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Anotace

Tato prace pfinasi pieklad a komentar spisu De triplici via sv.
Bonaventury. Uvodni &ast prace referuje o Zivoté a dile sv. Bonaventury a
zasazuje dilo De triplici via do kontextu ostatnich jeho dél vénovanych
spiritualité, dale klade otazku po aktualnosti pfedkladaného dila.

V nasledujici ¢asti se prace zaméiuje na spis De triplici via jako celek, na
jeho hlavni teologicka témata a motivy a rovnéz na jeho strukturu. Ve

sveé hlavni ¢asti pfinasi prace obsahly a misty kriticky komentai daného
spisu a jeho pieklad do Ceského jazyka. Zavér pak piinasi struéné
zamysleni nad otazkou po aktudlnosti spisu, polozenou v tivodu. V pftiloze

se nachazi latinské znéni De triplici via.

Kli¢ova slova: Bonaventura, spiritualita, meditace, modlitba.

Summary:

De triplici via / About the triple way of saint Bonaventure; translation
and commentary

This work brings czech translation and commentary of saint
Bonaventure’s work De triplici via. The first part of the text reports on life
and work of saint Bonaventure and contextualizes De triplici via by
paying attention to other mystical works of Bonaventure. First part also
asks the question of actuality of this script. Next part deals with this script
as whole, with its theological themes and structure. The main part then
brings comprehensive and at times critical commentary and the czech
translation of the script. Final part brings short consideration of the
question of script’s actuality, asked at the beginning. As supplement the

work contains also latin text of De triplici via.

Keywords: Bonaventure, spirituality, meditation, prayer.
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Uvod

Cilem této prace je ptelozit a komentovat spis svatého Bonaventury
z Bagnoregia De triplici via.

O vyznamu tohoto autora se neni tieba piili§ rozepisovat. Sv. Bonaventura
patii k nejvetsim predstaviteltim teologického mysleni vrcholného stfedovéku.
Jeho dila vénovana spiritualité, mezi néz se tadi 1 predkladany spis, jsou
pozoruhodna vedle nesporné teologické urovné i tim, jak v sob¢ spojuji
rozmanité vlivy, zvlasté starSi monastickou teologii, v t¢ dobé novou
spiritualitu Zebravych fada a svét univerzitni vzdélanosti. Spis De triplici via,
ackoli stoji pon€kud ve stinu slavnéj$iho Bonaventurova dila podobného
zaméteni Itinerarium mentis in Deum, ptedstavuje Bonaventurovu osobitou
syntézu mystické teologie, ktera méla nemaly vliv 1 na bohoslovi nasledujicich
staleti. V této praci se nezabyvam déjinami jejiho piisobeni, ale mohu snad
v uvodu pfipomenout, ze se Bonaventurovou mystikou, a¢ tuto pozdéji odmitl,
ve svém mniském mladi neinspiroval nikdo mensi neZ sém Martin Luther,'
ostatné¢ Bonaventuriiv vliv dosahuje az do soucasnosti: soucasny papez
Benedikt XVI. se jim zabyval ve své habilitaéni praci.”

Bonaventurovym specifickym piinosem teologickému mysleni je pfedevsim
jeho teologie k¥iZe spolu s zdtirazem kladenym na kenotické rysy Bozi lasky.?
De triplici via miizeme Cist jako aplikaci téchto motivii na duchovni zivot
v jeho vyvoji od stadii nejranéjSich, zahrnujicich predevsim obraceni a pokéni,

az po stupné velmi blizké mystickému sjednoceni s Bohem.

1) Srv. WERNISCH, Martin. Mystika a reformace; Teologia Deutsch : text a déjinny kontext /
Uvodni studie Martin Wernisch. 1. vyd. Praha : VYSEHRAD 2007. s. 73-74

2) Srv. BENEDIKT XVI. Miij Zivot : vzpominky na cestu ke knézstvi a biskupskému uiradu. 2.
vyd. Pfel. Pavel Vana. Brno : BARRISTER & PRINCIPAL 2005. s. 67-78. A¢ to 1ze pokladat
za proveditelné, nemohu se v této praci s ohledem na jeji rozsah a integritu pokouset dolozit
vliv sv. Bonaventury na Ratzingerovo mysleni. Snad pro nase Gcely postaci tvrzeni, ze by bylo
ponékud absurdni pfedpokladat bezvyznamnost habilitacni prace pro Ratzingeriv myslitelsky
VyVvoj.

3) Srv. napt. BALTHASAR, Hans Urs von. The Glory of the Lord : A theological aesthetics,
volume 2, Studies in theological style : clerical styles; translated by Andrew Louth, Francis
McDonagh, Brian McNeil C.R.V.; edited by John Riches. Edinbourgh 1984. s. 260-362.
Bonaventurovo mysleni je pochopiteln€ utvar velmi rozmanity a jmenovana témata nejsou
jedinym jeho pfinosem, nicméné lze snad tvrdit, Ze jsou jeho pfinosem nejoriginalnéjsim,
inspirovanym tehdy jesté novou frantiSkanskou spiritualitou.



Tento spis Ctu, vedle piihlédnuti k pravé zminénym origindlnim tématiim, se
sympatii k motivim dionysiovské apofatické teologie, kterymi je proniknut.
Preferuji tyto motivy oproti soubézné¢ s nimi se objevujici metaforice svatebni
mystiky a véfim, ze je tato preference opravnéna samotnym textem, jak by
mélo vyplynout z komentéie. Podobné je v komentafi patrné, ze jsem
k n¢kterym mistlim spisu pokladal za nutné zaujmout stanovisko pon¢kud
kritické. Vétim, ze z téhoz komentéie 1ze vycist 1 divody a ptipadnou
opravnénost této kriticnosti.

Konec¢né se spiSe na okraj v ivodnich kapitolach a zavéru kratce zamySlim
nad moznostmi, které by Bonaventurova mysticka teologie mohla otvirat
v soucasnosti.

Dtivody, pro€ jsem se rozhodl pravé pro pieklad a komentar dila De triplici
via, jsou mi s odstupem ¢asu nemensi hadankou nez tento spis sam, ba jsou mi
hadankou podobnym zplisobem: ¢im vice jsem se v obou piipadech snazil o
porozuméni, tim hlubsi propast neporozuméni se prede mnou otevirala. Snad
m¢ pred nékolika lety motivoval zdjem o tajuplny svét stiedoveké teologie,
jenz arci nebyva pokladan v ramci Ceského evangelického bohoslovi za
stézejni téma a imérne tomu je i v prabehu studia spiSe upozad’ovan. Svou roli
hral i m@j dlouholety zajem o rozliéné tradice ,,mystiky“. Ze by se mi praci na
piekladu a komentari v téchto ohledech mnohé pozitivné ujasnilo, to nemohu
fici. Rici viak mohu, Ze se mi snad alespoii do jisté miry projasnila hloubka
problemati¢nosti, kterou v sobé skryva potiebna a zaroven tolik obtiznd snaha
poctive reflektovat duchovni Zivot, nemluvé ani o objeveni, nikoli ov§em
prozkoumani a jest¢ mén¢ o zmapovani, do t¢ doby pro meé nezndmé zeme,
kontinentu teologie vrcholného stiedoveku.

Vysledkem této mé nejasné motivované a reflektované nedostatecnym
porozuménim odlehlym a skute¢né velmi cizim svétim vrcholné stiedoveké
mystiky a Bonaventurovy teologie pfedznamenané prace je pieklad a komentar
spisu. VEfim, ze jsou 1 pres svoji nedokonalost, zptisobenou ani ne tak
nedostatkem pile ¢i snahy jako spiSe omezenymi schopnostmi a moznostmi

autora této prace, vysledkem alespon pon¢kud uspokojivym.




Sv. Bonaventura, Zivot a dilo*

Giovanni Fidanza, ktery se pozd¢ji mél stat zndmym jako svaty Bonaventura,
se narodil pravdépodobné kolem roku 1217. Soudiva se tak z toho, ze byl roku
1257 zvolen generalnim ministrem frantiSkdnského fadu, k cemuz mu muselo
byt pfinejmensim Ctyficet let, a také z toho, Ze ziskal opravnéni vyucovat
teologii na univerzité¢ v akademickém roce 1253/4, k cemuz se obvykle
vyzadovalo dosazeni v&ku tficeti p&ti let. V jeho legendach o sv. Frantigku’
nachdzime ojedinélé svédectvi o jeho vlastnim zivoté: ,,KdyZz jsem totiz jako
malé dit¢ velmi tézce onemocnél, slozila ma matka blazenému FrantiSkovi slib
a on m¢ vysvobodil z tlamy smrti a vratil mi plné zdravi a silu. Mam to jesté
v Zivé paméti a vyznavam to pied celym svétem..“® Obvykle se soudi, Ze se
tyto udalosti odehraly aZ po smrti sv. Frantiska r. 1226. Piivabny piib&h’ o tom,
jak blazeny FrantiSek, uziev budouciho spolusvétce, zvolal ,,Bona ventura®,
tedy ,,dobré ptijde®, a obdafil jej tak fadovym jménem, sice predpoklada
osobni setkani dvou velikand, ale pravdépodobné jej nelze pokladat za zpravu
o historické udalosti. Je nicméné pravdépodobné, ze byl v Bonaventurové
rodin¢ zakladatel fadu mensich bratii chovan v ucté, k cemuz jisté ptispélo i to,
7e se v jeho rodném Bagnoregiu nachazel frantiskansky konvent.® O
Bonaventurové détstvi a dospivani neméme zadné dalsi zpravy.

Kolem roku 1235 prichazi Bonaventura do PafiZe. Na univerzit&’ nejprve Sest
let studuje svobodna uméni, potom je asistentem. Pravdépodobné

v akademickém roce 1252/3'° ziskava titul magistra.11

4) V zivotopisné ¢asti vychazim piedevsim z SCHLOSSER , Marianne. Setkdni

s Bonaventurou. 1. vyd. Pfel. Radim Jachym OFM. Bratislava : JUMR 2002 s. 8-76

5) Srv. Leg. Mai., prol. 3 Leg. Min., 7, 8

6) Leg. Min., 7,8; cit. dle SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 9

7) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 10

8) Rozsah nasi prace nedovoluje vénovat se podrobné fenoménu zebravych fada ani
frantiSkanskému pozadi Bonaventurova mysleni, nezbyva tedy nez alespoil namatkou odkazat
na souvisejici dostupnou literaturu: SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 8-76;
LE GOFF, Jacques. Svaty Frantisek u Assisi. VYSEHRAD 2004

9) K problematice stredovékych univerzit a pocatkl plisobeni zebravych fada v jejich ramcei
srv. napt. : SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 11-38; s. 54-70; LE GOFF,
Jacques. Intelektualové ve stredoveku. Praha : KAROLINUM 1999; PIEPER, Josef.
Scholastika. 1. vyd. Praha : VYSEHRAD 1993

10) Jinak datuje POSPISIL, Ctirad Vaclav. Soteriologie a teologie kiize Bonaventury

z Bagnoregia. Brno : L. MAREK 2002. s.14

11) Do kolegia magistri je ale piijat spolu s TomaSem Akvinskym az na podzim roku 1257.



V Patizi rovnéz vstupuje pod vlivem svého ucitele Alexandra Haleského do
fadu mensich bratfi. Jeho univerzitni plisobeni je pak poznamenano spory
pravé o zebravé fady, do kterych Bonanventura vstupuje svou disputaci De
perfectione evangelica. Z této doby dale pochazi fada jeho kdzéani, komentar
k evangeliu podle Lukase, komentare k Janovu evangeliu a ke knize Kazatel,
v neposledni fad€ pak rozsahly komentar k Sentencim Petra Lombardského.
Zachovala se rovnéZ pisemnd zpracovani tfech Bonaventurou konanych
disputaci: De scientia Christi, De mysterio Ss. Trinitatis a kone¢né uz zminéné
De perfectione evangelica. Ptisuzovany jsou mu i né¢které dalsi disputace,
jejichz autorstvi vSak neni nepochybné. Je mozné, Ze z tohoto obdobi
Bonaventurova Zivota pochdzi i Breviloquium, Bonaventurova mald summa
systematické teologie.'?

Slibn¢ zapocatd Bonaventurova univerzitni draha je vSak brzy u konce.
2.Unora 1257 je zvolen generalnim ministrem fadu mensich bratii. Svlij novy
ukol zfejmé neptijima s lehkym srdcem. Zbyvajicich Sestnact let svého zivota
veénuje sluzbé fadu. Mnoho ¢asu travi tim, ze kona pésky vizitacni cesty po celé
Evropé, je nucen zabyvat se obtiznou problematikou hnuti spirituald,' ba
ucastni se i procesu proti svému predchiidci na postu generalniho minitstra
Janu z Parmy.'* Vyrovnavat se musi nejen s frantiskanskymi radikély, kte¥i se
striktn€ drzeli ptivodniho odkazu zakladatele tadu, ale i s opacnym kiidlem
bratii mravné laxn¢jSich, dale s otazkami jako je vztah fadu ke vzdé€lani ¢i
k drzeni majetku. Vedle organizacnich opatieni a vizitaci pise i teologicky
promyslené legendy o sv. Frantisku. Jeho Legenda maior byla generalni
kapitulou r. 1266 prohlaSena za autoritativni Zivotopis sv. FrantiSka, legendy
diivéjsi meély byt podle rozhodnuti této kapituly stazeny z ob€hu a zniceny.

Z doby Bonaventurova vedeni f4du pochézeji i jeho spisy mystické."

12) Vycet Bonaventurovych praci v této ¢asti prace je neuplny a ma poslouzit pouze k hrubé
orientaci v jeho dile. Kompletni seznam dé&l srv. POSPISIL, Ctirad Vaclav. Soteriologie a
teologie kiize Bonaventury z Bagnoregia. s. 249

13) K hnuti spirituald a problému joachimismu srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni

s Bonaventurou. s. 21-29; 38-47

14) Hodnoceni tohoto procesu je dodnes predmétem sporu; srv. POSPISIL, Ctirad Vaclav.
Soteriologie a teologie kiize Bonaventury z Bagnoregia. s.21

15) ,,Mystickymi spisy* rozumim totéz co ,,dila v€novana spiritualité. Ve své praci uzivim
téchto termint stfidave a bez rozliSeni.



V prvni fadé se jedna o jeho nejznaméjsi dilo Itinerarium mentis in Deum,'®

které vzniklo r. 1259 jako plod Bonaventurova pobytu v Ustrani hory La Verna,
kde byl dfive stigmatizovan sv. Frantisek.'” Na prosbu klarisky'® Isabelly
z Longchamp Bonaventura sepisuje dilo De perfectione vitae ad sorores, které
je v nasi souvislosti zajimavé tim, ze se v mnohém velmi podoba nasSemu spisu
De triplici via, rovnéz pravdépodobné spadajicimu do tohoto obdobi
Bonaventurovy tvorby. K mystickym spisim dale nalezi Soliloquium,
inspirované Hugonem ze sv. Viktora'® a kone&ng i Lignum vitae, které je
pozoruhodné tim, Ze na n&j navazuje pozd&jsi tradice modliteb k¥izové cesty.”’

Posledni dekdda Bonaventurova Zivota je poznamendna dal§imi polemikami.
Aby mohl zistat v pozici generalniho ministra fadu, odmita r. 1265 jmenovani
arcibiskupem v Yorku; na obzoru je totiz pokracovani boje o zebravé rady.
Z tohoto boje se rodi r. 1268 polemicky spis Collationes de septem donis
spiritus sancti ar. 1269 obhajoba zebravych tadu, Apologia pauperum.
Bonaventurova obhajoba zebravych fadt méla spolu s jeho autoritou velky dil
zasluhy na jejich definitivnim cirkevnim uznani.?' Druhou polemikou, kterou
byl poznamenan zavér Bonaventurova Zivota, byl univerzitni spor o radikalni
aristotelismus, z n¢jz vzesla mj. dalsi série polemickych rozprav Collationes
de decem praeceptis. Pravé tato polemika mu pozdéji, ne zcela pravem,
prinesla povést nepfitele filosofie.

23. kvétna 1273 je Bonaventura jmenovan papezem Rehotem X. kardinalem

biskupem z Albana.

16) Naposledy vyslo ¢esky jako: BONAVENTURA, Putovani mysli do Boha / Itinerarium
mentis in Deum; Uvodni studie, pieklad, poznamky Ctirad Viclav Pospisil OFM. Praha :
KRYSTAL 1997

17) C.V. Pospisil zde spatfuje zdsadni zlom v Bonaventurove tvorbé, srv. BONAVENTURA,
Putovani mysli do Boha / Itinerarium mentis in Deum,; Uvodni studie, pieklad, poznamky
Ctirad Vaclav Pospisil OFM. Tentyz autor rovn€Z podrobné referuje o periodizaci
Bonaventurova dila: POSPISIL, Ctirad Vaclav. Soteriologie a teologie kiize Bonaventury

z Bagnoregia. s. 31-35. Pro mou praci neni otazka periodizace dila sv. Bonaventury stézejni,
pridrzuji se nicméné pojeti M. Schlosserové, ktera podobny piedél v svétcove dile neshledava.
Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 38

18) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 50-53

19) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. Ubersetzt und
eingeleitet von Marianne Schlosser. Freiburg : HERDER 1993. s. 14

20) Srv. Slovnik spirituality. 1. vyd Praha : KARMELITANSKE NAKLADATELSTV{ 1999.
Heslo Zbozna cviceni 111/ 2, s. 1166

21) SCHLOSSER, Marianne. Setkdani s Bonaventurou. s. 58
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Patrné spisSe s ohledem na nadchazejici lyonsky koncil a opét ne zcela
ochotné Bonaventura jmenovani pfijima a 12. listopadu téhoz roku je vysvécen
na biskupa. Roku 1274 se ucastni koncilu v Lyonu, kde také casné rano
v nedéli 15. ervence umira.

2. listopadu 1474, tedy az dv¢ sté let po jeho smrti, zahajuje papez Sixtus IV.
proces svatofeceni, k némuz dochazi 14. dubna 1482. Ptiblizné o sto let pozdé&ji

je Bonaventura prohldSen Sixtem V. za ucitele cirkve.

De triplici via: vieobecny tivod?>

Spis De triplici via,” ktery byva charakterizovan jako ,,summa mystické
teologie®,** pfedstavuje Bonaventurovu svébytnou syntézu tohoto odvétvi
bohoslovi, podanou formou jakési ptirucky, podobné jako jeho Breviloquium
shrnuje a ve stru¢nosti predklada syntézu Bonaventurova pojeti teologie
systematické.

Ze suverenity, s jakou nas autor zpracovava material do kompaktni syntézy se
obvykle usuzuje, Ze jde o Bonaventurovo pozdni dilo, jina voditka vSak pro
datovani spisu nemame. Jeho svébytnost 1épe vynikne ve srovnani s ostatnimi
Bonaventurovymi spisy podobného charakteru,” které nyni v kratkosti
predstavime.

Zacnéme u Bonaventurova spisu Soliloquium de quatuor mentalibus

... 26 ’ . . ~ v w7 .
exercitiis.”” Ten ma formu dialogu mezi ,,Clovékem* (homo) a ,,dusi* (anima).

Formalné¢ je inspirovan spisem Arrha animae jednoho z Bonaventurou

22) V této kapitole vychazim pievazné z BONAVENTURA, De triplici via / Uber den
dreifachen Weg. s. 12-34

23) V této praci pouzivam textu, ktery najdeme v knize BONAVENTURA, De triplici via /
Uber den dreifachen Weg. K problematice nazvu a podoby textu se tamtéZ na stranach 10-12
vyjadiuje M. Schlosserova.

24) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 12

rovnéz zde nepojednavame o jeho nedokoncenych Collationes de hexaemeron, jejichz viazeni
do této skupiny spisti neni bez obtizi. Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den
dreifachen Weg. s. 14; BOUGEROL, Jacques Guy. Introduction to the works of Bonaventure /
Translated from french by José de Vinck. New York : ST. ANTHONY GUILD PRESS 1964. s.
130-133

26) Srv. BOUGEROL, Jacques Guy. Introduction to the works of Bonaventure. s. 158-159;
BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 14
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nejvice cenénych autord, Hugonem ze sv. Viktora, mnozstvim citaci vSak
nezapie ani vyznamnou inspiraci sv. Augustinem, sv. Bernardem z Clairvaux a
fadou dalSich. Spis zac¢ina prologem, ktery je podobné jako Breviloquium
uveden Bonaventurovym oblibenym biblickym citatem Ef3, 14-19.%

Déle je spis rozde€len na Ctyfi Casti. V prvni z nich je ,,duse ,,Clovékem*®, ktery
je zde v roli ,,hlasu svédomi“® &i jakéhosi mystagoga, vyzyvana k tomu, aby
pohlédla na sebe samu, jak je stvofena k Bozimu obrazu, znetvotena hiichem a
napravena & uzdravena (reformata) milosti.” Ve tfech nasledujicich
kapitolach duse nejprve pohlizi na vnéjsi svét v jeho pomijivosti a
porusenosti,”’ dale uvazuje o smrtelnosti, poslednim soudu a pekle,’' aby
konec¢né v zavérecném ,,mentalnim cviceni (mentale exercitium) obratila svou
pozornost k nebeskym slastem a Bohu samému.*> Mohutnosti, které je ve
vSech ctyfech cvicenich aktivni, je ,,paprsek kontemplace* (radius
contemplationis).

Mezi Bonaventurovy mystické spisy byva obvykle dale fazena sbirka meditaci
o jednotlivych udalostech zivota JeziSe Krista Lignum vitae, ktera se, jak uz
vime, stala zdrojem inspirace pro posléze velmi rozsitenou modlitbu kiizové
cesty. Neomezuje se ale na meditaci o Kristoveé utrpeni, nybrz se zabyva celou
pouti bozského Slova, od jeho vychazeni z Otce pies vtéleni, pozemské dilo,
pasijové utrpeni a kone¢né oslaveni, ba nalezneme tu 1 vyhled k déni
eschatologickému. Na rozdil od ostatnich Bonaventurovych mystickych spisii
neskyta Lignum vitae pfimé pokyny pro dusi, ktera chce vystupovat k Bohu.
Spise se zde apeluje na porozuméni a imaginaci, skrze néz dochazi k zvnitinéni
piibéhu bozského Slova.

Nejznamnéj$im Bonaventurovym dilem vibec je jeho Itinerarium mentis in
Deum. Tento spis je plodem pobytu v ustrani na hote La Verna, kam se

Bonaventura pravdépodobné r. 1259 uchylil ,,na Bozi pokyn®,*

27) Srv. Solil. Prol.; Brevil. prol. 1.

28) Srv. BOUGEROL, Jacques Guy. Introduction to the works of Bonaventure s. 158

29) Srv. Solil. 1

30) Srv. Solil. 2

31) Srv. Solil. 3

32) Srv. Solil. 4

33) Itin. prol., 2; cit. dle BONAVENTURA, Putovani mysli do Boha / Itinerarium mentis in
Deum; Uvodni studie, preklad, poznamky Ctirad Véclav Pospisil OF M.
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aby ,.hledal... pokoj“.** Novoplatonsky ladény vystup duse k Bohu je
rozdelen do Sesti meditaci, odpovidajicich poctu kiidel uktizovaného serafa,
kterého sv. Frantisek o tfiatticet let diive uvidé€l na téze hote pti své
stigmatizaci.” Duse je v tomto spisu vedena ke kontemplativnimu vidéni Boha
jakoby v zrcadle smyslového svéta, dale samotné mysli, aby se nakonec
pozvihla k nazirani jeho samotného.*® Kromé typického bonaventurovského
dirazu na mystické ptipodobnéni Uktizovanému zde nalézame v osobé sv.
Frantiska i1 vzor takového piipodobnéni. ltinerarium mentis in Deum je patrné
inspirovano Richardem ze sv. Viktora, konkrétn€ jeho spisem Benjamin
maior,”” dale v sob& spojuje vlivy sv. Dionysia Areopagity a sv. Augustina
s motivy rodici se frantiSkanské spirituality.

Dalsi Bonaventurovo mystické dilo De perfectione vitae ad sorores je
naSemu spisu nejblizsi. Vzdor rozdilné struktute vykladu, ve kterém se
postupné probira ,,sebepoznani® (cognitio suiipsius), ,,pokora‘ (humilitas),
»chudoba“ (paupertas), ,,ml¢eni* (silentium) a nakonec ,,modlitba“ (oratio),*®
se tyto dv¢ dila na fad¢ mist shoduji bezmala doslovné. Ackoli se v tomto
spisu, adresovaném ptuvodné klariskam, zdtraziuji pfedevSim ctnosti pokory a
chudoby, nalezneme i zde nadvod ke kontemplativni modlitbé, blizky ostatnim
Bonaventurovym dilim.*’ Podobns& jako v Soliloquiu a na rozdil od De triplici
via nalezneme ve spisu fadu citati, u kterych jsou uvedeni autofi.

Zaveérem se kratce dotknéme toho, co je vlastné pro Bonaventurovu
mystickou teologii jako celek charakteristickeé.

Bonaventura ve své teologii pfedevsim organicky spojuje motivy vskutku
rozli¢né. Vedle ztetelnéné inspirace dionysiovské shleddvame u né&j vyrazné
vlivy augustinské, dale vlivy Richarda a Hugona ze sv. Viktora, sv. Bernarda

z Clairvaux a mnoha dalSich.

34) Itin. prol., 2; cit. dle BONAVENTURA, Putovani mysli do Boha / Itinerarium mentis in
Deum; Uvodni studie, pieklad, pozndamky Ctirad Viclav Pospisil OF M.

35) Srv. Leg. Mai., 13; Leg. Min., 6, 1

36) Podrobng;jsi vyklad k Itinerariu je mozno nalézt v KARFIKOVA, Lenka. Studie

z patristiky a scholastiky II. 1. vyd. Praha : OIKOYMENH, 2003. s. 216-224; dale v
BONAVENTURA, Putovani mysli do Boha / Itinerarium mentis in Deum.

37) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 14

38) Srv. Perf. vit. 1-4

39) Srv. Perf. vit. 5-8
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Je vyznamné ovlivnén star$i monastickou teologii, ale pfitom uz je ¢lovékem
vzeslym z univerzity. K témto rtiznorodym vliviim u néj pfistupuji nove i
motivy frantiSkanské. Vedle spojovani vSech téchto motivii do plisobivé
jednoty, byt i tato neni zdaleka prosta napéti, u néj nalézdme jako jeho
originalni pfinos krom¢ vyrazného christocentrismu zvlasté teologii kiize, dale
pak diraz na Bozi lasku, ktera se jakozto laska kenoticka prave v kiizi zjevuje
a zve k nasledovéni a napodobeni. Zvnitifiiovani Kristova utrpeni a
pripodobiiovani se Ukiizovanému mtizeme chépat jako Bonaventurovo hlavni
novum a zaroven jako vlastni stied jeho teologie, kolem které¢ho se ostatni jeji
témata a motivy uspotfadavaji do nového tvaru. A pravé zptsob, jakym
Bonaventura rozehrava riznorodé star$i motivy spole¢né se svym originalnim
piinosem dava jeho mystické teologii jeji zvlastnost a neopakovatelnost.
Konec¢né zbyva podotknout, ze Bonaventura nikde nezapie dikladnou
teologickou erudici, coz se projevuje nejen tim, ze jsou jeho spisy vénované
spiritualité dikladn€ promyslené a neziikaji se pouziti teologického pojmového
aparatu, ale 1 tim, Ze jakozto teolog spatiuje v mystické zkusenosti i jeji
kognitivni potencial, jak jesté uvidime.

V samotném spisu De triplici via™ lze nalézt celou fadu nejriiznjsich vlivi,
sloucenych v origindln¢ plisobici syntézu. V prvni fad¢€ je to z monastické
literatury pievzaté rozdéleni duchovniho Zivota na meditaci, modlitbu a
kontemplaci, znamé uz z doby poustnich otci*', se kterym Bonaventura
propojuje rozliSovani duchovné zijicich na zac¢ateCniky (incipientes), pokrocilé
(proficientes) a dokonalé (perfecti), pochazejici od Rehote Velikého a rovnéz
recipovan¢ autory 12. vé€ku. Dal§im potrojnym ¢lenénim je struktura trojiho
hierarchického aktu, kterou Bonaventura pfebira od Dionysia Areopagity,** a
ktery se dokonce objevuje i v odkazu sv. Frantiska.*’ Koneéné se v De triplici

via modifikované objevuje prastaré rozliSeni nékolikanasobného vyznamu

40) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 15-21

41) Srv. tamt. s. 15

42) Ackoli byl Dionysius pielozen uz Eriugenou, jeho myslenky se vice rozsitily az ve 12. stol;
k tomu srv. KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky. 1. vyd. Praha

: OIKOYMENH, 1997. 5.112; k dionysiovské inspiraci u Bonaventury srv. t¢Z BOUGEROL,
Jacques Guy. Introduction to the works of Bonaventure s. 39-48

43) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 16
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Pisma.*

Jednotlivé vlivy, které v sobé De triplici via nese, jsou Casto obtizné
identifikovatelné diky tomu, ze v tomto textu Bonaventura pfimo necituje a
neuvadi autory, z nichz ¢erpa. Vedle mystickych spisii, v nichz je ve véci citaci
vstticnéjs$i, je pro rozpoznani zdrojl inspirace cenné svédectvi obsazeno ve
spisu De reductione artium ad theologiam,” kde Bonaventura pravi: ,, A4 tak
nas celé Pismo uci toto troji: Kristovo veécné zrozeni a vtéleni, rad Zivota a
sjednoceni Boha a duse. Prvni se tyka viry, druhé mravu, treti cile
obojtho... Prvnimu nds uct predevsim Augustin, druhému zvldsté Rehor a
tietimu Dionysios. Na Augustina navazuje Anselm, na Rehoie Bernard a na
Dionysia Richard, nebot’ Anselm vynika v argumentaci, Bernard v kdazani a
Richard v rozjimdni. Ve viech tiech pak Hugo. “ *°

Jednim z hlavnich zdroji Bonaventurova mysleni je pochopitelné Pismo, jak
1ze vidét i na Cetnosti biblickych citatl v jeho dilech. Citaty ovSem byvaji
voleny spiSe asociativné a ne vzdy zcela pfiléhavé, spiSe nez interpretovany
jsou uzivany jako ilustrace. Nesporné vsak je, ze byl nas autor s biblickym
textem diky Cetb¢ a liturgii dukladné szity.

Na prvni pohled je text De triplici via napadny svou jasnou strukturovanosti.
Neustalé vycty, obvykle ¢lenéné potrojn€, mohou ¢tenare ponékud unavovat.
To vSak plyne z charakteru spisu: nejedna se o knihu, ktera by byla ur¢ena ke
¢teni v jednom kuse, ale o ptiru¢ku kontemplativniho zivota, kterd je minéna
jako privodce duchovnimi cvi¢enimi. Autor o¢ekava, ze se nad kazdym jejim
bodem c¢tenaf na néjakou dobu zastavi a bude se k nému opakovan¢ vracet.
Jednotlivé kroky popisované duchovni cesty jsou alespon do jisté miry
srozumitelné na pozadi Bonaventurovy systematické teologie, coz je dano tim,
ze u ngj spiritualita s dogmatikou tvoii jednotu, resp. nejsou dosud zcela
oddéleny.

Tii1 ve spisu pojedndvana duchovni cviceni, tedy meditace, modlitba a

kontemplace, jsou cestami, jak nahlédnout, zakusit a zvnitinit jednotliva

44) Srv. napt. KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky s. 20-23

45) Cesky vyslo jako BONAVENTURA. De reductione artium ad theologiam=Jak piivést
umeéni zpét k teologii; Unus est magister vester, Christus=Vas ucitel je jeden, Kristus, preklad,
uvodni studie a poznamky Tomas Nejezchleba. 1. vyd. Praha : OIKOYMENH, 2003.

46) Red. art. 5; cit. podle BONAVENTURA. De reductione artium ad theologiam=Jak privést
umeni zpet k teologii; Unus est magister vester, Christus=Vas ucitel je jeden, Kristus, preklad,
tvodni studie a poznamky Tomas Nejezchleba. 1. vyd. Praha : OIKOYMENH, 2003. s. 79
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tajemstvi kiestanské viry. V tomto smyslu lze pravem fici, ze jde o ,,spis
mystag(')gicky“.47 Tento charakter celého spisu mizeme na jedné strané chapat
jako kli¢ k porozuméni, na strané druhé pak ale i jako diivod, pro¢ je naSemu
textu porozumét tak obtizné. Je totiz otazkou, nakolik je viibec Bonaventurou
popisovana mysticka cesta pro dnesniho ¢lovéka schidna, nakolik jsme po ni
vibec schopni kracet. Bonaventura vidi mezi porozuménim textu Pisma a
kontemplativni zkuSenosti kruhovy vztah vzajemného podminovani a
prohlubovani.** Miizeme se ptat, neplati-li néco podobného i pro nas spis; neni-
li porozumeénti ,,trojité cesté* podminéno praveé kracenim po ni. A konecné¢ se
1ze zeptat, zda je tento ,,mystagogicky spis* dosud schopen dostat svému
puvodnimu urceni, zda je jeSté schopen dovést clovéka k jim popisovanym

vrcholtim kontemplativni zkuSenosti.

Ke strukture spisu

Spis je rozdélen na tii velké kapitoly, vénované ,,meditaci* (meditatio),
,modlitb&“ (oratio) a kontemplaci (contemplatio).*’ Kapitoly jsou dale
potrojn& roz&lenény podle trojiho hierarchického aktu,™ pfi¢emz &lenéni pak
pokracuje dal. Z pravidelné struktury vybocuje kapitola ,,O Sesti stupnich lasky
k Bohu* (De sex gradibus dilectionis Dei), dale dvé kapitolky pfidané na
zaver: ,,Jiné rozdé€leni do deviti stupiit “ (4lia distinctio novem graduum
proficiendi) a ,,0 dvojim nazirani bozskych véci“ (De duplici contemplatione
rerum divinarum), z nichz prvni ptisobi v celku spisu ponékud nepatti¢né,

druhy naopak pomérné organicky.

47) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 21
48) Srv. Tripl. via. prol.

49) Tyto pojmy probiram v ramci nasledujiciho komentate.

50) Tzv. troji hierarchicky akt probirdm rovnéz v komentafi.
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Struktura’'

Cap. 1 MEDITATIO

3-9: Stimulus conscientiae (purgatio)
Recordatio peccati
Circumspectio sui

Consideratio boni

10-14: Radius intelligentiae (illuminatio)
Mala dimissa
Beneficia comissa

Praemia promissa

15-17: Igniculus sapientiae (perfectio)
Congregandus
Inflammandus

Sublevandus

Cap. 2 ORATIO

2: Deploratio miseriae (purgatio)
Dolor ex memoria praeteritorum
Pudor ex intelligentia praesentium

Timor ex providentia futurorum

3: Imploratio misericordiae (illuminatio)
Cum affluentia desiderii
Cum fiducia spei

Cum diligentia implorandi subsidii

51)Tuto osnovu dila pfebiram s malymi upravami z . BONAVENTURA, De triplici via / Uber
den dreifachen Weg. s. 24-25
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4-8: Exhibitio latriae (perfectio)
Reverentia

Gratiarum actio

Complacentia

9-11: De sex gradibus dilectionis Dei
Suavitas

Aviditas

Saturitas

Ebrietas

Securitas

Tranquilitas

Cap. 3: CONTEMPLATIO

1: Pracambulum

2: De septem gradibus perveniendi ad soporem pacis:

Expulsio peccati (purgatio)

Pudor — timor - dolor — clamor — rigor — ardor - sopor

3-5: De septem gradibus perveniendi ad splendorem veritatis:

Imitatio christi (illuminatio)

a) assensus rationis - affectus compassionis - aspectus admirationis - excessus

devotionis - amictus assimilationis - amplexus crucis - intuitus veritatis
b) Deus admirabilis - spiritus inteligibilis - mundus sensibilis - paradisus

desiderabilis - infernus horribilis - virtus laudabilis - reatus culpabilis

6-7: De septem gradibus, quibus pervenitur ad dulcorem caritatis:

Susceptio sponsi (perfectio)

Vigilantia — confidentia — concupiscentia — excedentia — complacentia —

laetitia - adhaerentia

8: Recapitulatio
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9-10 Alia distinctio

Amaritudo
Ponderatio malorum
Memoratio dolorum

Postulatio remediorum

Gratitudo
Admiratio beneficiorum
Annihilatio meritorum

Actio gratiarum

Similitudo
Aspectus veritatis
Affectus caritatis

Actus virilitatis

11-13: De duplici contemplatione rerum divinarum
Affirmatio

Negatio
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Komentar

Prolog

Prolog Bonaventura otevira biblickym vyrokem z knihy P¥islovi 22,20°* uz
Origenem vykladanym jako doklad vicenasobného smyslu Pisma.> Je
priznacné, ze spis, jehoz cilem je dovést Ctenafe k dosazeni ,,pravé moudrosti‘
(vera sapientia), uvadi pravé vyrokem, pfipisovanym ,,moudrému (sapiens).

Dale jsou zde ve zkratce nacrtnuty hlavni myslenky a motivy celého spisu,
¢imz je rovnéz naznacena jeho struktura.

Nejprve se setkdvame s u¢enim o piitomnosti Stvofitele ve stvotenich a jejim
odstupiiovanim co do intenzity. Kazdé stvoreni do jisté miry odrazi ¢i
vyjadfuje svého Stvofitele. Podobné i ,,kazdé védéni nese znameni Trojice*
Trojici zptitomiuje a jeji ,,stopu* (vestigium) nese to védeéni, ,,jimz se vyucuje
v Pismu svatém “ (quae docetur in sacra Scriptura). Jak patrno, Bonaventura
podobné jako ve stvoienich 1 ve védach rozliSuje riizné zplisoby a stupné
schopnosti zrcadlit ¢i zptitomnovat Stvofitele, neuziva ale v tomto piipadé
znamé uceni o ptritomnosti ,,stopy* (vestigium) v kazdém stvorenti, ,,obrazu*
(imago) v tvorech obdatenych rozumem a ,,podoby* (similitudo) v tvorech
,.,podobnych Bohu (in...deiformibus).>*

Misto toho hovoii o zvlaStnosti ¢i prednosti, ktera co do schopnosti
zptitomnovat Stvofitele nalezi onomu ,,védéni, jimz se vyucuje v Pismu
svatém®. Timto ,,v&d&nim* se patrné mysli jak samo Pismo, tak i teologie.”
,moralni“ (moralis), ,alegoricky* (allegoricus) a ,,anagogicky* (anagogicus).’®
Jinde’’ Bonaventura témto tiem rovinam vyznamu pfifazuje jednotlivé obory

teologie.

