co dává smysl také Františkově chudobě. Kdyby nebylo lásky k Bohu, byl by každý odstup od stvořených věcí, a i ta nejvyšší chudoba a nejtvrdší pokání bez jakéhokoli smyslu. Pro chudého Františka je pokání cestou svobodného a radostného odevzdávání se Bohu nejvýš milovanému. Františkova kající spiritualita se projevuje dětským chováním před Bohem, nejvyšším Dobrem, Pramenem všeho dobra, v poddajnosti vůči Duchu Pána a jeho svatému působení, ve svobodě, prostotě a radosti. Pokání je odpovědí na Boží dar, je vděčným návratem k Otci. 

4.2. Pokání znamená přiznat hřích

Ze všech výrazů užitých Františkem už od prvních řádků Závěti je evidentní, že „pro něho pokání znamená úplnou změnu, která člověka vede od zaměření se na vlastní já k životu pod vládou Boží“
. Když totiž František v Závěti podává kratičkou syntézu svého života, rozlišuje dvě období radikálně protikladná: období hříchu a vlastního „já“, tedy nezájmu o Boha a neposlušnosti, a období „dělání pokání“, kdy zaujímá vůči Bohu, který se mu dává poznat, postoj bezvýhradné oddanosti a poslušnosti. 

První krok Františkova obrácení je uvědomění si, že je hříšník, že doslova „vězí v hříších“ (Test 1). Jde o první milost - paprsek světla Božího Ducha pronikne do srdce a nové poznání vyvolá neklid. Boží Duch nejprve usvědčí člověka z hříchu, aby jej pak vyvedl z této pro něj tíživé situace. Je to obrovská milost, když se smíme setkat s Pánem v době kdy ještě „vězíme ve svých hříších“ a můžeme poznat pravdu o nás samých. František si toho byl hluboce vědom. 

Snad největším hříchem dnešního člověka je ztráta smyslu pro hřích
, což vede ke ztrátě smyslu pro pokání, půst, obrácení, nápravu života. Je třeba znovu si uvědomit koho hříchem zraňujeme. Nejen že se odvracíme od Boha a jeho lásky, ale zraňujeme i sami sebe, když se zbavujeme toho nejlepšího. Trpí pak i všechny ostatní mezilidské vztahy, neboť hřích působí izolaci, zahleděnost do sebe. Hříchem ztrácí člověk jak radostnou pohotovost k odpovědi na Boží výzvu a citlivost pro Boží slovo, tak vnímavost k potřebám druhých. Zůstává smutně sám. 

Když vidíme Františka, jak vzpomíná na počátky svého duchovního života, vyvstávají nám na mysl slova katechismu: „Veškerá hodnota pokání spočívá v tom, že nás znovu poutá k Bohu v důvěrném a velkém přátelství“ 
.

4.3. Pokání je dynamický proces
Ze setkání s Bohem a z uvědomění si velikosti daru Božího přátelství vyplývá jako přirozený důsledek, že kajícnost je základním postojem člověka vůči Bohu. Činit pokání znamená tedy usilovat o trvalé obrácení, s vědomím, že hlavní iniciativu na této cestě má Bůh a jeho milost.
 Díky Božímu Duchu si uvědomujeme pravdu o sobě, svou situaci hříšníků před Boží tváří, potřebu Božího odpuštění a vděčnost za nekonečné Boží milosrdenství, neboť „nekonečně milosrdný Bůh nás miloval svou láskou, a když jsme byli mrtví pro své hříchy, přivedl nás k životu zároveň s Kristem“ (Ef 2,4-5). Jde o pokorné, tj. pravdivé uznání naší morální křehkosti, ve světle, kterým nám Boží Duch osvěcuje srdce. 

Pokání jako otevření se působení Ducha Božího
 nás disponuje k poznávání Boží vůle. Sv. Pavel říká: „A nepřizpůsobujete se už tomuto světu, ale změňte se a obnovte své smýšlení, abyste dovedli rozeznat, co je vůle Boží, co je dobré, bohulibé a dokonalé“ (Řím12,2). Jde o to učit se milovat, poté, co víme, že jsme milováni. Kajícnost u Františka je cesta, stálý pohyb, dynamický proces, kdy je člověk nasměrován a pokračuje dále ve svém směřování k Bohu. Ježíšův požadavek „Buďte dokonalí, jako je dokonalý váš Otec“ totiž znamená: „Buďte milosrdní jako je milosrdný váš Otec“. A to je úkol na celý život. 

Toto celoživotní úsilí bychom mohli spolu s Františkem popsat jako stálý přechod od spiritus carnis (duch těla, tělesnosti) ke Spiritus Domini (Duch Páně), od „zvratků“ vlastní vůle
 k vůli Boží, od sobectví k lásce, od pýchy k pokoře, od povýšenosti a moci k podřízenosti a minoritě. Téma tělesnosti, kterou staví do protikladu k Božímu Duchu, se ve Františkových spisech objevuje mnohokrát
; je tedy zřejmá důležitost, jíž tomuto dilematu světec přikládá. Uvedený protiklad vynikne obzvláště v 17. kap. Nepotvrzené řehole: 

„My všichni, bratři, si tedy dejme pozor na každou pýchu a marnou slávu; vyvarujme se moudrosti tohoto světa a rozumnosti těla. Duch tělesnosti totiž chce a moc se snaží o to, aby měl slova, ale málo (se snaží) o skutky. Nehledá vnitřní a duchovní zbožnost a svatost, ale chce a touží mít zbožnost a svatost, která by se navenek projevovala před lidmi. To jsou ti, o kterých Pán říká: Amen, pravím vám, už dostali svou odměnu. Duch Páně však chce, aby tělo bylo umrtvené a přehlížené, bezcenné a opovrhované. A snaží se o pokoru, trpělivost, čistotu, prostotu a pravý pokoj ducha. A vždy a nade všechno touží po bázni Boží, po božské moudrosti a po božské lásce Otce i Syna i Ducha svatého“.

Kdybychom chtěli použít výrazů, které pro duchovní život volil apoštol Pavel, mohli bychom mluvit o přechodu od „člověka tělesného“ k „člověku duchovnímu“ (srov. Gal 5.kap.) nebo o přechodu od „člověka starého“ k „člověku novému“, neboť „když se někdo stal křesťanem, je to nové stvoření. To staré pominulo, nové nastoupilo. A všecko to pochází od Boha; on nás smířil se sebou skrze Krista a svěřil nám službu, abychom (hlásali) toto usmíření“ (2Kor 5,17-18). Pavel nabádá k tomu, aby se křesťan zbavil dřívějších způsobů života a přestal být člověkem starým, který se žene za klamavými rozkošemi, které ho přivedou do zkázy (srov. Ef 4,22), a vyzývá: „Stále si obnovujte mysl po její duchovní stránce a oblečte člověka nového, který je stvořen podle Božího vzoru jako skutečně spravedlivý a svatý“ (Ef 4,23-24).

 Mluvíme-li o člověku starém a novém, tělesném a duchovním (nebo Františkovými slovy o duchu tělesnosti a Duchu Páně), je třeba zdůraznit, že se nejedná pouze o dvě časová období, o něco minulého a přítomného, ale spíše o trvalý stav volby. Denně v mnoha situacích se člověk rozhoduje, jestli se zachová jako člověk tělesný nebo duchovní, zvolí-li cestu hříchu nebo kajícnosti, tmy nebo světla. Kajícnost a vůbec duchovní život je totiž pokračující přechod od starého k novému, od tělesného k duchovnímu, od sebestřednosti k obětavosti, od hříchu k Bohu... Znamená to tedy, že obrácení je nikdy neskončený proces. Je to duchovní postoj, který má trvat celý život
. Mohli bychom říci, že je třeba nepřestat začínat a nezačít přestávat!
4.4. Kajícnost jako životní styl

František je autorem dvou listů adresovaných „všem věrným křesťanům“
, jejichž hlavním námětem je výzva ke kajícnosti jako způsobu života. Velmi bohatý obsah obou listů je určen jak „těm, kdo konají pokání“, tak „těm, kdo pokání nekonají“. Setkáváme se s rozlišením na ty, kdo mají a kdo nemají Ducha Páně. Kajícníci jsou popisováni jako ti, kdo „…milují Boha celým svým srdcem, celou svou duší, celou svou myslí a celou svou silou a milují své bližní jako sami sebe, mají v nenávisti svá těla s jejich neřestmi a hříchy, přijímají tělo a krev našeho Pána Ježíše Krista a přinášejí plody hodné pokání“
. Těm, kdo naopak v pokání nežijí, jsou připisovány všechny atributy těch, kdo mají „ducha těla“
. 

V souvislosti s kajícností platí, že není plodů Ducha bez „smrti plodů těla“, tak jako není vzkříšení a života bez předchozí smrti. Duch Páně chce to, co je tělesnému smýšlení nepřijatelné
. Ve zmíněné kontrapozici jsou dvě rozdílné vůle, jež vycházejí z rozdílného základu, volí rozdílné prostředky, patrné jsou rozdílné plody a rozdílný cíl.. František mluví stále o dvou skupinách lidí s naprosto odlišnými aktivitami: ti kdo následují vůli Ducha a ti, kdo sledují vlastní vůli. František takto dělí lidi na kajícníky a ty, kdo se nekají. Cíl, k němuž vede kající život je společenství Nejsvětější Trojice; ti kdo se nekají, mají pak na zřeteli spíše vlastní uspokojení a lidské ohledy. Je patrné, že kajícnost je životní styl, stejně jako tělesnost.

Proces proměny, kdy se naše vůle dostává do souladu s vůlí Boží až se s ní plně ztotožní, je připisován Duchu svatému. Sledujeme-li zaznamenané dochované Františkovy modlitby, pak nás musí zaujmout skutečnost, že náš světec zná kromě chval jedinou prosbu, a tou je starost o správné poznání vůle Boží.
 Zatímco člověk zahleděný do sebe a žijící podle těla je rozptýlen do mnoha tužeb a je vnitřně rozpolcen
, u Františka je patrná vnitřní sjednocenost toho, kdo žije v kajícnosti - už touží jen po jediném, totiž aby byl plně ve shodě s vůlí Milovaného. Bratřím připomíná: „Nyní však, když jsme opustili svět, nemáme dělat nic jiného, než se řídit vůlí Páně a líbit se jemu samotnému“
. 

František se však obrací nejen na „všechny křesťany“, ale i na své bratry a jejich ministry, když v Nepotvrzené řeholi nabádá jedny i druhé, aby žili podle řehole, tj. duchovně a nikoliv tělesně
. Opět jde o volbu životního stylu, cesty, po níž mají bratři jít.
 Řehole nabízí kajícnost, a ta, jak jsme již řekli, není u Františka ničím statickým, ale naopak představuje stálý pohyb směrem k Bohu a do Boha. 
Lze tedy shrnout, že Františkovo pochopení pokání je plně evangelijní, znamená novou existenci, založenou výhradně na Božím obdarování. Jde o postoj, který František chápe jako základní a který předpokládá u všech svých následovníků. Františkovo zaměření existence na Boha je radikální a rozhodné, jeho konverze zasahuje všechny složky v člověku, vyjadřuje se duchem bezpodmínečné poslušnosti a úplné závislosti na Bohu.

V. Vztah pokání a milosrdenství 
Když František hned v úvodu své Závěti vzpomíná na počátky své cesty za Pánem, uvádí jako první projev svého pochopení kajícnosti skutky milosrdenství vůči malomocným. Událost, kterou popisují všichni životopisci
 byla ve Františkově procesu obrácení natolik významná, že je potřeba ji věnovat prvořadou pozornost. Připomeneme znovu text, jenž chceme považovat v těchto našich úvahách za výchozí: „Pán dal mně, bratru Františkovi, abych takto začal konat pokání: neboť když jsem byl v hříších, zdálo se mi příliš trpkým vidět malomocné. A sám Pán mě přivedl mezi ně a prokázal jsem jim milosrdenství. A když jsem od nich odcházel, to, co se mi zdálo hořkým, změnilo se mi ve sladkost duše i těla; a pak jsem ještě chvíli otálel a opustil jsem svět.“

5.1. Františkův objev Krista v malomocném

Nejprve je třeba zdůraznit, že Františkovo obrácení nebylo dílem okamžiku, nýbrž šlo o postupný proces, mající několik fází: poté, co měl vidění ve Spoletu
 a co na něj mluvil Kristus z kříže u sv. Damiána, 
 se František setkává s Kristem v malomocných. Setkáním s malomocným vrcholí Františkovo obrácení, trvá však ještě období nejistoty, hledání, které se uzavírá nalezením vůle Boží v Božím slově.
O Františkovi víme, že měl pro chudé cit už od mládí: známe příhodu s žebrákem, jenž přišel do jeho obchodu a poté, co byl odmítnut a odešel, si František s lítostí předsevzal, že už nikdy žebráka neodmítne.
 Hledání Krista v chudém a nemocném člověku vedlo Františka k tomu, že si s jiným žebrákem před bazilikou sv. Petra vyměnil šaty, aby sám na vlastní kůži poznal, jaké to je být skutečně chudým.
 Po této zkušenosti rozdává všechno, opouští otce a odchází z rodného domu.

Chceme-li si všimnout jeho setkání s malomocným, lze říci, že šlo o rozhodující zkušenost, zkoušku, z níž vyšel vítězně: „Když žil ještě světsky, hnusil se mu, podle vlastního doznání, i jen pohled na malomocné tak, že si už dvě míle od jejich domků zakrýval rukama nos. Když však nyní začal s milostí a v síle Nejvyššího myslit na svaté a potřebné věci, potkal jednou, ještě světsky oblečen, malomocného. Vzchopil se, přemohl se, přistoupil k němu a políbil ho. Od té chvíle začal sám sebou stále více pohrdat, až došel, Božím milosrdenstvím, k vítězství nad sebou samým“
.

Podobně ve druhém životopise Celano nejprve popisuje Františkovu touhu po samotě, neklid a pokušení, jako počátek jeho objevování cesty. V době zkoušek ho však Pán posilnil: „´Františku´, slyšel hlas Pána,´vyměňuj to, co jsi tělesně a marnivě miloval, za duchovní. Ber hořké za sladké. Chceš-li mne poznat, pohrdej sebou. Budeš mít zalíbení v tom, co ti řeknu, i když řád hodnot bude proti dřívějšímu opačný´. A hned se snažil výzvy Boží poslouchat a podle nich žít“
.

Celanovo vyprávění pokračuje svědectvím o setkání Františka s malomocným takto: „Mezi nešťastnými lidmi na světě si František podle přirozenosti ošklivil nejvíce malomocné. Jednoho dne, když si vyjel za Assisi na koni na procházku, potkal malomocného. Ač k němu cítil velký hnus a odpor, seskočil s koně – aby jako křivopřísežník neporušil daný slib věrnosti - pospíchal k malomocnému, objal ho a políbil. Když malomocný natáhl ruku, aby přijal almužnu, vložil do ní peníze a políbil ho znovu. Pak vsedl na koně a ať se jakkoli rozhlížel, stopy po malomocném nebylo, ač bylo na všechny strany daleko vidět“ 
.  Celano přidává poznámku, že podobný skutek (navštívit malomocného, políbit ho na ústa a ruce a dát mu almužnu, František po několika dnech opakuje a ač je „pln údivu a radosti“, je to spíše otázka vůle: „Tak bere doslova hořké za sladké a mužně se připravuje zachovávat také ostatní“
. 

Bezprostředně následuje popis setkání Františka s Ukřižovaným v San Damiano, kde k němu Kristus promlouvá z kříže. „Františku, jdi, a obnov můj dům!“
 Když sledujeme kontext, do kterého životopisci zařadili popis tohoto setkání, není bez významu, že jak Celano, tak Bonaventura za setkání Františka s malomocným zařazují vidění Ukřižovaného v San Damianu. Bonaventura navíc klade vidění v  San Damiano mezi setkání s malomocným (když František jel na koni) a  vyprávění o jejich pravidelném navštěvování: „Od té chvíle (setkání s Ukřižovaným v San Damiano) se oblékl duchem chudoby, osvojil si pokorné smýšlení a byl zapálen vnitřní dobrotivostí…kvůli ukřižovanému Kristu…prokazoval s dobrotivou vroucností malomocným služby pokory a vlídnosti…“
. Jakoby životopisci chtěli ukázat, že kříž Ježíše Krista je pramen tohoto překypujícího milosrdenství, které František rozlévá na trpící a odmítané lidstvo a také, že cesta, která se před ním otevírá, ono „opravení chrámu“, je i narovnání vztahu k těmto trpícím. František naplňuje toto poslání, když se sám dobrovolně stává chudým a pokorným vedle chudých a pokorných, když objímá malomocné, v nichž objímá Ježíše Krista. 

František se vrací ke svým malomocným, které nazývá „bratry křesťany“. Když v Závěti vzpomíná, že to byli právě oni -  malomocní, u nichž ho Kristus obrátil, ve skutečnosti to byl Kristus, kdo se mu v chudém a malomocném zjevil. Už ne Kristus mluvící z kříže, ale Kristus objímající ho v malomocném bratru. Když komentují událost v San Damiánu životopisci, říkají: „Od té chvíle bylo jeho srdce změněno a k té změně bylo blízké i jeho tělo.“

5. 2. Františkův vztah k chudým

Kristus se Františkovi zjevil v člověku, jenž byl ve středověké společnosti nejchudším z chudých - v malomocném. Tato Františkova zkušenost setkání s Kristem se dá přirovnat k onomu Pavlovu pádu z koně, náhlému zjištění, koho že to pronásledoval.
 František se setkává s Kristem v chudém, a to v malomocném, kde se chudoba násobí bolestí a pokořením.