52)Proti hebrejskému znéni, kde pozdé&jsi , tripliciter znamena tolik co ,,dfive, dochazi

k vyznamovému posunu uz v LXX, Vulgata v navazani preklada ,,ecce descripsi eam tibi
tripliciter in cogitationibus et scientia“

53) Srv. KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky. s. 20

54) Srv. Brevil. 2, 12

55) To spadéa u Bonaventury v podstaté v jedno. Srv. Brev. prol. 1

56)To nicmén¢ neznamena, Ze by snad Bonaventura podcenoval smysl doslovny; srv. Brev.
prol. 6

57) Brevil. prol. 4
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Alegorickému vyznamu odpovida teologie systematicka, moralnimu teologie
moralni, anagogickému teologie mysticka. VSechny tyto vyznamy jsou podle
Breviloquia soucasti ,,hloubky* (profunditas) Pisma svatého. V naSem spisu se
nicmén¢ setkavame se vSemi témito vyznamy na poli teologie mystickeé.

Bonaventura déle ptifazuje trojici duchovnich vyznamut Pisma k
dionysiovskému trojimu hierarchickému aktu,’® tedy k ,,0¢istovani* (purgatio),
,osviceni® (illuminatio) a ,,zavrSeni‘ (perfectio).59
charakter. Hierarchie je pro n¢j Bohem chtény potadek, podle kterého se mél
&lovek fidit ve svych vztazich a svém konani.®® Tento potadek byl hfichem
naruSen, Bozi milosti je pak znovunastolovan, a to tak, ze se do duse vlévaji tfi
teologické ctnosti, totiz vira, nadgje a laska.®' To se d&je pravé v potrojném
d¢jstvi o€isténi, osviceni a zavrSeni, jimz se lidsky duch stava ,,hierarchickym*
spisu se jednotlivymi hierarchickymi akty rozumi ptfedevsim faze osobniho
pribéhu Cloveéka, ktery se vydal na duchovni cestu, vidéné ve
spasnédéjinném kontextu. Dost mozna je diivodem téchto posunti oproti
puvodnimu vyznamu i fakt, ze je v Bonaventurové mysleni ve srovnani s
Dionysiem zna¢n& upozadén liturgicky prvek.®® To podstatné se pro ngj
odehrava jinde, v individualnim rozjiméni, v modlitbé a kontemplaci, ale i
v kazdodennim zivoté. Dalsi modifikaci dionysiovského trojiho hierarchického
aktu, s niz se u Bonaventury setkame, je jeho pfesunuti diirazu v ptipadé aktu
zavreni. Ten je Dionysiem li¢en prevazné za pomoci kognitivnich kategorii,**
Bonaventura pak vidi zavrieni pfedev§im jako zaleZitost lasky,® coz jej i pies
jista tskali, kterd to s sebou nese, ptece jen vice priblizuje svétu Bible. Dé&ji

ocCiStovani je v nasem textu ptiléhavé ptifazen duchovni smysl moralni.

58) K problematice vicendsobného smylu Pisma u Dionysia Areopagity srv. KARFIKOVA,
Lenka. Studie z patristiky a scholastiky. s. 9-37

59) Perfectio prekladam disledné jako ,,zavrSeni®. Mozné jsou i jiné ptreklady, napft. ,,piivedeni
k dokonalosti®.

60) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 38

61) Srv. Itin. 4, 3-4

62) Srv Itin. 4, 3-4

63) Srv. KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky. s. 120

64) Srv. tamtéz, s. 122

65) Srv. napt. Tripl. via 3, 3
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Text se stava apelem k proméné zivota; moralnim ocistovanim ¢lovek
dospiva k ,,pokoji* (pax) s Bohem, bliznim i se sebou samym. Osviceni je
pfifazen alegoricky smysl Pisma, ktery pro Bonaventuru zahrnuje i smysl
typologicky.®® Text svédé&i o pravdach viry a tim jakoby osvécuje mysl, dava ji
rozjimat o d¢jinach spasy v jejich vnitinich souvislostech a z riznych uhla
pohledu. Pohled ¢loveka se timto aktem odvraci od vlastniho Zivota a zamétuje
se na zjeveni Trojjediného, ¢imz se mu dostava ,,pravdy* (veritas).

Aktu zavrSeni odpovidéa anagogicky smysl Pisma. Cilem stvoreni je
»sjednoceni v lasce* (unio amoris) stvorenych bytosti s jejich Stvotitelem.

K zavrSeni této lasky je ¢lovek ptivadén uz rozjimanim nad Pismem.

Ptifazenim trojiho duchovniho vyznamu Pisma k trojimu hierarchickému aktu
se Bonaventurovi dafi velmi tésn¢ propojit ¢teni Bible a studium teologie
s duchovnim Zivotem a naopak. V obém jde o ,,znalost Jezise Krista* (notitia
lesu Christi), z niz nejen Ze ,,pochézi... pozndni celého Pisma svatého*
(manat... intelligentia totius sacrae Scripturae),®’ ale kterd je zaroven cilem
duchovniho zivota. Tato zkuSenostni ,,znalost* je zarovei ,,pravou moudrosti*
(vera sapientia).

Slovo ,,moudrost“(sapientia) je odvozeno od slovesa ,,sapere®, jehoz vyznam
je jak ,,veédst, tak piedevsim ,,chutnat*.®® Jde o poznani, plynouci ze
zkuSenosti, v tomto piipadé ze zkuSenosti s Bozi laskou. Takové poznani ma
pro Bonaventuru centralni vyznam, ba snad je mozné tvrdit, Ze je mu vlastnim
ucelem teologie a cilem kiest'anského zivota. Teologie mé k ,,pravé moudrosti*
ukazovat cestu; tato moudrost sama vsak patrné plyne z mystické zkusenosti.

Trojim hierarchickym aktem je tedy duSe ptivadéna k ,,pokoji* (pax),
L»pravde (veritas) a ,,Jasce* (caritas). To jsou jednak vlastnosti, pfipisované
jednotlivym bozskym osobam,” jednak dary, kterych se dusi dostava, a to
pfedevsim v kontemplaci. Obdrzenim téchto darti se duse stavé blazenou a
hodnou vécného zivota. Nas spis nabizi, podobné jako i dal$i Bonaventurova
dila vénovana spiritualité, rozvrh cesty ¢lovéka za jeho nejvlastnéjsSim uréenim,

které neni ni¢im jinym, nez prave podilem na zivoté Bozim.

66) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 36

67) Brevil. prol. 2

68) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 121

69) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. Ubersetzt und
eingeleitet von Marianne Schlosser. Freiburg : HERDER 1993. s. 39

22



Na duchovni zkuSenosti a vnitini proméné z ni vyplyvajici, zvlasté na té, ke
které dochazi v kontemplaci, pak zavisi i porozuméni Pismu. Duchovni
zkuSenost vyrista ze znalosti Pisma a zaroven prave na ni poznani Pisma
zavisi. Lze tedy mluvit o kruhovém vztahu mezi spiritualitou a teologii.”” Na
duchovni cesté dochazi k proméné celého clovéka. Tim vsak také dochazi
k prohloubeni jeho porozuméni. Zda tento kruhovy vztah pro Bonaventuru
umoziuje otevirani stale novych etap duchovni cesty, ¢imz by se otevirala
nekoncici cesta stale se zintenziviiujiciho pohybu k hlub§imu porozumeéni a
stale zavratnéj$im vySinam ¢i hlubindm kontemplace, to ponechme oteviené.

V zavéru prologu Bonaventura zavadi kromé trojiho hierarchického aktu jeste
troji ,,zpsob cvieni* (modus exercendi), totiz ,,Cteni a meditaci®, které chape
dohromady jako jediny krok, dale ,,modlitbu* a ,,kontemplaci“.”’ Kazdé
z téchto cvieni Bonaventura ¢leni podle trojiho hierarchického aktu na fazi

oCist'ovani, osviceni a zavrSeni.

1.2.

Tento oddil otevirad cestu meditace. Nez se po ni vydame, podivejme se, co
Bonaventura vlastné¢ mohl onou ,,meditaci‘ minit.

Ptedevsim je tieba fici, Ze Bonaventura, patrn¢ aby udrzel potrojnou strukturu
spisu, piifazuje k ,,meditaci® (meditatio) i ,,&teni“(lectio).”” ,,Cteni*, a to
pfedevsim Pisma, dale pak 1 textii cirkevnich otct, nalezi k nejtypictéjSim a
v d&jinach kiestanstvi’ nejtrvalejsim &innostem osob duchovnimu Zivotu se
vénujicich vibec; mnichiim je pedepisuje uz Rehole sv. Benedikta.”

Ze ,Cteni* vyrustd ,,meditace®. Tou se pivodné mysli hlasité opakovani,

memorovani textu.”

70) Srv. Brev. prol. 4, 3

71) Blize je o téchto ,,zptisobech cviceni pojednano na piisluSnych mistech komentare.
72) Trojkrok meditace — modlitba - kontemplace spolu se ¢tenim, ptipadné i
»konanim“(operatio) objevuje v riznych modifikacich u celé fady autord, srv.
BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 23 a 26

73) Mutatis mutandis je obdobna tradice samoziejmeé spolecna pfinejmensim vSem
nabozenstvim ,,abrahdmovské ekumény*.

74) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 26

75) Srv. tamtéz, s. 26
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V tomto vyznamu je s ni shodné ,,ptezvykovani* (ruminatio), kterym se praveé
diky stalému opakovani intuitivné pronika do hloubky textu a tim se z n¢j
jakoby ziskavaji ziviny. Pozoruhodné je, Ze stopy takové praxe nachazime
rovnéz uz v Bibli samé.”® Bonaventura ale v naem spisu meditaci tohoto typu
patrné nemini. Zd4 se, Ze se spiSe inklinuje k pojeti Richarda ze sv. Viktora,”’
pro n&jz je meditace cilevédomym promyslenim né&jakého predmeétu. Meditace
tak ponckud ztraci své sepéti s textem a stdva se ¢innosti aktivniho, byt snad ne
vzdy zcela systematického uvazovani.”® Bonaventurovi je ale ziejmé nejblizsi
chapani Aelreda z Rievaulx,” ktery pojima meditaci jako uvaZovani o
minulosti, pfitomnosti a budoucnosti ve spasnéd¢jinném kontextu. V nasem
spisu probih4 meditace, jako celek odpovidajici hierarchickému aktu
ocCistovani, ve tfech fazich, odpovidajicich trojimu hierarchickému aktu. V
téchto fazich jsou postupné zaméstnavany a kultivovany tfi mohutnosti duse:
,bodec svédomi* (stimulus conscientiae), ,,paprsek nahlédnuti* (radius
intelligentiae) a ,,plamének moudrosti* (igniculus sapientiae), které
pripominaji tradi¢ni augustinskou trojici ,,pamét’™, ,,nahlédnuti®, ,,vile*
(memoria, intelligentia, voluntas).*® Z Bonaventurova uZiti terminologie,
lidské dusi, 1ze vycist, ze v této ivodni ¢asti naseho spisu piijde predevsim o
obnoveni porusen¢ho Boziho obrazu.

Odstavec je zakoncCen citatem z Dionysiovy Mystické teologie 1, 1.
Souvislost tohoto citatu s Bonaventurovym textem je spiSe volna: paprsek, o
némz Dionysios mluvi, neni dusevni mohutnosti, nybrz ,,nadjsoucim paprskem
bozské tmy*,*' k nmuZ ma byt adresat pfiveden. Citat mizeme chapat jako
zdtraznéni dionysiovské inspirace, kterou je prodchnut jak spis De Triplici via,
tak 1 Bonaventurova teologie viibec, pfinejmensim pokud jde o spisy, tykajici

se spirituality.

76)Srv. Z 1,2

77) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 28

78) Richard v rdmci meditace rozliSuje spiSe neuspotfadané cogifatio a radosti se vyznacujici
contemplatio, srv. tamtéz, s. 28

79) Srv. tamtéz, s. 28

80) Srv. tamtéz, s. 41

81) Srv. DIONYSIOS AREOPAGITA. Listy, O mystickeé teologii : fecko — ceskeé vydani /
Dionysios Areopagita; uvodni studie Martin Koudelka, preklad a poznamky Vojtéch Hladky a
Martin Koudelka. 1. vyd. Praha : OIKOYMENH 2005. s. 171
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1.3-4

Cesta o€iStovani zac¢ind zpytovanim, kterym ma byt ,, probuzen bodec
sveédomi® (stimulus conscientiae exasperandus). Abychom lépe porozuméli
této pasaZi, v niz Bonaventura Gtenafi nabizi jakési zpovédni zrcadlo,*
podivejme se nejprve kratce na jeho pojeti htichu.® Pro Bonaventuru jako pro
Ctenafe sv. Augustina hiich samoziejmé sidli v lidské viili. V Adamovi se
¢lovek, Bozi obraz, jehoz urcenim bylo spolecenstvi se Stvofitelem,
v bezdlivodné nedavetivosti a nevdécnosti odvratil od Bozi lasky. Bozi obraz
v ném tim sice nebyl zcela znicen, byl ale poruSen a znetvotren. Takova je
vychozi situace kazdého ¢lovéka po padu, pochopitelné s vyjimkou
bohocloveéka JeziSe Krista. NaruSen je vztah diveéry k Bohu a nemocna je
lidska vile. Ta tvoii samotné jadro osoby ¢loveka, tudiz je jejim onemocnénim
radikalng naruseno celé lidské byti. Clovék se nachazi in miseria: namisto
svého pvodniho urdeni, pfivadéni celého stvoreni k Bohu® a Zivotu v jeho
lasce, se svou pychou, zZadostivosti a nedivérou zapléta do bludného kruhu
htichu, z né¢jz nemlze sam nalézt vychodisko. Diilezité je, ze Bonaventura pro
htich nejcastéji pouziva prastarou metaforu nemoci. D&jiny spasy jsou pak pro
néj predevsim déjinami 1é€by a uzdravovani této nemoci, spasna ekonomie se
stava terapii.” Zpytovani svédomi v nafem spise miizeme proto rozumét jako
prvni fazi 1&€by, spocivajici v anamnéze. Ta neslouzi, jak jsme tomu zvykli
spiSe, k urceni diagnézy, o niz ma Bonaventura jasno ptfedem a jiz se nechava
ve zpytovani vést, nybrz je sama uz soucasti 1écby duse.
Zpytovani svédomi zde neni rozdéleno ani podle dekalogu, ani podle sedmi
smrtelnych hiichi.*® Misto toho mé potrojnou strukturu: za negativni sklony,
v nichz koteni ,,v§echny nase htichy a zl¢ skutky* (omnia peccata et mala
nostra), a to jak hiich dédi¢ny tak i jednotlivé hiichy osobni, Bonaventura
povazuje ,,nedbalost* (negligentia), ,,zadostivost™ (concupiscentia) a

»hicemnost* (nequitia).

82) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 42

83) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 83-88

84) K Bonaventurove programu redukce srv. BONAVENTURA. De reductione artium ad
theologiam=Jak privést umeni zpét k teologii; Unus est magister vester, Christus=Vas ucitel je
jeden, Kristus. s.31-47

85) D¢jiny této metafory jsou velmi bohaté a sahaji daleko do minulosti, srv. napf.
CASSIANUS, Jan. Zvyky cenobitii a léky na osm zdakladnich neresti. 1. vyd. Prel. Ondrej
Koupil, Jifi Pavlik, Ale§s Vandrovec, Jan Zdychinec; pfedmluvu napsal O. Koupil. Praha 2007.
s. XXXI.

86) BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 42
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Stejné jako v nésledujicich vyctech jednotlivych hiicht, spadajicich pod tyto
tfi postoje €i sklony, miizeme i v tomto zakladnim ¢lenéni sledovat jakési
odstupiiovani co do zavaznosti a patrné i casovou naslednost. Kazdy z téchto
sklonil vytvati zivnou ptdu pro rozvinuti nasledujiciho. Zatimco ,,nedbalost*
spoc¢iva v pouhém zanedbavani toho, co se délat ma, v ,,zadostivosti* uz jsou
probuzeny konkrétni negativni sklony. V ptipadé¢ ,,ni¢emnosti* uz propukaji
tyto sklony naplno a projevuji se i navenek, ¢imz mohou citeln¢ poskozovat
okoli.

O ,,nedbalosti se nejprve uvazuje s ohledem na stalou bdélost a ostrazitost,
dale na nalezité hospodateni s ¢asem a na stalou pozornost k poslednimu cili.
Duirazu na vyuzivani zbyvajiciho €asu je sice na misté rozumét predev§im ve
smyslu individualni eschatologie, ale v pozadi jisté je 1 zjittené eschatologické
ocekavani, priznacné pro ranou frantiSkanskou spiritualitu. Pfestoze byl
Bonaventura v tomto bod¢ nanejvys stfizlivy,87 1ze 1 u néj zaslechnout jistou
eschatologickou notu.

Déle nasleduje vyzva ke zpytovani svédomi ohledné ,,nedbalosti*

v ,,modlitbé*“ (oratio), ,,Cteni* (lectio), jimz se mysli meditativni Cetba Pisma a
otcd, a konecné ,,v kondni dobrych skutk(* (in boni operis exsecutione). Vedle
zdiraznéni plodnosti téchto zboznych ¢innosti Bonaventura upozoriuje i na
jejich vzajemné sepjeti: je tieba vykonavat vSechny tfi, nebot’ ,,jedna z nich bez
ostatnich v zddném piipadé nestaci (unum horum sine alio nequaquam
sufficit). Tim se chce zfejmé podtrhnout diilezitost propojeni Zivota modlitby
s zivotem ve sluzbé chudym.

0ddil je zakoncen vyzvou ke zpytovani svédomi ohledn¢ ,,nedbalosti* v
,»pokani* (poenitendum), ,,odporovani* (resistendum) pokusiteli a ,,prospivani*
(proficiendum) v péstovani ctnosti.*® Bonaventura uz zde sah4 i po svém
oblibeném obrazu cesty do ,,zaslibené zemé&* (terra promissa). S riznymi
obménami tohoto motivu se budeme setkavat i v nasledujicim.

Pohlizime-li na pojednavani o ,,nedbalosti* jako na celek, mizeme si jednak
podobné jako u ostatnich ¢asti Bonaventurova navodu ke zpytovani svédomi

povsimnout postupu od méné¢ zdvaznych opomenuti k zanedbanim

zavaznéjSim, jednak mizeme z Bonaventurovych varovani pied ,,nedbalosti*

87) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 40
88) K Bonaventurové pojeti ctnosti srv. tamtéz, s. 116-117
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v duchovnim zivoté vycist, jak si tento svétec duchovni zivot v jeho
podstatnych rysech pozitivné predstavoval. Vedle piedvidatelného diirazu na
modlitbu, ¢etbu a konéni dobrych skutkii v jeho pojeti nachazime daraz
eschatologicky bez striktniho rozliSeni mezi eschatologii individualni a
kolektivni a konecné pojeti kiestanovy existence jako stalého pokani,
duchovniho boje s d’ablem a zdokonalovani ve ctnostech, umoznéného Bozi
milosti.* Tato existence je cestou do ,,zem& zaslibené“: ma dynamicky

charakter putovani a stalého sebeptekracovani.

1.5

,.Zadostivost* (concupiscentia) je v nasem spisu pojem viceznaény. Samotna
touha patii k lidské ptirozenosti, zalezi ale na tom, jakym smérem je
zaméFena.”® Na jiném mist&’' je ,,7adostivost chapana i jako nadmiru silna
touha po Bohu a jako takova je na duchovni cest¢ silou pozitivni. Zde se ale
jedna o ,,zadostivost™ v jejim obvyklejSim vyznamu onemocnéni viile a
schopnosti milovat. Lidskd naklonnost na zptisob chorobné ,,zadostivosti*
svym obratem ke stvofenym vécem nerespektuje fad stvotfeni a urceni
&loveka.” Oproti piedchozi ,,nedbalosti«, ktera vytvaii spise jakési podhoubi
dalSich nefesti, ma v sob¢ ,,zadostivost™ prvek aktivniho sméfovani ke svym
objektiim; mizeme tedy opét sledovat smér od prohieskl pasivnich a spise
vnitinich k aktivnim a zam&fenym stale vice do vn&j§iho svéta.” Nejprve
Bonaventura vyzyva ke zpytovani svédomi ohledné ,,zadostivosti po rozkosi*
(concupiscentia voluptatis), kterd u padlého clovéka vznikd prevracenim a
deformaci pfirozené péce o télo. Konkrétné se jedna o zZadost po vybranych
jidlech, odévech a sexualnich pozitcich. Bonaventura pravdépodobné
nepiedpokladd, Ze se Ctendf spisu témto zalibam jiz oddal: fec je o tom, zda se
s touto touhou neztotoznil, nebot’ je na miste ji ,,pohrdnout pii prvnim hnuti*

(respuere primo motu).

89) Srv. tamtéz s. 116

90) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 43

91) Srv. Tripl. via 3, 6

92) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 85

93) Klasické vypracovani pojmu ,,zadostivosti®, které mélo na Bonaventurovo pojeti jisté vliv
nalezneme u sv. Augustina, srv. AURELIUS, Augustinus. Vyznani. 5. vyd. Piel. Mikulas
Levy. Praha : KALICH 2006. s. 343-371
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Pod ,,zadostivosti zvédavosti* (concupiscentia curiositatis) Bonaventura
ponékud nasiln€ spojuje chtivost po tajemstvich, tedy zvédavost ve vlastnim
smyslu ,,duchovni hrabivosti®,” s nemirnou touhou po majetku, tedy
»chamtivosti* (avaritia). Sttednim ¢lenem, propojujicim jinak spiSe volné
spolu souvisejici nepravosti, je touha po vidéni ,,véci krasnych* (pulcra), tedy
jakasi chamtivost pohledu. Opét se jedna o pervertované formy piirozenych
tuzeb po poznani, krase a (v ptipadé MenSich bratii alesponl nejnutnéj$im)
majetku. Spoleénym jmenovatelem prevracenosti téchto tuzeb je nedostatek
lasky a tcty,” v piipadé poznani ve vztahu k jeho predmétu, v pripadé
chamtivosti ve vztahu k chudym.

Tteti formou Zadostivosti je ,,zadostivost po marnosti* (concupiscentia
vanitatis).”® Marnosti se rozumi uznani a prestiz ve svéts a mezi lidmi,
konkrétné ,,dychtivost po oblibenosti, po chvale a po pocté (appetitus favoris,
appetitus laudis, appetitus honoris). Tyto zalezitosti jsou ,,marné* (vana),
pomijivé a nemaji se stavat cilem lidského jednédni. Pokud se takovym cilem
stavaji, splaceji tuto ptizen tim, ze Clovéku ,,davaji jen marnost* (reddunt
vanumy), tj. nedavaji mu posledni napln&ni a &ini tak jeho Zivot prazdnym.”’
Proto je pfed nimi ,,na misté prchat jako pied zadostivosti po zenach* (fugienda
sunt sicut concupiscentia mulierum). Tato zdvérecnd poznamka ma slouzit jako
zduraznéni zavaznosti hiichu ,,zddostivosti po marnych vécech®, zaroven z ni
ale 1ze vycist, za jak nebezpecné ohroZeni svaty Bonaventura ,,zddostivost po

zenach® povazoval.

1.6
(nequitia). Oproti ,,nedbalosti®, kterd je opominutim néceho pozitivniho, a
»Zadostivosti®, v niz se ¢lovek jeste stale proti svému urceni a fadu stvoteni
prohiesuje spise hnutim viile nez ¢inem, je ,,nicemnost* radikalnim pokazenim
a onemocnénim celé volni slozky, projevujicim se zieteln¢€ v konédni a ve

vztahu k bliznimu, k sobé samému i k Bohu.

94) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 87

95) Srv. tamtéz, s. 87

96) Minéna je pochopitelné ,,marnost™, o niz hovoti kniha Kazatel; srv. napt. Kaz 1, 1
97) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 44
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Nejprve je ve svém vzniku a vyvoji sledovana jeji prvni slozka, ,,hnév*
(iracundia). Rodi se v nitru ¢loveéka, tedy v ,.duchu“(@nimus),’® ,,srdci* (cor) a
»Citu* (affectus), dale postihuje vnéjsi projevy, ,,gestikulaci (signum), ,,tvar
(facies), ,,osloveni‘ (affatus) a konci v oteviené agresi ,,slovem* (in verbo),
»kiikem*® (in clamore) a snad az fyzickym nasilim, ,,v plisobeni‘ (in effectu).
Hnév takto ni¢i nejprve nitro ¢lovéka, posléze deformuje jeho zevnéjsek i
komunikaci, a kone¢né ohrozuje blizniho a tim 1 celé spolecenstvi.

wZavist (invidia) je diky svému dlouhodobé&jsimu charakteru jesté
radikalnéj$im naruSenim vztahti s bliznimi. Popsana je opét odstupiiovang,
nejprve jako prosta zavist, posléze jako Skodolibost a nakonec jako chlad vici
cizi ,,chudobé* (mendicitas), v ¢emz miizeme vidét nejen zradu na
frantiSkanském idealu, ale piimo snad i lhostejnost ke Kristu, pfitomném
v chudych bliznich.

,,Akédie“ je uz od dob poustnich otcti povazovana za jednoho

wewr

,omrzeni duchovnimi dobry*,'® jakési zatméni celého Zivota pondkud

piipominajici onemocnéni depresi, z néjz se potom dle Bonaventury rodi ,,zla
podezirani* (suspiciones malae) vuci ostatnim, pochybnosti a ,,rouhavé
myslenky* (cogitationes blasphemae), coz se konecn€ projevuje navenek

v ,,zlomyslnych nactiutrhanich® (detractiones malignae). Chovani ¢lovéka
stizené¢ho ,,akédii* nam Bonaventura pfiblizuje také ve spisu De perfectione
vitae ad sorores. Nestastnik (resp. nest’astnice) je ,,vlazny, ospaly, necinny,
ptichazi pozd¢ ke spoleénym modlitbam, je liny zpivat, ochabuje v zahanéni
malétnosti, nesoustiedi se pfi hovoru, neni oddany pii msi, je smutny ve tvaii a
omrzely v cele.«!!

Ponékud cize na nas mlize piisobit chapani ,,akédie”, kterou mame pro jeji

blizkost depresi tendenci chéapat spise jako onemocnéni, za néz ¢loveék nenese

98) V nasem spise se ¢asto objevuji slova animus a anima. Animus ptekladam ,,duch®, anima
»duse®. Pouziva-li Bonaventura téchto slov vice méné synonymné ¢i ma-li v amyslu mezi nimi
rozliSovat pokladam za nejisté. V piipadé De triplici via bych se ptiklanél spise k tomu, ze jich
uziva bez zietelnéjSiho rozliseni.

99) Srv. VENTURA, Véclav. Spiritualita kiestanského mnisstvi 1, Od prapocatkii po svatého
Jana Zlatotistého. 1. vyd. Praha : BENEDIKTINSKE ARCIOPATSTVI SV. VOJTECHA A
SV. MARKETY 2006. s. 164-169

100) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 45

101) Perf. vit. 1; ptel. J.V.
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zodpovédnost, jako hiichu, a to dokonce htichu dosti zdvazného. Ve vsi své
cizosti mize toto pojeti pfipomenout nékteré dnes ponékud opomijené aspekty
podobnych stavii duse, naptiklad pravé nemalou miru odpovédnosti, kterou
Clovek nese za své aktudlni rozpoloZeni, nemluvé o té, kterou neseme za

ptisobeni tohoto rozpoloZeni na okolni svét.

1.7.

Po ,,vyburcovani* ,,bodce svédomi®, které spocivalo v uvazovani o
individualni existenci z hlediska jeji upadlosti a tedy ve zpytovani svédomi co
do osobnich hiichli, mé byt tento ,,bodec ,,naostfovan sebepoznanim*
(exacuendus in circumspectione sui).

K tomuto ,,sebepoznani dochazi zasazenim Zivota jednotlivce do
spasnédéjinného kontextu. Pozornost se piesouva od jednotlivych prohieskl na
situaci ¢loveéka pred Bohem, z niz Bonaventura vyzdvihuje tfi jeji aspekty.

Prvnim z nich je smrtelnost. Svédomi se zostfuje soustfedénim na
nevyhnutelnost ,,dne smrti* (dies mortis) a uvédoménim si toho, zZe tento den
muze piijit kdykoli.

Druhym vyznacnym aspektem lidské situace je jeji vykoupenost. Ma se tedy
rozvazovat o krvi, ktera byla na kiizi prolita pro ,,vyburcovani (excitando),
»omyti“ (abluendo) a ,,obmékceni (mollificando) lidského srdce. Z Kristovy
ob¢ti vSak plyne zavazek: pro Bonaventuru je takika nemyslitelné, Ze by se
Clovek, védomy si toho, ze pro n€j byla prolita Kristova drahocenna krev, se
v§im nasazenim nesnazil zvitézit v boji se svymi hiisSnymi sklony. Obét’, ktera
je vyrazem a vyjadienim Bozi lasky, mé lidské srdce proménit, motivovat a
uschopnit k laskyplné odpovédi na nezmérnou lasku Bozi.'”

Tieti aspekt lidské situace pfed Bohem bychom snad mohli nazvat provinilosti
¢1 vydanosti soudu. Bonaventura vyzyva k rozvazovani o ,,tvafi soudce* (facies
ludicis), ktery je ,,neomylny* (infallibilis), ,,neoblomny* (inflexibilis) a
kterému ,,nelze uniknout* (infugibilis). Pon¢kud désivy obraz Boha, ktery na
tomto misté Bonaventura nac¢rtava, bychom snad mohli chapat ve svétle jinych

mist'” ani ne tak jako vyjadieni autorova nazoru na Bozi povahu, ale spie

102) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 97-100
103) Srv. napt. Brevil. prol. 5, 2
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jako snahu v§emozné motivovat sebezatvrzelejSiho hiisnika k ctnostnému
zivotu a chvale Bozi, aby tak mohl na vys$ich stupnich duchovniho vystupu
dojit k adekvatnéjsimu poznani Bozi dobroty. Zistava otazkou, neni-li takovy
postup v jistém rozporu se zjevenim v Kristu, v némz se bez ohledu na
odmitani stava Bih bezmocnym a vydanym do lidskych rukou, aniz by se
uchyloval k podobné vychovné strategii. V kazdém piipadé miZeme
konstatovat, Ze se v celém tomto oddilu Bonaventura snazi vS§emi moznymi
prostiedky pohnout k usili na duchovni cesté a nejriznéjSimi zptsoby vyjadrit
naléhavost lidské situace.

Kone¢né zbyva dodat, Ze zde miize piekvapovat velmi soucasné ptsobici
pojeti Eloveka.'™ Dalo by se snad s jistou nadsazkou fici, e Bonaventura
lidské byti chape ,,z jeho Casovosti* jako jakési ,,bytostné provinilé byti
k smrti*. Partii lidského zivota vSak nevidi (a zfejmé by ve své dob¢ vidét
nemohl a snad ani v dob¢ jiné vidét nechtél) rozehranou bez krale: nejen ze pro
néj hlas svédomi nalezi nebeskému Soudci, ale pfedevsim je pro néj lidska
situace 1 ve své provinilosti situaci vykoupenou, a tak 1 ve v§i ohrozenosti

nikoli beznadéjnou.

1.8.-9.

Timto oddilem se dostdvame na konec ocistné fdze meditace. Zatimco
v ptedchozim byl ,,bodec svédomi‘ zpytovanim vyburcovan a naostien
uvazovanim o osobni situaci ¢lovéka pted Bohem, ma byt nyni nélezité
,napiimen* (rectificandus),'® coz se d&je ,,uvazovanim o dobru* (in
consideratione boni). Zda se, ze nas Bonaventura potom, co nam postavil pred
oCi otfesné divadlo minulych hiicht a pfedvedl ndm nanejvys naléhavou
lidskou situaci s jeji vydanosti smrti a soudu, vraci na zacatek, abychom, ted’
uz nalezité motivovani, bojovali proti kofeniim vSeho zla, totiz proti

,nedbalosti, ,,zadostivosti a ,,nicemnosti*, misto abychom jim opét podléhali.

104) Narazim na Heideggerovy analyzy z druhého oddilu Byti a casu; srv. HEIDEGGER,
Martin. Byti a cas. 1. vyd. Prel. Ivan Chvatik, Pavel Kouba, Miroslav Petficek jr. Jifi Némec.
Praha : OIKOYMENH 1996. s. 266-365. Nechci tim pochopitelné v zadném ptipad¢ fici, ze by
snad Bonaventura ,,ptedb&hl svoji dobu®. Domnivam se, Ze by podobné paralely bylo mozné
chépat spiSe jako poukaz k teologickym kotentim lecéeho v soudobé filosofii.

105) Rectificandus zde neznamena jen ,,naptimeni* svédomi, ale i jeho zaméteni spravnym
smérem; bylo by tedy mozné piekladat i volnéji, ve smyslu ,,zaméfeni® ¢i ,,namifeni®.
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Proti ,,nedbalosti* se bojuje ,,horlivosti (strenuitas), jejimz nabytim je
podminéno pfijeti dober ostatnich, obdobné jako je ,,nedbalosti pfipravovana
puda pro bujeni hiiSnych sklond. ,,Horlivost* je popséana jako jakasi ,,Zivotni
sila ducha* (vigor animi), ktera uschopiuje k nalezitému vykonévani
,bozskych dél* (opera divina), tedy povinnosti, které byly dik ,,nedbalosti*
je stézi mozné vitézné bojovat, aniz by ¢lovek konal ve své kazdodennosti to,
co mu nalezi. Dlouhodobym vykonavanim povinnosti se tyto stavaji snazsimi,
namisto namahy ptinasSeji radost, a stavaji se tak zdkladem, na némz je mozné
dale stavét.

Nasledujici ,,ptisnost™ (severitas) se tyka ¢lovéka samého, nikoli jeho okoli.
Tato vlastnost je nejen spolehlivou obranou pted vSemi formami zadostivosti,
ktera se ostatné v Bonaventurové popisu'® jevi predeviim jako jakasi
pohodlInost a laxnost vici vlastnim choutkam, ale zaroven uschopiiuje
k opravdové lasce k zivotu ,,v chudobé a nevaznosti.!”” Uz zde prosvita
frantiSkansky duch Bonaventurovy mystiky, ktery se naplno projevi
v nasledujicich kapitolach.

,Dobrotivost™ (benignitas) coby pravy opak ,,nicemnosti*“ (nequitia) ptinasi
hlubokou vnitini radost. Namisto ,,hnévu®, ,,zavisti“ a ,,akédie*, které
znetvoruji vnitini Zivot i1 vztahy ¢lovéka jatého ,,ni¢emnosti®, nastupuje jako
protiklad ,,hnévu‘ ,,benevolence* (benevolentia), tj. schopnost a zvyk jednat i
v situacich, které by mohly vyvolat hnév, dobrotivé a velkodusné, ,,tolerance*
(tolerantia) coby opak ,,zavisti“ a konecné ,,vnitini radost™ (interna laetitia)
jako protipdl ,,akédie”.

Ocistna faze meditace tim konc¢i. Bonaventura upozoriuje, Ze tato cviceni
neni bezpodminecné nutné provadét v uvedené posloupnosti. Maji se nicméné
procvicovat tak dlouho, dokud se nedostavi ,,klid a jasnost* (tranquilitas et
serenitas) a konecné ,,duchovni radost* (spiritualis iucunditas). Dosazenim
této mety konci piipravna faze mystické cesty a ,,duch je pfipraven smétovat
vzhiiru® (promptus est animus, ut sursum tendat). Utéchou v neradostném a

obtizném zpytovani svédomi a cviceni v boji proti hiichu mize byt ujisténi, ze

106) Srv. Tripl. via 1, 5
107) Srv. BONAVENTURA, De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 47
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,»tato cesta tedy zacina u bodce svédomi a konci citem duchovni radosti; cvici
se v bolestech, konci vsak laskou.* (incipit ergo via ista a stimulo conscientiae,
et terminatur ad affectum spiritualis laetitiae, et exercetur in dolore, sed

consummatur in amore)

1.10

Po ocistovani nasleduje na cesté¢ meditace faze osviceni. Dusevni mohutnost,
ktera se zde cvici, je ,,paprsek nahlédnuti* (radius intelligentiae). Bonaventura
pracuje s metaforou svételného paprsku, ktery se nejprve zaméti do minulosti,
v niz osvétli ,,odpusténa zla* (mala dimissa), nasledn€ se zaméti na dobrodini,
ktera Buh daruje v tomto Case, nakonec pak se paprsek obraci k zaslibenym
vécem budoucim, k eschatonu. Tuto pasaz lze tedy chépat i jako uvazovani o
individualnich d&jinach spasy.'®

Na prvnim mist¢€ se ,,paprsek nahlédnuti* znovu zamétuje na diive spachané
htichy, které uz byly zvazovany v piedchozi ¢asti. Kromé toho se mé uvazovat
1 0 dobrech, jejichz pozbyti jsme byli hodni a kone¢né o zlech, do nichz bylo
mozné padnout z Boziho dopusténi. Pozornost rozjimajiciho se zde oproti
piredchozimu nema zamétovat ani tak na minulé hiichy jako spise na Boha,
ktery nejen ze hiichy odpousti, ale rovnéz na ¢lovéka nedopousti lecktera zla,
kter4 by snad tento za své nepravosti zasluhoval. Namisto ,,roztrpéeni'® duse
ma nasledovat ,,cit vdécnosti“(affectio gratitudini). VdéEnost je pfirovnana
k ,.teplu‘ (calor), které je vyvolano ,,jasem* (splendor) nebeského osviceni.
Podobna metafora se vraci v zavéreéné &asti,''” kde se tyka jednotlivych osob
Bonaventura Duchu svatému, ,,jas* (splendor) Synu a ,,svétlo (lux) Bohu Otci,
muzeme snad vdécnost, kterou je duse ,,rozehiivana®, chapat jako ptisobeni

, o Co eyl 11
Ducha, nésledujici po osviceni ,,jasem* druh¢ bozské Osoby.

108) Srv. tamtéz, s. 47

109) Srv. Tripl. via 1, 6

110) Srv. Tripl. via 3, 11

111) K ,tepelné* metaforice u Bonaventury srv. napt. Leg. mai. 9, srv. t¢Z BALTHASAR,
Hans Urs von. The Glory of the Lord : A theological aesthetics, volume 2, Studies in
theological style : clerical styles, translated by Andrew Louth, Francis McDonagh, Brian
McNeil C.R.V.; edited by John Riches. Edinbourgh 1984. s. 272-273
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Nakonec se objevuje jesté dalsi rozdéleni hiichi ¢i zel. Bonaventura v tomto
oddilu rozliSuje ,,zla spachana* (mala comissa) od takovych, ktera bylo mozné
spachat (possibilia). Oboji se €leni na spachana z ,,nouze* (necessitate),
»slabosti® (infirmitate) a ,,zvracenosti (voluntatis perversitate). Znovu se
setkdvame se stupiiovanim zavaznosti prohteskt a také hloubky vnitini

deformace vule.

1.11.

,Paprsek nahlédnuti* se bude dale zamétovat na dobrodini piijimana
v soucasnosti. Ta jsou trojiho druhu, totiz tykajici se pfirozenosti, svatostného
zivota a ,,ptehojného obdarovani (donum superabundantiae), tj. obdarovani,
které svou nesmirnosti odpovida spiSe Bozi §tédrosti nez lidskym potifebam.

»Naplnéni pfirozenosti® (complementum naturae) vidi Bonaventura ve tiech
ohledech: jedna se o zdravi a dokonalost nalezejici t€lesnosti, posléze
smyslovosti a konecné dusi. V ptipadé télesného zdravi je zdiraznéna
,neporusenost udu‘‘(membrorum integritas) a ,,jejich zdravé
spojeni‘‘(complexionis sanitas). Na tfetim misté¢ pak Bonaventura jmenuje
,»vznesenost pohlavi® (sexus nobilitas). T¢ miizeme rozumét bud’to jako
vzneSenosti, kterd nalezi obéma pohlavim bez rozdilu, a dobrodini by pak
spocivalo v tom, Ze je ¢lovék, muz ¢i Zena, obdafen zdravou pohlavnosti, nebo
ji mtizeme rozumét jako vzneSenosti, nalezejici pouze pohlavi muzskému, a
dobrodini by pak spocivalo v tom, e Bith adresata spisu''? obdafil
vznesengj$im ze dvou pohlavi. Vzhledem k tomu, Ze Bonaventura toto misto
dale nerozvani, mizeme ho chapat obéma zpisoby, ackoli druhy z nich je
vzdor jisté antipatii, kterou dnes miize vzbuzovat, pravdépodobné blize
svétcovu chapani nez prvy. Argumentem pro takové Cteni je i to, ze ve spise De
perfectione vitae ad sorores, ur¢eném fadovym sestram, nalezneme sice leccos
0 ,,panenstvi® (virginitas), zv1a§té v souvislosti s ,,pokorou* (humilitas),'” o
,»vznesenosti pohlavi® vSak ani zminku.

Z oblasti smyslovosti Bonaventura jmenuje pouze zrak a sluch, pfifazuje

k nim nec¢ekané i ,,zfetelnost feci (sermo discretum), tedy patrné schopnost

112) Z bezprostiedné nasledujiciho vyplyva, ze jde o knéze.
113) Srv. Perf. vit. 2
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srozumiteln¢ artikulovat.

Ptfirozena dobrodini, kterych se dostalo dusi, jsou rovnéz trojiho druhu :
,»vrozena bystrost® (ingenium clarum), ,,spravny usudek* (iudicium rectum) a
»duch, obraceny k dobru* (animus bonus).

Spole¢nym jmenovatelem vSech téchto obdarovani je to, Ze sice nalezi do

oblasti pfirozenosti, nejsou ale véci nikterak samoziejmou.

1.12

,Pomoc milosti* (adiutorium gratiae) zde znamena predevsim otevienou
moznost svatostného Zivota.''* Agkoli uZ zné a poklada za zavazny pocet
sedmi svatosti,'” &leni zde Bonaventura ,,pomoc milosti* potrojn&. Na prvnim
mist jmenuje kiest''® jako svatost, kterd ,,smyva vinu* (delevit culpam),
,havraci nevinnost® (restituit innocentiam) a ,,ud¢luje spravedlnost (contulit
iustitiam). Clovek se diky kitu stava ,,hodnym vééného zivota“. Dalsi
zminénou milosti je ,,milost pokani* (gratia poenitentialis). Ta je dana
s ohledem na ,,potiebu Casu* (temporis opportunitas), ¢imz je patrné¢ minéna
faze d&jin spasy mezi padem a parusii, v niz je pro lidskou hiisnost pokéani
tteba; dale s ohledem na ,,vili duse® (voluntas animi), coz pravdépodobné
znamena, ze tato svatost vychazi vsttic potfebé duse, kterd zhtesila. Tieti
ohled, tedy ,,vzneSenost nabozenstvi* (religionis sublimitas) by snad mohl
znamenat piednost kiest’anstvi jako nabozenstvi milosti a obraceni pred
ostatnimi nabozenstvimi. ,,Pokéni* rozumim vzhledem ke kontextu v prvni
fad¢ ve smyslu svatostném. Jinou moznost nabizi ve svém vykladu
Schlosserova:''” chape ,,pokéani* ve smyslu rozhodnuti k Zivotu podle
evangelnich rad, tedy v podstaté vstup do nékterého z zebravych fadia. Potom
by ,,potfeba ¢asu‘ znamenala zv1astni ,,kairos* déjin cirkve, v némz vystoupil
sv. FrantiSek a objevily se fady mendikantt. Tyto fady by pak byly odpovédi
na zvlastni dobovou ,,potfebu duse* a mély by pfispét k veétsi ,,vzneSenosti*

kiest’anstvi.

114) Bonaventurova nauka o milosti je jinak dosti bohatd a komplikovana, srv. SCHLOSSER,
Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 111-115

115) Srv. tamtéz s. 102; srv. téZ Brevil. 6, 3

116) K Bonaventurové teologii kitu srv. Brevil. 6, 7

117) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 49
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Vzhledem k tomu, ze se v tomto oddile Bonaventura nevyjadiuje ptilis
jednoznacné, je mozno pfijmout i tuto moznost.

K pomoci milosti nélezi i ,,milost knézstvi““(gratia sacerdotalis), tedy svétost
svéceni. Z tohoto mista''® 1ze usoudit, Ze adresatem spisu byl ¥adovy knéz.
Knéz je pro Bonaventuru rozdélovatelem ,,slov zivota* (verba vitae), a to ttemi

zpusoby: tim, ze vyucuje a kéze, odpousti hiichy a vysluhuje eucharistii.

1.13

Po darech pfirozenych a darech milosti pfichdzi na fadu ,,ptehojné
obdarovani* (donum superabundantiae), které, jak uz bylo fe¢eno, odpovida
spiSe nez lidské potiebnosti Bozi §tédrosti. ,,Pfehojné obdarovani* tak odkazuje
k nezmérnosti Bozi lasky, coz je aspekt, ktery je v nésledujicich kapitolach
bohat8 vyt&Zen: je tim, co v nasledujicim'"® umoZiiuje a vyvolava mystické
,Vytrzeni® (excessus).

Clovéku je tedy darovan ,,cely vesmir” (totum universum) a naleZité misto
v ném. ,,Dolni ¢ast* (inferiora) vesmiru, tj. stvofeni, které neni obdareno
,.,duchem*,'® je ur&ena k tomu, aby ¢lovéka poslouchala, ,,&ast stiedni (paria),
tedy v lidsky svét, je urcena k tomu, aby se v ni ¢lovék osvédcil laskou a ziskal
tak ,,zasluhu‘ (meritum). Z ,horni €asti (superiora) vesmiru je pak ¢lovéku
darovana ,,zastita* (patrocinium), tedy pomoc and¢€lt a pfimluva svatych.
Nedosti viak na tom. Clovéku je darovan i Bozi Syn, a to tak tiplné a cele, jak
je to jen mozné: vtélenim se stava ,,ptitelem a bratrem® (frater et amicus) lidi,
¢imz jsou tito zahrnuti do ptatelského az piibuzenského svazku s Bohem.

V pasijovém utrpeni se Bozi Syn obétuje jako ,,vykupné* (pretium) za spasu

121 122

svéta = a konec¢né se daruje v eucharistii “~ jako pokrm a vstupuje tak do
samotného nitra véticich. Na to navazuje ptsobeni Ducha svatého, kterym je
lidska duse uvadéna do hlubsiho spolecenstvi s Bohem: stava se jeho

Lpritelkyni* (amica), ,,dcerou’ (filia) a nakonec i ,,nevéstou‘‘(sponsa).

118) V textu piesné stoji : ...dedit gratiam sacerdotalem, per quam te fecit dispensatorem
doctrinae, dispensatorem indulgentiae et dispensatorem eucharistiae (zvyraznil J.V.)

119) Srv. napt. Tripl. via 2, 5

120) Srv. Tripl. via 3, 2

121) Neni zcela zfetelné, jaka soteriologie je zde v pozadi; fe€ o ,,vykupném® by snad mohla
poukazovat az k prastaré nauce origenovské; srv. OTT, Ludwig. Grundriss der Katholischen
Dogmatik. 7. vyd. Freiburg : HERDER 1965. s. 225

122) K nauce o eucharistii srv. Brevil. 6, 9
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Se svatebnim motivem, zde pouze naznacenym, se budeme podobn¢ jako s

motivem vSse prekracujici Bozi lasky setkavat i v dalSim textu.

1.14.

Na konci cesty osviceni se ma paprsek nahlédnuti ,,obratit k prameni
veskerého dobra® (est reflectendus...ad fontem omnis boni), a to tim, Ze
nejprve meditujici pfemysli o ,,zaslibené odméné* (praemia promissa), a
potom se zamétuje na samotného Darce. K eschatologické odméné patii
v prvni fad¢ ,,odstranéni vSech zlych véci (amotio omnium malorum) jako
podminka dokonalé blazenosti. Dale ke konci vekii ndlezi ,,shromazdéni vSech
Svatych® (associatio omnium Sanctorum), tedy obnoveni hichem a smrti
porusenych a pferusenych vztahli. Nakonec nasleduje ,,napInéni vSech tuzeb*
(impletio omnium desideriorum) v Bohu samém. Ten je sdim zdrojem
veskerého dobra, ba Dobrem samym, a to takovym, Ze zcela a naprosto
prevysuje a prekracuje veskerou lidskou predstavu. K tomuto svrchovanému
Dobru nalezi i to, Ze se chce se stvorenim sdilet. Podminkou dosazeni tohoto
Dobra je laska k nému, prevysujici lasku ke vS§emu ostatnimu stvofeni, tedy
laska k Bohu kvili nému samému.'*

Na tomto oddilu stoji za povSimnuti, Ze ,,paprsek nahlédnuti“ naléza Boha
pravé tehdy, kdyz se zam&fuje na budoucnost.'** Interpretace, ktera by proto
z Bonaventury dé¢lala ptfedchtidce soucasnych ,,budoucnostné* orientovanych
myslitelﬁ,125 by byla jisté az pfili§ odvazna. Snad bychom mohli spise brat
tento text jako tiché a pomérné nendpadné svédectvi o tom, Ze ,,nepredméetna®,
,budoucnostni* orientace byla v kiest'anském mysleni zcela pfirozen¢ ziva

odedavna.

123) K ptivodné augustinskému motivu lasky k Bohu kviili nému samému srv. AURELIUS,
Augustinus. Krestanskad vzdélanost : De doctrina christiana. 1. vyd. Prel. Jana Nechutova.
Praha : VYSEHRAD 2004. s. 65

124) Je treba pfiznat, Ze slovo o budoucnosti pfimo nepadne. Ale vzhledem k tomu, ze zde
Bonaventura pracuje s potrojnou strukturou, kterd ma raz ¢asovosti a ze je fe¢ o Bohu

v souvislosti se zaslibenou (budouci) eschatologickou odménou, lze snad pokladat tuto
interpretaci za inosnou a zaloZenou v textu samém.

125) Mysleni jsou napt. prof. Milan Balaban ¢i prof. Ladislav Hejdanek; srv. napf.
BALABAN, Milan. Tdzdni po budoucim. 1. vyd. Praha HERMANN : 1998; HEJDANEK,
Ladislav. Filosofie a vira. 1. vyd. Praha : OIKOYMENH 1990.
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1.15.-17.

V priibéhu cesty k zavrSeni se v meditaci cvici dal§i mohutnost duse, totiz
»plamének moudrosti* (igniculus sapientiae). Ten se ma ,,shromazd’ovat*
(congregandus), ,,vznécovat® (inflammandus) a ,,pozdvihovat* (sublevandus).
Toto cvi¢eni mé v celku spisu vyznacné misto. Objevuji se v ném nove a
pfedevsim pohromadé dva kli¢ové motivy, které se budou v dalS$im textu
vicekrat vracet, totiz motiv svatebni a motiv apofaticky. Jejich souhra i jejich
napéti jsou pro Bonaventurovu mystiku charakteristické a pravé v tomto oddilu
snad mizeme najit kli¢ k jejich propojeni, totiz touhu, kterd se upina k
,Zenichovi®, ktery nicméné& postrada pozitivni uréeni a hovoii se o ném
jazykem apofatiky.'?® Pravé v pasazich, které maji charakter negativni teologie,
tj. zde a na samém konci tieti kapitoly, se zda, Ze tato touha, zaméfena
z pohledu svétského jaksi do prazdna, spociva ve stalém prohlubovani a
sebeptekracovani, aniz by nachéazela své pozitivni naplnéni. Ackoli v naSem
spisu nalezneme 1 pasaze jiného vyznéni, mizeme snad vzhledem
k Bonaventurové oteviené sympatii k dionysiovské tradici apofatické
teologie'?” pravem tento zpiisob &teni jeho d&l upfednostiiovat.

Vratmé se ale nejprve na zacatek meditacni cesty k zavrSeni.
»Shromazd’ovani plaménku moudrosti* je metaforou pro sousttedéni vsech sil
duse k duchovni praxi. Pravé zde je nejvlastnéj$i misto lidské aktivity: ohen
milosti si ¢loveék arci obstarat sdm nemitiZe, ale dfevo na néj shromazdit
schopen je. Jinde'*® nas autor tento proces piiblizuje obrazem Elijase na
Karmelu.'” Soustfedéni sil duse se déje tak, ze se ,,ndklonnost odvede ode vsi
lasky ke stvoteni* (per reductionem affectionis ab omni amore creaturae).'™®
Laska ke stvoreni, kterd neni zalozend v lasce k Bohu, ,,neprospiva, a pokud
snad prospivéa, neobCerstvuje, a jeslize i obCerstvuje, neuspokojuje (non

proficit; et si proficit, non reficit; et si reficit, non sufficit).

126) K tématu touhy srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 129-130; ke
zkusenosti s ,,Zenichem® srv. tamtéZ, s. 126

127) Srv. Tripl. via prol..; Tripl. via 3, 13; Itin. 7, 5-6

128) Hex 2, 32; citovano dle SCHLOSSER, Marianne. Setkdani s Bonaventurou. s. 126

129) Srv. 2 Kr 18

130) K pojmu reductio u Bonaventury srv. BONAVENTURA. De reductione artium ad
theologiam=Jak privést umeni zpét k teologii; Unus est magister vester, Christus=Vas ucitel je
Jeden, Kristus, preklad, wvodni studie a poznamky Tomas Nejezchleba s. 37-47
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B! motiv pomijivosti

Bonaventura opét nechavé zaznit uz diive pouzity
stvofeni a jeho vydanosti marnosti. Zaroven je oddaleni lasky od stvotreni
predzvésti tietiho kroku cesty zavrSeni, totiz ,,pozdvihovéani* plaménku. Tehdy
se duse bude muset rozloucit i s obrazy a ptfedstavami o Bohu a tedy se
radikalné oCistit a vzdalit od poslednich zbytkli ndklonnosti ke stvofenym
vécem.

Laska mtize jen stézi zUstat zcela bez predmétu. Naklonnost, kterd se
v ptredchozim uvolnila ze zajeti svéta a stvoieni, se v dalsim kroku,
v ,,roznécovani® (inflammatio) ,,plaménku moudrosti, obraci smérem k lasce
,,Zenichové“. Pov§imnéme si, e se laska do posledni chvile neobraci
k ,,Zenichovi“ samému. Jeho obraz bude muset byt nejprve o&istén od viech
piiméesi smyslovosti, pfedstavivosti a mysleni, aby bylo mozno jej pfijmout
nahou, na nicem stvofeném neulpivajici touhou. Lidska laska se tedy obraci
k lasce ,,Zenichové“, a to ve trojim ohledu: nejprve se naklonnost obraci
k ,,Zenichové“ lasce k ¢lovéku, kterou ,,mize byt doplnén vSechen nedostatek*
(suplleri potest omnis indigentia), potom k jeho lasce k nebeskému Jeruzalému,
skrze niz je mezi blazenymi v nebi ,,hojnost vSeho dobra* (omnis boni
abundantia). Laska se koneéné obraci k samému ,,Zenichovi®, ktery sam je
laska a skrze lasku je ¢loveku tento ,,nejvytouzenéjsi (summus desiderabilis)
pritomen.

Zde navazuje tfeti krok, jimz ma byt plamének moudrosti ,,pozdvihovan*
(sublevandus), totiz prvni apofaticky vystup duse k Bohu v nasem spisu.
»Plamének moudrosti* se nejprve pozdvihuje ,,nade vSe vnimatelné* (supra
omne sensibile), potom nade vSe ,,predstavitelné* (imaginabile) a konecné i
nade vSe ,,inteligibilni* (intelligibile). Kazdy tento krok Bonaventura
nékolikanasobné rozéleiiuje a zakoncuje slovy o tom, Ze ,,Zenich® neni
piistupny zminénym duSevnim mohutnostem, nybrz ,,pouze touze* (fotus
desiderabilis). Je pozoruhodné, ze zde Bonaventura, ackoli v pfedchozim
pojednava o lasce,"? vyzdvihuje nejvyse pravé touhu, jako by svou

principialni nenaplnénosti byla pravé ona kralovskou cestou k Bohu.

131) Srv. Tripl. via 1, 5
132) Srv. Tripl. via 1, 16
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1.18.-19.

Prvni kapitolu, vénovanou meditaci, uzavira ptidavek ¢i doplnéni —
corollarium. Bonaventura v ném upozoriiuje, ze postup v trojkroku ocisténi,
osviceni a zavrSeni neni vyhrazen pouze pro rozjimani o Pismu, nybrz se podle
tohoto schématu ma ftidit ,,kazd4a meditace* (omnis meditatio). Kazda se totiz
tyké bud'to ,,dél lidskych* (opera humana), kterym odpovida hierarchicky akt
ocisteéni, ,,d€l bozskych* (opera divina), kterym odpovida akt osviceni, nebo
,principt (principia) téchto d¢l, tedy Boha a duse a jejich spojeni, cemuz
odpovida akt zavrseni.'”® Poznani, kterého &lovek touto cestou nabyva, je
,»poznanim skrze pravou zkusenost™ (cognitio per veram experientiam),
totoznym s ,,pravou moudrosti (vera sapientia).

Na zavér Bonaventura zdlraziuje, Ze v této meditaci ma byt duse angazovana
vSemi silami,134 totiz ,,rozumem, synderesi, svédomi 1 vali*“(secundum
rationem, synderesim, conscientiam et voluntatem)."*> Nasleduje pongkud
nest’astn¢ zvoleny piiklad tohoto napnuti vSech sil k ,,duchovnimu
zvnitinéni*:"*® vychazi se od &lovéka, , ktery znesvétil Bozi chram® (qui
templum Dei violaverit) a jenz ,,mé byt bud’to zahuben, nebo o¢istén narkem
kajicnosti (aut debet disperdi, aut lamentis poenitentiae purgari). Kdyz pak
svédomi dosv&de&i , Ze ..ty jsi ten Elovek*(tu es ille),"*” a je na mist& volit mezi
vécnym zatracenim a pokéanim, vyvoluje si ¢lovek to druhé. Ackoli jde o pouhy
priklad, je na misté poznamenat, ze ptisobi dojmem, jako by se Bonaventura
domnival, Ze rozhodnuti k pokéani je motivovano v prvé fadé strachem
z v&Eného zatraceni, coZ snad lze pokladat za pesimismus pon¢kud piehnany,

nemluvé o tom, Ze je takova motivace v hlubokém rozporu s pozadavkem lasky

k Bohu pro n&j samého."*®

133) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 54

134) Srv. tamtéz, s. 55

135) Synderesis je zde patrné ve svém obvyklém smyslu svédomi ¢i vile, jak o ni Bonaventura
mluvi napf. v Brevil. 2, 11. (k obvyklému vyznamu synderesis srv. t¢Z BONAVENTURA. De
triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 55), nikoli v tom smyslu, jak se objevuje v Itin. 1, 6
(apex mentis seu synderesis scintilla)

136) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 55

137)Srv.2S 12,7

138) Srv. Tripl. via 1, 14
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I kdyz toto misto budeme chépat co nejvstticnéji, totiz v tom smyslu, Ze jde
jednak o pouhy pfiklad a jednak Ze vyjadiuje realisticky Bonaventuriiv pohled
na mnohdy neslavné po¢atky duchovniho Zivota, nelze se ubranit dojmu, Ze se
zde projevuje Bonaventurovo pon¢kud jednostranné soustfedéni na negativni
stranky lidské povahy a lidského zivota. Podobna mista je proto nejlépe Cist ve

svétle takovych, které o Bohu a jeho cestach s clovékem mluvi prihodné;ji.

2.1.

Druhou kapitolu spisu vénuje Bonaventura modlitb¢. Ta je pro Bonaventuru
,,pozdvihnutim srdce a ducha k Bohu;'** tyka se predeviim afektivni stranky
loveka.'*” Mize az zarazet, jak zkratka u n&j pfichazi modlitba prosebna &i
pfimluvna: mnohem spiSe klade diiraz na pocity litosti, vdécnosti a ucty, které
maji modlitbu provazet. Zda se, ze pozemské potieby toho, kdo se modli,
nemluvé ani o potiebach dalsich stvofenych bytosti, v Bonaventurové chapani
mnoho mista nemaji. I pfes jistou pfitazlivost, kterou takto oprosténé pojeti
modlitby mlze mit, se 1ze pfeci jen ptat, neni-li takova koncepce snad az piili§
vzdalena tomu, jak vyucoval modlitb& Jezis.'"!

Hned na zacatku kapitoly jsme znovu ujisténi o tom, Ze se stale jednd o
nabyvani ,,pravé moudrosti“ (vera sapientia). Bonaventura tim navazuje na
konec ptedchozi kapitoly a zaroven odkazuje k prologu, z néjz uz vime, Ze
modlitba je vedle meditace a kontemplace jednim ze tfi ,,zpisobtli cvi¢eni* na
nasi ,,trojité ceste®, kterd ma cela za sviyj ucel pravé nabyti této ,,pravé
moudrosti®.

Bonaventura rozlisuje tfi ,,stupné neboli ¢asti“(tres gradus sive partes)
modlitby: ,,oplakévani bidy* (deploratio miseriae), ,,prosbu o milosrdenstvi‘
(imploratio misericordiae) a ,,prokazovani Ucty* (exhibitio latriae). V nich

muzeme snadno rozpoznat v naSem spisu takika vSudypfitomnou strukturu

trojiho hierarchického aktu.'*

139) SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 128

140) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s.29
141) Srv. Mt 6, 9-13 a synoptické paralely

142) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 56
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Bonaventura zdiraznuje, ze ,, kazda dokonala modlitba musi mit tyto tii
Casti (omnis perfecta oratio debet habere istas tres partes). Kazdy nasledujici
stupen nutné ptedpoklada piechozi a modlitba musi patrné vzdy zahrnovat
prvky vyznani viny i prosby o milost. Tato mysSlenka je ponékud podeziela: 1ze
se ptat, zda je skute¢né bezpodmine¢né nutné k prosbé o milosrdenstvi nejprve
oplakavat bidu a stejnétak zda je vzdy bezpodminecné nutné k prokazovani
ucty a klanéni podstoupit oba pfedchazejici kroky. Neni naopak pfinejmensim
myslitelnd situace modlitby, ktera nezahrnuje napt. vyznani viny ? A byla by
takova modlitba nutné ,,nedokonala“? Jak se zda, Bonaventura takovou

moznost neptipousti.

2.2.

Kapitola o ,,oplakavani bidy“(deploratio miseriae)'* opét li¢i v temnych
barvach situaci ¢lovéka pfed Bohem. Nejedna se zde o osobni zpytovani
svédomi jako v prvni kapitole,'** nybrz o spasnéd&jinnou situaci padlého
&lovéka obecnd.'*

,»Oplakavani bidy* ma zahrnovat ,,zarmutek*(dolor), ,,stud“(pudor) a
strach(timor)."*® , Zarmutek* se vztahuje k minulé dimenzi lidského byti; je
pocitovan kvuli ptekracovani prikdzani, provinéni a z toho vyplyvajicimu
pozbyti zivota v jeho plnosti, tedy v Bozim pratelstvi. K pfitomnosti se
vztahuje ,,stud za soucasnou situaci ¢lovéka. Ten po padu neni vice
neporusenym Bozim obrazem, neni svobodny a vzneSeny, ale naopak hiichem
zohyzdény, zotroCeny a ponizeny. V ponékud naturalisticky plisobicim popisu
lidského padlého stavu, ostie kontrastujiciho s prvotni neporusenosti, jako by
se jiz ohlagovala vrcholna &ast dila,'*’ licici podobny a v této podobnosti tim
budoucnosti, totiz nevyhnutelného spravedlivého odsouzeni, pekla a vé¢né

smrti. Neni divu, ze takova perspektiva vzbuzuje ,,strach.

143) Je otazkou, zda by nebylo mozno chépat takové ,,oplakavani* jako mystickou techniku,
tak jako to s obdobnymi jevy v mystice zidovské d€la Mose Idel. Srv. IDEL, Mose. Kabala,
nové pohledy. 1. vyd. Piel. David Biernot. Praha : VYSEHRAD 2004. s. 107-120

144) Srv. Tripl. via 1, 3-7

145) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 57

146) Zde Bonaventura ziejmé cerpa z Richarda ze sv. Viktora. Stv. BONAVENTURA. De
triplici via / Uber den dreifachen Weg. s.57

147) Tripl. via 3, 3
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Vzhledem k tomu, Ze se tato pasaz vztahuje spise k lidské situaci jako takové
nez k jednotlivci, nelze vyloucit, i kdyz to Bonaventura vyslovné nefika, ze
»oplakavani bidy* mize a ma byt i zastupné, tedy Ze modlitebnik miize takto
,oplakavat“ osud lidského rodu,'* ba snad i celého stvofeni, a pfipravovat tim
cestu k ptijeti milosti i pro ostatni. U svatého Bonaventury, o némz se jeho
ucitel Alexandr Halesky vyjadfil v tom smyslu, Ze se mu zda, jako by se jej ani
netykal Adamiv hiich,'® by se takovy piistup dal otekavat, nemluvé o tom, e
by takové ¢teni ponékud zjednodusilo vstiicné porozumeéni piedchozimu
oddilu. Je nicméné nutné konstatovat, ze zde slovo o zastupnosti nepadne.
Nemizeme tedy navrhované ¢teni vyloucit, ale ani jej nemlizeme pokladat za

prokazatelné spravné.

2.3.

Po ,,oplakévani bidy* nasleduje ,,prosba o milosrdenstvi (imploratio
misericordiae), tedy prosebna modlitba ve vlastnim smyslu.'>°

Ten, kdo se modli, ¢ini tak v Duchu svatém, ktery jej naplnuje ,,nadbytkem
touhy* (affluentia desiderii). Stoji za povSimnuti, Ze se zde opét objevuje motiv
touhy,"' pro Bonaventurovo pojeti mystického vystupu v jistém smyslu
centralni."** Duchovni cesta, pfirovnavana &asto k putovani do zaslibené zems,
jez ma i1 na vrcholnych svych stupnich podobu pohybu vytrzeni (excessus) ¢i
piechodu (transitus), se vyznacuje ve zvlastnim smyslu praveé timto
rozpolozenim. Déno je to tim, Ze ve stavu pozemského putovani ma sebehlubsi
zkuSenost s Bohem trpkou pfichut’ exilu a bezdomovi, nebot’ se nikdy nedéje

1N pa‘[ria“15 3

a nezahrnuje pravou plnost. Zaroven se lze ale domnivat, ze pro
Bonaventuru tato nenaplnénost zakladajici touhu neni jen nasledkem padu,

nybrz ze vyplyvé z Bozi nekone€nosti a neuchopitelnosti.

148) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 57

149) Srv. POSPISIL, C. V. Soteriologie a teologie kize Bonaventury z Bagnoregia. s. 14
150) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 57

151) Srv. Tripl. via 1, 17

152) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 129-130

153) Srv. tamtézZ s. 84
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Bonaventura zde cituje znamé misto z listu Rimanaim."** Duch svaty ¢lovéka
vnitin€ proménuje a vzbuzuje jeho touhu, kterou Bonaventura spojuje
s predestinaci, kitem a shromazdénim véficich v cirkvi. VSechny tyto tii véci
charakterizuje tim, Ze se nam jich dostava ,,skrze Ducha svatého od Otce
v Synu* (per Spiritum Sanctum a Patre in Filio), spojuje je tedy s tajemstvim
promény ¢lovéka pisobenim Ducha svatého; rozvedeni tohoto motivu se
do¢kame na konci kapitoly o modlitb&.'> Uz zde ale miizeme poukazat na to,
ze proména lidského nitra u Bonaventury souvisi s tajemstvim troji¢ni lasky.

,Nadé&jeplnou duveéru® (fiducia spei) daruje modlicimu se Jezis Kristus. Jeho
dilo zde Bonaventura vidi charakterizovano trojim zptisobem: jedna se o
pozemské puisobeni, vrcholici v ukiizovani, dale o vyvyseni do slavy Otcovy a
kone&né& o svatostnou p¥itomnost v eucharistii.'*®

V ,,prosbé o milosrdenstvi“ se 1ze kone¢né spolehnout na pomoc a piimluvu
celé cirkve, predevim svatych v nebi a and&la,"” ale i spravedlivych z cirkve

bojujici.

2.4-5

Prvnim vrcholem ¢ésti spisu, pojednavajici o modlitbé, je tsek 2, 4-8. Cesta
modlitby zde dosahuje az k ,,vytrzeni* (excessus) a tim dochazi svého zavrSeni.
Z toho je patrné, Ze kontemplace, pojednavana v nasledujici kapitole, je vlastné
Lintenzivni podobou modlitby*.'** Podobné jako nebyla zfetelns vedena
hranice mezi ¢tenim a meditaci, neni ani mezi modlitbou a kontemplalci.159
SpiSe se da fici, ze jedna v druhou volné ptechazi, ptipadné ze jedna z druhé
vyrusta, aniz by bylo mozné rozlisit, kde jedna konci a druhd zacina.
»Prokazovani ucty* (exhibitio latriae) je vyhrazeno pouze Bohu a je na misté

ho odliSovat od ucty, prokazované svatym (dulia) a Marii (hyperdulia).160

154)R 8,26

155) Tripl. via 2, 8

156) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 104-110

157) Andélé pro Bonaventuru rovnéz nalezi k cirkvi, srv. BONAVENTURA. De triplici via /
Uber den dreifachen Weg. s. 58

158) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 128

159) Srv. tamtézs. 128

160) Srv. napt. OTT, Ludwig. Grundriss der Katholischen Dogmatik. s. 259-261
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Pokud je tento akt zaméien ke Stvoftiteli, naléza v ném stvofeni svou nejvyssi
distojnost.'®" Toto prokazovani ticty se pro Bonaventuru odehrava ve tiech
krocich, paralelnich s trojim hierarchickym aktem. V kazdém z téchto krokt se
porovnava Bozi dokonalost a lidska nedokonalost, ale postupné roste intimita a
davérnost ve vztahu Boha a ¢lovéka. Proménuje se 1 obraz Boha: na poc¢atku je
jesté nezmérnym a posvatnou bazen vzbuzujicim Otcem, na konci je jiz dusi
bozskym ,,Zenichem®.

Prvnim ze tfi pohybti, kterymi ,,srdce* (cor) prokazuje uctu, je ,.klanéni*
(incurvatio). Projevuje se jim ,,uctivost” (reverentia). Bonaventura vyzyva
k obdivu k bozské ,,nezmérnosti* (immensitas) a uvédomeni si vlastni
»hepatrnosti® (modicitas).

Druhym pohybem je ,,rozsifeni* (dilatatio) srdce. Jeho vysledkem by méla
byt ,,velkodusnost (benevolentia) a ,,dikivzdani“ (gratiarum actio). Uvazovat
se ma o Bozi ,,dobroté“ (benignitas) a vlastni ,,nehodnosti“(indignitas).

Tretim pohybem, ktery ma ,,srdce* vykonat, je ,,pozdvihnuti“ (elevatio) ke
,vzajemnému zalibeni“(complacentia). Zde duse uvazuje o Bozi ,,lasce*
(caritas) a vlastni ,,vlaznosti“(tepiditas). V ptipadé, Ze se tato komunikace
mezi dusi a Svrchovanym déje ,,spravne* (recto ordine), dochazi az
k ,,vytrzeni“. Toto ,,vytrzeni mysli* (excessus mentis) je umoznéno tim, ze
predmét poznani, kterym je Biih, nekone¢né prevysuje poznavaci schopnost
duse. Ta je nucena prekrocit sama sebe, sama sebe se vzdat a vstoupit do
mystické temnoty tichého zakouSeni nesmirnosti Bozi lasky. Prave tato
neschopnost duSe poznat Nepoznatelného je paradoxné nejadekvatnéjsim
zpiisobem jeho poznani.'® V tom mizeme spatfovat dal§i rozvedeni a

prohloubeni apofatického motivu, objevujiciho se uZ v prvni kapitole.'®?

2.6.

V tomto a nasledujicich dvou oddilech Bonaventura podrobnéji a z novych
perspektiv pojednéva o trojim pohybu duse ¢i ,,srdce®, jimZ se prokazuje ucta.

Nejprve se vracime k ,,uctivosti* (reverentia). O Bohu se ma postupné

rozjimat jako o ,,0Otci (Pater) se zietelem na dila stvoreni, vykoupeni a

161) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 58
162) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s. 123
163) Srv. Tripl. via 1, 17
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,vyuceni® (educatio), jako o ,,Panu‘ (Dominus) se ztetelem na zachranu pied
silami zla a dar spolecenstvi a kone¢né¢ jako o ,,Soudci“(ludex), pted nimz se
&lovek citi vinen a ziejmé i vinen je.'®* Toto rozjimani mé byt provazeno stale
vEtsi ,,uctivosti®. Ta se spojuje se stale hlubsi pokorou a ¢im dal ponizenéjSim
postojem dusevnim i t€lesnym: prvnim stupném je ,.klanéni* (inclinatio),
druhym ,,pokleknuti* (genuflectio) a tfetim ,,prostrace*(prostratio). Soub&ézné
s témito zmeénami postoje by se melo proméinovat i sebehodnoceni: postupné se
ma Clovek povazovat za ,,malého* (parvus), ,,nejmensiho* (minimus) a
nakonec za ,,nic* (nullus).

Snad je pravda, Ze se v ramci mystické zkuSenosti dostavuje ¢i dostavovat
muze dojem vlastni nicotnosti. Otazkou ovSem je, zdali se v duchovnim Zivoté¢
patii kracet cestou pokory az k servilité. Lze se ptat, zda by nebylo mozné
uctivat Bozi nezmérnost i jinak nez jakymsi, da-li se to tak fici, zvelicovanim
lidské malosti. Nepostacuje k jejimu zakouSeni uz prosty fakt lidské
konecnosti? A neplyne z podobného zdaraznovani ,,uctivosti* az k uplnému
znicotnéni dosti podivny obraz Boha, ktery nejen Ze zifejmé neni schopen ¢i
ochoten stvofit clovéka, ktery by byl vice nez ,,nic, ale dokonce ma i jakousi
prazvlastni zalibu v tom, kdyz jemu i sobé€ tento jeho zanedbatelny vytvor svou

nicotnost vS§emozn¢ piipomina?

2.7.

,» Velkodusnost® (benevolentia) znamena radost z ciziho dobra, z toho, Ze je
druhy dobry.'® Ma byt prokazovana rovnéZ trojim zpiisobem. Velkodugnost
,velka® (magna) je odpoveédi na uvédomenti si vlastni ,,nehodnosti‘
(indignitas), ale zaroven 1 ,,dokonalosti pfirozenosti“ (complemens naturae).
,» Vet (maior) odpovidéa na Bozi milost, odpusténi hichti a ,,odéni milosti‘

(indumentis gratiae).

164) Nejedna se zde zfejmé o rozjimani o jednotlivych bozskych osobach, i kdyz by se tak
mohlo na prvni pohled zdat. Bonaventura ale nic podobného netika a k tomu bychom pak
museli pfisoudit téeti bozské osobé soudcovskou charakteristiku, coz je jisté pon¢kud
neobvyklé, ba snad i nevhodné.

165) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 58
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Konecné ,,nejveétsi (maxima) je odpoveédi na nezmérné milosrdenstvi, ve
kterém Biih obdarovava nehodného nejen odpusténim a milosti, ale i
»prehojnym obdarovanim® (donum superabundantiae), coz zde snad mize
znamenat, ze Bith daruje hiisnikiim sebe sama, dar jist¢ nade vSe pomysleni a
pochopeni. Vedle snadno rozpoznatelné struktury trojiho hierarchického aktu
se v tomto oddilu znovu objevuji nékteré motivy z kapitoly prvni.'*® Ve
srovnani s ni se zde piesouva pozornost z darti k samotnému Darci. S tim
souvisi, ze se zde oproti prvni kapitole, v niz je mohutnosti zamétujici se na taz
obdarovani ,,paprsek nahlédnuti“, postupné proméenuje ,,srdce®(cor). To se se
nejprve ,,rozsituje* (dilatatur), posléze ,,otevira™ (aperitur) a nakonec
»pretéka” (effunditur). Dlraz se pfesouva na stranku afektivni, na vdécnost a
radost z dobrotivosti Bozi zde a nyni, zatimco paralelni pasaz z prvni kapitoly

smérem k takové radosti pouze ukazuje, a to ve smyslu eschatologickém.'®”’

2.8.

,Zalibeni (complacentia) je zavrSenim cesty modlitby. Jde o lasku, jejimz
bytostnym rysem je radost z druhého a z jeho blizkosti. Jejim projevem je
,,Jozmlouvani* (allocutio)l 68 ,Zenicha“ a ,hevesty®, tedy Krista s dusi. Stale
jesté se nachdzime v ramci kapitoly o ,,prokazovani ucty* (exhibitio latriae),
nicméné miizeme zde sledovat jisty kvalitativni skok. ,,Zalibeni*
(complacentia) uz nemame Bohu ,,prokazovat®™ (exhibere), nybrz ,,opétovat
(exsolvere). Da se fici, ze na tomto stupni zacina byt ¢lovék schopen konani
podobného, nakolik je to mozné, jednani Bozimu.'®” Tim se stava lidské laska
Cloveéka Kristu, které nalezne své bohaté rozvedeni v nasledujicim. Na vrcholu
tohoto ,,zalibeni* Gsti cesta modlitby do ,,vytrzeni mysli“.170 Bonaventura
upozornuje, Ze se pied dosazenim tohoto vrcholu ,,nikdo nema povazovat za

dokonal¢ho* (nemo debet se aestimare perfectum), z c¢ehoz snad miizeme

166) Srv. Tripl. via 1, 13

167) Srv. Tripl. via 1, 14

168) Srv. Tripl. via 2, 4

169) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. .62
170) Srv. Tripl. via 2, 5
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soudit, ze po jeho dosazeni by se jiz ¢lovek za ,,dokonalého* povazovat
sml.'"!