Podle Celanova popisu víme, že když se rozešel s otcem, hledal práci u benediktinů, tam však našel hlad a nepříliš vlídné přijetí. Poté ho přijme přítel v Gubbiu, nicméně nakonec „se vydá k malomocným a zůstane s nimi, slouží jim ve všech jejich potřebách pro lásku Boží, umývá jejich těla a ošetřuje jejich rány“
. Toto byl jeho noviciát a bude to i noviciát pro jeho první následovníky
.

Celý Františkův život pak svědčí o tom, jakou úctu chová František k chudým, které chápe jako „svátost Krista“, živý obraz Ježíšova ukřižovaného lidství. Setkání s Kristovým lidstvím, které je místem, v němž se zjevuje tajemství Boha mezi lidmi, zjevuje Františkovi důstojnost člověka, jakéhokoli člověka, i toho nejubožejšího a nejvíc opovrhovaného, i hříšníka. Každý v sobě totiž nese obraz Těla Kristova a každý se může vrátit k Bohu. František je přesvědčen, že Kristus se zjeví všem, kdo ho hledají v chudých a ubohých, a proto svým bratřím jako vzácný dar předává tuto zkušenost, která i pro ně má být pramenem sladkých objevů.
 V Řeholi nabádá bratry, „ať se radují, když se stýkají s obyčejnými lidmi, kterými ostatní pohrdají, s chudými a slabými, s nemocnými, malomocnými a s žebráky na cestách“.
 Zkušenost s malomocnými jej vede i k dovolení bratřím přijímat pro ně almužny.
 

Po celý Františkův život pokračuje tento jeho objev „svátosti“ Kristovy přítomnosti v chudém: „Těžko lze slovy vylíčit, jak velký byl soucit našeho Otce s chudými. Dobrota mu sice byla vrozena, ale shůry vlitá láska ji zdvojnásobila. Proto se tváří v tvář chudobě Františkovo srdce rozplývalo a koho nemohl obdarovat almužnou, s tím projevoval vroucí účast. Jakýkoli nedostatek, jakoukoli nouzi viděl u člověka, hned to hbitě vztahoval na Krista. V každém chudém viděl syna chudé Paní a nahým mu byl v duši ten, kterého obnaženého měla na klíně… Když vidíš chudého – říkal bratřím - vidíš v něm jako v zrcadle našeho Pána a jeho chudou Matku. A při pohledu na nemocné uvažuj, jaké bolesti za nás Pán vzal na sebe!“

5.3. Je třeba začít     

Při pozorné četbě textů, v nichž životopisci popisují vývoj Františkova pochopení milosrdenství u malomocných, si nemůžeme nevšimnout, že nejde vůbec o sentimentální objetí ubožáka, v němž se Františkovi zjevil sladký Kristus. To, co nacházíme v počátcích jeho objevů je kromě Boží milosti i Františkovo rozhodnutí!
To, co popisuje 2Celano o Františkově sebezapření v přístupu k malomocným, podobně líčí Legenda tří druhů, autor však dodává: „Když pak odešel (od malomocných), zjistil opravdu, že co mu dříve bylo protivné – pohled a dotek malomocných – obrátilo se mu ve sladkost. Říkával, že pohled na malomocné mu byl tak odporný, že je nemohl nejen vidět, ale ani se k jejich chatrčím přiblížit. A přihodilo-li se někdy, že kolem jejich chatrčí musel jít, dával almužnu rukama jiných, sám se zahaloval a ucpával nos. Z Boží milosti se potom stal tak důvěrným přítelem malomocných, že – jak v závěti svědčí - rád mezi nimi prodléval a pokorně jim posluhoval“

Je tedy potřeba se rozhodnout a začít, důvěřovat a prosit, a z počáteční hořkosti se pak Boží milostí stane sladkost. Nelze však očekávat, že nás to nebude nic stát. Jinak bychom ani neocenili tu velkou proměnu, která nastává v nás samých. Jsme to totiž my, kdo vnímáme jinak, jimž se proměnilo srdce, ne malomocní!

Jedno je však jisté: chce-li to po nás Bůh, musí to být možné a uskutečnitelné! Zdá-li se nám, že nám na takový úkol síly nestačí, je to dobře. Pán nikomu neodmítá svou milost a jeho síla se projevuje nejlépe ve slabosti.
 Navíc „Boží láska je nám vylita do srdce skrze Ducha svatého, který nám byl dán“
, a tedy jsme s Boží pomocí schopni odpovědět i na požadavky lásky, které překračují naše lidské schopnosti.

Je tedy i pro každého z nás chudý, nemocný a jakýmkoli způsobem malomocný, zrcadlem, které nám Pán nastavuje. Jak jsme na tom se svým vlastním stavem obrácení nasvědčuje způsob, jakým se chováme k těmto našim posledním bratřím. I pro nás totiž setkání s páchnoucím bezdomovcem nebo zfetovaným mladíkem může být objetím Ježíše - bratra.

Celano říká, že z Františka „síla lásky udělala bratra všech tvorů“ a  „měl za to, že je Kristovým přítelem, jen když miluje duše, které také Kristus miloval“ 
. Jít vstříc bratru, zvláště pak tomu nejubožejšímu, znamená jít vstříc Bohu. Kristus nás čeká v každém člověku, který nás potřebuje.
 

5.4. Milosrdenství jako odpověď a plod pokání

Vědomí stálého Božího slitovávání se nad námi je tedy motivací k našim skutkům milosrdenství, k našim láskyplným postojům a smýšlení. Vděčnost je nejlepší motivací  a při ztrátě chuti k lásce je dobré znovu si připomenout, kolik shovívavosti nám již milující Otec prokázal. František to neváhá připomenout v řeholi: „On nás stvořil, vykoupil a jen svým milosrdenstvím nás zachrání. On činil a činí všechno dobré nám, bídným a ubohým, zkaženým a páchnoucím, nevděčným a zlým“.
 
Milosrdenství vůči druhým je pak spoluprací na Boží péči o jeho děti, jak říká  encyklika Dives in misericordia: „Ve své vlastní a základní podstatě se milosrdenství projevuje jako znovuocenění, jako dobývání dobra zpod všech vnějších nánosů zla, které je na světě a v člověku“.
  A když „Kristus sám odhaluje člověku jeho vlastní důstojnost a dává mu poznat vznešenost jeho povolání“ 
, smíme být u toho a můžeme ji pomáhat odkrývat těm, kdo to sami nedokáží. Jde o hledání Boží krásy, které nás vede k tomu, abychom pečovali o Boží obraz, který je různě pokřiven na tvářích bratří a sester : „… jsou to tváře znetvořené hladem, obličeje oklamané sliby politiků, zklamané tváře těch, kteří vidí, že jejich kultura je v opovržení, obličeje zastrašené každodenním neskrývaným násilím, vyděšené obličeje dětí, tváře urážených a ponižovaných žen, tváře hladových pocestných, kteří nenašli vhodné útočiště a konečně tváře starých lidí bez sebemenších prostředků potřebných k důstojnému životu.“

Milosrdenství je plodem askeze, kdy se učím říkat „ty“ místo stálého „já“. Je to cesta od sebe k druhému, je to způsob, jak dávám najevo svůj úmysl nehřešit, jak vyjadřuji i svou vděčnost tomu, kdo mi odpustil mnohem více, než mám já odpustit komukoliv z bližních. Schopnost milosrdenství souvisí se schopností uvědomit si vlastní hřích. Lze říci, že kajícnost se projevuje především milosrdenstvím – jde o první „plody hodné pokání“. 
Můžeme chápat jako adresovaná především nám, františkánským kajícníkům, papežova slova ve zmíněné encyklice: „Jestliže všechna blahoslavenství z horského kázání ukazují cestu k obrácení, změny života, blahoslavenství milosrdných je v tomto ohledu zvlášť výmluvné. Člověk má totiž přístup k milosrdné lásce Boha, k jeho milosrdenství, do té míry, do jaké se sám vnitřně proměňuje v duchu podobné lásky k bližnímu…“.

Již v první řeholi bratří a sester kajícníků, jíž je dokument nazvaný „Memoriale propositi“ (1221-1228), je řečeno přímo, že členové takového řádu jsou vyzýváni k pokání vytrvalostí ve skutcích milosrdenství, které dělají. Mají tedy zachovat ducha pokání a věnovat se dílům charity. Tyto dva předměty, tedy vytrvalé pokání a milosrdenství (efektivní charita), vyjadřují a tvoří specifický účel řádu kajícníků a jsou důvodem k jejich bytí v církevní komunitě
.

Milosrdenství jako základní projev naší františkánské kajícnosti se však neprojevuje jen ve skutcích, ale i v láskyplném smýšlení vůči všem lidem a jde o účinnou pomoc zasahující tělesný, duševní a duchovní rozměr člověka. Takto vyznívají i úvodní slova pastorální konstituce Gaudium et spes: „Radost a naděje, smutek a úzkost lidí dnešní doby, zvláště chudých a všech, kteří nějak trpí, je radostí a nadějí, smutkem a úzkostí učedníků Kristových...“
. František by dodal:  „Vždyť k tomu jsme povoláni, abychom léčili zraněné, abychom spojovali rozdělené, abychom volali zpátky bloudící. Mnozí se nám mohou zdát být učedníky ďábla, ale jednou z nich budou učedníci Kristovi.“ 

VI. Být ve světě, ale ne ze světa
„...a když jsem od nich odcházel, to, co se mi zdálo hořkým, změnilo se mi ve sladkost duše i těla; a pak jsem ještě chvíli otálel a opustil jsem svět“
.

6.1. Milosrdenstvím k druhým pomáháme i sobě

Jak jsme již řekli, pro naši milosrdnou lásku k druhým platí, že východiskem pro ni je nám vždy náš osobní prožitek lásky Boží, jíž nás neustále miluje náš Otec, nekonečně milosrdný Bůh
: „On nás těší ve všech našich souženích, abychom pak mohli těšit druhé v jakémkoli soužení tou útěchou, jakou Bůh potěšuje nás“.

Někdy se může stát, že nás služba potřebným nijak nenaplňuje radostí, protože se trápíme sami, máme starosti, jsme citlivější na pozornost, které se nám nedostává, máme sklon k sebelítosti. I František zažil období nejistoty, kdy Boží vůle se ještě neprojevila plně. František čekal na jednoznačné Boží slovo, které by se mu stalo programem pro další život. V době svého hledání Boží vůle však nepřestává pečovat o své malomocné tak, jak to poznal a jak se pro to rozhodl a přitom dál opravuje kostely. Ve víře očekává další signál z Boží strany a milosrdenství, jež mu je cestou pokání, jej odvádí od sebestřednosti. Poznává pravdivost slov, kterými k nám mluví Hospodin ústy proroka, že totiž sama tato služba vede ke světlu, k proměně, k útěše a poznání ty, kdo odhlédnou od svého trápení a věnují pozornost potřebám druhých: „Zdalipak půst, který si přeji, není toto: rozevřít okovy svévole, rozvázat jha, dát ujařmeným volnost, každé jho rozbít? Cožpak nemáš lámat svůj chléb hladovému, přijímat do domu utištěné, ty, kdo jsou bez přístřeší? Vidíš-li nahého, obléknout ho, nebýt netečný k vlastní krvi? Tehdy vyrazí jak jitřenka tvé světlo a rychle se zhojí tvá rána. Před tebou půjde tvá spravedlnost, za tebou se bude ubírat Hospodinova sláva. Tehdy zavoláš a Hospodin odpoví, vykřikneš o pomoc a on se ozve: Tu jsem! (...) Budeš-li štědrý k hladovému a nasytíš ztrápeného, vzejde ti v temnotě světlo a tvůj soumrak bude jak poledne (...) Hospodin tě povede neustále, bude tě sytit i v krajinách vyprahlých...“ 
.

Jistě není náhodou, že se tento text čte na samém začátku postní doby, kdy se nově rozhodujeme pro skutky kajícnosti – tedy milosrdenství.  

6.2. „... a opustil jsem svět“

Připomněli jsme si, že to byl sám Pán, kdo vedl Františka, aby začal dělat pokání. Šlo o silnou zkušenost setkání s malomocným, která ovlivnila Františkovo pochopení kajícnosti. Tuto zkušenost František vyjadřuje jako proměnu: „Co se mi zdálo hořké, proměnilo se mi v sladkost pro duši i tělo“. Po této události František dle svých slov ještě chvíli „váhá“ a pak „opouští svět“. Pokusíme si všimnout, o jakou zkušenost šlo. 
Nejprve je třeba zodpovědět otázku, co znamená ono „opustit svět“, když přece víme, že se František nestáhl na zbytek života do poustevny a nežil jako mnoho těch, kteří objevili své povolání v naprosté odloučenosti od světa. Přestože jej to do ticha poustevny táhlo a často ji vyhledával k modlitbě, jeho povoláním bylo svět získávat pro Krista a evangelium
. Krásné svědectví o životě prvních bratří a sester nám zanechal Jakub z Vitry: „V těch krajích jsem našel i něco, co mi působilo velkou útěchu: osoby obou pohlaví, boháče i laiky, kteří se pro Krista zřekli všeho vlastnictví a opustili svět. Nazývali se Menší bratři a Menší sestry a jsou u papeže i kardinálů ve velké úctě
. Jde o nové charisma, neboť „opustit svět“ do té doby znamenalo zpravidla uzavřít se v nějakém klášteře. František však za svůj klášter považoval celý svět, jak víme z pramenů.
 Přesto platí, že svět, s jeho lákadly, jež odvádí od Boha, skutečně opustil: odejít ze světa znamenalo pro něj distancovat se od hodnot, jež svět nabízí, od marné slávy, peněz i vší „moudrosti  světa“. Toto osvobození se od lpění na všem, co je „ze světa“ získal díky tolik zdůrazňované chudobě, jež se stala prostředkem k tomu, přinášet světu jediné skutečné bohatství, „perlu“, kterou objevil a kterou chtěl dát poznat ostatním: svého Pána, Ježíše Krista. 
František a fuga mundi
Když František ve své Závěti mluví o odchodu ze světa
, mluví skutečně o opuštění světa, jak zdůrazňuje bratřím: „Nyní, když jsme opustili svět...“ 
. Přitom ale víme, že po svém obrácení František a jeho bratři pokračují v životě ve světě, plně zařazeni do života společnosti a to především prostřednictvím práce, služby malomocným, kázání a liturgického kultu
. S Františkem jsme před novou definicí starobylého pojmu fuga mundi, výrazu z mnišského prostředí, jehož význam byl středověkem formulován jako vytvoření distance mezi společností lidí a „služebníky Božími“. Tato vzdálenost a oddělení se uskutečnily buď odchodem na poušť nebo uzavřením se v klášteře. Lze říci, že František se ve svém životním způsobu mnohem víc přibližuje premonastické fázi křesťanských dějin, kdy křesťan, který se chtěl plně dát Bohu (panny, asketé), necítil potřebu vzdálit se od komunity věřících, protože vědomí odlišnosti křesťanů uprostřed společnosti bylo silné, i když žili jako všichni ostatní. Prvotní křesťané si uvědomovali, že mají od Krista nesnadný úkol – žít ve světě, a přitom nebýt ze světa (srov. Jn 17,11.15n). František se svými bratry se cítí být v této Ježíšově modlitbě k Otci plně začleněn (srov. NpŘ 22,50: FP 62). Nebylo snadné najít správnou míru v onom napětí mezi sladkou samotou, příhodnou k rozjímání, a rozptýlením se do normálního života společnosti. Pokušení izolovat se je patrné především na počátku, když skupina objevuje poklad bratrského společenství. Tehdy si kladli otázku, kde je jejich pravé místo. František, osvícen Boží milostí v modlitbě, pochopil, že nemají žít sami pro sebe, ale pro ostatní lidi (srov. 1Cel 35: FP 381). Přesto považoval za důležité neztratit výhody poustevnického života, jak zdůrazňoval bratřím: „Kamkoli jdeme a kdekoli jsme, máme vždy se sebou svoji celu. Bratr tělo je naše cela a duše je poustevník, který dlí uvnitř cely, aby se modlil k Bohu a meditoval. Je to tak, že pokud duše nepřebývá v klidu a samotě své cely, jen málo je řeholníkovi k užitku cela vystavěná rukou člověka“ (PerLeg 80: FP 1636). 


Bratři žijí ve světě „jako poutníci a cizinci“ a vzdávají se ekonomické a náboženské autonomie náležející klášteru stejně jako odloučenosti typické pro anachorety. Bratři mají naopak být kvasem v těstě, disponovaní ke službě všem a podřízeni každému lidskému zřízení. Vůči všem se mají stávat a chtít být menšími. 


Ve skutečnosti dokud se nevytvořil první „konvent“, nedá se mluvit o žádném „odejití“, protože „místa“, na nichž se fraternita scházela, byla otevřená všem. V tomto smyslu tedy NpŘ mluví o chudobě, která je minoritou (srov. NpŘ 7,15: FP 26). Bratr, který „jde do světa“, se cítí být sjednocen s fraternitou, podporován a doprovázen bratrským citem spolubratří, rozptýlených kdekoli. To, co utvářelo touhu po návratu z misie, byla nostalgie po rodinném teple, nikoli místu. V prvních desetiletích bratři neznali pojem ubytování. Jakmile přišel večer, nebylo těžké najít místo k odpočinku (srov. 1Cel 39: FP 388). V Úmluvě s paní Chudobou slyšíme známou větu o tom, že jejich klášterem je celý svět
. Svědectví současníků mluví o tom, že dny trávili vždy po dvou mezi lidem a na vesnicích, v noci se pak scházeli v leprosáriích nebo modlitebnách (romitorium)
. Známkou bratrské jednoty byl požadavek jít světem po dvou (srov. 1Cel 29: FP 366). František sám s prvními bratřími vytvořil čtyři dvojice, kterým kladl na srdce ohlašování pokoje a pokání. 