Spojeni s Bohem se d¢je ptisobenim Ducha Svatého, ktery je ptivodcem
,.,podobnosti* (similitudo) lovéka Bohu.'”* Tato podobnost je déna jednotou
viile, tj. lasky, ,,nikoli substance®.'”> K vyjadieni tfech zptisobi tohoto spojeni
Bonaventura pouziva terminologii, kterou Richard ze sv. Viktora popisuje
vnitrotroji¢ni vztahy.'* Poté, co popise toto spojeni pomoci trinitologické
Trojice, vyjadii totéz 1 terminy teologie kiize. Jde o prvni misto, na kterém se
objevuje centralni motiv celého spisu, totiz kiiz. V tizkém sepéti mezi
vnitrotroji¢énimi vztahy a teologii kiiZze se ohlasuje typicky bonaventurovsky
motiv Bozi lasky jako lasky kenotické, ktera pravé ve ,,vyvySeni* Syna ¢lovéka
naléza své nejvlastnéjsi vyjadieni.

Prvnim zpiisobem lasky je ,,laska kvtili Bohu samému® (amor gratuitus),
spocCivajici zde v tom, ze ¢loveék nachdzi ,,zalibeni v tom, Ze nachazi zalibeni
jen v Bohu* (ut...placeat, quod solus Deus placeat sibi). Toto ponékud
kostrbaté vyjadieni chce patrné€ poukazat k tomu, Ze gratuita této lasky
nespociva v prvni fadé v tom, ze je ,,gratis“ darovana Bohu ¢lovékem, nybrz
v tom, Ze mu Biih schopnost takové lasky, kterd je jinak mimo moznosti
padlého stvofeni, sdm zdarma daruje.'” Tato laska u Richarda odpovida prvni
o0sobé Trojice.!”® Pokud je €lovéku darovéna, je pro n&j zarovet ,,ukfizovan
svet” (crucifigitur mundus homini): svét pro ¢lovéka, milujiciho Boha nade vse
a nachazejiciho v této lasce zalibeni, ztraci svou hodnotu, naléhavost a

zadoucnost.

171) Rozdéleni incipientes-proficientes-perfecti, které je zde v pozadi, se objevuje uz u Rehofe
Velikého; Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. Ubersetzt und
eingeleitet von Marianne Schlosser. Freiburg : HERDER 1993 s. 16

172) Srv. tamtéz, s. 61

173) Srv. tamtéz s. 62

174) Srv. tamtéz, s. 62

175) Srv. tamtéz, s. 64

176) K troji¢ni teologii Richarda ze sv. Viktora srv. téZ RICHARD, ze svatého Viktora. Liber
de verbo incarnato = Kniha o vtéleném slove; prelozila Lenka Jirouskova, uivod napsala Lenka
Karfikova,; poznamkami opatrily Lenka Jirouskova a Lenka Karfikova. 1. vyd. Praha :
OIKOYMENH 2000. s. 18-20
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Druhy zptsob, jimzZ se naSe ,,zalibeni* ,,ptfizptisobuje* (coaptetur) Bohu, je
»laska, kterou Bohu dluzime* (amor debitus). V Richardové pojeti nalezi
»amor debitus* treti bozské osobé. U clovéka se tato laska projevuje tim, ze
naléza zalibeni v tom, ,,co se libi samému Bohu* (quod solus Deus placeat
sibi). Mizeme tak mluvit o sjednoceni ¢i alespoii sladéni lidské viile s vali
bozskou. K tomu dokonale dochazi v Kristu, jemuz se ¢lovék touto laskou
pfipodobiiuje i tak, Ze je v ni ,,ukiizovan svétu* (homo crucifigitur mundo). To
muzeme chépat tak, ze se ¢lovek svou vnitini proménou, ktera ma za nasledek
ztratu zajmu o zalezitosti svétské, stava pro svét jakoby mrtvym, ztracenym.
Pravé tim ale mize zvlastnim zpisobem zptitomnovat v tomto svété Bozi
lasku.'”’

Tietim zpisobem ,,zalibeni* je ,,laska z obou smiSend* (amor ex utroque
permixtus), odpovidajici druhé bozské osobé¢. Tato laska se projevuje touhou
po sdileni bozského zalibeni s ostatnimi lidmi. Clovék je v ni ,,ukiizovan kvili
svétu“(crucifigitur...pro mundo) ve smyslu touhy po mucednictvi. Praveé
dychtiva touha po mucednictvi, nikoli jen ochota k nému, je charakteristickym
rysem ,,dokonalé lasky* (charitas perfecta). Lze ptedpoklédat, Ze Bonaventura
mél jako dokonaly ptiklad pravé takové lasky na mysli vedle sv. apostola
Pavla, kterého zde cituje, i sv. Frantiska.'”®

V zé&véru oddilu nachdzime uz na prvni pohled poné¢kud problematickou
myslenku, Ze blizniho ,,nelze milovat jinak nez kvtili Bohu* (non est amabilis
nisi propter Deum). Z kontextu ji snad mizeme rozumét tak, ze zde ma
Bonaventura na mysli lasku, ktera se vyznacuje touhou po mucednictvi ve
prospéch blizniho. O takové lasce by pak snad bylo mozno fici, Ze ji nemé a
sotva miize mit ten ,,kdo by diive nemél dokonalou lasku k Bohu* (nisi prius
perveniatur ad perfectam dilectionem Dei), ackoli ani takové chépani neni

prosto obtizi.

177) Srv. BALTHASAR, Hans Urs von. The Glory of the Lord : A theological aesthetics,
volume 2, Studies in theological style : clerical styles s. 276

178) Srv. Leg. mai. 9. Na této kapitole je v nasi souvislosti pozoruhodné spojeni toho, jak je sv.
FrantiSek ,,roznécovan‘ laskou (coz ma, jak uz vime, pro Bonaventuru trinitologické konotace)
a jeho touhou po mucednictvi.
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Zda je praveé dychtivost po mucednictvi projevem a znamkou ,,dokonalé
lasky* ovSem zlstava otazkou, stejné jako to, zda miize myslenka, Ze je mozno
a zéhodno milovat blizniho jen a pouze kvili Bohu, obstat i mimo kontext,

v ném? ji nachazime, ba obstoji-li dtistojn& i v tomto kontextu.'”

2.9-11.

Nasleduje popis ,,Sesti stupiiii lasky k Bohu.'*

Tento oddil, vybocujici podobné jako posléze cela tieti kapitola z az dosud
dosti dasledné dodrzovaného potrojného Clenéni textu, je patrné nejptihodnéjsi
Cist jako prohloubeni a objasnéni konce oddilu ptedchézejiciho. ZavrSenim

cesty modlitby byla pravé laska k Bohu'®'

a oddil o jejich stupnich se podrobné
zabyva jejim vyvojem a ristem.'**

Prvnim stupném lasky k Bohu je ,,sladkost® (suavitas)."® Tu se ¢lovek u¢i
zakousSet, kdyz ,,v§eho zanecha a slavi sabat* (vacando et sabatizando),'** coz
neznamena odpocinek, ale zanechani vSech svétskych starosti, mySlenek a
vubec vseho, co se netykd Boha samého. Jakysi ,,svaty ostatek* myslenek pak
slavi Bohu sabat tim, ze se vénuje rozjimani o jeho lasce. Potom se v dusi ma
zrodit ,,sladkost*.

V dusi se nasledkem opakovaného okouseni takové sladkosti dale rodi
»dychtivost* (aviditas). Tu Bonaventura popisuje jako ,,hlad* (esuries), ktery

.....

soucasnosti* (in praesenti) mozné, ,,protoze je daleko* (quia longe est).

179) Otazkou po vztahu lasky k Bohu a k lidem zdédil Bonaventura po sv. Augustinovi. Ke cti
afrického svétce slouzi, ze mél v této otdzce ponékud méné jasno nez Bonaventura na tomto
misté; srv. AURELIUS, Augustinus. Krestanska vzdélanost : De doctrina christiana. 1. vyd.
Piel. Jana Nechutova. Praha : VYSEHRAD 2004. s. 60-72

180) Autenticita tohoto iseku textu neni bez problémti, srv. BONAVENTURA. De triplici via
/ Uber den dreifachen Weg. s. 65. Ve své praci vychazim z této kritické edice, ktera oddil De
sex gradibus dilectionis Dei obsahuje.

181) Srv. Tripl. via 2, 8

182) V této kapitole Bonaventura navazuje predevsim na Richarda ze sv. Viktora, srv.
BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 67, RICHARD, ze svatého
Viktora. Liber de verbo incarnato = Kniha o vteleném slove; prelozila Lenka Jirouskova, uvod
napsala Lenka Karfikova, poznamkami opatrily Lenka Jirouskova a Lenka Karfikova. 1. vyd.
Praha : OIKOYMENH 2000. s. 28-29

183) K augustinovskému ptivodu uéeni o Bozi ,,sladkosti“ srv. KARFIKOVA, Lenka. Milost a
vitle podle Augustina. 1. vyd. Praha : OIKOYMENH 2006. s. 243-246; k Bonaventurové pojeti
,sladkosti® srv. KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky II. 1. vyd. Praha

: OIKOYMENH, 2003. s. 217-218

184) Srv. Itin. 7,1
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Z textu neni zfetelné, co Bonaventura mini onou ,,souc¢asnosti®, zdali tento
stupent lasky k Bohu nebo celé pozemské putovani. Mohlo by se zdat, ze na
vyssich stupnich je tento hlad definitivn€ utiSen, na druhou stranu je i na konci
treti kapitoly, jak uz bylo zminéno, oteviena cesta k dalSimu postupu. Opct se
tedy setkavame s dvojznacnosti, ktera $t’astné prolina celym spisem. Déle neni
ziejmé, klade-1i Bonaventura diiraz na vzdalenost duse od Boha nebo naopak
na nepfitomnost Bozi dusi; v kazdém ptipad¢ je zde vzdalenost, ktera brani
dusi v ukojenti jejiho ,,hladu®, coz ji vede ke stadlému sebepiekracovani
»extatickou laskou* (per amorem ecstaticum), ktera pro Bonaventuru znamena
pfiblizné totéz jako ,,vytrZzeni mysli*, snad jen s tim rozdilem, Ze v ptipadé
»extatickeé lasky* se zda byt jesté poloZen diiraz na vnitini aktivitu clovéka,
zatimco ,,vytrZzeni“ je uz zietelnéji zkuSenosti pasivni, darovanou.

Z této dychtivosti po Bohu se piirozené rodi ,,pfesycenost” (saturitas) ,,v§im
pozemskym* (circa omne terrenum). Ponékud naturalisticky Bonaventura
prirovnava dusi, pocitujici znechuceni v§im pozemskym, k najedenému, ktery
po poziti dal§iho pokrmu citi ,,odpor (abominatio) ¢i nevolnost.

Stupen lasky k Bohu, vyriistajici z ,,pfesycenosti®, je ,,opilost* (ebrietas).
Laska k Bohu zde dosahuje takov¢ intenzity, ze ¢lovék nejen pohrdd v§im
pozemskym, ale dokonce sdm se zalibenim vyhledava v§emozné utrapy.
Bonaventura tak reinterpretuje prastarou tradici feéi o ,,duchovni opilosti«.'®
Opomiji jeji stranku opojnou a zameétuje se na lhostejnost viici vSemu, cemu
lidé obvykle ptikladaji vyznam. Takto duchovné opily clovek je
charakterizovan i tim, Ze se ,,obnazuje bez studu a snasi rany bez bolesti (se
ipsum denudat sine pudore et sustinet plagas sine dolore). Bonaventura zde
jisté mysli kromé& zmin&ného sv. apostola Pavla i na sv. Frantigka.'®

Péatym stupném je ,,bezpecnost® (securitas). Zde duse miluje Boha do té miry,
ze je pro n¢j ochotna podstoupit jakékoli protivenstvi,coz ji zbavuje veskerého
strachu. Citi se pak v tplném bezpeci, zcela neoddélitelna od Boha.

Poslednim stupném lasky k Bohu je ,.klid* (franquilitas), ktery Bonaventura
prirovnava k ni¢im neruSenému spanku v ar§e Noemovée. DusSe je v tomto stavu
zabezpecna pred ohrozenim ,,ostnem zadostivosti“(stimilus cupiditatis) i

»Zbrani strachu*(aculeus timoris).

185) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 68
186) Srv. napt. Leg. mai. 1
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Muize lehce délat 1 snaset cokoli, ba je pro ni, nélezi-li to ,,k dokonalosti
(quod est perfectionis), stejné snadné zemfit jako zit. Ptebyva v Bozi blizkosti
a Buh, ,,pravy Salomoun® (verus Salomon), prebyva v ni.'s’

Vsech Sest stupni Bonaventura pfirovnava ke stupiiim, které mély vést prave
k trinu Salomounové. Mizeme v tom vidét podvojny pohyb: jednak se duse
vystupem vzhtiru po téchto stupnich ptiblizuje k Bohu, jednak se ale sama

timto vystupem proménuje a stava se Jeho triinem, tedy mistem, na kterém On

sidli, kde ,,spociva‘“ (requiescit).

2.12

Po oddilu ,,0 Sesti stupnich lasky k Bohu* nasleduje rekapitulace celého
predchazejici cesty. Kdyz se Bonaventura vraci ke kapitole o ,,prokazovani
Gty (exhibitio latriae),'™® piedvadi v ni uvedeny postup jako jakysi
sylogismus: prvni premisou je ,,bozska obdivuhodnost* (admiratio divina),
druhou, slabsi premisou, je ,,uvazovani* (consideratio). Zavér tvoii ,,uplné
prokazovani ucty* (latriae plena exhibitio).

Podobnym zpiisobem v bezprostiedné nasledujicich vétach Bonaventura
nasvécuje 1 dosazeni ,.klidu® (tranquilitas) po vystupu po Sesti stupnich lasky
k Bohu. Za pomoci slov apostola Pavla'® ukazuje, Ze v cesté k dosaZeni tohoto
klidu je prvotni ,,milost“(gratia) ze strany BoZi, které na lidské stran¢ odpovida
,.pokoj* (pax)."® Tentokrat ale potrojnou strukturu nevede k ,,zavéru
(conclusio), nybrz k jejimu ,,pocatku‘(principium), kterym je bozské
,milosrdenstvi® (misericordia).

Ze souhrnu se toho mnoho nového nedozvime; je jakymsi nadechnutim,
zastavenim pred dals$i cestou, kterd bude strukturdlné i kvalitativn€ odlisna,

totiz pfed cestou kontemplace.

187) Podobné metafory se u Bonaventury objevuji i jinde, srv. /tin. 7,1

188) Tripl. via 2, 4-8

189) Srv.R1,7; 1K 1,3; 2K 1,2

190) VSimnéme si, Ze o ,,pokoji“ (pax) Bonaventura mluvi v zavéru kapitoly o modlitb¢ a
navazuje pojednanim o ,,spanku pokoje* (sopor pacis) na zacatku kapitoly dalsi.

52



Kontemplace (3, 1-14)

Uvodni poznamka

Clenéni kapitoly o kontemplaci se na prvni pohled vyrazné odlisuje od
piedchoziho textu. Bonaventura opousti piisné€ potrojné usporadani a nové
téma pojednava v né€kolika na sob& navzajem vice méné¢ nezavislych okruzich.

Prvni z nich (3,1-8) se opét zabyvé dosazenim ,,pravé moudrosti* (vera
sapientia), a to po tiech cestach, z nichz kazda se sklada ze sedmi etap. Prvni
z téchto cest ma jako svij cil ,,spanek pokoje* (sopor pacis) a odpovida
hierarchickému aktu o¢isténi.'*! Cilem druhé je . jas pravdy* (splendor
z celého spisu. Konecné treti cesta, odpovidajici aktu zavrSeni, ma za sviyj cil
»sladkost lasky* (dulcor caritatis). Tyto tfi cesty 1 pies mirné odlisné Clenéni
hladce zapadaji do celku spisu, navazuji na jeho prolog a celé dilo by jimi
mohlo docela dobfe i koncit.

Poné¢kud jinak se to ma s nasledujicim oddilem (3, 9-13). Ve srovnani
s prizracnym clenénim zbytku textu je zde text pomérné malo prehledny.
Stejné jako o oddilu nésledujicim o ném neni zminka v prologu. Pon¢kud se
meéni i terminologie, a také bychom pravdépodobné tento oddil nepovazovali
za text, pojednavajici o specialn¢ kontemplaci, nebyt jeho viazeni do tieti
kapitoly.

Kone¢né v oddilu 3.11-13 traktuje Bonaventura svou nauku o Bohu, a to
jednak cestou pozitivni, odvoldvajici se na sv. Augustina, a jednak cestou
,»vznesen¢jsi® (eminentior), tj. negativni, vychazejici z Dionysia Areopagity.

Zaver spisu tvoii oddil 3, 14, v némz Bonaventura spojuje predesla cviceni

s hierarchiemi andélu.

191) Srv. Tripl. via 1, 1

53



3.1

V tivodnim oddilu ndm Bonaventura ptiblizuje, o€ jde v kontemplaci.

V charakteristice, zdtraznujici pfevazné¢ dynamické aspekty vystupu, se
bohuzel nedozvidame, co piesné pro néj kontemplace znamena, ale pouze co se
ji dosahuje. Snad ji miZzeme rozumét intenzivni formu modlitby ustici

v prozitek mystického spojeni az sjednoceni s Bohem, ktera, a¢ zasahuje i
poznavaci mohutnosti duse, je pro Bonaventuru ve srovnani se starS§imi autory
zalezitosti prevazng afektivné-volni.'*?

PovS§imnéme si, Ze se Bonaventura vraci k myslence o dosahovani ,,pravé
moudrosti®, kterou propojuje s motivem mystického vystupu jako putovani a
»prechodu® (transitus) ,,do nebeského Jeruzaléma* (in supernam lerusalem).
Duse se touto cestou, nakolik je to béhem pozemského Zivota mozné,
pfipodobiiuje svatym v nebi, jejichz blazenost spociva v podilu na
svrchovaném ,,pokoji®, svrchované ,,pravdé® a svrchovaném ,,dobru neboli
lasce®. Podle téchto tfi Bozich vlastnosti se rozliSuji i tii nejvyssi fady and¢lu,
totiz Triny, Cherubové a Serafové. Prave jim se, jak se zda, ma duse
pfipodobniovat predevsim.

Toto pripodobiniovani se déje tak, ze dusSe v priibéhu svého vystupu nabyva
»Spanku pokoje* (sopor pacis), ,,jasu pravdy* (splendor veritatis) a ,,sladkosti
lasky* (dulcor charitatis). V téchto ttech stavech ¢i vlastnostech mysli
,,Spoc¢iva Blih jako na svém trinu* (requiescit...tanquam in proprio solio), coz
upomind na zavér predchozi kapitoly, kde je zavrSeni vystupu duSe k Bohu
rovnéz popisovano jako proména duse v Bozi trtn.

K témto tfem obdarovanim se vystupuje po tfech cestach, které opét
odpovidaji trojimu hierarchickému aktu. Neni pfili§ prekvapivé, Ze akt ociSténi
spociva ve ,,vypuzeni hiichu* (expulsio peccati). Novinkou ale je, ze akt
osviceni spo¢iva ,,v napodobovani Krista* (in imitatione Christi). Akt zavrSeni
je na tomto misté pojmenovan jako ,,sjednoceni* (via unitiva), ziejme proto, ze

spociva ,,v ptijeti Zenicha* (in susceptione Sponsi).

192) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 31-32
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3.2.

Ocistna faze kontemplace je rozdélena, stejné jako obé nésledujici, na sedm
stupniil, z nichz kazdy je Clenén na Ctyfi ¢asti. Vystup ma byt zakoncen
»Spankem pokoje* (sopor pacis). Pti vystupu se setkavame zprvu prevazné
s tisnivymi zkuSenostmi hiichu a ohrozenosti. To na prvni pohled pfekvapuje:
uz na konci druhé kapitoly je popisovana zkuSenost jakési mystické svatby,
proc¢ se zde potom opakuji motivy, ndlezejici spiSe do pocatecnich stadii cesty?
Snad tomu Ize rozumét tak, Ze je ¢lovek s narlstajici intenzitou prozivani Bozi
piitomnosti stale vice a hloubé&ji konfrontovan s vlastni nedokonalosti, ba

hii$nosti a vydanosti moci zla.'”?

Timto smérem ukazuje i fakt, Ze se na rozdil
od predchazejicich kapitol na tomto misté kazdy nepfijemny stav duse
,objevuje* (occurit). Nelibé stavy tedy ptichazeji jakoby samy od sebe,
podnicené snad stale hlubSim pisobenim milosti, neni je tfeba nijak vyvolavat.
Stejné se jakoby samy od sebe ,,objevuji“ i ty stavy, kterymi se duse uzdravuje
a osvobozuje. Znovuobjeveni téchto motivil by ale bylo rovnéz mozné chapat
jako dan, kterou Bonaventura plati za jinak vcelku §t'astnou volbu Clenit
disledné cely postup podle trojiho hierarchického aktu.

Prvnim stupném cesty ke ,,spanku pokoje* je ,,hanba* (pudor) ,,pii
vzpomindni na nefestné ¢iny* (in recordatione flagitii). Tentokrat nejde na
rozdil od ptedchazejicich oddili podobného charakteru o aktivni zpytovani
svédomi'** ani 0 uvazovani o neradostné situaci &lovéka po padu,'” nybrz o
ze se jedna o takové, které uz byly diive pfedmétem zpytovani svédomi,
vyznani i pokani.

Na druhém stupni se setkavame se ,,strachem® (¢timor), ktery se rodi
z uvazovani o poslednim soudu a hrozicim zatraceni. Strach budici stav
kone¢ného zatraceni spoc¢iva pro Bonaventuru piedevs§im v zablokovani

moznosti jednat, myslet a volit.'”®

193) Tak to interpretuje M. Schlosserové; srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den
dreifachen Weg. s. 73

194) Srv. Tripl. via 1, 2-6

195) Srv. Tripl. via 2, 2

196) Poné¢kud jinak je pojato zatraceni v Brevil. 7,6
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,Uvazovani nad ztratou* (aestimatio damni) se naproti tomu vztahuje spiSe
k minulosti a ji zapfi¢inénému soucasnému stavu. Po pfedchozim motivu
eschatologickém se objevuji motivy protologické: ,,pozbyti bozského
pratelstvi® (amissio divinae amicitiae), ,,zni¢eni nevinnosti* (perditio
innocentiae) a ,,poranéni prirozenosti* (vulneratio naturae). Jako Ctvrté se
k nim pfipojuje z nich vyplyvajici ,,promrhani ptedeslého zivota* (dissipatio
vitae preateritae).

Ctvrty stupefi piedstavuje na cesté k ,.spanku pokoje obrat. Nachazeje se, jak
se zda, v situaci znacn¢ neutésené, jsa ohrozen véénym oddélenim od zdroje
veskerého dobra, zacina ¢lovék s ,,pla¢em (clamor) prosit o pomoc Boha
Otce, JeziSe Krista, panny Marie a cirkve vitézné. Je pfiznacné, ze stejné jako
se stavy mysli na ptfedchazejicich stupnich ,,objevovaly* jakoby samy od sebe,
prichazi takto 1 pla¢ v prosb¢ o pomoc, ba patrné 1 nasledna pomoc, jejimz
plodem jsou dalsi stupné. Jako by se s intenzivnéjSim prozivanim Bozi
ptitomnosti duse stavala nejen hloubé&ji védomou vlastni hii$nosti, ale i méné
odkazanou na vlastni snahu a pasivnégjsi.

Snad jako vysledek vyproSované pomoci se na patém stupni objevuje
,rozhodnost“ (rigor) v uhaseni veskerych vnitinich podnéti k hiichu. Ctverym
»doutnakem neboli zapalovadlem* (fomitis sive incentivi), tedy jakymsi
k vzplanuti nachylnym loziskem h#i$nosti v nitru ¢lovéka, jsou ,,vyprahlost*
(ariditas), ztotoznénd s ,,neCinnosti (desidia), ,,zvracenost* (perversitas), zde
shodné se ,,Spatnosti“ (malitia), ,,yrozkos* (voluptas) shodna s ,,zadostivosti*
(concupiscentia) a kone¢né ,,marnost (vanitas), ztotoznéna
s ,,pychou®(superbia).

Po rozhodnosti v uhéseni téchto ¢tyt se znovu objevuje ,,vasniva touha po
mucednictvi® (ardor in appetitione martyrii), upominajici na blazeného
Frantiska.'”” Tato touha, zaglen&na do o&istné faze kontemplativniho vystupu
k Bohu, ziskéva charakter zavrSeni pokani a zadostiu¢inéni za htichy, v tomto
kontextu zfejmé za htichy vlastni. Bonaventura ji snad také chapal jako
zvlastni zptisob nasledovani a napodobovani Krista, coz s sebou ale nese jisté
komplikace, nebot’ dle evangelii Jezi§ po utrpeni nikterak neprahl, ba prave

naopak.'”®

197) Srv. Tripl. via 2, 8; rovnéZ srv. pozn. 178
198) Srv. napt. Mt 26, 36-46
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Na konci tohoto vystupu duse konecn¢ upada do ,,spanku ve stinu Kristoveé*
(sopor in obumbratione Christi). ,,Spanek* je dosti obvyklou metaforou
mystické zkusenosti, odkazujici k ustani obvyklé ¢innosti mysli a k pocitu
bezpedi.'” Je otazkou, je-1i tento spanek pro Bonaventuru také ,,nejvy3si
bd&losti“.?" Spise se zd4, Ze je v popiedi pocit bezpeti: Elovek uZ se ned&si
ptatelstvi, neni znepokojovan svody k htichu a diky touze po mucednictvi se
ho vnitiné nedotyka nic, co by mu mohlo na svété ublizit.

Na konci tohoto oddilu Bonaventura neopomina zdiraznit, Ze jeden kazdy
stupeni tohoto vystupu je dosazitelny jen po dosazeni stupn¢ bezprostiedné
ptedchazejiciho. Opét si miiZzeme klast otazku, zda je tomu skutecné tak.

Bonaventura je o tom v kazdém ptipadé¢ presvédcen.

3.3-5

Kapitola, pojednavajici o sedmi stupnich, po nichz se vystupuje k ,,jasu
pravdy* (splendor veritatis) tvoii bezpochyby vrchol celého spisu. Svym
dirazem na kenotickou Bozi lasku zjevujici se v Kristu, vyzyvajici ke
zvnitinéni a napodobeni a zaroven pisobici jako médium, v némz se jakoby v
pravém svétle ukazuje celek svéta, je patrné 1 tim nejorigindlnéj$im a pro
naSeho autora nejtypictéjSim, co v nasem spisu nalezneme.

Bonaventura nejprve popisuje vystup po sedmi stupnich, ktery spoc¢iva
v stale siln€jSim a hlub$im zvnitinovani Kristova utrpeni. Na vrcholu vystupu
se pak pozornost obraci od Uktizovaného ke ,,vSem vécem* (omnia),
rozdélenym opét do sedmi oblasti. Tyto se pak ve svétle kiize postupné
,wukazuji“ (manifestantur). V tomto oddile jsme tedy vedeni nejprve ke
kontemplaci vrcholného sebezjeveni Boziho v Kristove kiizi, posléze k
nazirani ,,v§ech véci“ ve svétle tohoto sebezjeveni. Svornikem téchto dvou fazi
je Kristav kitiz, ktery je nejprve zvnitiiovan, aby se nasledné stal spravnou
,optikou* pro kontemplativni zieni. Podivejme se nyni, jak Bonaventura tuto

cestu popisuje.

199) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 75
200) Srv. tamtéz s. 75
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Prvnim stupném prvni faze vystupu je ,,souhlas rozumu® (assensus rationis).
Na tomto stupni se jedna o viru ve smyslu uznani JeziSe jako Syna Boziho,
vykupitele a spasitele, kterému se zde ma ¢loveék ,,poddat® (subdere). Prvni
stupeni je mozno chapat jako jakousi podminku moznosti nasledujiciho
vystupu.

Na stupni druhém se ma ¢loveék ke Kristu ,,pfipojit hnutim soucitu*
(coniungere per compassionis affectum), uvédomit si jej jako ,,nejnevinnéjsiho,
nejmirnéjSiho, nejvznesenéjsiho a nejvice milujiciho® (inocentissimus,
mitissimus, nobilissimus, amantissimus). ,,Soucit (compassio) zde ma byt
pocitovan ve svém doslovném a vlastnim smyslu, tedy jako spole¢né utrpeni.
Dirraz je patrn€ poloZen na afektivni jednotu s trpicim Kristem. Tato jednota
neni jednotou konani, nybrz trpéni, pasivity. Vzriistajici pasivita duse, patrna
uz v predchozim oddilu, se piipodobnénim k utrpéni Boziho Syna prohlubuje.
Muzeme si pfipomenout, Ze na vrcholu vystupu po ,,Sesti stupnich lasky
k Bohu*?"! se ¢lovék stava schopnym ¢ehokoli, co ,,ndlezi k dokonalosti®, tj.
,»cinit jako byt trpny, zit jako zemfit™ (sive agere sive pati, sive vivere, sive
mori). V ramci naseho vystupu bychom mohli celou kapitolu o kontemplaci a
ve zvlastnim smyslu prave tu jeji cast, pojednavajici o Uktizovaném, chapat
jako ¢as trpnosti a mystické smrti. Paralela s d§jovym zlomem, ktery nastava
s pocatkem pasiji v evangeliich, je nasnad¢. Na tomto pozadi snad miizeme
1épe porozumét tomu, co Bonaventura mysli onim ,,pfechodem* (transitus) a
,vytrzenim* (excessus).

Tteti stupen spociva v rozjimani o Kristové velikosti, kterd se na kiizi ziekla
sama sebe; mame obdivovat ,,nekone¢nou moc, ktera se stala bezmocnou,
zohyzdénou krasu, tryznénou blazenost, umirajici vécnost™ (immensam
potestatem annihilari, speciositatem decolorari, felicitatem tormentari,
aeternitatem mori). Kenoticky motiv, ktery v dal§im Bonaventura rozvede ve
smyslu soteriologickém, tj. jako ,,podivuhodnou zdménu®, 1ze zde chapat spise
jako vyzvu k obdivu vii¢i odkryvajici se propastné hlubiné Bozi lasky, jejiz

»nezmernost* (immensitas) se zjevuje pravé v Kristoveé ponizeni.

201) Srv. Tripl. via 2, 9-11
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Za pozornost jisté stoji i paradoxni zplisob vyjadieni tohoto tajemstvi, o
kterém by snad bylo mozno fici, Ze vyzyva dusi k cesté na samou hranici jejich
moznosti 1 tim, jak se autor vydava v souladu s nevyslovitelnym mystériem,
které se snazi piivést k feci, na samotnou mez jazyka.

Ctvrtym stupném je , pfemira zboznosti (excessus devotionis); vraci se zde
motiv vytrzeni mysli*” ve smyslu sebepiekroceni, kdyz je duse konfrontovana
s tim, co je zcela nad a mimo jeji chapani. Toto vytrzeni je zde vyvolano
konfrontaci s faktem, Ze divodem Kristova utrpeni je ¢lovek, totiz jeho
,»vykoupeni, osviceni, posvéceni a oslaveni* (redemptio, illuminatio,
sanctificatio, glorificatio).

Stupném patym je ,,usili o ptipodobnéni* (assimilationis studium), tedy snaha
0 ,,obléknuti Krista* co do zplisobu jeho utrpeni. Mame tedy usilovat o
»dobrotivost* (benignitas) vici bliznim, protoze pro né Kristus trpél ,,zcela
dobrovolné* (libentissime). Po vzoru Kristové mame vici sob¢ uplatiiovat
,prisnost® (severitas). Vici Bohu mame byt plni ,,pokory* (humilitas),
podobné jako Kristus trpé€l ,,nadmiru poslusné“ (oboedientissime). Kone¢né
VUci ,,nepftiteli* (adversarius) st méme po vzoru Kristové osvojit ,,proziravost®
(perspicacitas). Bonaventura voli ponékud jina slova pro konani Kristovo a pro
konéni, jimz se ma vyznacovat Kristiv uc¢ednik, ¢imz pfipomina, ze
napodobeni neznamena totoZnost a nasledovani neni opakovanim. Sesty stupet
spociva v ,,touze po utrpeni® (passionis desiderium). Takova touha je jednim
z motivi, které se vraceji v celém spisu.’” Toto misto osvétluje ostatni mista
podobného typu: z touhy po ,,mucednictvi (martyrium) se stdva touha po
Hutrpeni® (passio). Tim se ukazuje, Ze kotfeny této touhy tkvi v touze po co
mozna nejdokonalej§im napodobeni Krista. A¢ to neni explicitné feceno, mél
Bonaventura i jeho Ctenafi z fad menSich bratri jisté jako vzor této dokonalé
touhy na mysli stigmatizované¢ho Frantiska, ktery je Bonaventurovi ostatné

vzorem kontemplace par excellence.

202) Srv. Tripl. via 2, 4
203) Srv. napt. Tripl. via 2,8
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Je ovSem otazkou, jak uz jsme dtive podotkli, zda je takovy zptisob
,»hapodobeni“ Krista prav evangelnim zpravam: sam Jezi$ dle nich touhou po
uktizovani ptili§ neplanul, spiSe by bylo mozné mluvit o jeho ochot¢ i pies
pochopitelny odpor kiiz ptijmout. Motiv touhy po utrpeni a mucednictvi je
tedy 1 pfes své zakotveni v cirkevni tradici teologicky ponékud diskutabilni,
nemluvé radéji viibec o psychologické strance véci.

Na sedmém, vrcholném stupni, kone¢né dochazi k ,,nahlizeni pravdy*
(intuitus veritatis). K dokonalému zvnitinéni Kristova kiize dosSlo uz na stupni
predchozim, nyni se duse mize nezkalenym ,,okem kontemplace*(per
contemplationis oculum)*™* zam&fit na ,,paprsek pravdy* (radius veritatis)*® a
nahliZet, co po tomto utrpeni nésleduje, totiz apokalypticky d¢j, v némz zabity
Beranek piijima sedmkrat zapeceténou knihu a otevira ji. Tuto knihu
Bonaventura chépe jako ,,znalost v§ech véci (universalis rerum notitia), ktera
se pravé Berankovym utrpenim otevira a ke které ma duse, ocisténa
predchézejicim vystupem a podobna Kristu dik zvnitinéni jeho kiize, ptistup.
Zda se, Ze pro Bonaventuru ma mysticka zkuSenost 1 kognitivni vyznam, ba
snad mizeme z propracovanosti a zdvaznosti této kapitoly, ktera bezpochyby
tvoii literarné i teologicky vrchol spisu, soudit, Ze je mu pravé tento aspekt
mystické zkuSenosti nad jiné drahy.

Poznani ,,vS§eho* (omnia) spo€iva v poznani sedmera véci, na néz lze vse
ostatni ,,zp&tnd prevést” (reducere).”*® Z vy&tu téchto véci (podivuhodny Biih,
inteligibilni duch, smyslovy svét, Zadouci rdj, straslivé peklo, chvalyhodna
ctnost, vina hodna trestu) Ize vidét, co povazuje Bonaventura za hlavni kofeny
veskerenstva. V prvni fad¢ je to pochopitelné¢ Buh jako ,,prvopocatek® (primum
principium) v§eho. Mezi nim a duchem obdafenymi bytostmi se v prostoru
raje, pekla a smyslového svéta odehrava spasnédéjinné drama, v némz maji
duchovni bytosti oteviené dveé zakladni moznosti, totiz ctnost a hiich.
Podivejme se, jak se ve svétle Kristova kiize takto roz¢lenéné veskerenstvo a

déni v ném jevi.

204) K duchovnim smyslim srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou.. s. 122
205) Srv. Tripl. via 1,2

206) Srv. BONAVENTURA. De reductione artium ad theologiam=Jak privést uméni zpét
k teologii; Unus est magister vester, Christus=Vas ucitel je jeden, Kristus s. 37-47
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Nejprve se skrze kiiz zjevuje v trojim ohledu ,,podivuhodny Bih* (Deus
admirabilis). Jeho ,,moudrost” (sapientia) se ukazuje v tom, jak ,,obelstil
d’abla‘“ (decepit diabolum), ,,spravedlnost™ (iustitia) v tom, ze ,,pozadoval cenu
vykoupeni* (quaesivit redemptionis pretium) a konecn¢ v tom, ze ,,vydal Syna*“
(tradidit filium). S respektem pied tajemstvim spasy zde Bonaventura vedle
sebe v naznaku klade archaickou origenovskou soteriologii, satisfakéni teorii
sv. Anselma a konecné prosty fakt vydani Syna ve prospéch stvoteni (pro
nobis). Tyto tf1 véci nam maji Boha ukazat ,,nadmiru jasn€* (clarissime). To je
mozné chapat i tak, ze sice neni zcela jasné a zfetelné, jaky je presné
»mechanismus® vykoupeni a spasenti, ale ze i pfes tuto nejasnost ohledné
zpusobu se v kiizi nejjasnéjSim moznym zpisobem zjevuje Bozi laska, nad niz
nelze myslet dobrotivejsi.>"’

Druhou véci zjevujici se skrze kiiz je ,,inteligibilni duch* (spiritus
inteligibilis), na némz maji podil tii druhy bytosti, totiz and¢lé, démoni a lidé.
Duch, kterym jsou tyto bytosti obdafeny, se v nich ukazuje ve svych
moznostech, vztahujicich se kupodivu predevsim k viili, nikoli k nahlédnuti.