Lze tedy říci, že Františkovo „opustil jsem svět“ znamená, že už nebyl „ze světa“, i když zůstával dál „ve světě“ ve smyslu Ježíšovy velekněžské modlitby: „Neprosím, abys je ze světa vzal, ale abys je zachránil od Zlého. Nejsou ze světa, jako ani já nejsem ze světa. Posvěť je v pravdě; tvé slovo je pravda. Jako jsi mne poslal do světa, tak i já jsem je poslal do světa. A pro ně se zasvěcuji, aby i oni byli posvěceni v pravdě“ (Jn 17, 16-19).

V textu Závěti je ještě zmínka o „otálení“, které, dle Františkových slov, následovalo po zkušenosti s malomocným(i). Známe sami ze zkušenosti, že se nám nechce něco opustit, dokud nevíme či spíše nemáme zkušenost s něčím novým, co je lepší než to staré. Musíme nalézt perlu, abychom byli schopni jít a koupit pole (tj. vše ostatní prodat...). František musel nejprve okusit sladkost duše i těla, aby  pak v přirozeném důsledku toho poznání opustil svět. Přesto však mu ještě Boží vůle nebyla zcela zřejmá. 

Ve vyprávění Legendy tří druhů, v němž jsou osobní vzpomínky Františkovy shromážděny velmi věrně, poté, co je vyjádřeno, jak se malomocných štítil a o jeho hříších, s nimiž vše souvisí, autor na závěr příběhu dodává větu významnou vzhledem k Františkovu  procesu obrácení: „Když pak vycházel z jeskyně… zdálo se, že se změnil v jiného člověka“
..Šlo o období pochybností, zkoušek a pokušení, kdy uvědomění si svých hříchů působilo Františkovi bolest a ďábel se snažil odvést jej ze započaté cesty. Podobně se s touto zkušeností setkáváme u ostatních světců a možná ji známe z vlastní zkušenosti - poté co opustíme hřích a začneme žít s Bohem, vrací se staré touhy a počáteční horlivost může ochabnout. Zde je pak na místě tzv. „duchovní boj“. Zakoušíme tu skutečnost, že jsme na cestě, že obrácení je proces, že jde o „běh na dlouhou trať“ a že zde platí Pavlovo: „Nevíte, že při běhu na závodišti sice všichni závodníci běží, ale cenu že získá jenom jeden? Běžte tak, abyste jí dosáhli! Kdo se však chce zúčastnit nějakého závodu, zachovává ve všem zdrženlivost“ (1Kor 9,24). K jakémukoliv sebezáporu se však člověk odhodlá jen tehdy, když má proč, když to, oč  usiluje pozná jako lepší než to, co měl dosud. 

 Františkovo „otálení“ tedy bylo očekávání ještě zřetelnějšího poznání Boží vůle. Všimněme si, jak to zachytili jeho životopisci

6.3. „Pán mi zjevil“

V procesu Františkova obrácení najdeme kromě jednoznačných Božích „vstupů“, také pokračující období nejistoty a hledání, období, které lze nazvat přechod „od – k“. František již něco opustil a něco objevil, ale ještě neví, jak to vše, co poznává, má uskutečnit v celém svém dalším životě (jak jsme řekli, v tomto období zatím opravuje kostely a stará se o malomocné). Ještě na něco čeká. Poznal už Krista ve vidění ve Spoletu, v San Damiano s ním Ukřižovaný mluvil, v malomocném jej objal. Konečně se Františkovo poznávání vůle Boží mělo dovršit v Božím slově. Boží slovo František chápal jako živé slovo Pána a s bolestnou trpělivostí čekal, až k němu promluví. Už od počátku svého obrácení je ve stavu naslouchání slovu Pána.  

Jak ale František kajícnost, která je vedena Božím slovem, realizuje ve svém životě? Jedním z období v procesu Františkova obrácení je dlouhé očistné očekávání v samotě a v modlitbě. Cítil se být sám, nepochopený svými nejbližšími, jako ten, na kterého všichni nahlíželi jako na nevyrovnaného chudáka. Vypadal jako kajícník, ale přitom se nechtěl přidat k žádné již existující skupině a nechat se vést nějakým knězem, nebo patřit k nějakému klášteru. Cítil, že nemá chtít radu u nikoho z lidí, přesvědčený, že jej povede sám Bůh. Výmluvným dokladem toho je svědectví Legendy tří druhů: „… prosil Pána, aby řídil jeho cesty. Nikomu své tajemství neprozrazoval, nikoho se neptal o radu, jen s Bohem se radil – protože ho počal vodit po svých cestách – a někdy s assiským biskupem“ 
.

Toto vnitřní utrpení a hledání trvalo asi dva a půl roku: „zakusil mnoho utrpení a úzkosti. V mysli se mu honily různé myšlenky a velmi ho sužovaly. Uvnitř hořel Božím ohněm a tento žár nedokázal navenek utajit. Litoval, že tolik hřešil a hříšné skutky minulé nebo přítomné už nenáviděl. Dosud si však nebyl jist, zda jim v budoucnu odolá“
.

Jako konvertita měl pochopit ještě jednu věc: poté co uslyšel hlas Ukřižovaného, že má opravit jeho dům, odešel domů pro nejlepší látky a ve Foligno je prodal spolu s koněm. Vrátil se do Assisi, našel kněze a chtěl mu dát peníze, ten je však odmítá. František se chová ještě jako dobrý bohatý křesťan. Odpověď kněze jej však zaskočila. Bůh nechce jeho peníze, chce jej samého… Odhazuje peníze na okenní parapet a už se o ně dál nezajímá. Až do konce života jimi bude pohrdat. Nyní začíná pracovat svýma rukama jako zedník, žebrá o kameny, pokračuje sám. 

O svátku sv. Matěje
 pak v kostelíku P.M. Andělské, který sám opravil, uslyší to, co potřebuje slyšet: slyší evangelium o rozeslání apoštolů
 a zaraduje se: „To je to, co chci, co hledám, po čem celým srdcem toužím!“
. Po vyslechnutí evangelia si je nechá vysvětlit knězem a pochopí, že toto je jeho osobní povolání. František odkládá svůj oděv eremity, jímž až do nynějška vyjadřoval svůj „život v pokání“, obléká prostou tuniku, přepásá se provazem a bos se vydá kázat o Božím království a o nutnosti obrácení. Celano říká, že se to stalo ve třetím roce jeho obrácení
.

6.4. „Pán mi dal bratry“

Poté, co objevil své povolání, ukazuje se jeho evangelijní rozměr: František má nyní potřebu sdělit ostatním to, co sám prožívá. Plodem jsou první následovníci, kteří se kolem něj začínají objevovat. František se ocitl v roli „zakladatele“, aniž to chtěl. Nebrání se však Božím záměrům, objímá vděčně prvního příchozího: Bernarda z Quintavale
 a poznává v něm nejen bratra, ale i druha a věrného přítele. František, povahou společenský člověk, musel prožít období samoty a opuštěnosti, aby uměl přijmout bratry jako dar. Nikdy o své „skupině“ nebude mluvit jinak, než jen jako o fraternitě, o bratrech. Nikdy nad nimi nebude vykonávat moc, nikdy nebudou jeho žáky nebo učedníky. Když přicházejí, má jen jednu jedinou obavu – zda mají  povolání ke stejnému životu jako on. Spolu s Bernardem a Petrem Cattani pak znovu otevírá v kostelíku sv. Mikuláše třikrát evangelium, aby se společně ujistili o správnosti cesty...

Když pak krátce před smrtí František hodnotí svůj život, dosvědčuje, že se odevzdal výhradně Božímu vedení: „A když mi Pán dal na starost bratry, nikdo mi neukazoval, co nám dělat, ale sám Nejvyšší mi zjevil, že mám žít podle svatého evangelia“
. 

František přistupuje k Písmu ne jako ke knize, která mluví o Kristu, nýbrž chápe, že Kristus sám mluví k němu. Odtud jeho „Pán mi zjevil“. Z úcty k Božímu slovu pak plyne i úcta k „teologům a těm, kdo nám slouží Nejsvětějšími slovy Božími, protože nám dávají ducha a život“
. 

Nebylo to tedy hned, jen co vzal do ruky Písmo svaté, aby se Františkovi „Pán zjevil“ ve svém slově: bylo třeba bolavě dlouhého a trpělivého očekávání. Nelze číst texty Písma jen s očekáváním náhlého „zjevení“ do naší osobní situace. Ne vždy promlouvají takto silně a   účinně. Boží slovo však působí vždy v našem životě, i když jaksi skrytě a tajemně a my to právě nijak nepociťujeme. Boží slovo čistí naše srdce, upravuje naše hodnotové pořadí, těší a poučuje. Když Pán sám uzná za vhodné, pak slovo i „ožije“ a promlouvá do naší konkrétní situace. Jde z naší strany o to, jaké místo Božímu slovu ve svém životě dáme, jakou má pro nás hodnotu a nakolik je bereme vážně. Je totiž „plné života a síly, ostřejší než každý dvojsečný meč: proniká až k rozdělení duše a ducha, kloubů a morku, a pronáší soud i nad nejvnitřnějšími lidskými myšlenkami a hnutími“ (Žid 4,12).

VII. Kajícnost prožívaná ve společenství
Pokání má pro Františka nejen osobní rozměr, ale chce je prožívat spolu s bratry, kteří mají stejné povolání jako on. Žít ve společenství s bratry v Kristu není pro Františka nic samozřejmého, stále si je vědom Božího obdarování a jako stále novou milost chápe i to, že spolu s nimi smí prožívat radostnou kajícnost. Takový život v usmíření a vzájemné podřízenosti z lásky se pak stává pro ostatní znamením a svědectvím. Kajícnost má tedy vždy i bratrský rozměr.
7.1. Bratrský rozměr kajícnosti
První obraz, který nám vykreslují dějiny spásy ohledně lidských vztahů je pád prarodičů a „sociální“ dopad hříchu: rozdělení mezi mužem a ženou, disharmonie v přírodě, rozkol v rodině, mezi národy (Gn kap. 1-11). Dějiny lidského soužití jsou poznamenány rozdělením, které je důsledkem zásadního rozkolu, k němuž došlo mezi člověkem a Bohem. A tak se o lidských dějinách ponechaných na člověku dá mluvit jako o historii rozdělení, averze, agrese, destrukce, o dramatech v lidských vztazích. Přestože člověk bytostně touží po bratrství a smířeném světě, přestože o něj usiluje, dějiny svědčí o stálých neúspěších v utváření bratrské společnosti.

V Bibli však najdeme i jiný obraz, jímž je nečekaně naplněná touha člověka, sen, který se stal skutečností. Z osob, které se dříve neznaly, se stávají Božím zásahem bratři. Žijí jako bratři, jsou jedním srdcem a jednou duší. Jde o dar Ducha svatého, zázrak Letnic, který činí tuto proměnu možnou. Lze říci, že bratrský život je možný, protože lidem byl dán Duch svatý. Lukáš vidí církev jako bratrské společenství, v němž „obec věřících měla jedno srdce a jednu duši. Nikdo neříkal o ničem ze svého majetku, že je to jeho vlastní, ale měli všechno společné. Apoštolové vydávali s velkou působivostí svědectví o zmrtvýchvstání Pána Ježíše a na nich na všech spočívala velká milost. A tak nikdo u nich nežil v nouzi. Kdo měli totiž pole nebo dům, prodávali je a peníze za to stržené přinášeli a kladli apoštolům k nohám. Z toho se pak rozdělovalo každému, jak kdo potřeboval“ (Sk 4,32-35). Známý je i popis společenství, které vyzařuje smíření v Ježíši Kristu: „Setrvávali v apoštolském učení, v bratrském společenství, v lámání chleba a v modlitbách. (…) Všichni, kteří přijali víru, drželi pevně pohromadě a měli všechno společné. Prodávali všechen svůj majetek a dělili ho mezi všechny, jak kdo potřeboval. Každý den zůstávali svorně v chrámu, po domech lámali chléb a jedli pokrm v radosti a s upřímnosti srdce, chválili Boha a těšili se všeobecné oblibě“ (Sk 2,42-47).
Dar Ducha svatého je plod Ježíšova díla. Když Kristus zjevuje Otce, zjevuje i možnost bratrství mezi lidmi. Dal příklad toho, jak se utváří fraternita prostřednictvím služby, když on, „první z mnoha bratří“, umýval nohy svých učedníků. Ježíš dal příklad a modlil se za jednotu, kterou zanechal jako svoji závěť, spolu s eucharistií, svátostí jednoty. 

Původní Boží záměr máme obnovit, jak nám připomíná II.vatikánský koncil: „Tím, že Bůh stvořil člověka podle svého obrazu a podobenství, stvořil ho pro společenství. Stvořitel, který se zjevil jako Láska, Trojice, Společenství, povolal člověka k tomu, aby vstoupil do nejtěsnějšího vztahu s Ním a s mezilidským společenstvím, to je s všeobjímající láskou“
. Jako osoby jsme tedy určeni k životu ve vztazích. Jestliže však hřích narušil tuto naši schopnost a  roztříštil původní jednotu, pak ji přece jen nezničil úplně. Je ale třeba bojovat se sobectvím, které působí, že zapomínáme na druhé, je potřeba asketického úsilí, kdy od „já“ denně trpělivě přecházíme k „my“
. 

Hřích působí, že člověk je i sám v sobě rozdroben, roztříštěn - množstvím svých tužeb, myšlenek, potřeb. Přechází od původní jednoty k mnohosti, od svobodného vztahu k jednomu Bohu k množství bůžků, jímž otročí. A přitom se sám sobě i druhým vzdaluje, zůstává v osamocenosti, odloučení, izolaci. 

Touha po společenství je dílo Ducha svatého: „Duch svatý nám nemá pomáhat, abychom se obešli bez ostatních, protože to si bere na starost ďábel. Duch svatý nám má naopak pomáhat, abychom se bez nich nemohli obejít“ (Luis Evely). Člověk je přirozeně společenský tvor. Druhý člověk je vždy symbolem „Druhého“, odkazuje na absolutního, tedy Boha samého. Nikdo se nemůže k Bohu vrátit sám, ale jen ve společenství s druhými v Kristu, který je Cestou. Jak kdosi trefně poznamenal: do nebe jdeme vždycky jen s druhými; to do pekla odchází člověk smutně sám! 

U Františka nacházíme jeho vnitřní sjednocení ve známém výroku: „Můj Bůh – moje všechno!  Objevil také pravdu o hříchu, který narušuje vztahy a proto celou svou kajícnost staví na službě lidem malomocným, odporným, odmítnutým společností. Tak činí násilí svému sobectví a díky tomuto „radostnému pokání“ se zaměřuje na růst vztahů s těmi, s nimiž je to nejtěžší. A tam objevuje bratra a v bratru Krista. Kajícnost také pěstuje s bratřími, ve společenství, aby se všichni obnovovali společně a cítili zodpovědnost jeden za druhého. 

U Františka jeho vlastní fraternita nevyčerpala smysl pro bratrství, naopak jeho bratrství je univerzální, objímá jako bratry i ty, kdo jsou odlišní, vzdálení, zahrnuje dokonce všechno stvoření. Pro Františka následovat Krista a konat pokání znamená také stát se člověkem dialogu a smíření, přivést lidi zpět ke Kristu. Jeho láska není teoretická a abstraktní, kdy si člověk myslí, že všechny miluje, a přitom nemiluje nikoho. Jeho požadavky na lásku jsou konkrétní: „Ať přijmou laskavě každého, kdo k nim přijde, přítele či nepřítele, zloděje nebo lupiče“
. „Když jdou bratři světem…ať neodplácejí zlému, ale uhodí-li je někdo do tváře, ať mu nastaví i druhou“
. „Našimi přáteli jsou proto všichni ti, kdo nám nespravedlivě působí soužení a úzkosti, zahanbení a bezpráví, bolest a utrpení, mučení a smrt. Máme je upřímně milovat, poněvadž za to, co nám dělají, dosáhneme věčný život“ 
. 

7.2. Smíření jako projev pravé kajícnosti

Smíření je jednou ze základních charakteristik Ježíšova učedníka: „Jdi se napřed smířit se svým bratrem, teprve potom přijď a obětuj svůj dar“ (Mt 5,24). Neméně to platí o bratřích a sestrách žijících v komunitě, která je tvořena smířenými hříšníky, nikoliv dokonalými lidmi
. Chceme-li, aby Bůh odpustil nám, musíme nejprve my odpustit těm, kdo se provinili proti nám. S velkým pochopením se k otázce odpuštění vyjadřuje katechismus: „Vždyť právě tam, v hlubině srdcí, se všechno svazuje a rozvazuje. Není v naší moci necítit více urážku a zapomenout na ni; avšak srdce, které se nabídne Duchu svatému, promění ránu v soucit a očistí paměť tím, že přemění urážku na přímluvu“
. Lze říci, že odpuštění je srdcem života ve společenství: „Odpuštění je podoba, kterou na sebe vzala láska, když jí bylo ukřivděno“, říká R.Guardini. Odpuštění je stav, životní styl, ne jen jednotlivé gesto – vždyť i každý z nás žije v atmosféře stálého odpuštění a přijímání z Boží strany. Platí, že „destruktivním chápáním vina přechází ve výčitku (psychologická zkušenost), zatímco zdravé vědomí viny vede k lítosti (morální zkušenost). Výčitka nás váže na chybu, lítost nás od ní osvobozuje: tato svoboda nám dovoluje přijmout, že jsme hříšníci“
. 