V andé¢lech se duchovnost ukazuje jako ,,dobrotivost” (benignitas), a to pro
jejich ochotu nechat pro spasu tvorstva ukiizovat svého Pana. V lidech se duch
ukazuje ve své ,,dustojnosti (dignitas), a to v tom, Ze je Syn Bozi uktizovan
,Hkvili lidskému rodu* (propter genus humanum). Vedle toho, Ze se v kiizi
zjevuje distojenstvi vlastni lidskému rodu tak, Ze jej Blih shledal hodnym
takové obéti, mlizeme snad toto misto interpretovat i v tom smyslu, ze se

v pravém c¢lovéku Jezisi Kristu uskuteciiuje a ukazuje nejvyssi duistojnost
Cloveka, totiz sebeobétovani. Duch se konecné v ptipadé démoni ukazuje 1 ve
své , . krutosti (crudelitas), nebot’ Kristovo umuceni se udalo z jejich popudu.
Je mozné, Ze Bonaventura mysli konkrétné na biblické misto o Satanovi, ktery
vstoupil do Jidage.*® Pozoruhodna je mnohoznaénost, kterou se ,,inteligibilni
duch* vyznacuje. Jak patrno, ma pro Bonaventuru obdafenost duchem
predevsim charakter moZznosti, jiz je mozno uzit nalezité, ale 1 zneuzit. Snad
prave tato obdarenost ,,duchem®, ktery se zde velice ptiblizuje pojmu svobody,

zaklada svétové ba kosmické drama padu a vykoupeni, spasy a zatraceni.

207) Srv. Brevil. 4, 1
208)J 13, 27
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Skrze kiiz se dale zjevuje v pravém svétle ,,smyslovy svét™ (mundus
sensibilis). Bonaventura jej zde li¢i jako misto, ovladané ,,slepotou (caecitas),
»heplodnosti® (sterilitas) a ,,nepravosti (iniquitas), coz se podle né&j ukazuje
v odmitnuti Krista. Bohuzel se zde ohlaSuje 1 jista jednostrannost teologie
kiize: svet pfece neni pouze mistem, kde byl Kristus odmitnut, ale 1 mistem
jeho pfijeti. Je otazkou, zda by nebylo na misté teologii kiize prubézné
vyvazovat napf. teologii vté€leni. Pravdépodobné by se potom svét, ktery
zlustava 1 po padu dobrym Bozim stvotenim, jevil v barvach méné ¢i alespon
nikoli vyhradné temnych, ve své dvojznacnosti a problemati¢nosti, krase i
upadlosti. Takovou cestou se Bonaventura na tomto misté nevydava, i kdyz si
je jinak dobfe védom toho, Ze je svét proniknut Bozi pfitomnosti a je schopen
svou krasou odkazovat ke svému Stvotiteli.”” Lze tedy snad pfijmout, Ze se
zde neukazuje nedostatek vlastni pouze Bonaventuroveé teologii, ale spise
bytostny deficit kazdé teologie, ktera pfehnané a bez nalezitého kontrapunktu
zdiraziuje kiiz. Zaroven se zde ale nabizi lakavad moZnost piejného rozvedeni
Bonaventurova motivu ktize jako ,,optiky*, v niz se zjevuje veSkerenstvo, a to
v tom smyslu, Ze by se jako takovéto ,,optiky* uzilo 1 dalSich klicovych
udalosti d¢jin spasy, v prvni fad¢ jiz zminéného vtéleni, nemluvé o
pozoruhodnych moZnostech, které by patrné skytala analogicka teologie
vzkiiSeni.

Zadouci 14 (paradisus desidarabilis) Bonanventura 1i¢i témi nejzafivéjsimi
barvami jako ,,vrchol v§i slavy, podivanou na veSkerou radost, pfistup ke
vSemu bohatstvi“ (fastigium totius gloriae, spectaculum omnis laetitiae,
promptuarium omnis opulentiae). Skrze kiiz se rj ptiznacné zjevuje spise ,,sub
contrario®, a to tak, ze se Biih stal ,,nepatrnym, bidnym a chudym ¢lovékem*
(homo vilis, miser et pauper), aby se ¢lovék mohl rajskymi rozkoSemi opét
t&Sit. Bonaventura se vraci k myslence podivuhodné vymeény a li¢i Boha jako
slouziciho vladce, odsouzeného soudce, nejbidnéjsiho a ptitom nejbohatsiho

Péna, ktery se ziika sam sebe pro nase ospravedInéni, povyseni a obohaceni.*'’

209) Srv. Itin. 1
210) K Bonaventurové soteriologii srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkdni s Bonaventurou. s.
95-97
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Nikoli uz ,,sub contrario* se na kiizi ukazuje vSechna hrtiza pekla, mista to
plného ,,chudoby, znevazeni, hanby, nestésti a bidy* (egestate, vilitate,
ignominia, calamitate et miseria). Bonaventura tvrdi, ze ,,bylo-li nutné* (si
necesse fuit), aby Kristus na kiizi takto trp¢l ,,kviili zniceni hiichu a
zadostiucinéni* (propter peccati deletionem et satisfactionem), bude (sic!) tim
spiSe na misté, aby trpéli pekelnymi tresty zatracenci, ktefi si je svymi vinami
zasluhuji. Tato myslenka samoziejmé plisobi ponékud zvlastne. Lze se ptat:
netrpél snad Kristus, aby pravé hiisnici uz trpét nemuseli? Neplati snad, pokud
vubec pfijmeme myslenku ,,satisfakce®, Ze zadostiucinil prave za cizi hiichy?
Je skutecné nutné, aby zatraceni ,,spravedlivé® trpéli v pekle, kdyz je Biih, jak
se ostatn¢ ukazuje vrcholnym zplisobem prave na kiizi, Bohem lasky a
milosrdenstvi? A konecné, 1 kdyby snad skutecné existovalo jakési temné
tajemstvi véného zavrzeni, zjevovalo by se opravdu prave v kiizi jako
nalezité, spravné, spravedlivé, jako néco, co ,,bude na misté (oportebit)?
Pochopitelné byl v tomto ohledu Bonaventura ditétem své doby. To ovSem nic
nemeéni na tom, ze se ndm tento styl uvazovani pravem miize zdat pon¢kud
nestastnym.

Skrze kiiz se dale zjevuje i ,,chvalyhodna ctnost* (virtus laudabilis), a to jako
»drahocennd® (pretiosa), ,.,krasnd* (speciosa) a ,,plodnd* (fructuosa). Tuto
»ctnost™ mizeme chapat jako jednu ze dvou zékladnich modalit jednani, tu,
ktera vede ke spase a jejimz exemplarnim vykonavatelem je Kristus, zvIasté ve
svém utrpeni. Toto konani vidi Bonaventura ve tfech etapach: nejprve se
zjevuje drahocennost této ctnosti, a to v tom, Ze si Kristus radé¢ji zvolil smrt,
nez by se od ni odchylil. Poté jeji krasa, nebot’ 1 v prubéhu pasijového déni tato
ctnost ,,zafla“(relucebat), Kristus se od ni tedy neodchylil nejen ptred
utrpenim, ale ani béhem n¢j. Konecné se po dokonani ukazuje tato ctnost jako
,»plodna®, nebot’ ,,jediné jeji dokonalé uziti* (unus usus perfectus) vedlo
k obnové celého stvoieni: ,,vyplenilo peklo, otevielo nebe a obnovilo zemi*
(infernum spoliavit, caelum aperuit, terram restauravit).

Druhou, méné¢ §tastnou modalitou jednani, je ,,provinéni hodné trestu*
(reatus culpabilis), které se skrze kiiz, napravujici timto provinénim poskozené
stvofeni, ukazuje ve své propastné zavrzenihodnosti. Kristovu obét’ za htich tu
Bonaventura popisuje trojim zptisobem, totiz ,,vysokou cenu* (magno pretio),

,veliké zadostiu€inéni* (grandi piaculo) a ,,vzacny 1€k* (difficilis
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medicamentum). A ackoli se opét St'astn¢ neodhodlava spasny ucinek Kristova
ktize uchopit jednolitou soteriologii, pfeci jen v dal§im postupu vede ¢tenare
k hlubS§imu promysleni tohoto déni z hlediska myslenky zadostiu¢inéni.
Bohoclovek zastupné piinadsi v obét’ za lidskou ,,aroganci® (arogantia) své
»ponizeni* (vilitas), za ,,zadostivost* (cupiditas) svou ,,chudobu‘ (paupertas) a
konec¢né za ,,vilnost* (lascivia) plati snasenim ,,hotkosti* (acerbitas). Zde se
blize ukazuje nejen to, co se mysli onim ,,provinénim hodnym trestu®, ale
jakoby v zrcadle 1 povaha v pfedchozim popisované ,,chvalyhodné ctnosti®.
0ddil, vénovany vystupu k ,,jasu pravdy*, Bonavetura uzavira vyzvou
k nahlédnuti, jak se v kiizi zjevuji ,,vSechny véci®, protoze prave popsanych
sedm ,,véci ptedstavuje jakousi sedmici kofeni veskerenstva, na néz je mozné
vS§e ostatni ,,zpétné prevést. Postupné oznaceni kiize jako ,,klice* (clavis),
,orany* (porta), ,,cesty (via) a ,,jasu pravdy* (splendor veritatis) vyvolava
sugestivni obraz kontemplativniho nahlizeni, podobného zprvu zaviené a
posléze kli¢em kiizZe otevirané branég, za niz je cesta, vedouci k bozskému
Svétlu.

Je na misté upozornit i na to, ze se v této kapitole pozoruhodnym zptisobem
setkévaji dvé Bonaventurova velka teologicka témata, totiz téma ,,zpétného
privedeni® (reductio) a teologie jako ,,moudrosti“.*'' K ,,moudrosti se dochazi
mystickym vystupem, vrcholicim ve zvnitinéni kiize; z takto dosazené
perspektivy je pak mozno vidét kofeny veskerenstva, na néz lze ,,zpétné
prevést vSechny véci®. Je pfiznacné, ze je i zde Kristiv kiiZ jakymsi svornikem

téchto bonaventurovskych motivii.

211) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 29-36
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3,6-8

Definitivnim zavrSenim této faze kontemplativniho vystupu je nicméné az
kapitola o sedmi stupnich, vedoucich k ,,sladkosti lasky*(dulcor caritatis).
Tento oddil je v jistém smyslu paralelni s koncem druhé kapitoly. Rozdil mezi
nimi je v tom, Ze zatimco oddil ,,0 Sesti stupnich lasky k Bohu* se zamétuje
spiSe na postupujici dychtivost duSe po Bohu a jeji znechuceni svétem, tedy
spiSe na lidskou aktivitu, byt podnécovanou ldkanim a okousenim Bozi
»sladkosti, oddil, kterym se budeme zabyvat nyni, se zamétuje v prvni fad¢ na
stale hlubsi pfijimani bozského Zenicha. Duse je zde podstatné pasivngjsi.

Také je mozné fici, Ze se tento oddil zabyva tim, co v dusi pisobi Duch svaty,

wvewr

,,Zenichat“.212

Bonaventura zde popisuje mystickou zkuSenost za pomoci svatebni
metaforiky; stupni vystupu jsou tentokrat city, odpovidajici ,,Zenichovym®
vlastnostem. Na popisu jednotlivych stupiili je napadné, jak Casto se
Bonaventura uchyluje k citatim z Pisma. Tato koncentrace mtize mit vice
divodii. Mozna se tim, ze se duse ziika svych vlastnich slov a uziva slova
Boziho, chce naznagit jeji souznéni s ,,Zenichem*,*"> mozn4 Bonaventurovi
v téchto vysinach mystické zkuSenosti dochazeji slova. Svou dllezitost muze
mit 1 osobni zaméfeni autora, ktery se jako teolog, jak patrno z nesrovnatelné
propracovangj$iho predesiého oddilu, zfetelné 1épe a snad 1 rad¢€ji pohybuje ve
fazi osviceni. Podivejme se nyni blize na jednotlivé stupné vystupu. Prvnim
hnutim mysli, v némz dle slov v zavéru oddilu na rozdil od ostatnich dominuje
»Zvazovani* (consideratio) je ,,bd€lost™ (vigilantia), kterou se ma odpovidat na
,.Zenichovu® ,,blizkost (promptitudo). A& necitovano, pfipomene se JeZisovo
podobenstvi o deseti druzi¢kach®'* a jina slova Pisma, vyzyvajici prave
k bdélosti. Na tomto misté se patrné nejednd o bdelost v ocekavani eschatonu,
byt’ i ta je v Bonaventurové dob¢ 1 mysleni pfitomna, nybrz o o¢ekdvani
mystického prozitku ,,Zenichovy* piitomnosti. Je pozoruhodné, Ze je ,,bdélost™

a ,,ostrazitost™ v ocekavani ,,Zenicha* umoznéna prave jeho ,,blizkosti*.

212) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 81
213) Srv. SCHLOSSER, Marianne. Setkani s Bonaventurou. s. 125
214) Mt 25, 1-13
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Nejde tedy ani tak o to, Ze by ,,navtiveni* Zenichem mohlo byt prchavé a
bylo by jej mozno nepozornosti propast,”'” jako spise o to, Ze je ,,bd&lost*
umoznéna, motivovana a posilovana védomim ,,Zenichovy“ ,blizkosti, tedy
jakési dvojznacné pfitomnosti v neptfitomnosti. Na nasledujicich stupnich pak
,prevlada afektivita® (dominatur affectio). Prvni stupen je tedy podminkou
vSech ostatnich, ,,bdélost* tvoii bazi, na které se pak odehrava postupné se
prohlubujici déni, zasahujici predevsim stranku citovou.

Druhym stupném je ,,d0véra“ (confidentia), odpovidajici Zenichové
,vernosti (certitudo). Tato ,,duvéra® je charakterizovana tim, Ze ,,posiluje*
(confortet). ,,Posileni” plyne z toho, ze se ¢lovek, nahliZejici vlastni slabost a
diveétujici v Bozi moc, neopird o sebe sama, nybrz o Svrchovaného, ktery je na
rozdil od n&j zcela spolehlivy. V éem piesné spodiva Zenichova ,,vérnost™?

K tomu nam Bonaventura mnoho neiekne. Mohlo by se jednat o vérnost
zaslibenim,?'® ale zd4 se, Ze zde jde piedevsim o jakousi bazalni divéru

k Bohu, a to vzhledem k zvolenym citatiim z Pisma ptedevsim k jeho stalé
pritomnosti a ochoté pomoci v nouzi.

Nasleduje ,,7adostivost (concupiscentia),”"’

obvykle spojovana spise

s lidskou hfiSnosti. Je-li nicméné nalezité zamérena k dobru, miize se stat i
silou, pohangjici ¢lovéka v jeho usilovani o spojeni s Bohem. Ptizna¢né je tato
7adostivost zamé&fena na Zenichovu ,,sladkost* (ah,tlcea’o).218 ,.Zadostivosti“ po
této ,,sladkosti* ma byt ¢loveék ptimo ,,roznécovan® (ut inflammet te), coz je
podle Bonaventury podminkou dal$iho vystupu.

. Tihnuti vzhiru® (excedentia),*"® které nasleduje po ,,zadostivosti“, odpovida
na Zenichovu ,,vzne$enost* (celsitudo). Duse je pozdvihovana a usiluje o
sebepiekroceni. Citované misto z knihy Job 7, 15 pouziva Bonaventura pro
vyjadieni mystické zkugenosti ast&ji,”’ a to pro popis stavu, ve kterém duse

prahne po ,,vytrzeni do té miry, ze se zcela vzdadva sama sebe.

215) Tak misto interpretuje M. Schlosserové, srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber
den dreifachen Weg. s. 81

216) Srv. tamtéz, s. 82

217) Opét se jednd o augustinovsky motiv; vS§imnéme si izkého spojeni ,,dobré* zadostivosti s
Bozi ,sladkosti* srv. KARFIKOVA, Lenka. Milost a viile podle Augustina. s. 243-246

218) Nezda se, ze by Bonaventura néjak vyrazné rozliSoval mezi suavitas a dulcedo; oboji
prekladam jako ,,sladkost*.

219) excedentia je hapax legomenon; srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den
dreifachen Weg. s. 82

220) Srv. tamtéz, s. 83
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V této vrcholné aktivité se duSe paradoxné stava zcela pasivni a 1 tim se opé&t
pripodobiiuje Kristu na kiizi. Motivy sebezieknuti a sebepiekroceni jsou
podstatné v celé kapitole o kontemplaci, ba snad by se daly povazovat za jeji
leitmotiv. Oc¢istovani usti do touhy po mucednictvi, osviceni vrcholi pfimo
touhou po ktizi a zde, v aktu zavrSeni, duse Jobovymi slovy vyjadiuje bezmala
touhu po zéniku, ktery je branou k plnosti zivota. Pozoruhodné je, ze stejné
jako se na stupni predchozim proménuje obvykle spiSe problematicka
,Zadostivost svym zamé&fenim na ,,Zenicha“ v silu, pomahajici dusi v jejim
vystupu, se 1 zde touha po nebyti, kterd mtze byt, plyne-li z omrzelosti
zivotem, podobné¢ problematicka jako zadostivost, proméiuje v moc,
pfipravujici piidu pro mystické ,,vytrzeni* a setkani s ,, Zenichem®.

Mezi timto a nasledujicim stupném je patrny zlom: touha bezmala muciva se
proméiuje v radost ze setkani, které se pak prohlubuje v mystické sjednoceni.
Nazev nasledujiciho stupné, ,,zalibeni“ (complacentia), se uz ve spisu diive
ob&vuje’?! a podobné jako zde popisuje afektivni spojeni s Bohem. Zde je
reakci na setkani s Zenichem a na jeho ,.krasu* (pulchritudo). Jakou ,krasu*
Bonaventura mini? I kdyZ by se mohla nabizet paradoxni ,,krasa“
Ukftizovaného, 1ze se vzhledem k pouzitym sloviim domnivat, ze se jedna spiSe
o kréasu Krista vzkiiSené¢ho. Kristus ukiizovany je sice vrcholnym sebezjevenim
Boha, neni vSak zjevenim nikterak konejSivym. Konecn¢€ je mozné se ptat, co
ma vlastné Bonaventura na mysli, kdyz o takovém setkani s Zenichem hovofi.
Jedna se o metaforu poukazujici k ¢emusi nevyslovnému? Nebo mluvi o
zazitku spiSe vizionaiském? Zve k aktivnimu uziti imaginace? V tomto ohledu
nas text bohuzel mlci.

Nasledujicim stupném je ,,radost” (laetitia) z Zenichovy ,,dokonalosti“
(plenitudo).*** Zvolené citaty z Pisma se spise neZ na povahu Zenichovy
»dokonalosti* zaméfuji na prozivané city, je proto obtizné urcit, co ma
Bonaventura na mysli. Samo slovo ,,dokonalost* (plenitudo) by mohlo byt

narazkou na ,,plnost®, ktera se v Kristu dle Kol 1, 19 ,,rozhodla ptebyvat*.

221) Tripl. via 2, 8
222) Vzhledem k pon¢kud komickym asociacim, které by to ve spojeni s bozskym ,,Zenichem*
mohlo vzbuzovat, neptekladam plenitudo doslovné jako ,,plnost*.
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V zévérecném souhrnu Bonaventura neopominé zduraznit, ze vyse popsané
stupn€ navazuji jeden na druhy a je na misté je projit v popsaném potadi.

Nalézame se tedy na jednom z vrcholil vystupu. Pro tyto stupné¢ zde
Bonaventura voli terminologii svatebni mystiky a zabyva se pfedevsim
afektivni strankou kontemplativni zkuSenosti. ZvIlastni dialektika sebezieknuti
a sebenalezeni v Bohu je nejen charakteristickym rysem této kapitoly, potazmo
1 celého spisu, ale lze ji rovnéz povazovat za typicky rys kiest'anské spirituality
vubec. Je otdzkou, zda je jeji rozehrani na emotivnim poli svatebni mystiky
Stastnym rozhodnutim. At’ uz si takovou otazku zodpovime jakkoli, je v tomto
piipadé tfeba mit na paméti, Ze Bonaventura city prosycenou a snad az piili§
Bozi ,,sladkosti“ opojenou svatebni mystiku vyvazuje apofatickou mystikou
dionysiovského razeni, a také Ze jeho pozornost neplati jen konejsivé

zkuSenosti setkani s bozskym ,,Zenichem®, ale i ukfizovanému Kristu.

3.9-10
Nasledujici oddil pon¢kud narusSuje plynulost vykladu. Uzita terminologie se

od zbytku textu odliSuje a umisténi oddilu mezi vrcholnou fazi kontemplace a

wewr

tohoto oddilu.?*

Zda se, ze tento oddil jinym zplisobem opakuje totéz, tedy
dobie uz znamy vystup, clenény podle trojiho hierarchického aktu. Potrojné
¢lenéni ma tentokrat odpovidat ,,trojité hierarchii (triplex hierarchia), patrné
andélské. V tomto oddilu vSak nenachazime ani zminku o tom, jak by takové
ptifazeni mélo vypadat. Andé€lské hierarchie naproti tomu nalézdme na uplném
konci spisu, ktery jako by spiSe navazoval prave na usek 3, 9-10 nez na
piedchézejici pasaz. Oba oddily pusobi v celku spisu pon€kud nepatticné —
jejich ptipadnym vypusténim by se nezménilo takika nic, kromé¢ toho, Ze by
textu pfibylo na hladkosti a ubylo na enigmati¢nosti. Majice to na paméti
budeme pokracovat ve vykladu.

Trojimu hierarchickému aktu odpovida zde trojice ,,hotkost* (amaritudo),

,»vdécnost™ (gratitudo) a ,,ptipodobnéni* (similitudo).

223) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 84
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0 ,,hotkosti*, odpovidajici aktu ocisténi, se predevsim dozvidame, ze by
nebyla nutnd, , kdyby ¢lovék nezhtesil* (si homo non peccasset), nyni je ale
nutna ,,jako 1€k* (propter medicinam). ,,Bolestna zkrouSenost*™ (contritio
afflictiva) je nutnou podminkou odstranéni hiichli, spachanych ,,se zalibenim*
(per delectationem). ,,ZkrouSenosti se dosahuje rozvaZzovanim nad vlastnimi
nepravostmi, dale nad Kristovym utrpenim a nad ,,bédami blizniho* (proximi
miseriae), o jejichz uzdraveni mame prosit. Tak se dosahuje smutku nad vlastni
bidou a ,,soucitu‘ (compassio) s trpicim Kristem, ktery je nicméné motivovan
ponékud problematicky strachem z Bozich soudii. Vyusténim tohoto procesu
by mélo byt vedle ,,zkrousenosti kviili sobé samému* (contritio respectu sui) a
»souciténi (compassio) s Kristem 1 ,,slitovani* (commiseratio) s bliznim, které
se ale zfejm¢ ma projevovat predev§im intenzivni modlitbou, jak Ize usoudit
z toho, Ze ,,ma byt plné narku*“(debet esse clamorosa).

Na druhém misté je uvedena ,,vdécnost* (gratitudo), ktera ale, jak se zda,
odpovida hierarchickému aktu zavrSeni. Diivodem této ,,vdé¢nosti* je ,,stvofeni
z ni¢eho* (creatio de nihilo) k obrazu Bozimu, ,,odstranéni hiichG* (annihilatio
meritorum) Kristovou krvi a kone¢né vysvobozeni z moci pekla, a to az
k obdarovani nebeskou blazenosti. Vdécnost se dale prohlubuje az
k chvalozpévu, jasotu a ,,objeti* (amplexus) S§tédrého Darce.

,,Pripodobnéni* (similitudo) ptekvapivé odpovida nejspise aktu osviceni.
Zahrnuje nejprve ,,nahlizeni pravdy* (aspectus veritatis), které se tyka véci nad
nami. To spociva jednak v ,.kontemplaci bozskych véci“ (contemplatio
divinorum), ¢imz je ztejm¢ mysleno nahlizeni, nakolik je to mozné, tajemstvi
Nejsvétéjsi Trojice, dale jakési zieni obecnin a koneéné ,,pochopeni soudi*
(captivatio iudiciorum), coz znamena rozvazovani a ptijeti Boziho jednani se
stvofenim. Mtzeme zde vidét sestupnou tendenci od kontemplace samotného
Boha ptes obecniny az ke svétu. Podobny sestup nas ¢eka i v nasledujicim
kroku cesty k ,,pfipodobnéni. Tentokrat se jedna o ,,cit lasky* (affectus
caritatis), tykajici se ,,véci vnéjsich® (exteriora) a spo€ivajici v ,,touze po
nebeskych rozkosich* (appetitus deliciarum caelestium), charakterizované
(sic!) jako ,,moudrost® (sapientia), dale v ptatelstvi s rozumnymi bytostmi.
Nakonec se ,,cit lasky* projevuje (sic!) ,,opovrzenim* (contemptus) t€lesnymi

slastmi.
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,, Véci vnitinich* (interiora) se tyka ,,uplatiovani zmuzilosti* (actus
virilitatis). To se projevuje vykonavanim véci obtiznych, chvalyhodnych a
konec¢né pfijetim nizkych, tedy ,,pfisnosti* (strenuitas), ,,velkodusnosti*
(magnanimitas) a ,,pokorou‘ (humilitas).

Na konci této ¢asti se autor vraci k ,,vdé¢nosti (gratitudo) a v jasavém duchu
le¢ kratce 1i¢i radostné city, jeZ jsou s ni spojeny. Bohuzel opét nardzime na to,
ze je zde radost motivovana vyhradné obdarovanim. Ackoli bychom se snad
mohli takového pfistupu zastat ve smyslu jakéhosi ,,zdravého realismu®,

v némz autor vidi, jak ziStna umi byt lidska laska k Bohu, a snad bychom mohli
takové zakonceni chépat i jako jemnou korekci jisté ponékud
maximalistického pojeti lasky k Bohu kviili nému samému, jez je v naSem
spisu rovnéz zastavano,** ziistaneme rad&ji u konstatovéni, Ze tato &ast

nedosahuje trovné zbytku textu, a pokro¢ime v nasem vykladu déle.

3.11

Bonaventura zakoncuje cely spis kontemplativnim pojednanim o samotném
Bohu.

Zminka o ,,nahlizeni pravdy* (aspectus veritatis) voln¢ spojuje tento oddil
s predchazejicim. Toto ,,nahlizeni* se ,,ma pozdvedat k vécem
nepochopitelnym*® (debet esse erectus ad incomprehensibilia), podobné jako v
predchozim. Jak uz vime, je pravé uvazovani o tom, co prekracuje lidskou
poznavaci schopnost tim, co ptivadi dusi do ,,vytrzeni‘ (excessus, transitus).
kontemplace.

Bonaventura zde rozvrhuje dva zpiisoby vystupu, ,,pozitivni®, vychazejici ze
sv. Augustina,”® a ,,negativni®, dionysiovsky.

Pozitivni cestu otevira Bonaventura rozliSenim Bozich vlastnosti
»spoleénych celé Trojici (communia), vlastnosti jednotlivych bozskych osob a
konecné ,,apropriace®, které¢ tvoii mezi vySe zminénymi druhy vlastnosti jakysi

stted ¢i prechod.

224) Srv. Tripl. via 1, 14 ) )
225) K Augustinove trinitologii srv. KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky. s.
62-109
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Bih je nejprve charakterizovan jako ,,prvni esence® (prima essentia),
»dokonald pfirozenost™ (natura perfecta) a ,blazeny zivot™ (vita beata). Déle je
charakterizovéan na prvni pohled rozporuplné, totiz jako ,,vé€nost naraz
pritomna* (aeternitas praesens), ,,jednoduchost zahrnujici plnost* (simplicitas
replens) a ,,pohybujici se nepohnutost® (stabilitas movens). Takova vyjadieni
maji jisté nejen piivadét dusi k ,,vytrzeni“, nybrz narokuji si cosi vysloviti o
Bohu samém. ,,Vécnosti naraz ptitomnou’ mizeme snad rozumét vécnost,

«“226 stale dal plynouciho Gasu, nybrz jakousi

ktera neni ,,Spatnou nekonecnosti
plnosti pfitomnosti. Slova o ,,jednoduchosti zahrnujici plnost* vyjadiuji
typicky kiest'ansky diraz na to, ze Biih ptekracuje jak jednotu, tak i mnohost.
,Pohybujici se nepohnutost* miizeme chépat jednak tim zpisobem, ze v Bohu
neni nepohnutost ve smyslu jakési mrtvolné strnulosti, nybrz plnost zivota,
zahrnujici 1 pohyb, jednak snad i tak, ze Bith jsouci mimo veSkerou zménu
presto dava povstat proménlivému mimobozskému byti, pro které je i pfi¢inou
pohybu. V prvni fad€é maji ale tato slovni spojeni poukazovat na Bozi radikalni
transcendenci a tak ptivadéet lidskou mysl k sebepiekroceni. Pozoruhodna je
piibuznost téchto paradoxnich vyjadieni se slovy, kterymi Bonaventura
piiblizuje tajemstvi Kristova utrpeni.””’

V nasledujicim se Bonaventura vénuje vlastnostem jednotlivych bozskych
osob. Nejprve Boha charakterizuje jako ,,neptistupné svétlo® (fux
inaccesibilis), coz plati jak pro Bozi bytnost, tak i pro jednotlivé osoby:
,»Svetlo® (lux), odpovidajici Bohu Otci, ,,rodi jas* (generat splendorem),
odpovidajici Synu, spolecné pak ,,vydavaji teplo (producunt calorem),
odpovidajici Duchu svatému. Tato svételné-tepelna metaforika ma

v Bonaventurové mystické teologii vyznamné postaveni. Navazuje na ni
metafora &lovéka jako tvarného vosku,”® ktery se piisobenim Ducha svatého
rozehiiva a nechava se zformovat Bozim piisobenim v jeho podobu
(similitudo). Tim, u koho se tento d¢j odehrava ptikladnym zptisobem, je pro

Bonaventuru sv. FrantiSek, zvIaste pii své stigmatizaci.229

226) Srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 86
227) Srv. Tripl. via 3, 3

228) Srv. Perf. vit. 6; Tripl. via 1, 10

229) Srv. Leg. mai. 13
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Konecné si povSimnéme zplisobu, jakym zde Bonaventura uziva pojmu
,,bytnost (essentia), ,,substance* (substantia) a ,,hypostaze* (hyposz‘asis).23 0
,»Bytnost“ se objevuje na miste, kde bychom ocekavali podle pro kiestansky
zéapad typiCtejsi trinitologické formulace ,,una substantia in tribus personis‘
spise ,,substanci‘ ¢i ,,hypostazi“; pojmy ,,substance* a ,,hypostaze* pak
nalézame na misté, kde bychom mohli o¢ekavat pouziti pojmu ,,0soba®, navic
pfifazené pouze k ,,jasu® a ,,teplu* druh¢ a tfeti bozské osoby. Mlizeme v tom
spatifovat stopu neustalenosti trinitologické terminologie, v Bonaventuroveé
dobé¢ se jeste objevujici.

Dale je Blih pomoci augustinské terminologie charakterizovan jako ,,neménna
mysl“ (mens invariabilis). ,,Mysl*, odpovidajici osobé Otce, vydava ,,slovo*
(verbum), odpovidajici Synu, spole¢n¢€ z nich pak vychazi ,,dar (donum) lasky,
tedy Duch svaty. To se d¢je 1 v mysli stvofené, ale s tim rozdilem, ze o zadné
mysli stvofené nelze vypovidat neménnost.

Tteti Bozi charakteristikou je ,,nepochopitelny pokoj* (pax
incomprehensibilis), zalozeny na dokonalé vzajemné podobnosti tii bozskych
osob, ktera nutn¢ zahrnuje jejich vzajemnou rozdilnost. Pravé toto spojeni
vzajemné podobnosti s rozdilnosti bozskych vychazeni umoziuje dokonalé

spojeni Osob a tim i jejich ,,pokoj.

3.12

Pozitivni cesta poznani Boha je zakoncena pojednanim o ,,apropriacich®, tedy
vlastnostech, kter¢ 1ze vypovidat o vSech bozskych osobach, ale zvlastnim
zpusobem se ptipisuji vzdy jedné z nich. Bonaventura jmenuje tii trojice téchto
»apropriaci®. Prvni dvé trojice odpovidaji druhym dvéma trojicim Bozich
vlastnosti z pfedchoziho oddilu. Tteti trojice je naproti tomu shrnutim a
vyusténim ptedchozich dvou.

Nejprve se dozvidame, ze se Bohu Otci pfipisuje jakozto zdroji a ,,ptvodu*
(origo) ,,jednota‘ (unitas), Synu jakozto ,,obrazu‘ (imago) ,,pravda® (veritas) a
Duchu svatému coby jejich ,,spojeni* (connexio) ,,dobrota* (bonitas). Tato

trojina navazuje na misto z pfechoziho oddilu, kde je Biih charakterizovan jako

,»pokoj* (pax).

230) Srv. ERIUGENA, Jan Scotus. Homilie a Komentar k Janovu evangeliu. 1. vyd. Ptel. Irena
Zachova; komentat Lenka Karfikové. Praha : VYSEHRAD 2005.s. 116
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Dale je Bohu Otci pfipisovéana, opét s ohledem na to, ze je ,,Pocatkem*
(principium) ,,moc* (potestas), Synu jakozto ,,Slovu‘ (verbum)
,moudrost*“(sapientia) a konecné¢ Duchu svatému jakozto ,,daru‘ (donum)
,vule® (voluntas). 1 tato trojina navazuje na piedchozi oddil, konkrétné na
misto, kde je Blh charakterizovan jako ,,mysl (mens).

Tteti trojice apropriaci prekvapivé nenavazuje na ptedchozi oddil, ale shrnuje
oddil tento. Otci je ptipsana ,,vznesenost™ (altitudo), ktera ,,neni nic nez
jednotliva a jedina moc* (nihbil enim aliud est...quam singularis et unica
potestas). Tato vznesenost je dale charakterizovana jako ,,vzbuzujici bazen*
(terribilis).

,Krasa“ (pulcritudo), kterd ,,neni nic jiného, nez Ciselnd rovnost™ (nihil aliud
quam aequalitas numerosa)™" je ptipsana Synu. Dle Bonaventury zahrnuje
,moudrost® 1 ,,pravdu®. Tuto krasu na zavér Bonaventura charakterizuje jako
»podivuhodnou® (mirabilis).

»Sladkost™ (dulcedo) ptipisuje Bonaventura treti bozské osob¢. Ponc¢kud
zvlastnim zptsobem zdivodnuje podfazeni ,,dobroty* a ,,viile* pravé pod
,sladkost®: ,,Kde je dokonal4 dobrota spojena s vuli, tam je plnost lasky a
plnost sladkosti.* (ubi est summa bonitas iuncta cum voluntate, ibi est summa
caritas et summa dulcedo) Tato ,,sladkost je dle Bonaventury ,,vytouzena“

(desiderabilis) >

3.13-14

Cestou k Bohu, kterou Bonaventura charakterizuje jako,,vznesené&jsi*
(eminentior), je cesta ,,negativni®. Jeji prednost pied cestou ,,pozitivni*“ spociva
v tom, ze zatimco na pozitivni mluvime o Bohu stale fe¢i odvozenou ze
stvofeni, tedy v kazdém piipad€ jen analogicky a metaforicky, jsme na cesté
negativni popirdanim vSech pojmenovatelnych Bozich vlastnosti pfivadéni
k ptekroceni ,,sebe samych i v§eho stvofené¢ho* (se et omne creatum) a tim 1

blize samému Bohu.

231) Srv. stejnojmenné studie v KARFIKOVA, Lenka. Studie z patristiky a scholastiky II. 1.
vyd. Praha : OIKOYMENH, 2003. s. 205-224
232) Podobné je v pfedchozim textu charakterizovan i ,,Zenich®; srv. Tripl. via 1, 17
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Cesta negativni nicméné podle Bonaventury cestu piedchozi predpoklada,
jinak by nebylo zifejmé, Ze jsou Bohu odpirana pozitivni urceni ve smyslu
jejich piekrogeni.”*

V negativnim vystupu je na misté zacit popiranim mén¢ vzneSenych vypoveédi
a pokracovat smérem k vzneSené¢jSim. Od negace smyslovosti pokracuje
Bonaventura popfenim ptedstavitelnosti, myslitelnosti a existence. Kon¢i
tvrzenim, ze Biih ,,je“ (sloveso v textu ptiznacné chybi) ,,nad tim nade v§im*

(super omnia haec). Oproti predeslému apofatickému vystupu,”* ve kterém se
negace tykaly ,,Zenicha®, je tento odli§ny pfedev§im v tom, Ze se zd4 jit
podstatné dal: popira i Bozi ,,existenci a nakonec se proménuje v jakési zcela
oprosténé poukazani ,,nad to nade vse*.

Smyslem tohoto negovani pozitivnich vypovédi je vstup ,,do temnoty mysli*
(in mentis caliginem). Dalsi pohyb duse je souc¢asné popsan jak metaforou
pohybu vzhiiru, tak sestupu do hlubiny. Duse, resp. pouhé ,,nahlizeni pravdy*
(aspectus veritatis), ,,je pozdvihovana stale vyse* (altius elevatur) a zaroven
»sestupuje stale hloub&ji* (profundius ingreditur), a tak ptekracuje ,,sebe i vse
stvotené™ (se et omne creatum). Tento sestup resp. vystup duse nade vse vcetné
povsimnuti stoji, Ze ackoli se bezpochyby nachdzime na samotném vrcholu
mystické cesty, neni zde ani nejmensi zminka o jejim konci, mystické ,,svatb¢*
¢1 o definitivnim dosazeni cile. Neni ovSem ani feceno, ze by tato cesta duse
m¢éla v jakési ,,Spatné nekonecnosti* trvat stale. Bonaventura pravé zde netika
vic, nez co je teba, totiz Ze je na misté se v umeéni kracet po této cesté cvicit.

Na uplny zavér Bonaventura jesté propojuje riizné ukony ptredchoziho
vystupu s jednotlivymi hierarchiemi and&lskych bytosti.>*> Neni zde zietelna
navaznost na piedchozi text kromé toho, ze se zda rozvijet motivy z pocatku
teti kapitoly.”*® Spis je zakon&en vyzvou &tenafi: ,,bedlivé povaZ fetené véci,
nebot’ v nich je pramen zivota“(nota diligenter praedicta, quoniam in illis est
fons vitae). Doufejme, ze jsme se timto vykladem k onomu kyzenému

bedlivému zvéazeni alespon trochu piiblizili.

234) Srv. Tripl. via 1, 17

235) K Bonaventurové angelologii srv. GILSON, Etiénne. Philosophy of Bonaventure; transl.
1lltyd Trethowan, Frank j. Sheed. New York 1965. s. 215-245

236) Srv. Tripl. via, 3,1
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Preklad

O trojité cesté aneb pozar lasky>’

Prolog

1. Ve dvacaté druhé kapitole knihy Ptislovi se pravi : ,,Hle, popsal jsem ti ji
trojim zptisobem® (P 22,20) atd. Jestlize v sobé¢ tedy kazdé védéni nese
znameni Trojice, slusi se, aby v sob¢ zejména to, jimz se vyucuje v Pismu
svatém, zptitomnovalo stopu Trojice. Proto o sobé¢ Moudry fika, ze toto
posvatné uceni popsal trojim zptisobem, pro jeho troji duchovni vyznam, totiz
moralni, alegoricky a anagogicky. Tento troji vyznam pak odpovida trojimu
hierarchickému aktu, tedy ociStovani, osviceni a zavrSeni. Oc¢iStovani pak
privadi k pokoji, osviceni k pravdé a zavrSeni k lasce. Kdyz duSe dokonale
obdrzi tyto tfi (véci), stava se blazenou. A ¢im vice se jimi zabyva, tim vétsi
ziskava zasluhu. Na poznani téchto tif zavisi védéni celého Pisma svatého, ba
zé&visi (na ném) i zésluha vécného zivota.

Je tedy tieba veédét, ze je troji zplsob, jak se cvicit v této trojité cesté, totiz

¢teni a meditace, modlitba a kontemplace.

1. O meditaci, kterou je duse o¢iSt’ovana, osvécovana a privadéna k

zavrSeni

2. Nyni je nejprve tfeba prozkoumat formu meditace. Je tfeba védet, ze jsou
v nas ti1 véci, jimiz se v této trojité cesté cvicime, totiz bodec svédomi, paprsek
nahlédnuti a plamének moudrosti. Jestlize tedy chces byt o€istén, obrat’ se
k bodci svédomi; jestli osvicen k paprsku nahlédnuti, jestli pfiveden k zavrSeni,
obrat’ se k plaménku moudrosti, podle rady blazeného Dionysia Timotheovi, jiz

jej vybizel: ,,Obrat’ se k paprsku‘ atd.

237) Pti prekladani jsem na obtiznych mistech ptihlizel k némeckému piekladu M.
Schlosserové; srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 94-175
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O cesté ociSt'ovani a jejim trojim cviceni

3. Co se tyce bodce svédomi, mé se clovek cvicit timto zplisobem, totiz Ze jej
ma za prvé vyburcovat, za druhé naostfit a za tfeti zaméfit. Vyburcovat se ma
piipomindnim hiichu, naostiovat sebepoznavanim a naptfimovat rozvazovanim
o dobru.

4. Pfipominani hiichu se ma dit tak, ze duch sebe sama obvifiuje z mnohé
nedbalosti, zadostivosti a nicemnosti. Vesmes vSechny naSe hiichy a zI¢
skutky, at’ uz zdédéné nebo spachané, se daji odvodit od téchto tii.

Ohledn¢ nedbalosti je tfeba poznamenat, Ze je ¢loveéku nejprve tieba
pfemyslet, zda nebyl nedbaly v stfeZeni srdce, v peclivém vyuzivani casu a
v pamatovani na konec. Na tyto tii véci je tieba davat pozor se vsi bedlivosti,
totiz aby bylo srdce dobie stiezeno, €as aby se uzitecné vyuzival a aby bylo
v kazdém dile dbano cile, k némuz je dluzno smétovat.

Za druhé je tfeba, aby Clovek premyslel, zda nebyl nedbaly v modlitbé, ve
¢teni, nebo v konani dobrych skutkli; nebot’ tomu, kdo chce ,,davat dobré ovoce
ve sviij ¢as“ (Z 1,3), je tieba se v téchto tiech vécech co nejbedlivéji cvidit a
pestovat je, jedna z nich totiz bez ostatnich v zddném piipade nestaci.

Za treti je tieba premyslet, zda ¢lovek nebyl nedbaly v pokéani, v odporovani a
v prospivani. Je totiz tfeba jednotlivé se vs§i bedlivosti oplakavat spachana zla,
odrazet d’abelska pokusSeni a prospivat od jedné ctnosti ke druhé, aby tak bylo
mozno dojit do zemé zaslibené.

5. Co se zadostivosti tyka, ma ¢lovek premyslet, zda v ném Zije Zadostivost
po rozkosi, zadostivost zvédavosti a zadostivost po marnosti, coz jsou kofeny
veskerého zla.

Za prvé se ma zvazovat zadostivost po rozkosi, ktera v ¢lovéku zije tehdy,
kdyz je v ném dychtivost po sladkych vécech, po vécech jemnych a po vécech
télesnych; to znamena, jestlize ¢lovek vyhleddva chutné pokrmy, rozkosna
roucha a smyslné pozitky, po kterych je nejen pokaranihodné se souhlasem
dychtit, ale je tteba, aby jimi clovék pohrdl pti prvnim hnuti.

Za druhé se mé zvazovat, zda v ¢lovéku zije ¢i zila Zadostivost zvédavosti. Pti
té se pfistihujeme, jestlize kdo dychti zvédét véci skryté, vidét krasné nebo
vlastnit véci drahé. V tom vSem je pfitomna nadmiru pokardnihodna nefest

chamtivosti a zvédavosti.
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Za tieti se ma zvazovat zadostivost po marnosti. Ta v ¢loveéku zije nebo zila,
jestlize v ném byla dychtivost po oblibenosti, po chvéle a po pocté. To jsou
viechno véci marné. Clovéku dévaji jen marnost, a tudiz je pfed nimi tieba
prchat jako pted zadostivosti po Zenach. Ze vSeho takového ma svédomi
usvédcovat lidské srdce.

6. O nicemnosti je tfeba rozvazovat, jestlize v nékom Zije nebo zila
prchlivost, zavist a akédie, které ¢ini dusi nicemnou.

Za prvé se ma zvazovat nicemnost na zpisob hnévu, ktera spociva v duchu,
v gestikulaci a ve slové nebo v srdci, ve tvaii a v kiiku nebo v citu, osloveni a
pusobeni.

Za druhé se mé zvazovat nicemnost na zptisob zavisti, kterd se szira cizim
Stéstim, raduje se z ciziho nestésti a k cizi chudobé je chladna.

Za tieti se ma zvazovat nicemnost na zpusob akédie, z niz vyristaji zla
podezirani, rouhavé myslenky a zlomyslna nactiutrhani. Kazdé takové
ni¢emnosti je ovSem tieba se zfici.

Timto trojim upamatovanim by se mél bodec svédomi vyburcovat a duse
roztrpcit.

7. Vidéli jsme, jak ma byt pfipominanim hiichu vyburcovan bodec svédomi, a
nyni je tfeba se podivat, jakym zplsobem ma byt naostien sebepoznanim.
Clovék ma o sobé poznat tfi véci, totiz blizici se den smrti, krev nedavno
prolitou na k#izi, pfitomnou tvar soudce. Témito tiemi se naostiuje bodec
svédomi proti kazdému zlu.

Za prvé se naostiuje, kdyz clovek rozvazuje o dni smrti, Ze je
nevypocitatelny, nevyhnutelny a neodvolatelny; nebot’ bude-li o tom bedlivé
premyslet, bude nadmiru piln€ pracovat, aby byl, dokud ma ¢as, ocistén ode
v§i nedbalosti, Zadostivosti a nicemnosti. Vzdyt' kdo by ziistaval v hiichu, kdyz
si neni jisty zittkem?

Za druhé¢ se (bodec svédomi) naostiuje, kdyz ¢loveék rozvazuje o krvi prolité
na ktizi k vyburcovani lidského srdce, pro jeho omyti a kone¢n¢ pro jeho
obmeékceni; neboli prolité pro obmyti lidské Spiny, ozZiveni ze smrti a pro
zurodnéni vyprahlosti. Kdopak by byl tak tupy, aby v sobé& nechal kralovat
htich nedbalosti, zadostivosti nebo nicemnosti, kdyz by o sob¢ smyslel jako o

obmytém touto nadmiru drahocennou krvi?
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Za tieti se (bodec svédomi) naostiuje, kdyz ¢lovék rozvazuje o tvaii soudce,
ktery je neomylny, neoblomny a nelze se mu uniknout. Nikdo nemutize oklamat
jeho moudrost, dojmout jeho spravedlnost ¢i uniknout jeho pomsté. Tak tedy
,»Zadné dobro neziistane bez odmény, zadné zlo bez trestu®.**® Maze snad
existovat n¢kdo, kdo by o tomto rozvazoval a nebyl ostrazity proti kazdému
zlu?

8. Po tomto je tieba se podivat, jakym zplisobem nebo jak mé byt bodec
svédomi napfimen uvazovanim o dobru.

Jsou tfi dobra, o nichz je tfeba rozjimat a jejichz nabyvanim se naptimuje
bodec svédomi. Jsou to horlivost proti nedbalosti, pfisnost proti zadostivosti a
dobrotivost proti nicemnosti. Kdyz si ¢lovék osvoji tato tfi dobra, mé dobré a
piimé svédomi. A to je to, o ¢em prorok fika : ,,Oznamim ti, clovéce, co je
dobré, a co od tebe Pan pozaduje; abys Cinil spravedlnost a miloval
milosrdenstvi a s uzkostlivou peclivosti abys chodil se svym Bohem* (Mi 6,8).
Zde se dotyka téchto tfech véci. Podobné Pan v Lukasovée evangeliu: ,,at’ jsou
vaSe bedra prepasana“ (Lk 12,35) atd.

9. Za prvé je tieba zacit s horlivosti, ktera predchéazi ostatnim. Je mozné ji
popsat takto: horlivost je jakasi zivotni sila ducha zapuzujici veskerou
nedbalost a uschopnujici duSe k bdélému, jistému a elegantnimu konani vSech
bozskych dél. Ona ptedchazi vSem nésledujicim dobrim.

Dale nasleduje ptisnost, ktera je jakousi tvrdosti mysli, spoutavajici veSkerou
zadostivost a uschopiiyjici k lasce k drsnosti, chudobé a nevaznosti.

Jako tteti nasleduje dobrotivost, ktera je jakousi sladkosti duse, vyhanéjici
kazdou ni¢emnost a uschopniujici dusi samu k benevolenci, toleranci a vnitini
radosti. A to je konec oCistovani na cesté meditace. Vzdyt kazdé Cisté
svédomi je radostné a ptijemné.

Kdo tedy chce byt o€istén, at’ se obrati predepsanym zplisobem k bodci
svédomi. V tomto cvic¢eni mize meditace zacit od kteréhokoli z vyse

popsanych bodi.

238) Citat neznamého piivodu, pripisovany Boethiovi, pouzivaji ho i Augustin a Rehot
Veliky; srv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber den dreifachen Weg. s. 104-105
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Je tfeba pak prechazet od jednoho k druhému a zabyvat se jimi tak dlouho,
dokud neni pocitovan klid a jasnost, z niz roste duchovni radost, po jejimz
dosazeni je duch schopen smétovat vzhiiru. Tato cesta tedy zac¢ind u bodce
svédomi a konci citem duchovni radosti; cvici se v bolestech, kon¢i vSak

laskou.

O cesté osviceni a jejim trojim cvi¢eni

10. Po cesté€ oCist'ovani nasleduje na druhém mist€ cesta osviceni, na niz se
ma Clovek cvicit v (uzivani) paprsku nahlédnuti timto zptisobem. Tento
paprsek je tfeba nejprve napnout ke zlim, kterd nam byla odpusténa, dale
rozsifit k uvédomeéni dobrodini, jichz se ndm dostalo, a kone¢né obratit
k slibené odméné.

Paprsek nahlédnuti se napina , kdyz se uzkostlivé zvazuji zla, ktera Bih
prominul, kterych je tolik, kolik je hiichi, které jsme spachali, a jsou tak
velika, kolika zlymi skutky jsme byli spoutani a kolika dober jsme byli hodni
pozbyt. A tato meditace je dostate¢né ziejma z predeslého. Nestaci vSak
premyslet jen o tom, ale je také tieba uvazit, v jak mnoha zla bychom upadli,
kdyby Péan dopustil. A kdyz jsou tyto véci bedlivé zvazeny, jsou naSe temnoty
osviceny paprskem nahlédnuti. Takové osviceni ma byt spojeno s citem
vdécnosti, jinak to neni nebeské osviceni; u kterého se k jasu poji teplo. Proto
je tteba vzdavat diky za odpusténi hiicha, které jsme spachali nebo spachat
mohli z nouze, slabosti nebo zvracenosti vule.

11. Za druhé je tieba vidét, jakym zplisobem se tento paprsek rozsifuje
rozvazovanim o pfijatych dobrodinich, ktera jsou trojiho rodu. Néktera se
vztahuji k naplnéni pfirozenosti, néktera k pomoci milosti a néktera
k ptfehojnému obdarovani.

K naplnéni pfirozenosti se vztahuje, co Blih daroval po strance téla :
neporusenost udi, jejich zdravé spojeni, vzneSenost pohlavi; co se smysli tyka,
dal pronikavost zraku, ostrost sluchu a feci zfetelnost; co se duse tyka, dal
vrozenou bystrost, spravny usudek a ducha obracen¢ho k dobru.

12. K pomoci milosti se vztahuje, Ze daroval nejprve milost kiestni, ktera
smyva vinu, navraci nevinnost, udéluje spravedlnost, ktera ¢ini (¢loveka)
hodnym vécného Zivota. Za druhé ze daroval milost pokédni pfiméfenou potiebé

¢asu, vuli ducha a vzneSenosti nabozenstvi. Za tieti Ze daroval milost knézstvi,
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skrze kterou t€ ucinil rozd¢lovatelem uceni, rozdélovatelem odpusténi a
rozdélovatelem eucharistie, v nichZ vSech jsou podle miry rozdélovéna slova
zivota.

13. K pfehojnému obdarovani se vztahuje za prvé, Ze daroval cely vesmir,
totiz dolni jeho Cast k poslusnosti, stiedni k zasluze a horni za zastitu. Za druhé
ze daroval svého Syna, a to jako bratra a pfitele, daroval jej jako vykupné, dava
jej dnes za pokrm: to prvni ve vtéleni, druhé v utrpeni a tfeti v proménovani.
Za tieti, ze daroval Ducha svatého jako znameni pfijeti, vysadu piijeti za syny
a zasnubni prsten. Uc¢inil kiestanskou dusi svou pfitelkyni, svou dcerou, svou
nevéstou. VSechny tyto véci jsou podivuhodné a neocenitelné, a v takové
meditaci ma byt duSe Bohu nadmiru vdécna.

14. Na konci cesty osviceni viz, jakym zptisobem se ma tento paprsek
nahlédnuti meditaci obratit, aby se navratil k prameni veSkerého dobra,
pfemysleje o zaslibené odméné. Je tfeba horlive rozvazovat a Casto uvazovat,
ze Buh, ktery neklame, pfislibil tém, kdo v néj véti a jej miluji, odstranéni
vSech zlych véci, shromazdéni vSech Svatych, naplnéni vSech tuzeb v sobé
samém, ktery je pocatkem i koncem vSech dobrych véci. On sam je totiz
takovym dobrem, ze ptekracuje kazdou prosbu, kazdou touhu, kazdé ocenéni, a
nas povazuje za hodné takového dobra, jestlize jej milujeme a zddame jej
samotného vic neZ vSechno ostatni a kviili nému samému. Proto k nému méme

sm&fovat>’

s veSkerou touhou, s veSkerym citem a s veSkerou dobrou vuli.

O cesté k zavrSeni a jejim trojim cviceni

15. Nakonec nasleduje, jakym zptisobem se mame cvicit v (roznécovani)
plaménku moudrosti. To se ma délat timto postupem : tento plamének se ma za
prvé shromazd’ovat, za druhé vznécovat a za tfeti pozdvihovat.

Shromazd’uje se skrze odvedeni ndklonnosti ode vsi lasky ke stvoteni, od niz
je tteba ndklonnost odvolat, protoze laska ke stvoteni neprospiva, a pokud snad
prospiva, neobcCerstvuje, a jeslize i obCerstvuje, neuspokojuje. Je tedy tieba

naklonnost od takové lasky zcela odvratit.

239) v lat. textu ,,in ipsum tendere®. K problematice bonaventurovskych cest ,,do“ Boha srv.
BONAVENTURA. De reductione artium ad theologiam=Jak privést umeni zpét k teologii;
Unus est magister vester, Christus=Vas ucitel je jeden, Kristus s. 37-43; srv. téz
BONAVENTURA. Putovdni mysli do Boha / Itinerarium mentis in Deum; Uvodni studie,
preklad, poznamky Ctirad Vaclav Pospisil OFM. s. 27-52
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16. Za druhé ma byt (plamének moudrosti) roznécovan, a to obracenim
naklonnosti k lasce Zenichové. A to se d&je pfemyslenim o jeho lasce v trojim
ohledu; ve vztahu k sob¢, v jeji naklonnosti k ob¢antim nebeského mésta a
s ohledem na samotného Zenicha. To se d&je tenkrat, kdyz si uvédomime, Ze
skrze lasku mize byt doplnén vSechen nedostatek, ze skrze ni je v Blazenych
hojnost vSeho dobra a Ze se skrze lasku dostava ptitomnost onoho
Nejvytouzengjsiho. To jsou véci, které roznécuji naklonnost.

17. Za tieti se ma plamének moudrosti pozdvihovat , a to nade vse
vnimatelné, predstavitelné i inteligibilni. To se d&je tim zpiisobem, Ze ¢lovek
nejprve bez ustani medituje o tom, koho si zdd4 dokonale milovat. Pfi tom si
fika , ze ten, jejZz miluje, neni vnimatelny smysly, protoze neni viditelny,
slysitelny, nelze jej Cichat, chutnat, hmatat, a tudiz neni pfistupny smyslim,
nybrz pouze touze.

Za druhé ma ¢lovék rozvazovat, Ze (ten, jejz miluje) neni predstavitelny,
protoze jej nelze ohranicit, zpodobnit, spocitat, vyméfit ani zménit. Neni tedy
pristupny ptredstavivosti, nybrz pouze touze.

Za tteti se ma rozvazovat, ze neni inteligibilni, protoze jej nelze
demonstrovat, definovat, nelze si o ném vytvofit minéni, nelze jej odhadovat

ani zkoumat; neni tedy ptistupny intelektu, nybrz pouze touze.

Corollarium

18. Z téchto véci je jasné zfetelné, jakym zplisobem se piichazi k moudrosti
Pisma svatého, (totiz) meditaci na cesté o¢iSt'ovani, osviceni a zavrSeni. A to se
netyka pouze Pisma svatého; kazda nase meditace by se méla zabyvat témito
vécmi. Vzdyt kazda meditace moudrého se tyka bud'to lidskych d€l nebo dél
bozskych. Ohledné lidskych d€l se ovSem rozjima o tom, co ¢loveék udélal nebo
by udélat mél a jaka je jeho pohnutka; ohledn¢ d€l bozskych se rozjima , jak
mnoho Biih ¢lovéku ucinil, nebot’ pro néj vytvoftil vSechny véci, kolik mu toho
odpustil a kolik piislibil; a v tom se poji dila stvotfeni, napravy a oslaveni. Nebo

se rozjima o principech obou téchto dél, coz jsou Buh a duse, jakym zplisobem
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jsou spolu spojeny. A tu ma ustat vS§echna nase meditace, protoze zde je konec
vSeho poznani a jednani, zde je prava moudrost, v niz spoc¢iva poznani skrze
pravou zkusenost.

19. K takové meditaci musi byt upnuta cela duse, a to vSemi svymi silami,
totiz rozumem, synderesi, svédomim 1 vili. Nebot’ v takové meditaci rozum
dotazovanim ptedloZzi spornou otazku, synderese rozvazujic ptinasi definici,
svédomi dosveédCujice vnasi konkluzi, vile vyvolujic dodava feseni. Naptiklad
jestlize nékdo chce meditovat o cesté oCisténi, je tieba, aby jeho rozum patral,
co se ma stat s ¢lovékem, ktery znesvétil Bozi chram. Synderesis odpovida, ze
ma byt bud’to zahuben, nebo ocistén narkem kajicnosti. Svédomi pfipojuje :

,» 1y jsi ten ¢lovek™(2 S 12,7): tedy se slusi bud’to té zatratit, nebo souzit
bodcem pokani. Zakratko ovSem vile vyvoli, ze vécné zatraceni odmita, a
prida naiek dobrovolného pokéni. Stejné je timto zplisobem tfeba nahlédnout i

jiné cesty.

2. O modlitbé, v niZz oplakavame nasi bidu, prosime o milosrdenstvi a

prokazujeme uctu

1. Po tom, co jsme fekli, jakym zptsobem se pfichazi k pravé moudrosti
¢tenim a meditaci, je tfeba fici, jakym zplisobem se k ni pfichazi v modlitb¢. Je
tteba védet, Ze jsou tii stupné neboli ¢asti modlitby. Prvnim stupném je
oplakévani bidy, druhym prosba o milosrdenstvi a tfetim prokazovani ucty.
Nemuzeme Bohu prokazovat tctu, pokud od néj nedojdeme milosti; nemtizeme
Bozi milost pohnout, aby ndm darovala své milosrdenstvi, nez skrze
oplakévani nasi bidy a vyznani nasi nehodnosti. Vzdyt’ kazda dokonalé
modlitba musi mit tyto tfi ¢asti; jedna bez druhé nepostacuje ani nevede

k dokonalému cili, a tak se tyto tfi maji vzdy spojovat.

O trojim oplakavani bidy

2. Oplaklavani bidy , at’ uz se d¢je kviili kterékoli jeji podobé, at’ uz kvili
provinéni, ztraté milosti, nebo vzdaleni se slavé, by mélo obsahovat tyto tfi
veci, totiz zarmutek, stud a strach. Zarmutek nad zatracenim nebo nepfizni,

stud za hanebnost nebo nendlezitost a strach pied nebezpe¢im nebo vinou.
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Ze vzpominky na véci minulé vyrista zarmutek, kdyz se (duse) upamatovava
na to, co pominula, totiz ptikazy spravedlnosti, co spachala, totiz zakédzané
provinéni a co propasla, totiz milost zivota.

Z nahlédnuti souCasnych véci vyrusta stud, kdyz si (duse) uvédomuje, kde je,
totiz hluboko na dné, a€ byla bezmala na vrcholu; jaka je, totiz zohyzdéna
v bahné, a¢ byla krasnym obrazem; kym je, totiz otrokyni, ktera byla svobodna.

Z predvidani véci budoucich vyrista strach, nebot’ ptedjima, kam smétuje,
vzdyt ,,do pekel vedou jeho kroky* (Pt 5,5); co obdrzi, totiz nevyhnutelny a

piece spravedlivy rozsudek; a co bude néasledovat, neboli odplata vécné smrti.

O troji prosbé o milosrdenstvi

3. Prosba o milosrdenstvi, kterou je tfeba konat, at’ uz prosime o jakoukoli
milost, se ma dit s nadbytkem touhy, darované od Ducha Svatého, ktery ,,se za
nas pfimlouva nevyslovitelnym lkanim“(R 8,26); s nad&jeplnou divérou, jiz se
nam dostava od Krista, ktery ,,zemfel za nas za vSechny*; s horlivosti ve
vyproSovani pomoci, o niz zddame vSechny dobr¢ (lidi a and¢ly).

To prvni tedy méame od Ducha Svatého, nebot’ skrze né€j (jsme) od Otce
v Synu vééné piedurceni, duchovné znovuzrozeni ve kitu a jednomyslné
shromézdéni v cirkvi.

To druhé mame od Krista, ktery se pro nas na zemi vydal na ktiz, zjevil se ve
slave pred tvaii Boha Otce v nebi, je pfindSen matkou Cirkvi ve svatosti.

To tieti (mame) od spolecenstvi svatych, totiz od And¢€la slouzicich nam jako
zastita, od Blazenych z cirkve triumfujici, ktefi se za nas ptimlouvaji , a diky
zéasluham spravedlivych z cirkve bojujici.

A nakolik jsou tyto tfi spole¢né plsobi, natolik je u¢inné vyproSeno bozské

milosrdenstvi.

O trojim prokazovani tcty

4. Prokazovani ucty Bohu, at’ uz pro jakoukoli milost, ma zahrnovat troji.
Aby nase srdce pfijalo milost, ma se pied Bohem za prvé sklonit v uctivosti a

adoraci; za druhé se ma roz$ifit, aby se stalo velkodusnym a vzdavalo diky; za

tfeti se ma pozdvihnout k vzajemnému zalibeni a rozmlouvani, ktery se déje
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mezi Zenichem a nevéstou, a kterému uéi Duch svaty v Pisni. V tomto
rozmlouvani, jestlize se d¢je spravné, je podivuhodna radost a podivuhodny
jésot, a to az do té miry, ze vede dusi k vytrzeni a nuti ji fici: ,,Je dobfe, Ze jsme
tady* (Mt 17,14). A tu ma nase modlitba skoncit, ne vSak dfive nez ,,vstoupi na
podivuhodné misto svatostanku , az k domu Bozimu®“(Z 42,5), kde ,,zni jasot
hostiny*(Z 42,5).

5. Aby ses v uctivosti sklonil, obdivuj bozskou nezmérnost a nahlizej svou
nepatrnost. Abys rozsifil své srdce k velkodusnosti, upinej se k bozské
dobrotivosti a pohliZzej na svou nehodnost. Aby ses pozdvihl k vzdjemnému
zalibeni, uvazuj o Bozi lasce a uvédomuyj si svou vlaznost, abys takovym
rozjimanim dosel az k vytrzeni mysli.

6. Je tfeba védét, ze mame Bohu prokazovat uctivost trojim zptisobem. Za
prvé jakozto Otci, ktery nas vytvoftil, obnovil a vyucil. Za druhé jako Panu,
ktery nas vysvobodil ze chitanu nepfitele, vykoupil z pekelného vézeni a
shromazdil na vinici Pan¢. Za tteti jako Soudci, pfed nimz jsme obvinéni,
usveédceni a uznani (za viniky): obvinuje (nas) kiik svédomi, usvédcuje
ziejmost Zivota, vinnymi uznava pohled bozské moudrosti. TudiZ ma byt nad
nami podle prava vynesen rozsudek. Prvni uctivost ma byt pak zajisté velika,
druha vétsi, treti nejveétsi. Prvni se tedy déje na zptisob klanéni, druha na
zpusob pokleknuti, tfeti na zpiisob prostrace. V prvni se poddavame, ve druhé
se sklanime, ve tieti sami sebe opoustime. V prvni se povazujeme za malé, ve
druhé za nejmensi a ve tfeti se nepovazujeme za nic.

7. Podobné médme Bohu prokazovat trojim zpiisobem velkodusnost, a to
velikou, vétsi a nejveétsi: velkou uvédomovanim si nasi nehodnosti, vétsi
uvédomovanim si velikosti jeho milosti, nejvetsi uvédomovanim si
nezmérnosti jeho slitovani; tedy velkou pro to, co jsme spachali, vétsi pro to,
co nam bylo odpusténo, nejvetsi pro to, co je nam prislibeno; tedy velkou za
dokonalost pfirozenosti, vétsi za odéni milosti a nejvetsi za piehojné
obdarovani. Prvnim se srdce roztahuje neboli rozsifuje, druhym otevira, tfetim
pretéka, o cemz se pravi ve druhé kapitole knihy PIac : ,,pietéka tvé srdce jako
voda“(P12,19).

8. Zalibeni mame Bohu opé&tovat trojim zpiisobem: za prvé se ma nase
zalibeni natolik ptizpisobit Bohu, aby kazdy nasSel zalibeni v tom, Ze nachazi

zalibeni jen v Bohu; za druhé, aby bylo nase zalibeni jen v tom, co se libi

84



samému Bohu, a za tfeti, abychom méli zalibeni v tom, ze toto zalibeni sdilime
s ostatnimi. Prvni zalibeni je veliké, druhé vétsi a tieti nejveétsi. V prvnim je
laska k Bohu kviili nému samému, ve druhém je laska, kterou Bohu dluzime,
ve tietim laska z obou smiSena. V prvnim je svét ukiizovan clovéku, ve
druhém clovek svétu, ve tietim je ukiizovan ¢lovek kvili svétu, protoze chee
zemfit kvili vSem, aby se i oni libili Bohu.

A to je stav a stupen dokonalé lasky, pted jehoz dosazenim se nikdo nema
povazovat za dokonalého. Tuto dokonalost ma tenkrat, kdyz vzdy naléza své
srdce nejen ochotné zemftit pro spasu bliznich, nybrz kdyz po tom jeho srdce
dokonce dychti. O tom tekl Pavel : ,,S radosti bych se kviili vam rozdal, ba i
zmaril“(2 K 2,15). Tuto dokonalou lasku k bliznimu nema nikdo, kdo by diive
nemél dokonalou lasku k Bohu, kviili némuz miluje blizniho, kterého nelze

milovat jinak nez kvtili Bohu.

O Sesti stupnich lasky k Bohu

9. Déle je k pochopeni toho, jak pokrocit v lasce k Bohu, tfeba védét, ze je
Sest stupnid, po nichZ se ma zvolna a popofadku vystupovat, abychom dosli az
k dokonalosti.

Prvni (stupen) je sladkost, kdyz se totiz ¢lovek uci okouset, jak sladky je Bith
(srv. Z 34,9). A to se d&je, kdyZz zanechame vieho a slavime sabat svatymi
meditacemi, nebot’ podle slov zalmu, ,,tob¢ se zanechanim myslenek slavi den
svateéni“ (Z 76,11; Vg 75,11). To se déje tehdy, kdyZ meditace o BoZi lasce
v srdci zrodi sladkost.

Druhy stupen je dychtivost. Kdyz si totiz duse zacala zvykat na tuto sladkost,
rodi se v ni takovy hlad, Ze ji nemtiZe nic obcerstvit, leda by mé¢la dokonale
v drZeni toho, jehoz miluje. Toho ale v soucasnosti nemuize dosdhnout, nebot’
je daleko. Proto stale vychazi a vystupuje ze sebe extatickou laskou, kiicic a
tkouc slovy blazené¢ho Joba: ,,Bezmoc si vyvolila ma duse a smrt moje
kosti“(Job 7,15) , protoze ,,jako lan prahne po pramenech vody, tak touzi ma
duse po tobé, Boze.“(Z 42,2)

10. Tteti stupeil je presycenost, kterd vyrista ze samé dychtivosti. Protoze
totiz (duse) nadmiru vasniveé touzi po Bohu a je tazena vzhiiru, hnusi se ji vSe,

co ji stahuje doll. Jakozto pfesycend nemiize pak v ni¢em nalézt obcerstvent,
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jen v samotném milovaném. A jako syty, pozije-li néjaky pokrm, citi spise
odpor nez obcerstveni, tak je na tom i duse, kterd dosla tohoto stupn¢ lasky, se
v§im pozemskym.

Ctvrty stupeti je opilost, kterd vyriista z piesycenosti. Spo&iva v tom, Ze
¢loveék Boha miluje takovou laskou, ze si nejen hnusi Gtéchu, ale dokonce
vyhledava namisto Gtéchy trapeni a ma v ném zalibeni. Samou laskou k tomu,
jejz miluje, naléza zalibeni v trestech, pohanach a utrapach, tak jako Apostol.
Je tfeba pochopit, ze je jako opily, ktery sebe sama obnazuje beze studu a snasi
rany bez bolesti.

11. Paty stupeii je bezpecnost, kterd vyrtsta z opilosti. DusSe citi tak velikou
lasku k Bohu, Ze by pro n¢&j rada podstoupila kazdou tjmu a kazdé pohanéni.
Tim je zahanén strach (srv. 1J 4,18) a v dusi se pocala takova nad¢je
v bozskou pomoc, Ze se ma za zcela neodlucitelnou od Boha. Na tomto stupni
byl Apostol, kdyz fekl: ,,Kdo nas odlouéi od lasky Kristovy?“(R 8,35) atd.
»Jsem si jist, ze ani smrt, ani zivot™ atd. ,,nas nemohou oddélit od lasky Bozi,
ktera je v Kristu JeZisi nagem Panu.“(R 8,38)

Sesty stupeti je pravy a plny klid, v némz je takovy mir a takové spocinuti, e
duse jako by byla v tichu a v spanku, jako by byla uzaviena v Noemov¢ arse,
kde ji nic nerusi. Kdo by mohl vyrusit mysl, jiz neznepokojuje zZadny osten
zéadostivosti a nepronasleduje zadna zbran strachu? V takové mysli je mir a
dokonalé spoéinuti. V ni piebyva pravy Salomoun, nebot ,,nalezl sviij piibytek
v miru(Z 76,3; Vg 75,3).

Velmi ptihodné se tedy téchto Sest stupna pfirovnava k oném, po nichz se
vystupovalo k Salomounové trinu. O tom je fedeno v Pisni ,,rozprostiel
purpurovy vystup vprostied lasky*“(Pis 3,10), protoze je nemozné dosahnout
tohoto klidu jinak nez laskou. Kdyz jej ¢lovek doséhne, je pro néj stejn¢ snadné
cokoli, co nalezi k dokonalosti, ¢init jako byt trpny, Zit jako zemfit. Je tedy
tteba usilovat o pokrok v lasce, protoze pokrok v ni pfivadi zavrSeni vSechna

dobra, kterd nam racil dat ten, ktery zije a kraluje na véky véki. Amen.
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Rekapitulace

12. Aby tedy byla vySe popsana rozliSeni po ruce, pamatuj, Ze kdo chce
dosahnout této dokonalosti, ma se skrze meditaci obratit k bodci svédomi, a
tento vyburcovat, naostiit a zaméfit; k paprsku nahlédnuti, a tento napnout,
roztahnout a obratit; a k plaménku moudrosti, a tento shromazdit, vznécovat a
pozdvihovat.

A tak skrze modlitbu at’ za prvé se zarmutkem oplakava bidu plynouci ze
zatraceni, se studem plynoucim z hanebnosti a se strachem vyvolanym
nebezpecim.

Za druhé at’ s va$nivou touhou prosi o milosrdenstvi darované Duchem
Svatym, s davéiujici nadéji, kterou propijcuje Kristus ukfizovany, a
s pomahajici zastitou, kterou davaji modlitby svatych.

Za treti at’ Bohu prokazuje uctivost, velkodusnost a zalibeni; necht’ je z Bozi
strany bozskd obdivuhodnost jako siln€j$i premisa, z nasi strany necht’
nasleduje uvazovani jako premisa slabsi; z nichz jako zavér vyplyva uplné
prokazovani ucty.

Ten pak, kdo se bude takto stale a soustiedéné cvicit, pokroc¢i v lasce podle
vyse popsanych Sesti stupiitl, po nichz dojde az k dokonalému klidu, v némz je
mnohost miru a jakasi plnost pokoje, ktery Pan daroval Apostolim (srv. J
14,27). Uvédom si, Ze Apostol ve vSech svych pozdravech ptal ,,milost a
pokoj“( R 1,7, 1 K 1,3; 2 K 1,2): milost jako prvotni, a pokoj jako naplnéni; v
epistole Timotheovi (2 Tim 1,2) pak mezi n€ vlozil milosrdenstvi, které je

pocatkem obou.

3. O kontemplaci, kterou se dospiva k pravé moudrosti

Preambule

1. Po tom, co jsme fekli, jakym zplisobem se madme meditaci a modlitbou
cvicit, abychom dosahli moudrosti, dotknéme se nyni v kratkosti toho, jakym
zpusobem se ma provadét kontemplace, abychom doséhli pravé moudrosti.
Skrze kontemplaci pak prechdzi nase mysl do nebeského Jeruzaléma, podle
n¢ehoz je utvarena cirkev, jak se pravi v Exodu: ,,Pohled’” a u¢in podle vzoru,

ktery ti byl ukazan na hote“(Ex 25,40). Je nutné, aby se cirkev bojujici, nakolik
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je to mozné, ptipodobnovala cirkvi triumfujici, zasluhy odméné a putujici
blazenym. Ve slavé pak je troji obdarovani, v némz spoc¢iva dokonald odmeéna,
totiz uplné obdrzeni vé¢ného pokoje, pfimé nazirani svrchované pravdy a plné

pozivani svrchovaného dobra neboli lasky. A podle toho se rozlisuje troji fad
v nejvyssi nebeské hierarchii, totiz Triny, Cherubové a Serafové. Je tedy
nutné, aby se ten, kdo chce zasluhami dojit této blaZzenosti, t€émto tiem
hierarchiim pfipodobnioval, nakolik je to za pozemského putovani mozné, aby
totiz mél spanek pokoje, jas pravdy a sladkost lasky. V téchto tfech spociva a
piebyva sam Biih jako na vlastnim trinu. Je tedy nutné ke kterékoli z téchto tii
véci vystupovat po tiech stupnich podle trojité cesty, totiz po cesté oc¢ist'ovani,
ktera spociva ve vypuzeni hiichu, osviceni, ktera spo¢iva v napodobovani
Krista, a sjednoceni, ktera spo¢iva v piijeti Zenicha. Kazda cesta ma své

224

stupné; za¢iname od nejnizsiho a smétujeme az k nejvyssSimu.

O sedmi stupnich, po nichZ se dospiva k spanku pokoje

2. Stupiili, po nichz se ma dospét k spanku miru, je téchto sedm.

Za prvé se objevuje hanba pifi vzpominani na nefestné ¢iny, a to ¢tyimi
zpusoby, totiz (pfi vzpomindni) na jejich velikost, mnohost, ohavnost a
nevdécnost.

Za druhé¢ (se objevuje) strach pfi uvazovani o soudu, a to strach z odsouzeni
k tomuto ¢tverému: totiz k nemoznosti jednat, k oslepeni rozumu, k zatvrzeni
vile a ke kone¢nému zatraceni.

Za treti (se objevuje) zarmutek z uvazovani nad ztratou, a to ve ¢tverém
ohledu, totiz nad pozbytim bozského pratelstvi, znicenim nevinnosti,
poranénim pfirozenosti a promrhanim piedeslého zivota.

Za ¢tvrté (se objevuje) plac pii vyprosovani ¢tveré pomoci, totiz (pomoci)
Boha Otce, Krista vykupitele, panenské Matky a triumfujici cirkve.

Za paté (se objevuje) rozhodnost v uhaseni ¢tverého doutnaku neboli
zapalovadla, totiz vyprahlosti, coz je neCinnost, zvracenosti, coZ je Spatnost,
rozkose, coz je zadostivost, a marnosti, coz je pycha.

Za Sesté (se objevuje) vasniva touha po mucednictvi, a to kvili ¢tyfem
vécem, totiz kviili dokonalému odpusténi urdzky, dokonalému ocisténi

poskvrny, dokonalému zadostiucinéni za vinu a dokonalému posvéceni milosti.
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Na sedmém mist¢ nasleduje spanek ve stinu Kristove, kde je spocinuti a klid
a Clovek citi, Ze je skryt ve stinu bozskych kiidel, aby nebyl spalovan Zarem
zédostivosti ani strachem z trestu; ¢ehoz vSak nelze dosahnout jinak nez touhou
po mucednictvi; nemuze ale dosdhnout touhy po mucednictvi ten, kdo neuhasil
doutnak htichu, ani (doutndk hiichu neuhasi) ten, kdo nevyprosoval pomoc,
(pomoc vsak nevyprosoval ten, kdo) neoplakaval svou ztratu, ani (svou ztratu
neoplakaval) ten , kdo by se nebal bozského soudu, ani (se neboji bozského
soudu) ten, kdo by si nepfipominal své nefestné €iny a nestyd¢l se za né¢.