Smíření zabraňuje hříchu, aby zůstal utajený a překazil tak nepozorovaně bratrské vztahy (zlo miluje tmu a my jsme děti světla: nestačí jen svátostné odpuštění dané mě - i já sám musím své odpuštění bratru dát najevo). Neexistuje komunita bez odpouštění, protože smíření je jedinou cestou ke společenství. Žít ve společenství znamená odhalit pravdu o svém já, kterou bychom se nikdy nedověděli, kdybychom žili sami. Živili bychom iluze o sobě, jak umíme odpouštět, jak se neurážíme, jak zapomínáme na křivdy, jak máme rádi a byla by to jen teorie. Fraternita odhaluje bolestně všechny naše meze, zlo v nás, komunita je to „místo, kde objevíme hlubokou ránu našeho bytí a kde se naučíme ji přijímat“ (J. Vanier). Je-li pravda, že každý z nás je zrozen z této rány, pak také naše komunity se rodí ze vzájemného přijetí našich ran. Každý jiný způsob budování komunity je iluzorní a brzy selže. Nejsme žádné „kluby duchovní šlechty“ (A.Cencini), kde si členové myslí, že si přece nebudou špinit ruce nelichotivými stránkami těch druhých. Naopak, jen usmíření hříšníci, kteří nalezli sebe sama i společenství a odpustili si navzájem, objevují každý den, jak „je dobré a jak milé,  když bratři bydlí pospolu“ (Ž 133). 
Ani Františkova komunita nebyla zdaleka homogenní: vedle Bernarda byl Egidio, vedle Silvestra Ginepro, vedle Massea Rufin - nebyla možná kombinace více kontrastní! František však ve své udivující taktice, ve veselosti sobě vlastní zdůrazňoval vždy na každém bratru lepší stránku a vytvářel z nich jednotlivě prototyp ideálního menšího bratra. František si byl velmi dobře vědom jak obdarování jednotlivých bratří, tak i jejich limitů. Když vykresluje ideálního menšího bratra,
 utváří jeho obraz z toho nejlepšího, co nachází u všech svých bratří.
7.3. Podřízenost bratru jako projev kajícnosti

Za výsostnou cestu askeze byla vždy považována poslušnost představenému. V celých duchovních dějinách můžeme nacházet tento důraz na ovládnutí naší vůle (po vzoru pouštních otců by bylo lépe mluvit v plurálu o „vůlích“, tj. choutkách, prozrazujících naši vnitřní roztříštěnost, tělesnost, nesoustředěnost, rozptýlenost, atd., projevující se jako skutečná vnitřní nejednota). V podstatě mnišství je právě úsilí o vnitřní sjednocenost, integritu, a tento významný aspekt mnišské spirituality nacházíme i u našeho světce. Stejně jako všichni svatí zakladatelé před ním, zdůrazňuje František poslušnost představenému, jde však ještě dál. Poslušnost Ježíše Krista je pro něj pravá poslušnost, a proto chce, aby byli bratři podřízeni i jeden druhému, světské vrchnosti, všemu stvoření, dokonce i nerozumným tvorům.
 Poslušnost je pro něj cestou následování Božího Syna, který „nic nedbal na to, že je rovný Bohu, ponížil se a byl poslušný až k smrti“
. 
O dokonalé poslušnosti, která je současně vysokou formou chudoby, hovoří světec v jednom z Napomenutí: „Ten člověk opouští všechno, co má a ztrácí své tělo, který sám sebe v poslušnosti zcela vydává do rukou svého představeného.“ Bratři mají navíc dobrovolně snášet „pronásledování“ svých představených a nemají je ze žádného důvodu opustit, ale ještě více je milovat „kvůli Bohu“
.

Poslušnost je v seznamu ctností, jež František řadí do dvojic, přiřazena k lásce. Na jejich adresu říká: „Svatá láska potírá všechna ďábelská a tělesná  pokušení a všechen tělesný strach (srov. 1Jan 4,18). Svatá poslušnost potírá všechnu tělesnou a žádostivou vlastní vůli a drží své tělo umrtvené k poslušnosti ducha a k poslušnosti svého bratra, a kdo ji má, je poddán a podřízen všem lidem, kteří jsou na světě“
. Důležitý je důraz na lásku, neboť poslušnost bez ní by byla bezduchá a nesmyslná. Mezi typické Františkovy výrazy, které bychom našli v jeho spisech, patří láska Ducha
. Kontext 5. kapitoly Nepotvrzené řehole mluví o vzájemných vztazích mezi bratry. Norma jejich života, zdá se, je vyjádřena slovem spiritualiter (duchovně)
. František klade bratřím na srdce, aby  žili spolu duchovně, tedy podle Ducha Páně a nikoli tělesně, tj. podle ducha těla, sobecky. V 17. kap. Nepotvrzené řehole je bratrský život opisován právě touto základní kontrapozicí: duch těla a Duch Páně. Podle Františka mají bratři žít jako ministři-služebníci-menší jedni vůči druhým
. V tomto smyslu čteme: „Také žádný bratr ať nedělá či neříká druhému bratrovi něco zlého; ale spíše v duchu lásky ať se navzájem poslouchají. A to je pravá a svatá poslušnost našeho Pána Ježíše Krista“
. Když v této poslušnosti bratři zůstanou, jsou požehnaní
. Není možné neslyšet za Františkovými slovy sv. Pavla: „Vy jste byli povoláni ke svobodě, bratři. Jen nemějte svobodu za příležitost k prosazování sebe, ale služte v lásce jedni druhým“ (Gal 5,13). Zatímco „svoboda těla“ vede k hříchům a neřestem (které apoštol vyjadřuje jako hříchy proti bratrské lásce), „svoboda Ducha“ vede k lásce, radosti, pokoji, trpělivosti..., tedy ke ctnostem, jež mají ve svém základu bratrskou lásku. Ta sama je prvním plodem Ducha Kristova, který v nás přebývá. František velmi dobře pochopil roli svobody, o níž mluví sv. Pavel a chce ji použít nejlepším možným způsobem: služba obsahuje v sobě ochotu podřídit se, poslouchat. Chce proto po bratřích, aby se takto chovali k sobě navzájem.

František zdůrazňuje umrtvování, jež chce Duch Páně
 a  v  Pozdravení ctností říká, že „svatá poslušnost potírá všechnu tělesnou a žádostivou vlastní vůli a drží tělo umrtvené k poslušnosti ducha a k poslušnosti svého bratra“. Tělo umrtvené službou poslušnosti a podřízenosti bratru má za následek, že v nás roste duchovní člověk, je-li přitom hnacím motorem láska ke Kristu.
 Dobrovolná a svobodná podřízenost všem, je evangelijní cesta kterou František objevuje pro sebe a pro své bratry a kterou vyjadřuje jako „být menší“. Požadavek, který má František na bratry, vznáší i vůči všem kajícníkům: „Máme také zapírat sami sebe a podřídit svá těla jhu služebnosti a svaté poslušnosti, jak to každý slíbil Pánu“ 
. Jde o stálý přechod od spiritus carnis ke Spiritus Domini, od „zvratků“ vlastní vůle
 k vůli Boží, od sobectví k lásce, od pýchy k pokoře, od povýšenosti a moci k podřízenosti a minoritě... To vše, podle Františka, znamená konat pokání a tedy vracet se k Bohu. Navíc zdůrazňuje, že „nikdy nemáme toužit po tom, abychom byli nad ostatními, ale spíše máme být služebníky a podřízenými každému lidskému stvoření kvůli Bohu“.

František klade důraz na poslušnost, vědom si toho, že neposlušnost je počátkem a kořenem všech ostatních hříchů. Neposlušnost je, řečeno slovy papeže, „tajemství špatnosti“, což vyjadřuje i svatý Pavel, když proti „neposlušnosti“ prvního Adama klade „poslušnost“ Krista, druhého Adama, který byl „poslušný až k smrti“(srov. Řím 5,19; Flp 2,8).
 Protože k hříchu, na základě jeho pravé podstaty, dochází ve vůli a ve vědomí člověka především jako k „neposlušnosti“, tj. k odporování vůle člověka vůli Boží, žádá František se vší naléhavostí, aby bratři a vůbec všichni, jimž patří jeho výzvy k pokání, se soustředili především na toto. 

Lze říci, že Duch svatý skutečně působí v křesťanech smysl pro všeobecné bratrství, jak je velmi výrazně vidět i u našeho světce. Poté, co se František rozešel se svým pozemským otcem, objevil Otce nebeského, a čím více rostlo toto vědomí Božího synovství, tím současně rostlo uvědomění si všeobecného bratrství. Esser k tomu dodává: „Vskutku ten titul: ´bratři menší´ vyjadřuje lépe než cokoli jiného podstatu jejich povolání a nejvnitřnější povolání celé františkánské rodiny, jak bratří, tak sester“
. Nepřekonatelné je v tomto smyslu vyjádření 6. kapitoly Potvrzené řehole: „A kdekoliv pak bratři jsou nebo se potkají, ať se mezi sebou chovají jako členové rodiny. Jeden druhému ať dá klidně najevo, co potřebuje, neboť jestliže matka živí a miluje svého tělesného syna, oč horlivěji má každý milovat a živit svého duchovního bratra“.

VIII. Františkův vztah k tělu

Již jsme zmínili protiklad, který František po vzoru svatého Pavla
 vytváří mezi „duchem těla“ a „Duchem Páně“, jak to nejnázorněji vyložil v 17. kap. Nepotvrzené řehole. Nyní se chceme blíže zastavit u jeho chápání těla a tělesnosti, neboť není vždy na první pohled zřejmé, jaký vztah k tělu František zaujímá.

8.1.  Tělo jako pozitivní hodnota
Když čteme Františkovy spisy i jeho životopisy, zůstáváme v rozpacích nad množstvím a růzností tělesných a morálních umrtvování, nad množstvím postů a bdění, které na „svého bratra osla“ nakládá; zvlášť, když víme, že nakonec od něj za toto zacházení žádal odpuštění. Není tento způsob kajícnosti přehnaný? Neovlivnily Františka manichejské proudy, v jeho době tak časté? 


Především je třeba říci, že Františkovo chápání těla je kladné. Zatímco vzhledem k člověku měl antický svět, např. gnostický dualismus negativní přístup (duch, duše - princip dobra; hmota, tělo - princip zla; podobně kataři měli manichejské smýšlení: tělo chápali jako negativní zkušenost), pohled sv. Pavla, který utvářel i Františkovo pojetí byl odlišný.  

Kdybychom znovu připomněli pohled sv. Pavla, pak u něj termíny „Duch“ a „duchovní“ nestojí nikdy proti pojmům „fyzický“ nebo „materiální“, nýbrž zde spíše platí, že stojí proti všemu, co se protiví Duchu Božímu. Tím, co se protiví Duchu, může stejně dobře jako tělo nebo fyzická realita být i mysl nebo vůle. Kontrast, který z této skutečnosti plyne, tudíž spočívá v rozdílu mezi dvěma způsoby života, resp. životními postoji: „duchovní“ je to, co se nachází pod vlivem Ducha Božího, popř. co je jeho projevem, „tělesné“ je to, co odmítá Ducha Božího, co jedná proti Božímu zákonu. 
Dualistický protiklad mezi „duchovním“ a „fyzickým“, resp. mezi tělem a duchem, není součástí pavlovského pojetí člověka nebo stvořeného jsoucna obecně. Nelze tedy pavlovský kontrast používat k odůvodnění tělesného odříkání nebo odmítání hmotných skutečností, jak se někdy stávalo. „Člověk obdařený Duchem“ (např. 1Kor 2,14-15) není někdo, kdo se odvrací od hmotné skutečnosti, ale ten, v němž přebývá Duch Boží. 

To platí i pro Františkův přístup k tělu a hmotě – stvoření - světu... Opakem „duchovního“ není v žádném případě „materiální“, opakem duchovního je „tělesné“, v pavlovském smyslu (viz výše). Nelze tedy ztotožnit duchovní s nehmotným! To bychom z duchovního rozměru vyloučili celý materiální, fyzický, tělesný svět! A jak víme, lze např. večeřet „tělesně“, ale  taky „duchovně“, jak připomíná opět sv. Pavel: „Ať jíte, ať pijete nebo cokoli jiného děláte, všechno dělejte k Boží oslavě“ (1 Kor 10,31).
Důvodem pro pozitivní přistup k hmotě je skutečnost, že ji Bůh stvořil a o všem, co stvořil, řekl, že je dobré (srov. Gen 1. kap.). Také skutečnost, že Ježíš Kristus, Boží Syn přijal lidské tělo a posvětil hmotu (eucharistie), nás opravňuje k úsudku, že o „duchovním“ mluvíme nikoli jako o nehmotném, nýbrž jako o tom, co je vztažené k Božímu Duchu, co je Božím Duchem utvářené.
Také ve Františkově pohledu tělo a s ním celý člověk je ve vnitřní harmonii. Jeho antropologie je podobná jednotě, kterou představuje biblická antropologie: není rozdělení mezi tělem, duší a duchem, jakoby si protiřečily. František živený Božím slovem má tento jednotící pohled a v jeho pojetí je tělo pozitivní skutečností
. Tělo je pro Františka bratr jeho ducha. Oba společně Bohu slouží. Tělo je „bratr“ a jeho hodnota se odvozuje od Kristova těla. Tělo Ježíše Krista je důvodem velké Františkovy úcty k lidskému tělu. Ve Františkových spisech je jedna příkladná ukázka tohoto pohledu: „Uvažuj, člověče, k jaké důstojnosti tě povznesl Pán Bůh, když tě podle těla stvořil k obrazu svého milovaného Syna a podle ducha utvořil k své vlastní podobě“
. Zde je patrné Františkovo biblické chápání člověka. Člověk je povolán být Božím obrazem. Pokání, které by mohlo vypadat jako masochismus, je u Františka jen vyjádřením jeho lásky k Bohu. František chce odevzdat Bohu nejvýš milovanému sebe samého. Tělo ve své křehké, chudé, ale přitom veliké lidskosti se stává bratrem, společníkem na cestě, spolupracovníkem ducha. Františkovo tělo následuje Tělo Kristovo. 

František tedy nevyhledával utrpení nebo umrtvování. Bez lásky by totiž nemělo smysl. Jeho vysvlečení se ze šatů, zbavení se všeho vlastnictví, pohodlí a potěšení- to vše směřovalo k tomu, aby se před Bohem představil jako ten, který nic nemá. Dal vše, aby dostal vše. Dal vše, protože dostal vše… Odpověděl jen na Boží lásku, jak nejlépe uměl…

Celano vypráví o bratru, který se jednoho dne obrátil na Františka: „‘Otče, pokládáš-li mne za hodného, řekni mi, jak poslušně tvé tělo poslouchalo tvé rozkazy, dokud ještě mohlo?‘ František na to odpověděl: ‚Můj, synu, musím mu dosvědčit, že ve všem poslouchalo a v ničem se nešetřilo, naopak bez meškání plnilo všechny mé příkazy. Nebálo se námah, nevyhýbalo se těžkostem, když šlo o poslušnost duši. Já i moje tělo jsme byli zajedno v tom, že jsme bez rozporů sloužili Kristu Pánu.‘“ Bratr mu připomíná, že by měl být uznalý ke svému tělu jako ke svému věrnému příteli. A František „vesele svému tělu říkal: ‚Těš se, můj bratře tělo, a odpusť mi! Od nynějška budu rád plnit tvá přání a budu spěchat, abych ti pomáhal od tvých obtíží‘. Celano však doplňuje: Ale co mohlo skoro odumřelému tělu ještě působit radost? Co je mohlo udržet, když už bylo celé zhroucené? František odumřel světu, ale Kristus v něm stále plněji žil. Radosti světa mu byly křížem, protože ve svém srdci nosil hluboce kříž Kristův. Proto na jeho těle zazářilo znamení ran, že tento hluboko sahající kořen musel vyrůstat z hlubin jeho duše“
.

8.2. „Tělo“ jako narušená přirozenost

Tělo (v pavlovském smyslu „maso“, „tělesnost“), vyjadřuje ve Františkově mluvě také padlou přirozenost. Celano to dokládá slovy: „Opakoval často bratřím: nejhorším nepřítelem člověka je jeho tělo. Je totiž neschopno přemýšlet o minulosti a kát se, neumí předvídat a jeho jedinou starostí je využít bez skrupulí přítomný čas. A co je ještě horší – dodává - tělo si nárokuje a přivlastňuje to, co nepatří jemu, ale duši. Tělo sbírá chválu z ctnosti, chce potlesk od lidí za bdění a modlitby, nic duši nenechá, a dokonce ze slzí hledá výhodu“
. Podobně čteme v Listu věrným: „Musíme nenávidět vlastní tělo s jeho neřestmi a hříchy, protože Pán říká v evangeliu: ‚všechny neřesti a hříchy vycházejí ze srdce‘... musíme se také zapírat a podřídit se svaté poslušnosti tak, jak jsme slíbili Pánu“
. František v tomto uvedeném významu často užívá svého typického výrazu „bratr osel“. Celano vypráví o Františkově reakci na pokušení ke smilstvu, kdy bičujíc své tělo křičí: „vzhůru, bratře osle, takhle se musíš podřídit, snášet bičování“
. 

Ne vždy však František tělo považuje za nepřítele, častěji spíše za sluhu a bratra. Je to zřetelně vidět například v době, kdy pobýval nemocen v Rieti a prosil jednoho z bratří, asi Pacifika, aby mu hrál na harfu. Komentoval to těmito slovy: „Chtěl bych, bratře, aby sis tajně půjčil kytaru, přinesl ji sem a mému bratru tělu, které je plné bolestí, dal trochu útěchy nějakou pěknou písní
. Stejně jako Celano
, i Legenda tří druhů zmiňuje, jak ve dni své smrti vyznal, že se „velmi prohřešil proti svému bratru tělu“
. 

8.3. Význam tělesného umrtvování

František opakovaně vyjadřuje své přesvědčení, že člověk má moc držet pod kontrolou zkaženou přirozenost prostřednictvím umrtvování: „Každý má ve své moci nepřítele, tedy tělo, jehož prostřednictvím hřeší. Proto je blažený ten služebník, který drží stále ve vězení tohoto nepřítele a moudře se chrání od něho, protože pokud to dělá, žádný jiný nepřítel, viditelný nebo neviditelný, mu nebude moci uškodit“
. Kajícnost ve vztahu k tělu tedy pro Františka znamená umrtvit a odmítnout to, co je v těle a duši proti nadvládě Pánově.
Zde je možné připomenout, že v definicích askeze, jež bychom našli ve slovnících a příručkách, se mluví o askezi dvojím způsobem: je považována za „přísně zdrženlivý a odříkavý způsob života (k uskutečnění mravních a náboženských ideálů)“ a rovněž za „kající cvičení a překonání nepravostí a umrtvení žádostí“
. Toto chápání askeze užívané více v protestantském prostředí a rovněž v určitém období i v katolické spiritualitě chápe askezi především jako sebezápor a zdrženlivost. V pojetí askeze v katolické teologii je však zdůrazněno především „úsilí o dosažení křesťanské dokonalosti“, úsilí vytrvalé a uspořádané, v němž rozměr duchovního boje a sebezáporu nemá rozhodující úlohu. Význam slova askeze je cvičení, trénink - můžeme tedy mluvit o praktickém úsilí o ctnosti; specifičtěji pak o přípravě křesťana na sjednocení s Bohem. V prvních staletích se za askezi považoval mnišský život. Někdy se mluví o morální askezi, která je úsilím o dosažení harmonie mezi rozdílnými tendencemi v člověku, prostřednictvím sebekázně a zachováváním míry má být dosaženo „ctnostného středu“. Morální askeze je pro každého člověka nezbytná a tvoří také nezbytnou součást i křesťanské askeze, nicméně křesťanský rozměr je dán především „umíráním spolu s Kristem“. Smyslem askeze je připodobnit se Kristu. Askeze má význam jako příprava na setkání s Ním. 

Ohledně umrtvování je známý úryvek z jeho životopisu, kde František dává normy pro správné zacházení s tělem.: „Kdysi světec řekl: ‚o bratra tělo je třeba moudře pečovat, aby nezaviňovalo bouře špatných nálad. Je třeba mu vzít každou příležitost k reptání, aby dokázalo bez omrzení bdít a setrvávat v dobré modlitbě. Jinak by mohl bratr tělo říci: umírám hladem, nejsem sto snášet břímě tvých duchovních zátěží. Když však po dostatečném jídle dále bručí, věz, že potřebuje jako líné zvíře ostruhy nebo jako lenivý osel karabáč‘. Jen v této věci nebyly skutky našeho svatého otce v souladu s jeho slovy, neboť, ač bylo jeho tělo bez viny, podroboval si je bičováním a postem a bezdůvodně je bil. Neboť oheň Ducha jeho tělo tak produchovněl, že když duše prahla po Bohu, i svaté tělo pociťovalo žízeň“
.


Nezdá se však, že by František kromě předpisů v Řeholi radil nějaké zvláštní formy vnějšího umrtvování. Nechával volbu askeze na bratřích. Jinak se František sám považoval za příklad pro bratry a tušil, že bratři ho následují i v tomto. 

8.4. Nutnost rozlišování

Často se objevuje ve Františkánských pramenech ohledně způsobů umrtvování požadavek rozlišování. František chtěl, aby bratři, přestože svobodní ve volbě a praktikování askeze, vždycky ji prováděli „s mírou a opatrností“, tak, aby tělo bylo schopno všech povinností apoštolského a náboženského života
. Známý je příběh o bratru, který se v noci probouzí s křikem: „umírám hladem!“ František vstává, aby s ním pojedl a pak napomíná bratry, aby se mírnili, protože, jak říká, je hříchem dávat tělu míň, stejně jako dávat mu zbytečně víc, než potřebuje
. 

František vždy vidí hodnotu umrtvování ne v askezi samotné, ale pouze slouží-li posvěcení člověka. Tedy jen ovládá-li přirozenost, aby snadněji získala ctnosti. V Napomenutí 14 říká: „Je mnoho těch, kdo jsou horliví při modlitbě a bohoslužbě a ukládají svému tělu mnoho postů a umrtvování, pohoršují se však pro jediné slovíčko, které se zdá působit bezpráví jejich já, nebo pro nějakou věc, kterou jim někdo vezme a hned se tím rozčilují. Ti nejsou chudí v duchu, neboť kdo je opravdu chudý v duchu, nenávidí sám sebe a miluje i ty, kdo ho uhodí do tváře“.

Pokání je tedy cestou návratu k Bohu a zaujímá celou naši bytost, celou naši osobu, tj. ducha, duši i tělo. Je třeba zdůraznit, že cesta pokání se nemůže omezit jen na prostředí ducha, ale musí se týkat i těla, protože i tělo je určeno ke spáse. Poselství křesťanské naděje totiž není, jak se příliš zjednodušeně věří, „spása duše“, ale „vzkříšení“. „Duše“, o které mluví evangelium (např. Mt 16,26), je živý člověk, ne jen jedna jeho část. Celý člověk má být v Kristu vzkříšen! 
Tělo má tedy s duchem spolupracovat v jeho úsilí vrátit se k Bohu. Je ale třeba nezapomenout, že „duch je sice ochotný, ale tělo slabé“ (Mk 14,38), a proto je pro ně snadné upadnout do lenosti a podřídit ducha svým vlastním choutkám. A proto, když tělo neposlouchá ducha, který ho chce k obrazu těla Kristova, je třeba použít umrtvování, tedy tělesného pokání. 

Je třeba zdůraznit, že tělesné pokání pro Františka nikdy nemělo absolutní smysl. Bylo nástrojem pro usnadnění pokroku v pravé kajícnosti. Nejedná se totiž o to „dělat kající skutky“, ale „být kajícníkem“. František, na rozdíl od různých heretických proudů své doby, má velký smysl pro rovnováhu a rozlišování. Zakazuje přivádět tělo do situace, kdy je kající skutky uráží
.

Závěrem lze říci, že František si je vědom důstojnosti člověka i jeho stavu padlé přirozenosti. Proto umrtvování tělesné je vždy viděno jako prostředek - a to svobodně zvolený - k dosažení vlády nad tělem, vítězství ducha nad hmotou. Vnější formy pokání jsou vždy jen důsledkem vnitřního obrácení srdce, které zahrnuje trvalé tíhnutí k Bohu a následné odmítnutí jakékoli formy zla. V jakékoli asketické praxi je třeba stále mít na zřeteli křesťanskou ctnost rozlišování a umírněnosti.

Že askeze a kajícnost, jak jsme je viděli u Františka, je především životní styl a nikoli jen izolovaná cvičení, zdůrazňuje i známý trapistický mnich poslední doby, Thomas Merton: „Světec se proto posvěcuje nejen postem, když se má postit, ale taky jídlem, když má jíst. Neposvěcuje se jen svými modlitbami ve tmě noci, ale spánkem, který přijímá v poslušnosti Bohu, který nás učinil tím, co jsme. Nejen jeho samota přispívá k jeho spojení s Bohem, ale také jeho nadpřirozená láska k přátelům, příbuzným a těm, s nimiž žije a pracuje“
.

IX. Františkovy formy pokání – půst a práce  
Když jsme nastínili Františkovo chápání těla a jeho pohled na důležitost umrtvování i umírněnosti v askezi, zmíníme nyní i konkrétní podoby jeho tělesného pokání, které bylo mimo jiné i svědectvím, jež předcházelo jeho kázání o pokání a výzvy k němu.

9.1. Františkův půst 
Nejprve je třeba říci, že základní motivace pro půst je u Františka dvojí
: především šlo o prosté následování příkladu Ježíše Krista, tedy život podle evangelia. Lze říci, že František se postil jednoduše proto, že i jeho Pán se na zemi postil
. Druhým důvodem je Františkova touha ovládnout hříšné tělo, jak jsme o tom hovořili již dříve. František chce umřít sobě samému, ovládnout pokušení, podřídit své tělo duchu. František říká, že „se musíme také postit a zdržovat se neřestí a hříchů“
. „Musíme mít v nenávisti naše tělo s jeho neřestmi a hříchy, protože Pán říká v evangeliu: všechny hříchy vycházejí ze srdce“
.

František omezil značně půst, který byl běžný v monastických řádech, a zrušil nepřetržitou abstinenci, která byla tenkrát v klášteřích zvykem. V Nepotvrzené řeholi předpisuje pouze půst obecně církví užívaný během postní doby a adventu. Adventní půst však začíná již slavností Všech svatých (1.11.) a předvelikonoční půst začíná svátkem Zjevení Páně (6.1.), dnem, kdy církev v liturgii slaví Ježíšův křest v Jordánu a kdy tedy začíná v životě našeho Pána období, v němž odchází na poušť, aby se postil. V jiné době nejsou bratři vázáni žádným jiným postem kromě pátku a mají jíst všechno, co se jim předloží. František sám k sobě byl však náročnější a postil se rád a často ke cti P. Marie a svatých
.

Je známo, že v době Františkova pobytu v Orientu (1219-1220), jeho dva vikáři zastupující ho v Itálii, zavedli změny také v postním řádu. Stanovili na kapitule další praktiky ohledně postu, blízké mnišským způsobům (např. pondělí, středa a pátek měly být postními dny bez masa, pondělí a sobota pak bez mléka a jiné), se zřejmým záměrem přiblížit se způsobům mnišského života. František s tím nicméně přísně nesouhlasil. Odvolával se na evangelium: „a do kteréhokoli domu když přijdou, ať nejdříve řeknou: ‘pokoj tomuto domu‘ a podle evangelia mohou jíst všechna jídla, která jim budou předložena“
. 

Pro kajícníky zůstávající ve světě nebyly dány zvláštní předpisy, List věřícím se omezuje na toto: „Musíme se také postit a odříkat neřesti a hříchu a od zbytečného jídla a pití“
. Mají se tedy zachovávat běžná nařízení o postu předepsaná církví. V pozdějších dokumentech týkajících se kajícníků najdeme konkrétnější výzvy k postu
. 

Celano popisuje, jak František málokdy jedl teplé jídlo a aby mu příliš nechutnalo, sypal je popelem
. František se postil často a velmi tvrdě, zvláště v pátek, v době pokušení nebo rozhodování. Také během psaní Řehole. Když odešel ze světa, aby kázal slovo evangelia, jedl stejná jídla jako ti, kteří mu poskytovali pohostinnost. Když se ale vracel domů, velmi přísně dodržoval zdrženlivost
. Legenda tří druhů k tomu dodává: „Když byl u stolu s osobami z tohoto světa a ti mu nabízeli jídla podle jeho chuti, jen co je ochutnal, řekl nějakou omluvu, aby si nevšimli, že se jich zříká z důvodu pokání…velmi často hned po zahájení jídla se zastavil, nechal pokrmy na stole a celý se pohroužil do meditace věcí nebeských. V těchto přestávkách nechtěl být rušen rozhovory a prosil bratry, aby vždy, když jej uslyší takto vzdychat, ať chválí Boha a upřímně se za něj modlí“.
 

Smysl umrtvování

Výsledkem tolika umrtvování bylo, jak svědčí sv. Bonaventura, že „František ve skutečnosti dosáhl takové čistoty, že jeho tělo se nacházelo v podivuhodné harmonii s duchem a duch v podivuhodné harmonii s tělem“
. Půst, zdrženlivost a další vnější umrtvování se staly nedílnou součástí Františkova života a způsobem, jak ukojit svoji žízeň po Bohu. Celano k tomu poznamenává: „Jen v této věci nebyly skutky našeho svatého otce v souladu s jeho slovy, neboť ač bylo jeho tělo bez viny, podroboval si je bičováním a postem a bezdůvodně je bil. Neboť oheň ducha jeho tělo tak produchovněl, že když duše prahla po Bohu, i svaté tělo pociťovalo žízeň“
. Sv. Bonaventura nám dává pochopit nepopsatelnou sublimaci člověka Františka, v němž celé bytí - duše i tělo, spojené v lásce ke svému Pánu, se stalo zápalnou obětí a kadidlem: „Kristův chuďas neměl nic jiného než dva penízky, které mohl štědrou rukou rozdávat: tělo a duši. Pro Kristovu lásku z nich neustále dával, když stále obětoval tuhými posty tělo a vroucí touhou svého ducha. Vně v nádvoří obětoval zápalnou žertvu a uvnitř v chrámě zapaloval kadidlo“ 
.

9.2. „a budu pracovat“

František nevyhledával žádné mimořádné formy askeze a umrtvování, nýbrž za nejvhodnější tělesnou kajícnost považoval  práci. František se stává dobrovolně závislým na druhých, je to jeho projev minority a chudoby.
V této souvislosti je třeba připomenout, že ve středověku byla práce ze strany feudálních pánů odmítána a snižována. Mezi 10. a 13. stol. získává pomalu sociální hodnotu a stává se důležitou vzhledem k těm, kteří zahálí a odmítají pracovat. V tomto období lze vidět také jisté rozlišení mezi vyššími a nižšími druhy práce, přestože se stále mluví pouze o práci manuální. Práce intelektuální se povětšinou nepovažuje za skutečnou práci; všechny intelektuální, duševní a duchovní aktivity patřily k tzv. svobodným uměním a byly proto hodnoceny a považovány za prospěšné duchovnímu zdokonalení. Práce manuální však byla zpravidla práce služebná a z toho důvodu nahlížena s jistým pohrdáním, protože sebou nesla prvek závislosti.

Ve Františkových spisech najdeme jeho pohled na práci na několika místech.
  V Potvrzené řeholi jej vyjadřuje takto: „Ti bratři, kterým Bůh dal milost, že mohou pracovat, ať pracují svědomitě a s dobrým úsmyslem, aby totiž nedali vzniknout zahálce, která je nepřítelem duše, ani přitom nepotlačovali ducha svaté modlitby a zbožnosti, kterému mají sloužit všechny časné věci. Jako mzdu za práci ať přijímají pro sebe a své bratry životní potřeby kromě peněz, a to pokorně, jak se sluší na Boží služebníky, kteří zachovávají svatou chudobu“ (PŘ. 5).

Protože spisy, v nichž se k otázce práce vyjadřuje, nepatří všechny do jednoho období světce a jeho řádu, není ku podivu, že se zde nachází i jistý vývoj pohledu na práci, jeho motivací a způsobů. To, co je důležité na celém pojetí práce u Františka, je, že práce se chápe jednak jako prostředek pro udržení živobytí fraternity, ale současně také jako nástroj askeze v řeholním životě. Rovněž je důležité si všimnout, že pro Františka je práce milost, dar Boží
. Tyto tři uvedené důvody pro práci překonávají myšlení společné 13. stol. a znamená to, že pro menšího bratra práce není jenom obyčejné zaměstnání, ale konkrétní způsob, jak realizovat život podle evangelia a apoštolského života. 

Práce jako zvláštní schopnost či znalost, je podle Františka milost a není daná všem. František mluví o těch, kteří dostali schopnost pracovat. To, že chápe práci jako milost, vidíme z druhé části citované věty „...ať pracují svědomitě a s dobrým úmyslem“ (fideliter et devote). Tento přístup má být odpovědí na přijatý dar. Vděčnost a věrnost v práci se spojuje s poslušností Bohu, a tedy s plněním jeho vůle. Být věrný v práci, znamená dělat ji co nejodborněji a nejpoctivěji a takto být věrný milosti Pánově.
Co víc, práce má být konána s duchem bratrství, protože každý se stává zodpovědným za sebe a své bratry ohledně životních potřeb. Ten, kdo by se vyhýbal užitečné práci a chtěl by tak být na obtíž bratrskému společenství, neměl - podle Františkova mínění-  povolání k jejich způsobu života. Tak o tom vypráví prameny v příběhu jednoho líného kandidáta, kterého světec propustil se slovy: „Jdi svou cestou, bratře moucho, protože se nestydíš jíst  z práce svých bratří. Ve službě Boží jsi jako trubec, líný a neplodný, který netěží ani nepracuje a jen tyje z práce a zisku hodných bratří“.