Kdo tedy chce dojit spanku miru, necht’ postupuje podle vyse popsaného

poradku.

O sedmi stupnich, po nichz se dospiva k jasu pravdy

3. Stupnii, po nichZ se napodobovanim Krista kraci k jasu pravdy, je téchto
sedm, totiZ souhlas rozumu, hnuti soucitu, obdivny pohled, pfemira zboZnosti,
obleceni (Krista) ptfipodobnénim, objeti kiize, nahlizeni pravdy. Po nich se ma
postupovat v tomto poradku.

Za prvé povaz, kdo je ten, ktery trpi, a poddej se mu souhlasem rozumu, abys
co nejpevnéji veétil, ze je Kristus vpravdé Bozi Syn, pocatek vsech véci,
Spasitel lidi, ten ktery oplati vSechny zéasluhy.

Za druhé¢ (povaz), jaky je ten, ktery trpi, a pfipoj se k nému hnutim soucitu,
abys trpél spole¢né s tim nejnevinnéjsim, nejmirnéjSim, nejvznesSenéj$im a
nejvice milujicim.

Za tieti (povaz), jak veliky je ten, ktery trpi, a pfistup k nému obdivnym
pohledem a pochop, Ze je nezmérny moci, nadherou, blazenosti, vé¢nosti.
Obdivuj tedy nekonecnou moc, ktera se stala bezmocnou, zohyzdénou krasu,
tryznénou blaZenost, umirajici vé¢nost.

Za ctvrté (povaz), z jaké priCiny trpi, a zapomen na sebe premirou zboznosti,
protoze piece trpi pro tvé vykoupeni, osviceni, posvéceni a oslaveni.

Z paté (povaz), jakym zpusobem trpi a oble¢ Krista tsilim o pfipodobnéni.
On trpél zcela dobrovolné, nahliZzeno ve vztahu k bliznimu, nadmiru piisné ve
vztahu k sobé, nadmiru poslusné ve vztahu k Bohu a nadmiru proziravé ve

vztahu k nepfiteli. Usilyj tedy, abys piivykl dobrotivosti k bliznimu, ptisnosti
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k sobé¢, pokote pied Bohem a proziravosti vici d’ablu skrze nasledovani
ptikladu Kristova.

Za Sesté si uvédom, kolikeré véci trpi, a touhou po utrpeni obejmi kiiz. A jako
strpéla vS§emocnost pouta jako by byla nemohouci, dobrota pohanu, jako by
byla hanebnd, moudrost vysméch, jako by byla hloup4, a spravedlnost trest,
jako by byla nehodna, tak i ty mas touzit po utrpeni kiiZe, to znamena po
utrpeni plném bezpravi v tom, co té potkava, hanlivych slov, vysmésnych gest
a trestajicich muk.

Za sedmé povaz, co po utrpeni nasleduje, a pohlédni okem kontemplace na
paprsek pravdy, protoze Berankovym utrpenim ,,je zZlomeno sedm peceti
knihy* (srv. Zj 5,5), jak pravi pata kapitola Apokalypsy. Tato kniha je znalosti
vSeho; v ni bylo pted ¢lovékem ukryto sedmero véci a ty byly vyjeveny diky
Kristovu utrpeni. Jsou to podivuhodny Bih, inteligibilni duch, smyslovy svét,
zadouci r4j, straslivé peklo, chvalyhodna ctnost, vina hodna trestu.

4. Za prvé se tedy skrze kiiz ukazuje podivuhodny Biih, a to jako svrchované
a nevyzpytateln¢ moudry, svrchované a bezthonné spravedlivy, svrchované a
nevypravitelné milosrdny. Svou svrchovanou moudrosti oklamal d’abla,
svrchovanou spravedlnosti pozadoval cenu vykoupeni, nejvysSim
milosrdenstvim za nas vydal (svého) Syna. KdyZ se tyto véci bedlivé zvazi,
ukazi ndm nadmiru jasn¢ Boha.

Za druhé¢ se skrze kiiz ukazuje inteligibilni duch, a to ve svém trojim druhu,
totiz jak dobrotivy je v pfipad¢ andé€ll, jak distojny je v piipad¢ lidi a jak
kruty je v piipad¢ démont. Vzdyt’ and€lé nechali svého Pana uktizovat; Bozi
Syn byl uktizovan kvili lidskému rodu, a to z popudu démonti.

Za tieti se skrze kiiz ukazuje smyslovy svét, totiz jako misto, kde vladne
slepota, protoze nepoznalo pravé a dokonalé svétlo; kde panuje neplodnost,
protoze pohrdlo JezisSem Kristem jako neuZitecnym; kde kraluje nepravost,
protoze Boha a Pana svého, pfitele a nevinného, zatratilo a zavrazdilo.

Za ctvrté se skrze kiiz ukazuje zadouci raj, v némz je vrchol vsi slavy,
podivana na veSkerou radost, piistup ke vSemu bohatstvi. Vzdyt pravée kvili
tomu, aby ndm umoznil v ném znovu piebyvat, se Blih stal nepatrnym, bidnym
a chudym c¢lovékem. Tim vzneSenost podstoupila opovrzeni, spravedlnost byla
uznana vinnou, bohatstvi ptijalo bidu. Vzdyt nejvyssi Vladce na sebe vzal

v

opovrzenou sluzebnost, abychom byli povyseni do slavy, nejspravedlivejsi
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Soudce byl odsouzen za nejvyssi provinéni, abychom byli ospravedinéni ze
svych vin; nejbohatsi Pan piijal naprostou bidu, abychom byli zahrnuti
bohatstvim.

Za paté se skrze kiiz ukazuje, ze je peklo straslivym mistem, plnym chudoby,
znevazeni, hanby, nestésti a bidy. Jestlize tedy bylo nutné, aby Kristus tohle
vytrpél kvili zni€eni hiichu a zadostiucinéni, tim spiSe bude na misté, aby toto
trpéli zatraceni kvuli spravedlivé odplaté a pokuté za své viny.

Za Sesté se skrze kiiz ukazuje chvalyhodna ctnost, nakolik je totiz
drahocennd, krasna a plodna: drahocenna, protoze rad¢ji Kristus polozil zivot,
nez by jednal proti ni;**" krasn4, protoze zéfila i v urzkach, plodna, protoze
jediné jeji dokonalé uziti vyplenilo peklo, otevielo nebe a obnovilo zemi.

Za sedmé se skrze kiiz ukazuje provinéni hodné trestu, nakolik zaslouzi
opovrzeni, kdyz ke svému odpusténi vyzadovalo tak vysokou cenu, tak veliké
v jednoté osoby nejopovrzenihodnéjSim ponizenim zadostiucinil za aroganci,
nad kterou nebylo povysené;si; nejhorsi chudobou za zadostivost, nad kterou
nebylo dychtivéjsi; nejtrpci horkosti za vilnost, nad kterou nebylo bezuzdné;jsi.

5. Pohled’ tedy, jakym zplisobem se vSechno zjevuje v kiizi. VSechny véci lze
totiz pfevést zpct na téchto sedm. Proto plati, Ze kiiz sdm je kli¢em, branou,
cestou a jasem pravdy. Kdo jej nese (srv.Mt 16,24) a nasleduje zde
naznacenym zpusobem ,,nebude kracet v temnotéach, ale bude mit svétlo

zivota“(J 8,12).
O sedmi stupnich, po nichz se dospiva k sladkosti lasky

6. Je sedm stupnil, po nichz se vystupuje k sladkosti lasky, kterou okousime
diky pfijeti Zenicha, totiZ ostrazitd bd&lost, diivéra, kterd dava silu, zadostivost,
ktera roznécuje, pozdvihujici tihnuti vzhiru, zalibeni, které konejsi, oblazujici
radost, pevné spojujici primknuti. Chces-li dospét k dokonalosti lasky a k svaté

lasce Zenichové, mas po nich vystupovat v tomto poradku.

v

240) Pongkud nejasny vyznam latinskeho znéni je srozumitelnéjsi diky varianté ,, quia potius
voluit Christus vitam corporalem perdere... " ; stv. BONAVENTURA. De triplici via / Uber
den dreifachen Weg. s. 150
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ProtoZe je Zenich blizko, mé t& bdé&lost &init natolik ostrazitym, abys mohl
fici: ,,Boze, mlj Boze, pro tebe od usvitu bdim“(z 63,2; Vg 62,2); a jak je
v Pisni : ,,Spim, le¢ srdce mé je bdélé“(Pis 5,2); a jak stoji v prorocich ,,Duse
ma po tob¢ touzi v noci, ale duchem v mych prsou budu pro tebe bdit uz
zréna.“(1z 26, 9)

Za druhé t& ma diivéra ve vérnost Zenicha posilovat do té miry, abys mohl
fici : .,V tebe, Pane, jsem doufal, kéZ nejsem zahanben navéky“(Z 31,2; Vg
30,2); a v knize Job: ,,I kdyby mé totiz zahubil, budu v n¢j doufat.“(Job 13,15)

Za tieti t& ma zadostivost po Zenichové sladkosti roznécovat do té miry, abys
mohl fici: ,,Jako lanl prahne po vodach bystfin, tak prahne ma duse po tobg,
Boze“(Z 42,2); a (jak stoji) v Pisni : ,,Silna jako smrt je laska“(Pis 8,6); a jinde:
,»Nebot’ jsem nemocna laskou“(Pis 2,5).

Za &tvrté t& ma tihnuti vzhiiru k Zenichové vznesenosti pozdvihovat natolik,
abys mohl fici: ,,Jak rozkos$né jsou tvé stany, Pane zéstupﬁ“(z 84,2);as
nevéstou : ,,Tahni mé za sebou‘“(Pis 1,4) atd.; a jak stoji v knize Job: ,,M4 duse
se k tob& upnula“(Jb 7, 15).

Za paté t& ma zalibeni v Zenichové krase ukonejsit natolik, abys mohl fici
nevéstinymi slovy: ,,Mlj milacek je muj a ja jeho*“(Pis 2,16); a také: ,,M1j mily
je béloskvouci a ¢erveny, vybrany z tisici“(Pis 5,10)

Za $esté t& ma radost z Zenichovy dokonalosti t&sit natolik, abys mohl ¥ci:
»Podle miry utrap mého srdce tva utécha rozveseli mou duéi“(z 94,19;Vul
93,19); a také: ,,Jak nesmirn4 je tvoje sladkost, Pane!“(Z 31,20) A jako apostol:
»Jsem naplnén utéchou, pretékam radosti“(2 K 7,4) atd.

Za sedmé t& ma piimknuti k sile Zenichovy lasky s nim spojit tak t&sné, abys
mohl fici: ,,Pfimknout se k Bohu je pro mé dobrem“(z 73,28); a také: ,,Kdo nas
odlou¢i od lasky Kristovy 2“(R 8,35)

7.V téchto stupnich je fad, a nelze se ani zastavit pfed dosazenim posledniho,
ani se k poslednimu nedé dojit jinak, neZ po mezistupnich po sob&
nasledujicich. Na prvnim stupni pfevlada rozvazovani, v nasledujicich
afektivita. Bdé€lost rozvazuje, jak nalezité, jak prospésné, jak rozkosné je
milovat Boha. Z toho se jakoby rodi diivéra, ktera plodi Zadostivost, ta pak
tihnuti vzhtiru, az konecné dochazi k spojeni, polibku a objeti. K tomu necht’

nas dovede atd. Amen.
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Rekapitulace

8. Recené stupné mohou byt shrnuty timto zpisobem. Nejprve se stupné
ocCistovani rozdéluji takto: styd’ se za své netfestné Ciny, dés se soudu, truchli
nad ztratou, pros o pomoc, aby se ti dostalo 1¢ku, kvili nepfiteli zadus doutnék
htichu, m¢&j touhu po mucednictvi kviili odméné, ptibliz se ke Kristu, aby se ti
dostalo ochrany.

Stupné (vztahujici se k) osviceni se rozlisuji takto: rozvazuj, kdo to je, kdo
trpi a ve vife to pochop; jaky je ten, kdo trpi, a nech své srdce sevfit soucitem;
jak velky je ten, kdo trpi, a omra¢en izasem jej obdivuj; z jaké pfi€iny trpi a
s ditvérou vzdej diky; jakym zplsobem trpi a nasledovanim se mu piipodobni;
kolik vytrpél a horoucné obejmi (kiiz); co (po utrpeni) nésleduje, pochop a
nazirej v kontemplaci.

Stupné cesty k sjednoceni se rozlisuji takto : bd€lost at’ té €ini ostrazitym,
protoZe je Zenich blizko; diivéra at’ t& posiluje, nebot’ je vérny; zadostivost po
jeho sladkosti at’ té roznécuje; tihnuti vzhiiru at’ t€ pozveda k jeho vznesSenosti,
zalibeni v jeho krase at’ t& konejsi; radost z plnosti jeho lasky at’ t€¢ opaji;
pfimknuti k sile jeho lasky at’ t¢ s nim pevné spoji, aby mohla zbozna duse
Péanu vzdy tikat ve svém srdci : Tebe hledam, v tebe doufam, po tob¢ touzim,
k tobé se pozvedam, tebe ptijimam, v tob¢ se raduji, a k tob¢ se navzdy

piimykam.

Jiné rozdéleni do deviti stupit

9. Véz, ze stupné této cesty mohou byt clenény také jinak, totiz podle tiikrat
trojitého rozliseni, které odpovida trojité hierarchii. Po padu kazdy potiebuje
troji, a to hotkost, vdé¢nost a ptfipodobnéni. Kdyby byval ¢lovek nezhiesil,
postacilo by dvoji, totiz vdécnost a ptipodobnéni: vdé¢nost za milost a
piipodobnéni, aby dosahl spravedlnosti. Ale nyni je jako 1€k nutné hotkost.

Hiichy spachané se zalibenim totiz nemohou byt odstranény jinak nez tak, ze

93



se dostavi bolestna zkrouSenost. K hotkosti ma nalezet zvazovani zla vlastnich
nepravosti, pfipominani bolesti Kristova utrpeni a prosba o uzdraveni béd
blizniho.

K vdécnosti mé nalezet izas nad dobrodinimi, kterd zahrnuje stvoteni
z niceho, znicotnéni nasich zasluh, protoze jsme byli osvobozeni od htichu, a
dikuvzdani za vytrzeni z pekla. Stvofeni se totiz stalo k obrazu (Bozimu),
vykoupeni jeho vlastni krvi, vytrZeni az k vysokosti nebes.

V ptipodobnéni ma byt pfitomno nahlizeni pravdy, které se pozveda k tomu,
co je nad nami, cit lasky rozsifujici se na to, co je mimo nas, a zmuzilé
zachazeni s tim, co je uvniti nds; aby ses tak nahlizenim pravdy pozvedl nad
sebe samého, a to kontemplaci bozskych véci, to je nahlédnutim; pohlizenim
na obecné, to je védénim; a pochopenim soudd, to je virou, ktera je proniknuta
(laskou) (srv. Ga 5,6).

Citem lasky mas své srdce horlivé rozsifovat, a to touhou po nebeskych
rozkosich, to je moudrosti; objetim rozumovych bytosti, to je pratelstvim;
opovrzenim k télesnym slastem, to je skromnosti.

Ve svém nitru se mas cvicit uplatiovanim zmuzilosti, a to podnikanim
obtiznych véci, to je pfisnosti; chvalyhodnym konanim, to je velkoduS$nosti;
pfijetim véci nizkych, to je pokorou.

10. Oc¢istovani spociva v hotkosti, ve které je ¢lovek zkrousen sam kvl
sobé¢. (Tato zkrousenost) ma byt plna smutku nad zlymi vécmi, které tizi tebe
samého, Krista a blizniho.

Souciténi s Kristem ma byt proniknuto strachem pro uctu k (Bozim) soudiim,
skrytym, a piece pravdivym, tfebaze i nejistym ohledn¢ ¢asu, dne a hodiny.

Slitovani nad bliznim ma byt plné narku pro divéru ve vzdy
pohotovou pomoc od Boha, od Krista a od svatych piimluvct.

Osviceni spoc¢iva v ptipodobnéni, v némz se déje nahliZzeni pravdy nejprve
obracené vzhuru k vécem nepochopitelnym, rozsifené na inteligibilni, zbavené
sebe sama tvari v tvar tomu, v co veéfime; v némz je také cit lasky pozvednuty
k Bohu, rozsifeny k bliznimu a zbaveny sam sebe ve vztahu ke svétu; a
zmuzilé konani, pozvedajici se k vécem, které 1ze doporucit, rozsitené na véci,

které 1ze sdilet, odvrhujici véci opovrzenihodné.
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Zavrseni spociva ve vdécnosti, v niz je bdélost probouzejici chvalozpév nad
prospésnosti ptijatych dobrodini; radost jasajici nad vzacnosti dart;

velkodusnost objimajici darce pro jeho velkorysost.

O dvoji kontemplaci boZskych véci

Povaz, ze nahlizeni pravdy se ma pozvedat k vécem nepochopitelnym, a to
jsou tajemstvi svrchované Trojice, k nimz jsme pozdvihovéni v kontemplaci, a
to dvojim zpisobem: bud’ cestou pozitivni, nebo cestou negativni. Prvni uci
Augustin, druhou Dionysius.

Na cest¢ pozitivni nejprve nahlizime, ze je v Bohu cosi spolecného vSem
bozskym osobam, dale cosi vlastniho jednotlivym osobam, a déle jakési
apropriace, které jsou jakoby uprostfed mezi obéma. Nahlédni tedy a rozjime;,
jestli muzes, véci spolecné vSem bozskym osobam a viz, zZe je Bih prvni
bytnost, dokonala piirozenost a blazeny zivot; coz jedno z druhého nutné
vyplyva.

Opét se podivej a viz, muzes-li, ze Blh je vé¢nost naraz pritomna,
jednoduchost zahrnujici plnost, pohybujici se nepohnutost; coz podobné jedno
z druhého vyplyvéa a jedno s druhym se piirozené poji.

Naposled pohlédni, Ze je Biih nepfistupné svétlo, neménna mysl,
nepochopitelny mir, coz se nevztahuje jen na jednotu bytnosti, ale zahrnuje i
nejdokonalejsi Trojici. Svétlo jakoby rodi jas, jas pak spolu se svétlem
vydavaji teplo, a to tak, ze teplo vychazi z obou, ne vSak jako jejich potomek.
Jestlize je tedy Bith vpravdé nepiistupné svétlo, kde jas a teplo jsou substance a
hypostaze, je vpravdé v Bohu Otec a Syn a Duch Svaty. To jsou tedy ptiznacné
vlastnosti jednotlivych bozskych osob.

Mysl pak jakoZto pocatek chape a vydava ze sebe slovo, z nich pak vychazi
dar lasky; a to 1ze najit v kazdé dokonalé mysli. Jestlize je tedy Bith neménna
mysl, je jist€¢ v bozském byti prvni pocatek, vécné Slovo a dokonaly Dar. To
jsou piiznacné vlastnosti bozskych osob.

Pokoj pak zahrnuje mnohost spojeni; le¢ dokonale spojeni mohou byt jen ti,

kdo jsou si podobni; podobni si ale mohou byt jen tak, ze jsou dva podobni
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jednomu nebo jeden druhému. Ale v Bohu nemohou dva pochazet tymz
zpusobem od tfetiho; je proto nutné, ma-li byt v Bohu dokonaly pokoj, aby
v ném byl jeden pocatek, jeho obraz a spojeni téchto dvou.

12. Potom jsou v boZzstvi apropriace podle trojiho rozliSeni.

Prvni apropriace jsou jednota, pravda a dobrota. Jednota se ptisuzuje Otci,
protoze je puvodem; pravda Synu, protoze je obrazem; dobrota Svatému
Duchu, protoZze je spojenim.

Druhé apropriace jsou moc, moudrost a viile : moc (se pfipisuje) Otci, protoze
je Pocatkem; moudrost Synu, protoze je Slovem; viille Svatému Duchu, protoze
je Darem.

Tteti apropriace jsou vzneSenost, krasa a sladkost. VzneSenost (se pfipisuje)
Otci pro jednotu a moc. VzneSenost totiz neni nic nez jednotliva a jedind moc.
Krasa (se ptipisuje) Synu pro pravdu a moudrost. Vzdyt’ moudrost zahrnuje
mnohost ideji, pravda zahrnuje rovnost; ,,krdsa pak neni nic jiného nez ¢iselna
rovnost“. Sladkost se ptipisuje Duchu Svatému pro vili a dobrotu. Kde je
dokonala dobrota spojena s vili, tam je plnost lasky a plnost sladkosti.

Je tedy v Bohu vzneSenost vzbuzujici bazen, podivuhodné krasa, vytouzena
sladkost, v nichz je spocinuti.

Takové je tedy pozvednuti v kontemplaci afirmativni cestou.

13. Ale druh¢, k némuz dospivame negativni cestou, je vznesengjsi, protoze,
jak pravi Dionysius, ,,pozitivni tvrzeni jsou neadekvatni, negativni
pravdiva“**'; agkoli se zdaji fikat méng, fikaji vice. A tento zpiisob pozvednuti
se déje poptenim vSech pozitivnich (tvrzeni), a to tak, ze v téchto negacich mé
byt fad, postupujici od nizsich k vyssim, ktery zaroven zahrne vzdy
piekracujici pozitivni vypoveéd. Tak se fekne: Blih neni néco smyslového, ale
nadsmyslového; neni predstavitelny ani nahlédnutelny ani existujici, ale nad
tim nade v§im. A tak je nahliZeni pravdy pfivadéno k temnoté mysli a je
pozvedano stale vyse a sestupuje stale hloubéji, protoze piekracuje sebe i
vSechno stvofené. A to je ten nejvzneSenéjsi zpuisob pozdvihovani; ale k jeho
zavrseni je tfeba projit i prvni z cest, tak jako pfedpoklada zavrSeni osviceni a

negace afirmaci.

241) Srv. O nebeské hierarchii 2,3; cit. dle BONAVENTURA. De triplici via / Uber den
dreifachen Weg. s. 171
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Tento zplisob vystupu je tim ¢inngj$i, ¢im niternéjsi je vystupujici sila; je
tim plodné&j$i, ¢im je cit bliz8i (svému cili). A tak je velmi uzite¢né cvicit se
v téchto vécech.

14. Povaz , ze v prvni hierarchii ma byt Pravda voldna nafkem a modlitbou, a
to nalezi Andélim; ma ji byt naslouchéno studiem a ctenim, a to nalezi
Archandélim; ma byt hlasana prikladem a kdzadnim, a to nalezi Mocnostem.

Ve druhé hierarchii se ma k Pravdé dospivat tim, Ze v ni nalezneme utocisté
a ze se ji odevzdame, to nalezi Mocem; ma byt uchopovéna horlivosti a asilim,
a to nalezi Ctnostem; mame se k ni pfipojit sebepohrdnutim a umrtvovanim, a
to nalezi Panstviim.

V tieti hierarchii ma byt Pravda uctivana obéti a chvalou, to nalezi Trintim;
obdivovéna vytrZzenim a kontemplaci, to ndlezi Cherubtiim, objata polibkem a
laskou, a to nalezi Seraftim.

Bedlivé povaz fecené véci, nebot’ v nich je pramen Zivota.
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Zavér

Na zavér se pokusim struéné zamyslet nad otdzkou nadhozenou v tvodu, tedy
zda a nakolik je Bonaventurova ,,trojita cesta” dosud schiidna, ptipadné jakym
zpusobem by se mohla v soucasné dob¢ stavat inspiraci pro teologii, ptipadné i
spiritualitu.

Nejprve musim pfiznat, ze si jen s obtizemi dovedu piedstavit, jak by mohl
tento spis v soucasnosti beze zbytku slouZit svému pivodnimu téelu. Casté
Bonaventurovo operovani s dnes uz nastésti zpravidla pfekonanymi udésnymi
predstavami o Bohu jako pfisném soudci, pekle a kone¢ném zavrzeni, ac ma
funkci spise pedagogickou, uz patrné nebude mit kyzeny psychologicky efekt,
podobné jako si dovoluji pokladat za pon¢kud obtizné prichozi cestu svatebni
mystiky, nemluvé o upadani do ,,vytrzeni mysli“ v konfrontaci s pravdami viry.
Rovnéz Bonaventurtiv hamartiologicky pesimismus, ktery dilo
nezanedbatelnou mérou poznamenava, 1ze pokladat za obtizn¢ udrzitelny.

Z toho vyplyva i nemald interpretacni obtiz: je-1i perspektivou, z niz lze spisu
De triplici via nélezité porozumét, uspésné absolvovani Bonaventurou
popisované cesty, musim piiznat neuspéch. Mohu jen doufat, Ze jsem se 1
piesto do jisté miry adekvatnimu porozumeéni piiblizil.

Zbyva se zamyslet nad motivy, které 1ze pokladat za nosné a ptinosné i
v dobé soucasné, ba snad i pro dobu budouci.

V prvni fadé bych rad vyzdvihl Bonaventurou pfijimanou a pfejné rozvijenou
tradici apofatické teologie, ktera by snad mohla pravé dnes, v dobé masové
obliby napt. buddhistickych ¢i jogovych meditacnich technik, byt nejen
inspiraci teologlim a véficim, ale i pfinosem kiest'anstvi okolnimu svétu, ba

snad 1 bazi pro rozvijeni mezinabozenského dialogu.
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Hodny pozornosti ziistava 1 Bonaventuriv zdjem o kognitivni rozmér
mystické zkuSenosti. Patrné by bylo mozné i v pfimé navaznosti na mysleni
»trojité cesty* rozvijet a rozSifovat tento rozmeér mystické ¢i nabozenské
zkuSenosti nejen na poli teologie kiize, ale 1 v souvislosti s jinymi teologickymi
a biblickymi motivy.

S kognitivnim rozmérem mystické zkusenosti €1 spiritudlni praxe Gizce souvisi
1 Bonaventurovo pojeti teologie jako ,,moudrosti“. V soucasnosti, kdy teologie
pro spory o svou ,,védeckost®, resp. pro snahu o udrzeni jejiho zdani, nejen
nekdy zapomina na svou ,,teologicnost®, ale predev§im se zd4 misty propadat,
feceno heideggerovsky a s jistou nadsazkou, jakési ,,zapomenutosti na Boha®,
muzeme Bonaventurové dirazu na zkusenostni rozmér bohoslovi rozumét i
jako pripomenuti toho, o¢ by snad mélo jit v teologii piedevsim, tedy o
prohlubovani vztahu k Bohu. Reéeno jinak: pojeti teologie jako moudrosti
vyzyva k prohloubeni spiritudlniho rozméru teologie a zaroven k dikladnému
teologickému promysleni spirituality. To zajisté neni vyzva, kterou bychom si
méli ¢i mohli dovolit pieslechnout; bez jakési perichorese mezi teologii a
spiritualitou hrozi obéma velmi vazna degenerace, teologii pak i zanik.

Jak by pak takové piejné rozvijeni bonaventurovskych témat a motivii mélo
konkrétn¢ vypadat, to uz je otdzkou nad ramec této prace, jejimz tkolem a

vytcenym cilem bylo ptelozit a okomentovat spis De triplici via.
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Priloha 1.: Latinské znéni textu

DE TRIPLICI VIA alias INCENDIUM AMORIS

Prologus
1. ,,Ecce, descripsi eam tibi tripliciter etc., Proverbiorum vigesimo secundo.
Cum omnis scientia gerat Trinitatis insigne, praecipue illa quae docetur in sacra
Scriptura, debet in se repraesentare vestigium Trinitatis; propter quod dicit
Sapiens de hac sacra doctrina, se eam tripliciter descripsisse propter triplicem
ipsius intellectum spiritualem, scilicet moralem, allegoricum et anagogicum.
Hic autem triplex intellectus respondet triplici actui hierarchico, scilicet
purgationi, illuminationi et perfectioni. Purgatio autem ad pacem ducit,
illuminatio ad veritatem, perfectio ad caritatem; quibus perfecte adeptis, anima
beatificatur, et secundum quod circa haec versatur, suscipit meriti
incrementum. In horum igitur trium cognitione pendet scientia totius sacrae
Scripturae, pendet etiam meritum vitae aeternae.

Sciendum est igitur, quod triplex est modus exercendi se circa hanc triplicem

viam, scilicet legendo et meditando, orando et contemplando.
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1. DE MEDITATIONE, QUA ANIMA PURGATUR, ILLUMINATUR
ET PERFICITUR

2. Nunc primo meditationis formam libet inspicere. Sciendum est igitur, quod
tria sunt intra nos, secundum quorum usum in hac triplici via exercemur,
scilicet stimulus conscientiae, radius intelligentiae et igniculus sapientiae.
Si igitur vis purgari, verte te ad conscientiae stimulum; si illuminari, ad
intelligentiae radium,; si perfici, ad sapientiae igniculum, secundum
consilium beati Dionysii ad Timotheum, ubi eum hortatur dicens : ,,verte te

ad radium‘ etc.

De via purgativa et triplici eius exercitio

3. Ad stimulum autem conscientiae hoc modo debet homo exercere se ipsum,
scilicet ut primo ipsum exasperet, secundo exacuat, tertio dirigat. Nam
exasperandus est recordatione peccati, exacuendus circumspectione sui,
rectificandus consideratione boni.

4. Peccati autem recordatio debet esse per hunc modum, ut se ipsum arguat
animus de multiplici negligentia, concupiscentia et nequitia. Fere omnia
peccata et mala nostra, sive contracta sive acta, redusi possunt ad haec tria.

Circa negligentiam autem attenendum est, quod primo debet recogitare
homao, si in se fuerit negligentia cordis custodiendi, temporis expendendi et
finis intendendi. Haec enim tria cum summa diligentia sunt observanda, scilicet
ut cor bene custodiatur, ut tempus utiliter expendatur, et ut finis debitus in
omni opere praefigatur.

Secundo debet homo recogitare, si negligens fuerit in oratione, in lectione, in
boni operis exsecutione; quoniam in his tribus diligentissime debet se exercere
et excolere qui vult ,,fructum bonum dare in tempore suo®, ita quod unum
horum sine alio nequaquam sufficit.

Tertio debet recogitare, si negligens fuerit ad poenitendum, ad resistendum,

ad proficiendum. Debet enim unusquisque cum summa diligentia deflere mala
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comissa, repellere diabolica tentamenta, proficere de una virtute in aliam, ut sic
possit pervenire ad terram promissam.

5. Circa concupiscentiam autem debet homo recogitare, si in se vivat
concupiscentia voluptatis, concupiscentia curiositatis, concupiscentia vanitatis,
quae sunt radices omnis mali.

Primo recogitanda est concupiscentia voluptatis, quae tunc vivit in homine, si
in eo appetitus dulcium, appetitus mollium, appetitus carnalium, hoc est, si
homo quaerat cibaria saporosa, vestimenta deliciosa, oblectamenta luxuriosa.
Quae omnia non solum reprehensibile est appetere cum consensu, sed etiam
debet homo respuere primo motu.

Secundo recogitanda est concupiscentia curiositatis, si vivat vel vixerit in
homine. Hoc autem deprehenditur, cum quis appetit scire occulta, videre pulcra
et habere cara. In omnibus enim his est vitium avaritiae et curiositatis multum
reprehensibile.

Tertio recogitanda est concupiscentia vanitatis, quae tunc vivit vel vixit in
homine, si in eo fuerit appetitus favoris, appetitus laudis, appetitus honoris;
quae omnia vana sunt et hominem reddunt vanum, et ita fugienda sicut
concupiscentia mulierum; et de omni tali debet conscientia arguere cor
humanum.

6. Circa nequitiam autem debet recogitare quis, si in se vigeat vel aliquando
viguerit iracundia, aut invidia, aut accidia, quae faciunt animam nequam.

Primo recogitanda est nequitia irae, quae consistit in animo, in signo, in
verbo, vel in corde, in facie, in clamore, sive in affectu, in affatu, in effectu.

Secundo recogitanda est nequitia invidiae, quae in aliena prosperitate tabescit,
in aliena adversitate hilarescit, in aliena mendicitate refrigescit.

Tertio recogitanda est nequitia accidiae, ex qua oriuntur suspiciones malae,
cogitationes blasphemae, detractiones malignae. Omnis autem talis nequitia
admodum est detestanda.

Ex hac trifaria recordatione triplicata debet exasperari stimulus conscientiae
et anima amaricari.

7. Viso, qualiter exasperari debeat stimulus conscientiae in recordatione
peccati, videndum est, qualiter exacuendus sit in circumspectione sui. Tria

autem debet homo circa se circumspicere, scilicet diem mortis imminentem,
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sanguinem crucis recentem, faciem judicis praesentem. In his enim tribus
acuitur stimulus conscientiae contra omne malum.

Primo namque acuitur, dum considerat diem mortis, quoniam est
indeterminabilis, inevitabilis, irrevocabilis; quod si diligentrer conspiciat,
diligentissime laborabit, ut, dum tempus habet, purgetur ab omni negligentia,
concupiscentia, nequitia. Quis enim remaneat in culpa, qui certus non est de die
crastina ?

Secundo acuitur, dum considerat homo sanguinem crucis effusum pro
humano corde excitando, pro eodem abluendo, postremo pro ipso mollificando;
vel effusum pro humana immunditia abluenda, morte vivificanda, ariditate
fecundanda. Quis igitur tam hebes, ut permittat in se regnare culpam
negligentiae vel concupiscentiae vel nequitiae, qui cogitat se perfusum illo
pretiosissimo sanguine ?

Tertio acuitur, dum considerat faciem judicis, quoniam est infallibilis,
inflexibilis, infugibilis. Nullus enim potest fallere eius sapientiam, inflectere
iustitiam, effugere vindictam. Dum ergo ,,nullum bonum irremuneratum,
nullum malum impunitum*; quis est, qui non sit acutus, si hoc considerat,
contra omne malum ?

8. Post haec vinendum est, quomodo vel qualiter stimulus conscientiae sit
rectificandus in consideratione boni. Tria autem sunt bona praemeditanda, in
quorum acquisitione rectificatur stimulus conscientiae, scilicet strenuitas contra
negligentiam, severitas contra concupiscentiam, benignitas contra nequitiam.
His enim tribus habitis, habetur conscientia bona et recta. Et hoc est quod dicit
Propheta : ,,Indicabo tibi, homo, quid sit bonum, et quid Dominus requirat a te;
utique facere iudicium et diligere misericordiam et sollicite ambulare cum Deo
tuo®; ubi tanguntur ista tria praedicta. Similiter Dominus in Luca: ,,Sint lumbi
vestri praecincti etc.

9. Primo igitur inchoandum est a strenuitate, quae viam praebet aliis. Liceat
autem eam sic describere: strenuitas est quidam vigor animi, excutiens omnem
negligentiam et disponens animas ad faciendum omnia opera divina vigilanter,
confidenter, eleganter. Haec est quae viam praebet ad omnia bona sequentia.

Deinde sequitur severitas, quae est quidam rigor mentis, restringens omnem

concupiscentiam et habilitans ad amorem asperitatis, paupertatis et vilitatis.
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Tertio sequitur benignitas, quae est quidam dulcor animae, excludens omnem
nequitiam et habilitans ipsam animam ad benevolentiam, tolerantiam et
internam laetitiam. Et hic est terminus purgationis secundum viam
meditationis. Nam omnis conscientia munda laeta est et iucunda.

Qui vult ergo purgari, vertat se modo praedicto ad stimulum conscientiae. In
praedicta tamen exercitatione a quolibet praemissorum inchoari potest nostra
meditatio. Transeundum autem est ab uno ad aliud et tamdiu immorandum,
quousque tranquilitas et serenitas percipiatur, ex qua oritur spiritualis
tucunditas, qua adepta, promptus est animus, ut sursum tendat. Incipit ergo via
ista a stimulo conscientiae, et terminatur ad affectum spiritualis laetitiae, et

exercetur in dolore, sed consummatur in amore.

De via illuminativa et triplici eius exercitio

10. Secundo loco post viam purgativam sequitur illuminativa, in qua exercere
se debet homo ad radium intelligentiae hoc ordine. Nam radius ille primo est
protendendus ad mala dimissa, secundo, dilatandus ad beneficia comissa,
tertio, reflectendus ad praemia promissa.

Protenditur autem radius intelligentiae, dum sollicite pensantur mala, quae
Dominus indulsit, quae tot sunt, quot sunt peccata, quae commisimus, et tam
magna, quantis malis eramus astrincti et quantis bonis digni privari. Et haec
meditatio satis patet ex pracedentibus. Nec hoc solum attendendum est, sed
etiam considerandum, in quanta mala incidissemus, si Dominus permisisset. Et
cum haec diligenter pensantur, per radium intelligentiae tenebrae nostrae
illuminantur. Et talis illuminatio coniuncta debet esse gratitudini affectionis,
alioquin non est illuminatio caelestis, ad cuius splendorem videmus sequi
calorem. Unde hic gratiae agendae sunt pro dimissione malorum commissorum
vel possibilium commiti necessitate, infirmitate et voluntatis perversitate.

11. Secundo videndum est, qualiter iste radius dilatetur in consideratione
beneficiorum commissorum, quae quidem sunt in triplici genere. Quaedam
enim spectant ad complementum naturae, quaedam ad adiutorium gratiae,

quaedam ad donum superabundantiae.
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Ad complementum naturae spectat, quod dedit Deus ex parte corporis :
membrum integritatem, complexionis sanitatem, sexus nobilitatem; ex parte
sensus dedit visum perspicuum, auditum acutum et sermonem discretum; ex
parte animae dedit ingenium clarum, iudicium rectum, animum bonum.

12. Ad adiutorium gratiae spectat, quod dedit primo gratiam baptismalem,
qua delevit culpam, restituit innocentiam, contulit iustitiam, quae dignum facit
vita aeterna. Secundo, quod dedit gratiam poentitentialem quantum ad temporis
opportunitatem, animi voluntatem, religionis sublimitatem. Tertio, quod dedit
gratiam sacerdotalem, per quam te fecit dispensatorem doctrinae,
dispensatorem indulgentiae et dispensatorem eucharistiae; in quibus omnibus
secundum plus et minus dispensantur verba vitae.

13. Ad donum autem superabundantiae spectat primo, quod dedit totum
universum, scilicet inferiora ad obsequium, paria ad meritum, superiora ad
patrocinium. Secundo, quod dedit Filium suum, et hoc in fratrem et amicum,
dedit in pretium, dat quotidie in cibum: primum in incarnatione, secundum in
passione, tertium in consecratione. Tertio, quod dedit Spiritum Sanctum in
signaculum acceptationis, in privilegium adoptionis, in anulum desponsationis.
Fecit enim animam christianam suam amicam, suam filiam, suam sponsam.
Haec omnia mira sunt et inaestimabilia, et in talium meditatione admodum
anima debet esse Deo grata.