 Ani Řehole, ani Testament nevylučuje možnost získávat jako odměnu za vlastní práci to, co je nutné pro život
. Přitom však světec dbá na to aby si bratři nic nenárokovali; podle něj práce nevytváří nárok či právo na odměnu. V případě totiž, kdy za práci bratři nedostanou prostředky potřebné pro život komunity, je třeba jít prosit o almužnu.
 Je důležité, že almužna je spojena vždy s prací, nikdy není samoúčelná, není prvotní, ale jen jako důsledek situace, kdy práce nebyla odměněna
. Živobytí si tedy opatřovali bratři prací. Je třeba říci, že František neměl v úmyslu založit „žebravý řád“. Při vstupu do společenství se bratři nevzdávali svého dřívějšího povolání nebo řemesla, ale provozovali je a sloužilo k zajištění životních potřeb celé fraternity. Směli si podržet nářadí a nástroje nutné k výkonu povolání. Jako mzdu přijímali naturálie, nikdy ne peníze. Ty směli přijmout jen pro malomocné. Služba malomocným byla jejich oblíbeným zaměstnáním a s malomocnými se dělili o výtěžek své práce a svých almužen
. Důležité je na Františkově způsobu práce, že si nenárokuje výdělek za práci, tedy mzdu, což je neobvyklé. Podle Františka menší bratr nemůže být dělník za mzdu v přísném slova smyslu. Předpokládá se však, že za práci dostanou všichni potřebné prostředky pro život. Nicméně toto nesmí být motivací k práci. O tom, jak vypadala práce bratří (řehole se tomu nevěnuje), víme jen, že bratři pokračovali v řemesle, které dělali předtím, než vstoupili do komunity
. Během dne pracovali mezi lidem a zůstávali tam, kde je přijali. Pracovali také ze dne na den, aniž by práce byla fixní, stabilní. 

František o sobě sice říká, že pracoval vlastníma rukama
, neznamená to však, že by bratři nemohli vykonávat jinou než manuální práci. Chce po bratřích, kteří nemají vzdělání, aby se nesnažili ho získat
. František ale nabádá přísně naučit se nějakou práci, pokud by bratr žádnou neznal, aby totiž neupadl do zahálky. Zdá se, že bratři nebyli povinni pracovat jen manuálně, ale věnovali se také kázání a intelektuální činnosti. Vše je chápáno jako milost práce. Co se týká intelektuální práce, pohled na ni přibližuje Františkův Dopis Antonínovi
. Práce je někdy nazývána službou
. K tomu František nařizuje nepostradatelnou podmínku vlastní způsobu práce, totiž, že bratři mají pracovat, aniž by přitom potlačovali „ducha svaté modlitby a zbožnosti, kterému mají sloužit všechny časné věci“. Řehole z r. 1221 říká přímo, že bratři nemohou vykonávat práce, které by byly proti zdraví duše
. Nedovolená je tedy taková práce, která by byla proti způsobu života, který slíbili
.  František varuje před pohoršením a mluví o počestné práci, aniž však pecifikuje, jaký druh práce to má být. Jde o to dát dobrý příklad, ukázat apoštolskou hodnotu práce, která se stává svědectvím
: „Bratři, kteří mohou pracovat, ať pracují, a sice ať vykonávají řemeslo, které se naučili, pokud neškodí spáse jejich duše a mohou je zastávat počestně... ať se také bratři chrání, aby se navenek neukazovali zasmušilí a jako zachmuření pokrytci. Spíše ať se jeví veselí, milí, jak se sluší na lidi, kteří se radují v Pánu“
.

Práce má konečně hodnotu asketickou, jak jsme již zmínili, a zdůrazněn je především nutný útěk před zahálkou: „Všichni bratři ať se vážně snaží zabývat se dobrým dílem, neboť je psáno: dělej stále něco dobrého aby tě ďábel nalezl zaneprázdněného. Zahálka je nepřítelkyní duše. Proto mají být Boží služebníci stále zaměstnáni modlitbou nebo nějakou dobrou činností“
. František sám shrnuje svoji osobní zkušenost i přesvědčení ohledně práce na konci života ve své Závěti: „A já jsem pracoval vlastníma rukama a budu pracovat a rozhodně chci, aby všichni ostatní bratři se zaměstnávali počestnou prací. Kdo neumí pracovat, ať se naučí. A to ne z touhy po mzdě za práci, ale pro příklad a pro potlačení zahálky. A když za práci nedostaneme mzdu, obrátíme se ke stolu Páně a budeme prosit o almužnu dům od domu“
.

Chceme-li Františka správně vidět v kontextu jeho doby, je třeba říci, že středověká společnost kladla mezi termíny „chudoba“ a „každodenní práce“ rovnítko. Dělník byl nutně chudý, protože jako výdělek za práci nedostal víc, než jen denní příděl. A také chudý byl nutně pracující, protože jinak by nemohl najít jiný způsob obživy. Proto se tedy podle současných dokumentů jeví, že František a jeho první druhové byli skutečně chudí dělníci, kteří si vydělávali pro sebe obživu ze dne na den. Pokračovali většinou v řemesle, které znali z doby před vstupem do fraternity. Pracovali přes den mezi lidmi a přijímali pohostinství tam, kde jim bylo nabídnuto. Z Nepotvrzené řehole a Závěti je patrné, že bratři se na počátku věnovali také péči o malomocné
, což potvrzují i první životopisci
. Den menších bratří tak sestával z práce, kázání nebo prosby o almužnu. Noc trávili v modlitbě nebo u malomocných. 
X. Hlásat pokoj a pokání – Františkův apoštolát  
Kromě práce, která byla formou pokání i svědectvím, jak jsme o tom pojednali v předchozím dílu, je Františkovým apoštolátem hlásání pokání a pokoje.

10.1  Františkovo poselství smíření a pokoje

Vše ve Františkově životě vedlo k obrácení a pokání. Víme, že František trpěl stálým vnitřním rozporem, má-li se oddávat životu v modlitbě v poustevně, nebo má působit jako misionář. Proto oba způsoby života střídal. Z poslechu evangelia o „missio apostolorum“
 František pochopí, že má nejen žít v pokání, ale má také kázat obrácení a přijetí království
. Od té chvíle s nadšením a horlivostí začíná kázat pokání a chce to i od svých následovníků
. Když na jaře 1210 potvrzuje Inocenc III. Františkův program, žehná jeho skupině a říká: „Jděte s Pánem, bratři, a jak vám Pán milostivě vnukne, kažte všem pokání!“
. Světec přijímá tento úkol s vděčností a když pak Celano popisuje Františkův putující apoštolát, upřesňuje, že „Kristův udatný rytíř... zvěstoval Boží království ne přemlouvavými slovy lidské moudrosti, nýbrž učením a silou Ducha: kázal pokoj, učil o spáse a pokání na odpuštění hříchů…“
 František velmi zdůrazňoval, že jsme povoláni zvěstovat pokoj a pokání
 a že především „…všichni bratři mají kázat svými skutky“
. Společenství bratří má bez jakýchkoli vazeb a bez vlastnění putovat světem a nést všem poselství pokoje
. O pokoj a pokání je třeba nejprve usilovat a pak je hlásat: „Zvěstujete-li pokoj ústy, mějte ho více ve svých srdcích. U nikoho nebuďte příčinou hněvu či pohoršení – naopak: všichni, kdo vás vidí, ať se nadchnou vaší mírností, pokojností, laskavostí a milosrdenstvím. Neboť k tomu jsme povoláni...“ 

Když František v Závěti shrnuje svoji zkušenost a předává ji bratřím, říká: „Pán mi zjevil, že máme zdravit takto: Ať ti dá Pán svůj pokoj!“
 A Celano doplňuje: „Při každém kázání dříve než shromáždění předložil Boží slovo, vyprošoval všem pokoj slovy: Pán vám uděl svůj pokoj. Tento pokoj hlásal stále s velkou láskou a horlivostí mužům i ženám, všem lidem, které na svých cestách potkával. A tak mnozí, kteří dříve nenáviděli pokoj a spásu, objali z milosti Boží celým srdcem pokoj, stali se sami lidmi pokoje a byli horlivější o svou věčnou spásu“ 
. František si přál, aby si bratři tento pozdrav přisvojili jako své rozlišovací znamení, téměř jako svůj program, jak to konečně žádá v obou Řeholích. 

10.2 „Pán ti dej svůj pokoj“

Mluvit o Františkově chápání pokoje, znamená všimnout si nejen vztahu, jenž je možné nazvat „pokojem s Bohem“, tj. životem v obrácení a smíření, ale také se zmínit o pokoji se všemi lidmi, dokonce se vším stvořením
. 

Biblický význam slova pokoj
Hebrejský výraz pro pokoj (šalom) původně znamená neporušenost, úplnost, celost, dokonalost
 Pro starozákonního Izraelitu znamenal výraz pokoj především každodenní spokojený život, stav souladu mezi člověkem a jeho okolím, tj. přírodou, lidmi, ale také Bohem a se sebou samým
. Pokoj je také chápán jako důsledek spolupráce s Hospodinem, jako ovoce spravedlnosti, jako plod bohabojného a řádného života.
 Pokoj je také odměnou a znamením Boží přízně. Není dopřán svévolníkům
. Proroci velmi nesmlouvavě připomínají, že mír je darem, pro jehož získání je nezbytné odstranit hřích a uvalit trest za hříšné jednání
. 


Když Ježíš, jako každý jiný Žid řekne ženě: „Jdi v pokoji“, jeho pozdrav znamená její uzdravení (Lk 8,48), a také odpuštění hříchů kající hříšníci (Lk 7,50) a zároveň jeho vítězství nad mocnostmi hříchu a nemoci. Jeho přání pokoje učedníkům po jeho zmrtvýchvstání není jen zdvořilostním pozdravem, nýbrž darem jeho spásy (Jn 20,20). Pavel pak zvolá: „Jen on je náš pokoj“ (Ef 2,14). A přitom Ježíš, jak sám říká, nepřišel dát zemi pokoj, ale rozdělení (srov. Lk 12,51). Jeho pokoj tedy není z tohoto světa, je darem, který nám zanechává spolu se slovy „ať se vaše srdce nechvěje a neděsí“ (Jn 14,27). 


Pokoj je darem spásy pro všechny lidi, proto Ježíš, když posílá hlásat své učedníky spásu, činí je nositeli svého pokoje: „Když vejdete do některého domu, řekněte nejprve: ‚Pokoj tomuto domu‘ a přijmou-li pozdravení pokoje, váš pokoj na nich spočine, ne-li, vrátí se k vám“ (Lk 10,5-6). Evangelium, radostná zvěst o spáse, bývá nazýváno evangeliem pokoje
. Tento pokoj je obsahem poselství, které mají apoštolové ohlašovat ne jako ideál, ale jako skutečnost v Kristu a Kristem naplněnou.
 

Pokoj jako dar spásy

Pokoj jako dar spásy v sobě zahrnuje především usmíření s Bohem, které je však svobodným darem Božím v Ježíši Kristu
. Pokoj mezi lidmi je pak důsledkem našeho smíření s Bohem; je naším úkolem jej přinášet do všech našich vztahů
. Konečně je rysem spásy vnitřní pokoj jednotlivce jako důsledek nového poměru k Bohu a lidem. Lze říci, že je to stav duše, která je „v pořádku“, „neporušená“, tj. duše proměněná Boží milostí. Boží pokoj v srdci člověka je pak darem Boží blízkosti, ovocem Božího Ducha (srov. Gal 5,22). Tento pokoj je velmi často spojován s radostí, důvěrou, nadějí: „Bůh naděje nechť vás naplní veškerou radostí a pokojem ve víře, aby se rozhojnila naše naděje mocí Ducha svatého“ (Řím 15,13). Pokoj vyjadřuje tiché a radostné vědomí Boží přítomnosti a jistotu správné cesty uprostřed všech těžkostí. Apoštol Pavel jej chápe jako dar Boží přesahující veškeré naše lidské chápání: „Boží pokoj převyšující každé pomyšlení bude střežit vaše srdce i mysl v Kristu Ježíši“ (Flp 4,17). 

Že také František chápal pokoj jako spásu, vyjadřuje spojení obou slov objevující se v jeho pozdravu a přání, např. v úvodu Listu bratru Lvu: „Bratře Lve, tvůj bratr František ti přeje spásu a pokoj“. 
 

Lze říci, že život v pokoji přichází až po zápase se starým smýšlením, odvráceným od Boha, zahrnuje v sobě období pokušení a zkoušek a vede k poznání tajemství kříže. Pokoj je znamením pokání, protože pokání směřuje k Bohu a pokoj je Božím darem, ovocem Ducha, jenž k pokání přivádí. Pokání ve své nejhlubší podstatě směřuje ke znovunastolení primární spravedlnosti, jež byla narušena neposlušností ze strany člověka. Tento počáteční stav s sebou nesl také pokoj a harmonii mezi lidmi a také se všemi bytostmi, tedy se vším stvořením.
Známe pokusy životopisců vyjádřit harmonii téměř rajskou mezi Františkem a stvořením,  např. z epizod Kázání ptáčkům nebo o vlku z Gubbia
. Lze říci,  že se zde jedná o anticipaci eschatologické svobody, o níž mluví sv. Pavel.
 V přiblížení se Františka ke stvoření totiž nebyla vůle vládnout nebo využít, ale skutečná a autentická bratrská láska. Proto u zvířat mizí instinktivní strach, obrana a útěk. Zdálo se, jakoby si všimli, že se nachází naproti člověku úplně čistého srdce, nevinného dítěte Božího, které se vrátilo k původní svobodě ráje, totiž že všechnu svoji existenci vydalo lásce a službě
. Známé jsou i příběhy o Františkově vlivu na biskupa a starostu Assisi na konci Františkova života
 kdy před nimi zpívá sloku o odpuštění: „Buď pochválen, Pane, za ty, kdo odpouštějí pro tvou lásku“ 
. 

Jaké bylo tajemství Františkova vlivu na ty, které usmiřoval a kteří se po jeho kázáních obrátili? František neodsuzuje násilí, nemá žádný program pokoje, neformuluje žádnou listinu lidských práv, přesto se dá mluvit o jakémsi poselství pokoje. Jeho metoda je však až příliš prostá – žít a hlásat evangelium pokoje, které je radostnou zprávou o lásce, odpuštění, mírnosti a bratrství. František sám rád žádal o odpuštění a rád je nabízel, majíce tuto zásadní osobní zkušenost: Bůh z něj sňal hříchy a daroval mu milost obrácení. Kdo se setkal s Bohem pokoje, ten je schopen přinést i všem ostatním ovoce tohoto setkání...
10.3  Kajícnost jako pramen radosti a pokoje

Poslední pohled na františkánskou kajícnost připomene dokonalou radost. Je to radost kajícníka ze skutečnosti, že je sjednocen a žije ve spojení s Bohem, se sebou samým, se svými bratry. Radost je projevem svobody, zakoušené díky naprosté oproštěnosti a radikální chudobě.
František je světec pokání a radosti. Vyzývá: „Ať se bratři chrání, aby se navenek neukazovali zasmušilí..., ale spíše veselí...“ 
. V jistém smyslu je pro něj radost důležitější než kající skutek
, je totiž svědectvím o spojení s Bohem, o radostném prožívání pokání, o nalezení smyslu života. Radost je plodem pravého pokání a pravé pokání vždy přináší radost, protože ta pochází od Boha. Můžeme říci, že pokání, které nepřináší radost, nevede k Bohu a není tedy pravým obrácením, protože radost je svědectvím o Boží přítomnosti. Kde není pravá radost, tam není Bůh! Že se nejedná o povrchní veselí, nýbrž o jeden z nejbytostnějších lidských stavů, svědčí i slova encykliky: „Radost přichází z pochopeného smyslu utrpení.“
 Jak blízko je Františkův pohled na dokonalou radost, který nám zaznamenal jeho sekretář a důvěrník, bratr Lev!

Výsledkem pokání je tedy obnovená radost z Boha. Praví kajícníci jsou požehnaní a šťastní, protože na nich spočívá Duch Páně a Nejsvětější Trojice si v nich dělá svůj příbytek.
 A není možné pravé pokání bez Ducha svatého, jehož ovocem radost je!
 

Radost i zkroušenost
Smutek je obvykle spojován s následky hříchu, je známkou nepochopení, beznaděje, osamocenosti. Sv. Pavel ale mluví o zármutku, který je „podle Boží vůle“ a „působí pokání ke spáse“
. Je to zármutek, který je projevem lítosti nad hříchem právě spáchaným. Tento zármutek však nebudí beznaděj, ale naopak víru v účinné a rychlé Boží odpuštění. Kromě tohoto „spásného zármutku“ který vede k radosti z odpuštění, rozlišují duchovní autoři ještě stav, kdy je lítost nad hříchem silně spojena s vděčností. Tento stav je trvalý natolik, že se stává převládajícím duchovním rozpoložením, řekli bychom přímo povoláním. A tak mnozí, jako svatý František, chápou duchovní život jako cestu trvalé kajícnosti. 

Je třeba říci, že víra v Boží odpuštění a následná radost z jeho přijetí není nijak v rozporu s tímto trvalým stavem zkroušenosti, ale jedno je doplněno druhým. V řečtině existují pro rozlišení dva termíny: metanoia a penthos. Penthos (zkroušenost) významově přesahuje výraz metanoia (pokání, obrácení). Penthos je stav, kdy si člověk uvědomuje a připomíná hříchy již odpuštěné. Důvodem však není skrupulantství, pochybnost o již přijatém Božím odpuštění. Důvodem těchto myšlenek je především veliká vděčnost vůči Bohu a připomínka vlastní křehkosti, slabosti, náchylnosti k hříchu a trvalé potřeby Boží pomoci, síly a milosrdenství. Ježíš říká: „Beze mne nemůžete dělat nic“ (Jn 15,5). Pláče-li člověk veden penthosem, pak pláče z vděčnosti, dojat Boží dobrotou a bezmezností Otcovy lásky. V takovém pláči není žádné zoufalství ani beznaděj. Jde o zvláštní pláč, kterému Řekové říkají „charopoion penthos“ – pláč, který plodí radost. A tak můžeme v Atanášově vyprávění o sv. Antonínovi číst, že světec každý den plakal. Výsledkem zkroušenosti jeho ducha však byla „tvář, která zářila“ neobyčejnou krásou
. Podobně čteme o našem světci u Celana, a to již v začátcích jeho obrácení: „Vytrvale, v slzách a s velkou vroucností prosil Pána, aby ho vysvobodil z rukou nepřátel a aby milostivě vyslyšel jeho zbožné prosby. V postu a slzách si vyprošoval ochranu Vykupitele, sobě nedůvěřoval a všechnu svou starost uvrhl na Pána a ačkoli dlel v temné sluji, zaplavovala ho nevýslovná radost“ 
.  Vrcholný zážitek na La Verně spojuje v sobě rovněž obojí: radost i bolest: „Pronikla ho velká blaženost a zmocnila se ho ještě větší radost, když zpozoroval milostiplný pohled Serafa, který byl nepopsatelně krásný. Ale jeho ukřižování a hořkost jeho utrpení naplňovaly Františka hrůzou. Byl zároveň smutný a radostný, blaho a bolest se v něm střídaly...“ 
 

František neopouští svého Milovaného v jeho utrpení a toto spojení s Pánem za všech okolností je tajemstvím jeho dokonalé radosti. Mystická zkušenost z La Verny je pak vrcholným prožitkem toho, co charakterizovalo celý světcův život: „I když Boží muž často proléval slzy, jeho duch i obličej vyzařovaly radost. Protože jeho svaté svědomí bylo jasné, vyléval na něho Bůh olej radosti. Stále, vytrvale se pozvedal k Bohu a vše, co konal, konal s radostí“.
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� Srov. L. Zerhau, op. cit, 21.


� Raffaele Pazzelli, San Francesco, e il terz´ordine. Il movimento penitenziale pre-francescano e fracescano, Ed. Messaggero, Padova 1982, 40.


� Filadelfanům, 8.


� Srv. Tertulián, Traktát o pokání, kap. 9, in R. Pazzeli,  San Francesco…, 41 a také Cyrille Vogel, Il peccatore e la penitenza nella chiesa antica, Ed. LDC, Torino 1967, 19.


� Začátek kající doby v Římě se slavil na počátku postní doby, kdy kajícníkům byl sypán na hlavu popel (popeleční středa), poté byli vyvedeni ven z chrámu. Kající doba trvala od několika týdnů do několika let. Konečný obřad smíření s církví se konal obyčejně  na Zelený čtvrtek nebo na Velký pátek. Kajícník byl uveden doprostřed kostela a ležel na zemi. Zde byl rozhřešen od svých hříchů. Vše připomínalo křest dospělých – zatímco jedni byli obmyti vodou křtu, druzí slzami lítosti.


� C. Vogel, Il peccatore e la penitenza nel Medioevo, 20, 24.


� Podle Cypriána církev žádala církevní pokání pouze pro vážné hříchy. Nicméně mnozí věřící pro jemnost svědomí žádali pokání také, i když toho neměli zapotřebí. Zde lze vidět první počátky budoucího dobrovolného kajícího hnutí (v této době – pol. .3.st. – je ještě neznámé svátostné pokání, soukromé. Pro odpuštění menších, méně důležitých hříchů, stačily dobré skutky). 


� Srov. L. Zerhau, op. cit., 26.


� Srov. E. Amann, La Pénitence, in Dictionnaire de Théologie Catholique, XII, 1, 803.


� Srov. L.Zerhau, op. cit, 22.


� Srov. také L. Zerhau, op. cit. 23 a také zmíněný Tertuliánův Traktát o pokání.


� E. Amann, La Pénitence..., 805.


� R. Pazzelli, San Francesco...,  s. 44.


�„Od 5. stol. se dobrovolní kajícníci objevují v dokumentech vedle kajícníků nucených“ (G.G. Meersseman, Ordo Fraternitatis. Confraternite e Pietá dei laici nel Medioevo, Herder, Roma 1977, s. 266). Od té doby, říká Amann, „řád kajícníků zaujímá především, pokud ne výlučně, výborné křesťany, zatímco obrácení hříšníci tvoří jen maličkou výjimku“ (Op. cit., 832).


� Srov. Pazzelli, op.cit.,  45.


� Srv. C.D. Fonseca, I conversi nelle comunitá canonicali in I laici nella „societas christiana“ dei secoli  XI e XII, Milano 1968, 262-305.


� „Kromě oficiálního pokání, kajícníci mohli získat odpuštění svých těžkých vin mnišskou profesí nebo ve stavu konvršů“ (C.Vogel, Il peccatore…, 47). Tyto 2 alternativy – professio a conversio – nemohly tvořit dvě snadné náhrady za těžké pokání církevní ani uniknutí povinnostem „ordo penitentium“. Nejen totiž řeholní stav (professio), ale také situace konvršů (conversio) obsahovala některá břemena, jako je trvalá čistota nebo zdrženlivost. Proto většina hříšníků dávala přednost získat odpuštění hříchů spáchaných po křtu tím, že zůstávala ve stavu kajícníků (tamtéž 48).


� Srov.  E. Amann, op.cit., 813.


� Penitencály se vyvíjejí už od 6. a 7. stol. a to v tomto chronologickém pořadí: Irsko, Skotsko, Anglie, Francie a další části západní Evropy. Protože se začínají množit, vzniká zmatek a udílení trestu přestává být spontánní a stává se mechanickým. V 9.stol. roste odpor k této praxi a penitenciály začínají vycházet z módy. Šíří se laxismus a papežové a synody vyzývají k obnovení kající disciplíny starověku. To vede k jistému rigorismu. 


�.Arabské slovo tarifa znamená seznam.


� Za první takové texty, je možné považovat některé materiály z 5. stol.  spojené se jménem sv. Patrika, i když ještě nejde o penitenciály ve vlastním slova smyslu, s nimiž je spojeno nové období v dějinách pokání na Západě. Penitenciály jsou zajímavým svědectvím o eticko-náboženských kritériích doby a převládající mentalitě. Mají hodnotu právní, morální, náboženskou, sociální a jsou historickým dokumentem. C. Vogel nabízí antologii penitenciálních textů (in Il peccatore e la penitenza nell medioevo, 37-195).


� Kolumbán, De paenitentiarum mensura taxanda liber, I. Citováno dle L.Zerhau, op. cit., 30.


� Během 7. stol. jich Španělsko po slavném 3. koncilu (589) zažilo celkem 14 (srv. R. Pazzeli, oop.cit., 58).


� Srv. C. Vogel Il peccatore e la penitenza nel medioevo, 24-25. Pro zajímavost: „Kající záměny“ přispívají v 9.stol. k proměně řeholního stavu ve stav kleriků. Jedním z nejčastěji užívaných prostředků, jak nahradit osobní pokání, se stala mše svatá. Aby však mohlo být slouženo tolik mší, kolik jich kajícníci žádali, bylo zapotřebí mnoha kněží. Protože nebyl dostatečný počet farního kléru, začínají přijímat svátost kněžství i řeholníci (srov.  R. Pazzelli, op.cit., 51).


� „Vyznání je podstatou očištění“ (Petrus Cantor, Verbum abbreviatum, 143: PL 205,342).


� Prameny uvádí, že ve Francii ještě v 16. stol. bylo možné se setkat v postní době s veřejným pokáním, srov. L. Zerhau, op. cit., 33.


� C.Vogel, Il peccatore..., 28.


� Jako symbol příslušnosti k řádu a také jejich charitativního povolání nosili hůl, která byla zakončena Tau a měli také velké Tau našité na hábitu. Více viz Poutník 1/2006, s. 7, příp. také Vorreux, D., Tau simbolo francescano, Ed. Messaggero, Padova 1988.


� Srov. 1Cel 9: FP 335.


� Archiv katedrály, fascikl VII, 1, in Temperini, Siamo penitenti…, 101. Také Legenda tří druhů zdůrazňuje právní nekompetentnost konzulů a potvrzuje jurisdikci biskupa, srov. Leg3dr 19.


� Srov. Vita Antonii od sv. Atanáše (296-373).


� Křesťané v Egyptě, kteří přijali trojí zřeknutí se byli nazýváni „apotáktikoi“. Kassián tento termín ve svých Institucích překládá „abrenuntiantes“ =  ti, kteří se zříkají (světa). Už během IV. stol. existovaly skupiny těchto „abrenuntiantes“ v Alexandrii v Egyptě. Tvořili skupinu mezi klérem a laiky a svým způsobem jsou nejblíže západním kajícníkům. Projevili veřejně před biskupem svůj úmysl  přijmout asketický život, žili v blízkosti kostelů, anebo v malých skupinách ve zvláštních domech. Panny žily pod autoritou a vedením jáhenky. Pro obživu pracovali a co získali prací, měli společné. Aktivně se účastnili liturgie. Srov. Pazzelli, op.cit., 45-46.


� FP 1469. Ve středověkých dokumentech označuje termín „conversatio“ celkový způsob, v němž se člověk projevuje – jde o mluvení a jednání. „Conversatio“ je tedy to, co se vidí; a to je především chování.


� Více J. Leclercq, Il monachesimo femminile nei secoli XII e XIII, in Movimento religioso femminile e francescano nel sec. XIII. Atti del VII Convegno della Societa Internazionale di studi francescani. Assisi 1980,  77.


� Název „konvršové“ je nejobecnější název pro kajícníky, tj. pro ty, kteří se rozhodli pro „konverzi“ a dali najevo veřejně svůj více či méně radikální rozchod se světem, s minulostí a přijali jednu z mnoha forem kajícího života, které se vyvíjely v církvi.  Meersseman, když  dělá syntézu všech odstínů v nichž se vyskytují a terminologie, jež je v souvislosti s nimi užívána, shrnuje takto: „Ve vztazích mezi nimi existujících, je lze rozlišit na jednotlivce izolované a na ty, kdo žijí ve skupinách; ohledně majetku pak na ty, kdo mají své vlastnictví a na ty, kdo mají jmění společné; podle sociální třídy k níž patří, na venkovské a městské; podle místní stability na „donáty“ a volné; podle rezidence pak na poustevníky, na žijící doma, v konviktu či konventu; podle slibu čistoty na zdrženlivé (celibátníky) a manžele; podle charitativních skutků, které konali  na špitálníky, apoštoly, učitele, atd.“ (citováno z R. Pazzeli, San Francesco…, 85).


� Gracián užívá frázi: „quia Poenitentes vivunt sub regula ecclesiastica“ a pokračuje: „ut sunt conversi, et poenitentes, templarii et hospitalarii, qui gaudent privilegio clericali“ (Decretum Gratiani, pars II, C. XXIII), srov. Pazzelli, op. cit., 89. 


� 1Cel 36: FP 382-383.


� Srov. 1Cel 33; FF 375.


� G.G. Meersseman, Disciplinati e Penitenti nel Duecento, Perugia 1962, s. 46, in R. Pazzeli, San Francesco e il Terz ´ordine. Il movimento penitenziale pre-francescano e francescano, Ed. Messaggero, Padova 1982, s. 186. 


� Leg3dr 37: FP 1441, srov. AnP 19: FP 1509.


� 1Cel 37: FP 384. 


� Tamtéž.


� Srov. 3Cel 181 a také L. Temperini, Il movimento francescano della penitenza nella societa medievale, Roma 1980, ss. 456-457.


� Srov. 3Cel 37-39 a také L. Temperini, Il movimento…, ss. 454-455.


� Srov. 3Cel 8-9.


� Leg3dr 60: FP 1472. 


� AnP 41: FP 1535.


� Srov. LegPer 34.


� Kvítky 16. Epizoda je spojena s odpovědí, kterou František dostává od Silvestra a Kláry na otázku, jaké je jeho povolání. Jedná se o dobu kolem 1213, kdy František poznává, že je povolán k apoštolátu. Vyprávění přidává: „a tehdy jej napadla myšlenka založit III. řád pro universální spásu všech“. První, o němž víme, že užil tohoto termínu, tj. „Třetí řád“, byl Bernard z Bessy, De laudibus beati Francisci 7 (srov. Iriarte, Storia 528).


� G.G. Meersseman,  Disciplinati…, 45.


� Tamtéž, 46.


� Srov. např. NpŘ 17: FP 49; NpŘ 23: FP 69.


� Test 1: FP 110 (zde překlad B. Štivara).


� Srov. FP 110, 111, 112, 116, 121, 130.


� C. Dallari, „Lasciatevi riconciliare.“ La penitenza tra vita e sacramento, Ed. Porziuncola, Assisi 1995, s. 76nn.


� Tak je tomu na mnoha místech, např.: „neboť ten jí ze stromu poznání dobrého a zlého, kdo si přivlastňuje svou vůli a vychloubá se vším tím dobrem, které Pán v něm mluví a působí“ (Npm 2: FP 147); „a všechno dobré připisujme Bohu, Nejvyššímu a nejvznešenějšímu Pánu, a uznávejme, že to náleží jen jemu; za všechno děkujme jemu, od něhož všechno dobré pochází“ (NpŘ 17: FP 49). Také slovo je dar Boží, jak říká František: „Ti jsou oživeni Duchem Písma svatého, kdo každé písmeno, které znají, snaží se poznat hlouběji a své vědění nepřipisují sami sobě, ale slovem a příkladem je vracejí Bohu, Nejvyššímu Pánu, kterému patří vše dobré“ (Npm 7: FP 156). 





� Esser, Origini e inizi..., s. 197, in DF 1274.


� Srov. Pius XII, Rozhlasové poselství k VIII.kongresu katechetů USA, 26.10.1946.


� KKC 1468.


� František si je toho stále vědom (srov. NpŘ 17: FP 49; NpŘ 23: FP 69; 2Cel 97, atd.). Srov. také Řím 9,16.


� Srov. Lvěř : FP 200, NpŘ 22.


� Srov. Npm 3.


� Npm 7; Npm 12; Npm 14; 1Lvěř I, 1-6; II, 1-14; 2Lvěř 37; 45-48; 63-71; NpŘ 17, 9-16; Fragm I 47-48 (Esser 369); PŘ 10,4; NpŘ 22, 5-27; Pozdrav. ctností 5-18. 


� „... pokání znamená totéž, co proměna života... celý život se totiž stává pokáním a usiluje o to, aby stále směřoval k tomu, co je lepší. Avšak činit pokání je něčím opravdovým a účinným jen tehdy, projevuje-li se to činy a skutky pokání. V tomto smyslu znamená pokání v křesťanské teologické a duchovní mluvě askezi, to jest konkrétní a každodenní úsilí člověka opírajícího se o Boží milost, směřující k tomu, aby ztratil svůj život pro Krista, což je jediný způsob, aby jej nalezl...“ (Jan Pavel II, Reconciliatio et Paenitentia. O smíření a pokání v dnešním poslání církve (2.12.1984), čl.4.


� Tzv. Recensio prior neboli 1. verze Listu všem věrným křesťanům (1Lvěř) nebo ještě lépe „Slova života a spásy“ má český čtenář možnost poznat až díky dvěma novým vydáním FP (Františkánské prameny I, pův. český překlad upravil, doplnil a dílo edičně připravil C.V.Pospíšil, MCM, Olomouc 2001; Spisy sv. Františka a sv. Kláry, přel. M. Koronthályová a J.B. Štivar – též red., poznámky a úvody, Ottobre 12, Velehrad 2001). Vydání uspořádané C.V. Pospíšilem zmiňuje 1.verzi Listu všem věrným křesťanům. Spisy sv. Františka uspořádané B. Štivarem uvádějí tento text pod názvem, jaký tomuto spisu právem náleží, totiž Slova života a spásy. První kapitola Recensio prior se nachází také jako Proemio k Řeholi III. řádu.


� 1Lvěř I, 1-4.


� Srov. 1Lvěř II, 1-18; podobně i v 2Lvěř 11: FP 203-204.


� Srov. 5. kapitola Listu Galaťanům.


� „Dopřej nám ubohým, abychom jen pro tebe konali to, o čem víme, že to chceš a vždy chtěli, co se ti líbí…“ List řádu, 50-52: FP 233. Srov. také L. Lehmann, František- mistr a učitel modlitby, KN, Kostelní Vydří 1998, s.37, 193.


� „Proto je člověk sám v sobě rozdělen. To je také důvod, proč se nám celý lidský život, individuální i kolektivní, jeví jako dramatický zápas mezi dobrem a zlem, mezi světlem a tmou“ (GS 13). Svým rozumem člověk poznává hlas Boha, který ho „stále volá…, aby miloval a konal dobro a vyhýbal se zlu“ (GS 16).


� NpŘ 22,9.


� Srov. NpŘ 5,4.


� Kromě Gal 5 lze zde vidět i vliv Řím 8,1.4: „Nyní však není žádného odsouzení pro ty, kteří jsou v Kristu Ježíši, neboť zákon Ducha, který vede k životu v Kristu Ježíši, osvobodil tě od zákona hříchu a smrti… aby tak spravedlnost požadovaná zákonem byla naplněna v nás, kteří se neřídíme svou vůlí (vůlí těla), nýbrž vůlí Ducha“ a také Řím 8,13: „Vždyť žijete-li podle své vůle, spějete k smrti; jestliže však mocí Ducha usmrcujete hříšné činy, budete žít.“


� 1Cel 17: FP 348; 2Cel 9: FP 592; Leg3dr 11: FP 1407.


� Test 1: FP 110.