14. Ultimo circa viam illuminativam videndum, qualiter iste radius
intelligentiae per meditationem est reflectendus, ut ad fontem omnis boni
revertatur, recogitando praemia promissa. Considerandum est ergo sollicite et
frequenter pensandum, quod Deus, qui non mentitur, credentibus et
diligentibus se promisit amotionem omnium malorum, associationem omnium
Sanctorum, impletionem omnium desideriorum in se ipso, qui est fons et finis
omnium bonorum, qui est tantum bonum, quod excedit omnem petitionem,
omne desiderium, omnem aestimationem, et nos tanto bono dignos reputat, si
diligimus et appetimus ipsum super omnia et propter se: et ideo cum omni

desiderio et affectu et benevolentia debemus in ipsum tendere.
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De via perfectiva et triplici eius exercitio

15. Postremo sequitur, qualiter nos exercere debemus ad igniculum
sapientiae. Hoc autem faciendum est hoc ordine: quia iste igniculus est primo
congregandus, secundo inflammandus, tertio sublevandus.

Congregatur autem per reductionem affectionis ab omni amore creaturae, a
cuius quidem amore debet affectio revocari, quoniam amor creaturae non
proficit; et si proficit, non reficit; et si reficit, non sufficit; et ideo omnis amor
talis ab affectu debet omnino elongari.

16. Secundo, inflammandus est, et hoc ex conversione affectionis super
amorem Sponsi. Et hoc quidem fit vel comparando ipsum amorem ad se ipsum,
vel ad affectum supernorum civium, vel ad ipsum Sponsum. Tunc autem hoc
facit, quando attendit, quod per amorem suppleri potest omnis indigentia, quod
per amorem est in Beatis omnis boni abundantia, quod per amorem habetur
ipsius summe desiderabilis praesentia. Haec sunt, quae affectum inflammant.

17. Tertio, sublevandus est, et hoc supra omne sensibile, imaginabile et
intelligibile, hoc ordine, ut homo immediate de ipso, quem optat perfecte
diligere, primo meditando dicat sibi, quod ille quem diligit, non est sensibilis,
quia non est visibilis, audibilis, odorabilis, gustabilis, tangibilis, et ideo non est
sensibilis, sed totus desiderabilis.

Secundo, ut cogitet, quod non est imaginabilis, quia non est terminabilis,
figurabilis, numerabilis, circumscriptibilis, commutabilis, et ideo non est
imaginabilis, sed totus desiderabilis.

Tertio, ut cogitet, quod non est intelligibilis, quia non est demonstrabilis,
definibilis, opinabilis, aestimabilis, investigabilis, et ideo non est intelligibilis,

sed totus desiderabilis.

Corollarium

18. Ex his igitur liquide patet, qualiter ad sapientiam sacrae Scripturae
pervenitur, meditando circa viam purgativam, illuminativam et perfectivam. Et
non solum sacrae Scripturae continentia, immo etiam omnis meditatio nostra
versari debet circa ista. Nam omnis meditatio sapientis aut est circa opera

humana, cogitando scilicet, quid homo fecerit et quid debeat facere, et quae sit
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ratio movens; aut circa opera divina, cogitando scilicet, quanta Deus homini
commiserit, quia omnia propter ipsum fecit, quanta dimiserit et quanta
promiserit; et in hoc clauduntur opera conditionis, reparationis et
glorificationis: aut circa utrorumque principia, quae sunt Deus et anima,
qualiter sint invicem copulanda. Et hic stare debet omnis meditatio nostra, quia
hic est finis omnis cognitionis et operationis, et est sapientia vera, in qua est
cognitio per veram experientiam.

19. In huiusmodi autem meditatione tota anima debet esse intenta, et hoc
secundum omnes vires suas, scilicet secundum rationem, synderesim,
conscientiam et voluntatem. Nam in huiusmodi meditatione ratio percunctando
offert propositionem, synderesis sententiando profert definitionem, conscientia
testificando infert conclusionem, voluntas praeeligendo defert solutionem.
Verbi gratia, si quis velit meditari circa viam purgativam, debet ratio quaerere,
quid debeat fieri de homine, qui templum Dei violaverit; synderesis respondet,
quod aut debet disperdi, aut lamentis poenitentiae purgari; conscientia assumit:
»luesille®: ergo vel oportet te damnari, vel poenitentiae stimulis affligi;
deinde voluntas praeeligit, scilicet, quia recusat damnationem aeternam,
assumit voluntarie poenitentiae lamenta. Tuxta hunc modum in aliis viis est

intelligendum.

2. DE ORATIONE, QUA DEPLORATUR MISERIA, IMPLORATUR
MISERICORDIA, EXHIBETUR LATRIA

1. Postquam diximus, qualiter ad sapientiam veram pervenitur legendo et
meditando, dicendum, qualiter ad ipsam pervenitur orando. Sciendum autem
est, quod in oratione sunt tres gradus sive partes. Primus est deploratio
miseriae; secundus, imploratio misericordiae; tertius, exhibitio latriae. Latriae
enim cultum Deo exhibere non possumus, nisi ab ipso gratiam assequamur;
misericordiam autem Dei ad dandam gratiam non possumus inflectere nisi per
deplorationem et expositionem nostrae miseriae et indigentiae. Nam omnis
perfecta oratio debet habere istas tres partes; non enim sufficit una sine aliis

nec perducit ad metam perfectam, et ideo haec tria semper sunt coniungenda.
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De triplici deploratione miseriae

2. Deploratio autem miseriae, circa quamcumque miseriam fit, sive pro
perpetratione culpae, sive pro amissione gratiae, sive pro dilatione gloriae, haec
tria debet habere, sciliset dolorem, pudorem, et timorem: dolorem, propter
damnum sive incommudum; pudorem, propter opprobrium sive inhonestum;
timorem, propter periculum sive reatum.

Ex memoria enim praeteritorum oritur dolor, dum recordatur, quid omisit,
quia praecepta iustitiae; quid commisit, quia prohibita culpae; quid ammisit,
quia gratuita vitae.

Ex intelligentia praesentium oritur pudor, dum attendit, ubi sit, quia longe in
imo quae fuerat prope in summo; qualis sit, quia foeda in luto quae fuerat
pulcra imago; quae sit, quia ancilla quae fuerat libera.

Ex providentia futurorum oritur timor, dum praecogitat, quo tendit, quia ,,ad
inferos properat gressus eius®; quid occuret, quia iuddicium inevitabile, iustum
tamen; quid assequetur, quia stipendium mortis acternae.

3. Imploratio misericordiae, circa quamcumque gratiam invocetur, debet esse
cum affluentia desiderii, quod habemus a Spiritu Sancto, qui ,,postulat pro
nobis gemitibus inenarrabilibus®; cum fiducia spei, quam habemus a Christo,
,»qui mortuus est pro nobis omnibus*; cum diligentia implorandi subsidii, quod
quaerimus a Sanctis et bonis omnibus.

Primum ergo habemus a Spiritu Sancto, quia per ipsum a Patre in Filio
praedestinati aeternaliter, renati in baptismo spiritualiter, congregati in Ecclesia
unanimiter.

Secundum habemus a Christo, qui pro nobis obtulit se in cruce in terra,
apparet vultui Dei Patris in caelo in gloria, offertur in Sacramento a matre
Ecclesia.

Tertium a Sanctorum consortio, scilicet ab Angelorum ministrantium
patrociniis, a Beatorum triumphantium sufragiis et a iustorum militantium
meritis.

Et quando haec tria praedicta concurrunt, tunc imploratur efficaciter divina

misericordia.
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De triplici exhibitione latriae

4. Exhibitio latriae, ex quacumque gratia Deus colatur, debet habere tria.
Primo enim ob gratiam impetrandam cor nostrum debet incurvari ad Dei
reverentiam et adorationem; secundo debet dilatari ad benevolentiam et
gratiarum actionem; tertio debet elevari ad complacentiam et mutuam
allocutionem, quae est Sponsi et sponsae, quam docet Spiritus sanctus in
Canticis; in qua, si recto ordine fiat, mira est exsultatio et iubilatio, adeo ut
ducat animam in excessum et faciat eam dicere: ,,Bonum est nos hic esse.* Et
hic debet oratio nostra terminari, nec ante debet desistere, donec ,,ingrediatur
locum tabernaculi admirabilis usque ad domum Dei®, ubi ,,in voce exsultationis
sonus est epulantis®.

5. Ut incurveris ad reverentiam, admirare immensitatem divinam et intuere
modicitatem tuam. Ut dilateris ad benevolentiam, attende benignitatem
divinam et vide indignitatem tuam. Ut eleveris ad complacentiam, recogita
caritatem divinam et considera tepiditatem tuam, ut ex huiusmodi collatione
pervenias in excessum mentis.

6. Sciendum autem est, quod reverentiam debemus exhibere Deo tripliciter:
primo sicut Patri, a quo formati, reformati, educati. Secundo sicut Domino, a
quo eruti de ore inimici, redempti de carcere inferni, conducti in vineam
Domini. Tertio sicut Iudici, coram quo accusati, convicti, confessi: accusat
clamor conscientiae, convincit evidentia vitae, confitetur aspectus divinae
sapientiae; unde contra nos de iure debet sententia proferri. Prima quidem
reverentia debet esse magna, secunda maior, tertia maxima. Unde prima est ad
modum inclinationis; secunda, ad modum genuflectionis; tertia ad modum
prostrationis. In prima nos subiicimus, in secunda nos deiicimus, in tertia nos
abiicimus. In prima parvos, in secunda minimos, in tertia nullos nos reputamus.

7. Benevolentiam autem simili modo debemus Deo tripliciter exhibere,
scilicet magnam, maiorem, maximam: magnam, consideratione indignitatis
nostrae; maiorem, consideratione magnitudinis gratiae; maximam,
consideratione immensitatis suae misericordiae; vel magnam pro comissis,
maiorem pro dimissis; maximam pro promissis; vel magnam pro complementis
naturae, maiorem pro indumentis gratiae, maximam pro donis

superabundantiae. In prima cor dilatatur sive extenditur, in secunda aperitur, in
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tertia effunditur, secundum illud Threnorum secundo: ,,Effunde sicut aquam
cor tuum.*

8. Complacentiam vero debemus Deo triplici modo exsolvere: primo, ut sic
coaptetur complacentia nostra ad Deum, ut unicuique placeat, quod solus Deus
placeat sibi; secundo, ut hoc placeat, quod ipse placeat soli Deo; tertio, ut
placeat ei, quod in hac complacentia cummunicent ceteri. Prima est magna,
secunda maior, tertia maxima. In prima est amor gratuitus, in secunda amor
debitus, in tertia amor ex utroque permixtus. In prima crucifigitur mundus
homini, in secunda homo mundo, in tertia crucifigitur homo pro mundo, ut pro
omnibus velit mori, ut et ipsi placeant Deo.

Et hic est status et gradus perfectae caritatis, ante cuius assecutionem nemo
debet se aestimare perfectum. Tunc autem hanc perfectionem assequitur,
quando cor semper invenit non solum voluntarium, sed etiam avidissimum ad
moriendum pro salute proximorum, secundum quod Paulus dicebat: ,,Ego
libentissime impendam et superimpendam ipse pro animabus vestris.” Ad hanc
perfectam dilectionem proximi non pervenitur, nisi prius perveniatur ad
perfectam dilectionem Dei, propter quem diligitur proximus, qui non est

amabilis nisi propter Deum.

De sex gradibus dilectionis Dei

9. Et propterea ad intelligendum profectum in dilectione Dei sciendum est,
quod sex sunt gradus, quibus paulatim et ordinate proceditur, ut ad perfectum
perveniatur.

Primus est suavitas, ut scilicet homo discat gustare, quam suavis est Dominus.
Et hoc quidem fit vacando et sabbatizando ei per sanctas meditationes,
quoniam, secundum quod dicitur in Psalmo, ,,reliquiae cogitationis diem
festum agent tibi*“; quod quidem fit, quando meditationes circa amorem Dei
suavitatem pariunt in corde.

Secundus gradus est aviditas; quando scilicet anima assuefieri coeperit circa
illam suavitatem, nascitur in ea tanta esuries, ut nihil possit eam reficere, nisi
eum quem amat, possideat perfecte; quod quia non potest in praesenti attingere,

quia longe est, continue excedit et egreditur extra per amorem ecstaticum,
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clamans et dicens illud beati lob: ,,Suspendium elegit anima mea et mortem
ossa mea“, quoniam, ,,sicut desiderat cervus ad fontes aquarum, ita desiderat
anima mea ad te, Deus.*

10. Tertius gradus est saturitas, quae oritur ex ipsa aviditate. Quia enim
vehementissime Deum desiderat et sursum fertur, iam omne, quod deorsum
tenet, vertitur ei in fastidium. Unde quasi saturata non potest refectionem
invenire in aliquo citra ipsum dilectum; et sicut saturatus, si cibum sumat,
potius sumendi incurrit abominationem quam refectionem; sic in hoc gradu
caritatis facit anima circa omne terrenum.

Quartus gradus est ebrietas, quae oritur ex saturitate. Ebrietas autem in hoc
consistit, quod quis tanto amore diligat Deum, ut iam non solum fastidiat
solatium, sed etiam delectetur et quaerat tormentum pro solatio, et amore eius
quem diligit, delectetur in poenis, opprobriis et flagellis, sicut Apostolus. Unde
sicut ebrius se ipsum denudat sine pudore et sustinet plagas sine dolore, sic in
isto intelligendum est.

11. Quintus gradus est securitas, quae oritur ex ebrietate. Ex hoc enim, quod
anima sentit se tantum amare Deum, quod libenter sustineret propter ipsum
omne damnum et omne opprobrium; iam foras mittitur timor, et tantam
concipit anima spem de adiutorio divino, ut nullo modo existimet se posse
separari a Deo. Et in hoc gradu erat Apostolus, cum dicebat: ,,Quis nos
separabit a caritate Christi* etc. ,,Certus sum enim, quia neque mors neque
vita® etc. ,,poterit nos separare a caritate Dei, quae est in Christo lesu Domino
nostro.*

Sextus gradus est vera et plena tranquillitas, in qua est tanta pax et requies, ut
anima quodam modo sit in silentio et in somno et quasi in arca Noe collocata,
ubi nullo modo perturbatur. Quis enim potest perturbare mentem, quam nullus
cupiditatis stimulus inquietat, nullus timoris aculeus exagitat? In tali mente pax
est et status ultimus et quies, et ibi requiescit verus Salomon, quoniam ,,in pace
factus est locus eius®.

Ex ideo valde convenienter isti gradus significantur per illos sex gradus,
quibus ascendebatur ad thronum Salomonis. Et propterea dicitur in Canticis:
»Ascensum purpureum media caritate constravit®, quia impossibile est ad istam
tranquillitatem pertingere nisi per caritatem. Hac autem acquisita, facillimum

est homini facere omne, quod est perfectionis, sive agere sive pati, sive vivere
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sive mori. Studendum est igitur ad proficiendum in caritate, cum profectus eius
inducat perfectionem omnium bonorum, quam nobis praestare dignetur, qui

vivit et regnat in saecula saeculorum. Amen.

Recapitulatio

12. Ut igitur sint ad manum praedictae differentiae, nota, quod qui ad hanc
perfectionem vult proficere, debet per meditationem se vertere ad stimulum
conscientiae, ipsum exasperando, acuendo, rectificando; ad radium
intelligentiae, ipsum protendendo, dilatando, reflectendo; ad igniculum
sapientiae, ipsum congregando, inflammando, sublevando.

Et sic per orationem primo deploret miseriam cum dolore propter damnum,
cum pudore propter opprobrium et cum timore propter periculum.

Secundo imploret misericordiam cum vehementia desiderii per Spiritum
Sanctum, cum fiducia spei per Christum crucifixum et cum assistentia
patrocinii per Sanctorum suffragium.

Tertio exhibeat latriam, exhibendo Deo reverentiam, exhibendo
benevolentiam, exhibendo complacentiam; ut ex parte Dei praecedat admiratio
divina, quasi maior propositio; ex parte nostra sequatur consideratio, quasi
assumtio; et sic fiat latriae plena exhibitio, quasi conclusio.

Qui autem sic exercitaverit se continue et intente, proficiet in caritate
secundum sex gradus praedictos, quibus pervenitur ad perfectionem
tranquillitatis, ubi est multitudo pacis et quasi quidam finis quietis, quam
Dominus reliquit apostolis. Unde nota, quod Apostolus in qualibet salutatione
optabat ,,gratiam et pacem*: gratiam tanquam primordialem, et pacem tanquam
complementum; ad Timotheum autem interponit misericordiam, quae est

utriusque principium.
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3. DE CONTEMPLATIONE, QUA PERVENITUR AD VERAM
SAPIENTIAM

Preambulum

1. Postquam diximus, qualiter ad sapientiam nos exercere debeamus per
meditationem et orationem, nunc breviter tangamus, qualiter contemplando
ad veram sapientiam pervenitur. Per contemplationem namque transit mens
nostra in supernam lerusalem, ad cuius instar est formata Ecclesia,
secundum illud Exodi: ,,Inspice et fac secundum exemplar, quod tibi
monstratum est in monte.* Necesse est enim, Ecclesiam militantem
conformari triumphanti, et merita praemiis, et viatores Beatis, secundum
quod possibile est. In gloria autem triplex est dos, in qua consistit perfectio
praemii, scilicet summae pacis aeternalis tentio, summae veritatis manifesta
visio, summae bonitatis vel caritatis plena fruitio. Et secundum hoc
distinguitur triplex ordo in suprema hierarchia caelesti, scilicet Thronorum,
Cherubim et Seraphim. Necesse est ergo, ut qui vult ad illam beatitudinem
per merita pervenire, istorum trium similitudinem, secundum quod
possibile est in via, sibi comparet, ut scilicet habeat soporem pacis,
splendorem veritatis, dulcorem caritatis. In his enim tribus requiescit ipse
Deus et inhabitat tanquam in proprio solio. Necesse est igitur, ad
unumquodque trium praedictorum per tres gradus ascendere secundum
triplicem viam, scilicet purgativam, quae consistit in expulsione peccati;
illuminativam, quae consistit in imitatione Christi; unitivam, quae consistit
in susceptione Sponsi, ita quod quaelibet habet gradus suos, per quos

incipitur ab imo et tenditur usque ad summum.
De septem gradibus, quibus pervenitur ad soporem pacis
2. Gradus autem perveniendi ad soporem pacis sunt isti septem.
Nam primo occurit pudor in recordatione flagitii, et hoc quantum ad quatuor,

scilicet quantum ad magnitudinem, multitudinem, turpitudinem,

ingratitudinem.
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Secundo, timor in circumspectione iudicii, et hoc quadruplicis, scilicet
dissipationis operis, excaecationis rationis, obdurationis voluntatis,
condemnationis finalis.

Tertio, dolor in aestimatione damni, et hoc secundum quatuor, scilicet
quantum ad amissionem divinae amicitiae, perditionem innocentiae,
vulnerationem naturae, dissipationem vitae praeteritae.

Quarto, clamor in imploratione subsidii quadruplicis, scilicet Dei patris,
Christi Redemptoris, Virginis Matris, Ecclesiae triumphantis.

Quinto, rigor in exstinctione fomitis sive incentivi quadruplicis, scilicet
ariditatis, quae est desidia, perversitatis, quae est malitia, voluptatis, quae est
concupiscentia, vanitatis, quae est superbia.

Sexto, ardor in appetitione martyrii, et hoc propter quatuor, scilicet propter
perfectionem remissionis offensae, propter perfectionem purgationis maculae,
propter perfectionem satisfactionis poenae, propter perfectionem
sanctificationis in gratia.

Septimo loco sequitur sopor in obumbratione Christi, ubi status est et requies,
dum homo sentit, se protegi sub umbra alarum divinarum, ut non uratur ardore
concupiscentiae nec timore poenae; ad quod non potest pervenire nisi per
appetitionem martyrii, nec ad appetitionem martyrii, nisi extinxerit incentivum,;
nec ad hoc, nisi imploraverit subsidium; nec ad hoc, nisi deploret damnum
suum; nec ad hoc, nisi timeat divinum iudicium; nec ad hoc, nisi recordetur et
erubescat flagitium.

Qui vult ergo habere pacis soporem, procedat secundum praeassignatum

ordinem.

De septem gradibus, quibus pervenitur ad splendorem veritatis

3. Gradus perveniendi ad splendorem veritatis, ad quem pervenitur per
imitationem Christi, sunt hi septem, scilicet assensus rationis, affectus
compassionis, aspectus admirationis, excessus devotionis, amictus
assimilationis, amplexus crucis, intuitus veritatis; in quibus hoc ordine

progrediendum est.
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Primo considera, quis est qui patitur, et eidem subdere per rationis assensum,
ut credas firmissime, Christum veraciter esse Dei Filium, omnium rerum
Principium, Salvatorem hominum, Retributorem meritorum omnium.

Secundo, qualis est qui patitur, et ei coniungere per compassionis affectum, ut
compatiaris innocentissimo, mitissimo, nobilissimo et amantissimo.

Tertio, quantus est qui patitur, et ad ipsum egredere per admirationis
aspectum et attende, quod immensus est potestate, speciositate, felicitate,
aeternitate. Admirare igitur immensam potestatem annihilari, speciositatem
decolorari, felicitatem tormentari, acternitatem mori.

Quarto, qua de causa patitur, et te ipsum obliviscere per devotionis excessum,
quia scilicet patitur pro tua redemptione, illuminatione, sanctificatione,
glorificatione.

Quinto, quali forma patitur, et Christum induere per assimilationis studium.
Passus est enim libentissime respectu proximi, severissime respectu sui,
oboedientissime respectu Dei, prudentissime respectu adversarii. Stude igitur
ad habendum habitum benignitatis ad proximum, severitatis ad te ipsum,
humilitatis ad Deum, perspicacitatis contra diabolum, secundum effigiem
imitationis Christi.

Sexto attende, quanta sunt quae patitur, et crucem amplectere per passionis
desiderium, ut, sicut passus est vincula ut impotens omnipotentia, convitia ut
vilis bonitas, ludibria ut stultus sapientia, supplicia ut iniquus iustitia; sic et tu
desideres passionem crucis, hoc est passionem plenam iniuriis in rebus,
convitiis in verbis, ludibriis in signis, suppliciis in tormentis.

Septimo considera, quid ad hoc consequitur, quod patitur, et veritatis radium
intuere per contemplationis oculum: quoniam ex hoc, quod Agnus passus est,
»septem signacula libri aperta sunt“, Apocalypsis quinto. Liber iste est
universalis rerum notitia, in qua septem erant clausa homini, quae quidem sunt
per passionis Christi efficaciam reserata, scilicet Deus admirabilis, spiritus
intelligibilis, mundus sensibilis, paradisus desiderabilis, infernus horribilis,
virtus laudabilis, reatus culpabilis.

4. Primo igitur Deus admirabilis per crucem manifestatus est esse summae et
imperscrutabilis sapientiae, summae et irreprehensibilis iustitiae, summae et
inenarrabilis misericordiae. Summa enim sua sapientia decepit diabolum,

summa iustitia quaesivit redemptionis pretium, summa misericordia pro nobis
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tradidit Filium; quae si diligenter considerentur, Deum nobis clarissime
manifestant.

Secundo, spiritus intelligibilis manifestatus est per crucem secundum
differentiam triplicem, scilicet quantae sit benignitatis quantum ad Angelos,
quantae sit dignitatis quantum ad homines, quantae sit crudelitatis quantum ad
daemones. Nam angeli permiserunt crucifigi Dominum suum; Dei Filius
crucifixus est propter genus humanum, et hoc ad suggestionem daemonum.

Tertio, mundus sensibilis manifestatus est per crucem, quoniam est locus, in
quo regnat caecitas, quia lucem veram et summam non agnovit; regnat
sterilitas, quia Iesum Christum tanquam infructuosum despexit; regnat
iniquitas, quia Deum et Dominum suum et amicum et innocentem damnavit et
interfecit.

Quarto, paradisus desiderabilis manifestatus est per crucem, in qui est
fastigium totius gloriae, spectaculum omnis laetitiae, promptuarium omnis
opulentiae, cum Deus propter illam habitationem nobis restituendam factus
fuerit homo vilis, miser et pauper; in quo celsitudo admisit abiectionem, iustitia
subiit reatum, opulentia suscepit egestatem. Nam altissimus Imperator accepit
servitutem abiectam, ut sublimaremur in gloriam; iustissimus ludex subiit
reatum poenalissimum, ut iustificaremur a culpa; opulentissimus Dominus
suscepit egestatem extremam, ut locupletaremur in copia.

Quinto, manifestatus est per crucem, quod infernus est horribilis locus, plenus
egestate, vilitate, ignominia, calamitate et miseria. Si enim necesse fuit, haec
Christum pati propter peccati deletionem et satisfactionem, multo fortius
oportebit, haec pati damnatos propter iustam meritorum suorum retributionem
et recompensationem.

Sexto, manifestata est per crucem virtus laudabilis, quantum scilicet sit
pretiosa, speciosa, fructuosa: pretiosa, quia ante dedit vitam Christus, quam
virtuti contrairet; speciosa, quia in ipsis contumeliis relucebat, fructuosa, quia
unus usus perfectus virtutis infernum spoliavit, caclum aperuit, terram
restauravit.

Septimo, manifestatus est per crucem reatus culpabilis, quantum detestabilis
sit, cum ad sui remissionem indigeat tam magno pretio, tam grandi piaculo,
tam difficili medicamento, in tantum, ut Deus et hominem nobilissimum in

unitate personae oportuerit satisfacere pro arrogantia, qua nulla fuit elatior, per
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abiectissimam vilitatem; pro cupiditate, qua nulla fuit avidior, per
exquisitissimam paupertatem; pro lascivia, qua nulla fuit dissolutior, per
amarissimam acerbitatem.

5. Ecce igitur quomodo omnia in cruce manifestantur. Omnia enim ad haec
septem reducuntur. Unde ipsa crux est clavis, porta, via et splendor veritatis,
quam qui tollit et sequitur iuxta modum praeassignatum, ,,non ambulat in

tenebris, sed habebit lumen vitae*.

De septem gradibus, quibus pervenitur ad dulcorem caritatis

6. Gradibus veniendi ad dulcorem caritatis pro susceptione Sponsi sunt isti
septem, scilicet vigilantia sollicitans, confidentia confortans, concupiscentia
inflammans, excedentia elevans, complacentia quietans, laetitia delectans,
adhaerentia conglutinans; in quibus hoc ordine progredi debes, qui vis ad
perfectionem caritatis pertingere et sanctum amorem Sponsi.

Necesse est enim, ut vigilantia te sollicitet propter Sponsi promptitudinem
adeo, ut possis dicere: ,,Deus, Deus meus, ad te de luce vigilo*; et illud
Canticorum: ,,Ego dormio, et cor meum vigilat“; et illud propheticum: ,,Anima
mea desideravit te in nocte, sed et spiritu meo in praeconiis meis de mane
vigilabo ad te.“

Secundo, ut confidentia te confortet propter Sponsi certitudinem adeo, ut
possis dicere: ,,In te, Domine, speravi, non confundar in aeternum®; et illud
Iob: ,,Etiam si occiderit me, in ipso sperabo.

Tertio, ut concupiscentia te inflammet propter Sponsi dulcedinem adeo, ut
possis dicere: ,, Sicut cervus desiderat ad fontes aquarum, ita desiderat anima
mea ad te, Deus; et illud Canticorum: ,,Fortis est ut mors dilectio®; et illud:
,»Quia amore langueo.

Quarto, ut excedentia te elevet propter Sponsi celsitudinem adeo, ut possis
dicere: ,,Quam dilecta tabernacula tua, Domine virtutum®; et illud sponsae:
,» Irahe me post te etc.; et illud Iob: ,,Suspendium elegit anima mea.*

Quinto, ut complacentia te quietet propter Sponsi pulcritudinem adeo, ut
possis dicere illud Sponsae: ,,Dilectus meus mihi, et ego illi; et illud:

,,.Dilectus meus candidus et rubicundus, electus ex millibus.*
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Sexto, ut laetitia te delectet propter Sponsi plenitudinem adeo, ut possis
dicere: ,,Secundum multitudinem dolorum meorum in corde meo consolationes
tuae laetificaverunt animam meam®; et illud: ,,Quam magna multitudo
dulcedinis tuae, Domine!* et illud Apostoli: ,,Repletus sum consolatione,
superabundo gaudio* etc.

Septimo, ut adhaerentia te conglutinet propter amoris Sponsi fortitudinem
adeo, ut possis dicere: ,,Mihi autem adhaerere Deo bonum est*; et illud: ,,Quis
nos separabit a caritate Christi?“

7. In his enim gradibus ordo est, nec status est ante ultimum, nec ad illum
pervenitur nisi per gradus intermedios et mutuo intra se positos. Et in primo
viget consideratio, in ceteris vero sequentibus dominatur affectio. Vigilantia
enim considerat, quam honestum, quam conferens, quam delectabile sit diligere
Deum; et ex hoc quasi nata fiducia parit concupiscentiam, et illa excedentiam,
quousque perveniatur ad copulam et osculum et amplexum, ad quod nos

perducat etc. Amen.

Recapitulatio

8. Possunt autem dicti reduci ad compendium per hunc modum. Primo
distinguuntur gradus purgationis sic: propter flagitium erubesce, propter
tudicium contremisce, propter damnum ingemisce, propter remedium implora
subsidium, propter adversarium expugna incentivum, propter bravium anhela
ad martyrium, propter umbraculum approxima ad Christum.

Gradus pertinentes ad illuminationem distinguuntur sic: Considera, quis est,
qui patitur, et credens captivare; qualis est, qui patitur, et condolens amaricare;
quantus est, qui patitur, et obstupescens admirare; qua de causa patitur, et
confidens regratiare; quali forma patitur, et subsequens assimilare; quanta sunt,
quae patitur, et exardescens amplexare; quid ad hoc consequitur, et intelligens
contemplare.

Gradus viae unitivae sic distinguuntur: te vigilantia sollicitet propter Sponsi
promptitudinem; te confidentia corroboret propter eius certitudinem,;
concupiscentia te inflammet propter eius dulcedinem; excedentia te sublevet
propter eius celsitudinem; complacentia te quietet propter eius pulcritudinem;

laetitia te inebriet propter amoris eius plenitudinem; adhaerentia te conglutinet
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propter amoris eius fortitudinem, ut dicat semper devota anima in corde suo ad
Dominum: Te quaero, in te spero, te desidero, in te consurgo, te accepto, in te

exsulto et tibi finaliter adhaereo.

Alia distinctio novem graduum proficiendi

9. Nota, quod gradus proficiendi possunt etiam aliter distingui, secundum
triplicem differentiam triplicatam, triplici hierarchiae consonam. Neccesaria
enim sunt cuilibet tria, scilicet amaritudo, gratitudo, similitudo, et hoc post
lapsum. Si enim homo non peccasset, duo sufficerent, scilicet gratitudo et
similitudo: gratitudo propter gratiam, similitudo propter iustitiam. Sed nunc
neccesaria est etiam amaritudo propter medicinam. Peccata enim per
delectationem perpetrata deleri non possunt, nisi interveniat contritio afflictiva.

In amaritudine debet esse ponderatio malorum propter proprias nequitias,
memoratio dolorum propter Christi angustias, postulatio remediorum propter
proximi miserias.

In gratitudine debet esse admiratio beneficiorum propter creationem de nihilo,
annihilatio meritorum propter reparationem de peccato, actio gratiarum propter
ereptionem de inferno. Fuit enim creatio ad imaginem, redemptio per proprium
sanguinem, ereptio usque ad caeli altitudinem.

In similitudine debet esse aspectus veritatis elevatus ad superiora, affectus
caritatis dilatatus ad exteriora, actus virilitatis ordinatus ad interiora; ut sic fiat
erectio supra te per aspectum veritatis, et hoc per contemplationem divinorum,
intelligentia, per circumspectionem universorum, scientia, per captivationem
iudiciorum, fide formata.

Item, extensio circa te debet diligenter fieri per affectum caritatis, et hoc per
appetitum deliciarum caelestium, sapientia; per amplexum rationabilium,
amicitia; per contemptum voluptatum carnalium, modestia.

Item, exercitatio intra te debet esse per actrum virilitatis, et hoc per
aggressum difficilium, strenuitate; per actum laudabilium, magnanimitate; per
amplexum humilium, humilitate.

10. Purgatio autem in amaritudine, in qua est contritio respectu sui, debet esse
dolorosa per tristitiam propter mala prementia te ipsum, Christum et

proximum.
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Compassio respectu Christi debet esse timorosa per reverentiam propter
iudicia latentia, et tamen vera, licet incerta, sicut tempus, dies et hora.

Commiseratio respectu proximi debet esse clamorosa per confidentiam
propter patrocinia semper parata per Deum, per Christum, per Sanctorum
suffragium.

[Mluminatio in similitudine, in qua est aspectus veritatis primae erectus ad
incomprehensibilia, expansus ad intelligibilia, exinanitus ad credibilia; in qua
etiam est affectus caritatis erectus ad Deum, extensus ad proximum et
exinanitus ad mundum; actus virilitatis, erectus ad commendabilia, extensus ad
communicabilia, exinanitus ad contemptibilia.

Perfectio in gratitudine, in qua est vigilantia exsurgens ad canticum propter
beneficiorum utilitatem; laetitia exsultans ad iubilum propter donorum

pretiositatem; benevolentia accedens ad amplexum propter dantis liberalitatem.

De duplici contemplatione rerum divinarum

11. Nota, quod aspectus veritatis debet esse erectus ad incomprehensibilia, et
haec sunt mysteria summae Trinitatis, ad quae erigimur contemplando, et hoc
dupliciter: vel per positionem, vel per ablationem. Primum ponit Augustinus,
secundum Dionysius.

Per positionem primo intelligimus, in divinis esse quaedam ut communia,
quaedam ut propria, quadam ut appropriata, quae quidem sunt media inter haec
et illa. Intellige igitur et contemplare, si potes, communia circa Deum et vide,
quoniam Deus est essentia prima, natura perfecta, vita beata; quae necessariam
habent consequentiam.

Rursus attende et vide, si potes, quoniam Deus est aeternitas praesens,
simplicitas replens, stabilitas movens; quae similiter consequentiam et
connexionem naturalem habent.

Postremo attende, quoniam Deus est lux inaccesibilis, mens invariabilis, pax
incomprehensibilis; quae non tantum essentiae unitatem, sed etiam includunt
perfectissimam Trinitatem. Lux quidem tanquam parens generat splendorem,
splendor autem et lux producunt calorem, ita quod calor procedit ab utroque,

licet non per modum prolis. Si ergo Deus vere lux est inaccesibilis, ubi
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splendor et calor est substantia et hypostasis, vere in Deo est Pater et Filius et
Spiritus Sanctus, quae sunt propria divinarum personarum.

Mens etiam tanquam principium concipit et producit ex se verbum, a quibus
emanat amoris donum; et hoc est in omni mente perfecta reperire. Si ergo Deus
est mens invariabilis, planum est, quod in divino esse est Principium primum,
Verbum aeternum, Donum perfectum, quae sunt propria divinarum
personarum.

Pax etiam includit nexum plurium; perfecte autem necti non possunt nisi
similes; similes autem non sunt, nisi ambo a tertio, vel unus ab altero. Sed in
divinis non possunt ambo esse a tertio eodem modo; necesse est ergo, quod si
in divinis est vera pax, quod ibi sit prima origo, eius imago, utriusque
connexio.

12. Deinde in divinis sunt appropriata secundum triplicem differentiam.

Prima appropriata sunt unitas, veritas, bonitas. Attribuitur unitas Patri, quia
origo; veritas Filio, quia imago; bonitas Spiritui Sancto, quia connexio.

Secunda appropriata sunt potestas, sapientia et voluntas: potestas Patri, quia
principium; sapientia Filio, quia Verbum; voluntas Spiritui Sancto, quia
Donum.

Tertia appropriata sunt altitudo, pulcritudo et dulcedo; altitudo Patri, propter
unitatem et potestatem. Nihil enim aliud est altitudo quam singularis et unica
potestas. Pulcritudo Filio, propter veritatem et sapientiam. Nam sapientia
multitudinem idearum, veritas autem aequalitatem includit; ,,pulcritudo autem
nihil aliud est quam aequalitas numerosa®. Dulcedo Spiritui Sancto, propter
voluntatem et bonitatem. Ubi est summa bonitas iuncta cum voluntate, ibi est
summa caritas et summa dulcedo.

Est igitur in Deo altitudo terribilis, pulcritudo mirabilis, dulcedo desiderabilis,
et hic est status.

Haec est igitur erectio per viam affirmationis.

13. Sed alia est eminentior, scilicet secundum viam negationis, quoniam, ut
dicit Dionysius, ,,affirmationes incompactae sunt, negationes verae*; licet enim
minus videantur dicere, plus dicunt. Et hic modus erectionis est per
abnegationem omnium, ita quod in negationibus illis sit ordo, incipiendo ab
inferioribus usque ad superiora, sit etiam supereminentis positionis inclusio, ut

cum dicitur: Deus non est quid sensibile, sed supersensibile, nec imaginabile
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nec intelligibile nec existens, sed super omnia haec. Et tunc veritatis aspectus
fertur in mentis caliginem et altius elevatur et profundius ingreditur, pro eo
quod excedit se et omne creatum. Et hic est nobilissimus elevationis modus;
sed tamen ad hoc, quod sit perfectus, praeexigit alium, sicut perfectio
illuminationem, et sicut negatio affirmationem. Hic autem modus ascendendi
tanto est vigorosior, quanto vis ascendens est intimior; tanto fructuosior, quanto
affectio proximior. Et ideo valde utile est in illa exerceri.

14. Nota, quod in prima hierarchia Veritas est advocanda per gemitum et
orationem, et hoc est Angelorum; audienda per studium et lectionem, et hoc
Archangelorum; annuntianda per exemlplum et praedicationem, et hoc
Principatuum.

In secunda hierarchia Veritas est adeunda per refugium et commisionem, et
hoc Potestatum: apprehendenda per zelum et aemulationem, et hoc Virtutum;
associanda per sui contemptum et mortificationem, et hoc Dominationum.

In tertia hierarchia Veritas est adoranda per sacrificium et laudationem, et hoc
Thronorum; admiranda per excessum et contemplationem, et hoc Cherubim;
amplectenda per osculum et dilectionem, et hoc Seraphim.

Nota diligenter praedicta, quoniam in illis est fons vitae.
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