� Ve Spoletu, kde se chystal k účasti na bojích v Apulii a získání rytířské slávy, uslyšel tajemný hlas: „kdo ti dá více, sluha nebo pán?“... (2Cel 6: FP 586-7).


� 2Cel 10: FP 593-6.


� 1Cel 17: FP 349.


� 2Cel 8 : FP 589.


� 1Cel 17.


� 2Cel 9: FP 591.


� 2Cel 9: FP 592.


� 2 Cel 9: FP 592.


� 2Cel 10: FP 593.


� LegM 1,5-6: FP 1035-6.


� 2Cel 10: FP 593.


� Srov. Sk 9,5.


� 1Cel 17.


� Srov. LegPer 102: „Na počátku, když se bratři začali množit, František chtěl, aby bydleli v lazaretech a sloužili malomocným. V té době, když přicházeli žádat o přijetí šlechtici a měšťané, mezi jinými věcmi, které jim byly oznámeny, jim bylo řečeno, že je nutné, aby sloužili malomocným a usadili se v lazaretech“ (srov. také ZrcDok 44).


� Srov. 1Cel 39: FP 389.


� NpŘ 9: FP30.


� NpŘ 8:  FP28.


� 2Cel 83 a 85: FP 670 a 672.


� Leg3dr11: FP 1408.


� Srov. 2Kor 12,9; 1Pt 5,5.


� Řím 5,5.


� 2Cel 172.


� Srov. Mt 25, 31,46.


� NpŘ 23.


� DM 6.


� GS 22.


� VC 75.


� DM 14; srov. také VC 82.


� Srov. A. Matanic, I penitenti Francescani..., in L´ Ordine della penitenza, s. 56, DF 1280.


� GS 1.


� Leg3dr 14,58.


� Test 1: FP 110.


� 1Pt 1,1-12.


� 2Kor 1,4.


� Iz 58,6-10. Podobných textů bychom našli v Bibli mnoho, např. Ž 41 (40): „Blaze tomu, kdo si všímá chudáka a ubožáka, za to ho vysvobodí Hospodin v nouzi. Hospodin ho bude chránit, zachová ho naživu, učiní ho šťastným na zemi, nevydá ho zvůli jeho nepřátel. Hospodin mu pomůže na bolestném lůžku, v nemoci z něho sejme veškerou slabost“.


� „Uvažovali, zda se mají zdržovat mezi lidmi, nebo zda by měli žít v samotě“ (1Cel 35: FP 381). „František však... se rozhodl, že nebude žít pro sebe, nýbrž pro toho, který za všechny zemřel. Cítil se poslán, aby Bohu získával duše, které chtěl Zlý uchvátit“ (1Cel 35: FP 381).


� FP 2205.


� Srov. Úmluva s paní Chudobou 63: FP 2022.


� Záv 4: FP 110.


� NpŘ 22,9: FP 57.


� Srov. Iriarte, 196.


� Srov. ÚmlCh 63: FP 2022.


� Srov. Jakub z Vitry Historia Occidentalis, II,17: FP 2230; Dopis 388: FP 2206; 1Cel 39.


� Leg3dr 12: FP 1409.


� Leg3dr 10: FP 1406.


� Leg3dr 12: FP 1409.


� Šlo o úterý 24. 2. 1209.


� Podle Bonaventury se jedná o Mt, 10,9-10.


� 1Cel 21-23: FP 354-358.


� Tamtéž.


� Srov. 1Cel 24: FP 361.


� Test 4: FP 116.


� Test 3: FP 115.


� GS 3.


� Srov. CNChA 39.


� NpŘ 7: FP 26.


� NpŘ 14: FP 40.


� NpŘ 22: FP 56.


� „Mezi učedníky není možná skutečná jednota bez vzájemné lásky bez podmínek vyžadující pohotovou vůli sloužit ze všech sil, ochotu přijímat druhého takového, jaký je, bez nějakého posuzování (srv. Mt 7,1-2) a schopnost odpustit 77x (Mt 18,22)“ (VC 42).


� KKC 2843.


� A. Dongi, Hle, vše tvořím nové, 26-27.


� Zrcadlo dokonalosti 85 : FP 1782. Podobně mluví 1Cel 102.


� Srov. PŘ 5, 13-15 a Pozdravení ctností 13-16.


� Je zajímavé, že známý text z Flp2 se u Františka nikde neobjevuje, světec si však stále staví před oči Ježíše Krista Ukřižovaného.


� Npm 3.


� PozdrCt 13-16.


� Byť překladatelé do češtiny volí buď sousloví duchovní láska  (C.V. Pospíšil) nebo duch lásky (B.Štivar). V originále je „per caritatem spiritus“  (NpŘ 5,13-14.).


� Tento výraz je typický pro celou Nepotvrzenou řeholi, kde jej najdeme celkem 13krát. Jen v samotné 5. kapitole se binomium spiritualiter-carnaliter (duchovně-tělesně) opakuje několikrát (vv 4; 5; 8). O. van Asseldonk upozorňuje, že binomium spiritualis - carnalis se v Bibli objevuje téměř výhradně u sv. Pavla, srov. Řím 7,14; 1Kor 3,1-3; 2Kor 1,12; 3,3; Kol 1,9. V 1Kor 2,12-15 se opakovaně nachází spiritualis jako ovoce Ducha sv.


� NpŘ 5,11-12.


� NpŘ 5,13-15.


� Srov. NpŘ 5,16-17.


� Srov. NpŘ 17,14.


� Srov. 2Lvěř 45-46. Srov. také Řím 8,13 „Vždyť žijete-li podle své vůle, spějete ke smrti; jestliže však mocí Ducha usmrcujete hříšné činy, budete žít“.


� 2Lvěř 40.


� Srov. Npm 3.


� 2Lvěř 47-48.


� Téma rozvíjí encykliky Jana Pavla II Reconciliatio et paenitentia 19-22 a Dominus et vivificantem 33; 36.


� K. Esser, Antwort der Liebe, o.c. 293.


� PŘ 6,7-9.


� Srov. Gal. 5.kap., Řím 8,5-9, 1Kor 1,20, 1Kor 3,16-17, 2Kor 6, 10-16 aj.


� Srov. C. Gniecki, Visione dell’uomo negli scriti di Francesco di Assisi, Roma 1987.


�Srov. Gen 1,26, Npm 5:  FP 153. 


� 2Cel 211: FP 800.


� 2Cel 134: FP 718.


� 2Lvěř 7: FP196.


� 2Cel 116: FP 703.


� 2Cel 126: FP 710.


� 2Cel 211: FP 800.


� Leg3dr 14: FP 1412.


� Nap 10: FP 159.


� Weismayer, J. Život v plnosti, s. 156.


� 2Cel 129: FP 713, srov. také Zrcdok 97: FP 1796.


� Srov. Leg3dr 59: FP 1470. Podobně umírňuje horlivé bratry v Perugijském Anonymu 39: FP 1532.


� 2 Cel 22: FP 608.


� Srov. hladovějící bratr, kterému František prostírá stůl a jako první začíná jist: „Říkal, že je skoro stejným hříchem potřebné tělu odpírat jako mu zbytečné dopřávat“  (2Cel 22: FP 608). 





� T. Merton, Žádný člověk není ostrov, 91.


� Pazelli,  Digiuno,  in DF,  351 nn,


� Srov. 2Cel 59; NpŘ 3,15.


� 2Lvěř 32. 


� Tamtéž 37.


� V PŘ se mluví o postu pro všechny bratry od Všech svatých do Vánoc jako povinném a od Zjevení je čtyřicetidenní půst nepovinný, pak v postní době ať se bratři tak jako celá církev postí. Postní období Františka podle FP: zachovával několik postních období během roku, asi 5-6. Kromě tří období z NpŘ věnoval dalších 40 dní ke cti svatých (Petra a Pavla), dalších 40 dní ke cti bl. Panny (od slavnosti Petra a Pavla do slavnosti Nanebevzetí), další známá postní doba je ke cti sv. Michaela (od Nanebevzetí do jeho svátku). František říkával: „každý by měl nabídnout Bohu ke cti tak slavného knížete s věnováním chvály nějaký zvláštní dar“ (2Cel 197). LegM mluví ještě o 40 dnech ke cti andělů (rovněž od 15.8.).


� PŘ 3.


� 2Lvěř 32.


� Od masa se mají kajícníci postit tři dny v týdnu a páteční půst je v době od Všech svatých do velikonoc předepsaný i na středu. Kromě obvyklých postních období před velikonocemi a v adventu přibývá 40-denní půst od svátku sv. Martina (srov. Memoriale propositi). 


� Srov. příběhy v 1Cel 51; LegM 5,1.


� Srov. LegM 5,1: FP 1086-7.


� Leg3dr 15: FP 1414.


� LegM 5,9: FP 1098.


� 2Cel 129: FP 713.


� LegM 9,3 : FP1167.


� Především v NpŘ 7 a 8, v PŘ 5 a v Závěti.


� PŘ 5,1.


� Zrc24: FP 1708; srov. také 2Cel 75: FP 663.


� PŘ 5,3;  NpŘ 7,7; Test 5.


� Srovnáme-li Benediktovo pojetí práce s Františkem, vidíme, že práce u Františka má zcela jiný význam než práce u Benedikta. Benediktini pracují za účelem živnosti, píle, snaživosti, a navíc na terénu, který jim patří jako vlastní. Po clunyjské reformě se navíc mniši soustředili ještě více na liturgii, na přepisování kodexů a na výtvarné umění. I po cisterciácké reformě s jejím návratem k tělesné práci, byla mnohdy zemědělská a manuální činnost vyhrazena tzv. konvršům, mnichům „druhé kategorie“. Menší bratři naopak, protože neměli vlastnictví, pracovali, aby si zajistili obživu a byli nuceni hledat si příležitosti k práci a výdělku mimo své domy. Jinými slovy, františkánská chudoba činila denní práci nutnou a nezbytnou. 


� O almužně mluví zvlášť  PŘ 6 a  NpŘ 7, 8, 9.


� NpŘ 7 – 9.


� Srov. NpŘ 7,3 a 6. Zde je patrná inspirace od sv. Pavla: „ V čem byl kdo povolán, bratři, v tom ať před Bohem zůstane“ (1Kor 7,24).


� Srov. Test 5.


� Srov. PŘ 10.


� ListAnt 2 a také NpŘ 17 (o kazatelích).


� Srov. NpŘ 7,1 a 7,9.


� Srov. NpŘ 7.


� Srov. NpŘ 8.


� Tento aspekt příkladu vzhledem k prostředku pro zajištění živobytí je mnohem explicitněji vidět v NpŘ 7, ale také se nachází v PŘ 5,3 a v Test 21.


� NpŘ 7.


� NpŘ 7.


� Test 5.


� Sropv. NpŘ 8, Test 1.


� 1Cel 39, 2Cel 66, Giuliano da Spira, Vita 67.


� 24. února 1209


� 1Cel 22: FF 356.


� 1Cel 23: FF 358; 1Cel 29: FF 366.


� 1Cel 33: FF 375.


� 1Cel 36: FF 382. Františkovým kázáním se církev stává „lidem kajících poutníků“  vydaným vědomě na cestu do Království (srov. G. Iammarone, La spiritualita francescana. Anima e contenutti fondamentali, Ed. Messaggero, Padova 1993, s. 69, 136).


� LegM 7: FP 1059; Leg3dr 36: FP 1440. 


� NpŘ 17.


� Kající kázání mohli vykonávat všichni, naučná kázání jen kněží, k tomu zplnomocněni.


� Leg3dr 58: FP 1469; 1Cel 29: FP 366.


� Záv 6: FP 121. Když František v NpŘ říká, jak mají bratři jít světem, s odvoláním na evangelium žádá, ať si nic neberou na cestu... (Lk 9,3) a ať nejprve řeknou „Pokoj tomuto domu“, když vejdou do některého domu (NpŘ 14).


� 1Cel 23; srov. LegM 3,2. Známý je i tento příběh: „Jak František později dosvědčil, z Božího zjevení se naučil tomuto pozdravu. ‚Pán ti uděl pokoj!‘ A proto při každém kázání posluchače pozdravoval těmito slovy. A je to podivné a je to zázrak, že už před svým obrácením měl jakéhosi předchůdce a hlasatele tohoto pozdravu. Byl to jakýsi člověk, který chodíval po Assisi a zdravil ‚Pokoj a dobro, pokoj a dobro!‘ A mezi lidem se věří, že jako měl Jan oznámit Krista a odešel, když Kristus začal kázat, tak i ten člověk, jako druhý Jan, předcházel sv. Františka a zvěstoval pokoj. A když František přišel, už se neobjevoval“.(Leg3dr: FP 1428).


� „Přitom všem usilovali o pokoj a snášenlivost se všemi, vždy jednali upřímně a usilovně se varovali pohoršení…“ (1Cel 41).


� Srov. Léon Dufour X. (ed.), Slovník biblické teologie, Řím: Velehrad, KA 1991, s. 337.


� Konkrétní výrazy, které tuto situaci popisují, jsou požehnání, odpočinek, sláva, bohatství, spása, život. Izrael byl přesvědčen, že pokoj je vždy darem Božím. Izaiáš tlumočí Hospodinova slova: „Já vytvářím světlo a tvořím tmu, působím pokoj a tvořím zlo“ (Iz 45,7). Když Gedeon staví oltář k Hospodinově poctě, nazývá jej „Hospodin je pokoj“ (srov. Sd 6,24).


� Srov. Lv 26,3-12: „Jestliže se budete řídit mými nařízeními...zemi daruji pokoj“; Ž 119,165: „Velký pokoj těm, kdo milují Zákon, o nic neklopýtnou“; Ž 35,27: „Hospodin sám přeje pokoj svému služebníku“.


� Srov. Iz 48,22.


� Prorok Jeremiáš odmítá plané povykování „Pokoj! Pokoj!“ a ukazuje, že nikde není žádný pokoj (Jr 6,14). Bůh ale ústy proroka Jeremiáše vyhnancům oznamuje: „Já znám vaši budoucnost, můj úmysl s vámi je úmysl pokoje a ne neštěstí. Chci vám dát naději do budoucnosti“ (Jer 29,11). Ezechielovými ústy se zavazuje navěky: „Uzavřu s nimi věčnou smlouvu pokoje“ (Ez 37,26). Očekávaný Mesiáš, kníže pokoje, trestání snáší pro náš pokoj a jeho ranami jsme uzdraveni (Iz 53,5).


� Srov. Sk 10,36.


� NOVOTNÝ, A., Biblický slovník, Praha: Kalich, 1956, s. 669.


� Srov. Kol 1,20; Řím 5,1.


� Srov. Ef 4,2: „Snášejte se navzájem v lásce a usilovně hleďte zachovat jednotu ducha spojeni svazkem pokoje.“


� Stejně tak i v Listu všem vládcům lidu. V úvodu k LegM představuje sv. Bonaventura Františka jako „anděla pravého míru“, který lidem zvěstoval „pokoj a spasení“ (FP 1021). 


� 1Cel 58; Kvítky 21.


� „Celé tvorstvo nedočkavě čeká, až se Boží synové zjeví ve slávě. Vždyť tvorstvo bylo podrobeno nicotnosti, ale ne z vlastní vůle, nýbrž kvůli tomu, který ho podrobil. Zůstala však tvorstvu naděje, že i ono bude vysvobozeno z poroby porušení a dosáhne svobody ve slávě Božích dětí. Víme přece, že celé tvorstvo zároveň sténá a spolu trpí až doposud“ (Řím 8,19-22).


� Srov.  O. Schmucki, La mistica della natura  in san Francesco,  in DF, pozn. 22, s.1293.


� ZrcDok 101: FP 1800.


� LegPer 44: FP 1593. Na úrovni spíše symbolické líčí Kvítky událost, jejímž obsahem je opět odpuštění jako předpoklad pokoje, když František žádá od obyvatel Gubia, aby odpustili bratru vlkovi všechno zlo, které jim způsobil. (Srov. Kvítky 21: FP 1852). 





� NpŘ 7, FP 26-27; srov. také 1Cel 46: FP 402; Leg3dr 41-42: FP 1445-7: „Když se sešli, byli plni radosti a veselí, takže se zdálo, že na všechno, co od zlých lidí vytrpěli, zapomněli“.


� Srov. C. Dallari, s. 103


� Salvifici doloris, O křesťanském smyslu utrpení, čl. 1.


� Srov. O pravé a dokonalé radosti: FP 278. Podobně hovoří i v Napomenutích: „Opravdu pokojní jsou ti, kdo při všem, co vytrpí na tomto světě, zachovají uvnitř i navenek pokoj pro lásku našeho Pána Ježíše Krista“ (Npm 15).


� Srov. List věřícím, 1. kap. 


� Srov. Gal 5. kap.


� 2Kor 7,10.


� Srov. Vita Antonii,  67.


� 1Cel 10: FP 336. „Muž Boží často vcházel do jeskyně...tam v slzách prosil ve skrytosti nebeského Otce, aby řídil jeho kroky a dal mu dokonaleji poznat svou vůli... radost z okoušené sladkosti Ducha se střídala s bolestí nad hříchy“ (ŽivFr 4). Rovněž o bratřích vydává Celano svědectví, jak „neopomněli Boží chvály a modlitbu, vytrvale zkoumali všechny své činy; za vše dobré, co vykonali, děkovali Bohu, svých opomenutí a nedbalostí litovali v slzách a vzdychání“ (1Cel 40: FP 391).


� 1Cel 94: FP 484.


� Legmin III, 3: FP 1350.
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