Niekolko reflexii k encyklike papeza
Benedikta XVI. o krestanskej laske!

Jan Letz

Povazujem za skutocne providencidlne, Ze Svity Otec Benedikt XVI.
venoval svoju prva encykliku Deus Caritas est* otazke lasky, osobitne
krestanskej lasky. I v usili mnohych sucasnych krestanskych filozofov a
teologov, ako aj v mojom celozZivotnom usili, vystupuje ¢oraz zjavnejsie
do popredia laska ako centridlna os Zivota i vietkej filozofickej a teolo-
gickej reflexie. V encyklike vystupuju do popredia niektoré pozoru-
hodné myslienky, pri ktorych sa zastavim vo svojich reflexiach. Je to
predovsetkym myslienka jednej lasky, Bozej lasky, nachodiacej sa vo
svete v roznorodosti jej prejavov3, vyklad terminov oznacujucich lis-
ku - eros, philia a agapé®, idea vyvoja lasky do vyssich stupiiov’, otdz-
ka lasky v NajsvitejSej Trojici ako prototypu pre kazdu podobu lasky vo
svete® a napokon otdzka postavenia pohlavnej lasky v manZelskej las-
ke’, ktora je vel'mi aktualna. VSetky tieto otazky sa pokisim bliZsie ob-
jasnit a precizovat na pozadi dejinnych milnikov filozofického, osobit-
ne krestansko-filozofického myslenia. Svoju prednasku zacnem struc-
nym objasnenim gnozeologickych pristupov.

1. Laska vo svojom bytostnom ziklade sa vymyka kazdému exaktnej-
Siemu poznaniu. Je skrytym skuto¢nom, ktoré nemozno uchopit v bez-
nej predmetnosti prostrednictvom zvycajnych opakovatelnych skuse-
nosti a poznavani. Nevystupuje oproti nim ako predmetne dany prob-
1ém, ale skor ako tajomstvo (G. Marcel). MoZno sa k nej pribliZit jedine
prostrednictvom osobitych intuicii a skusenosti, ktoré su konStituova-
né personilne a bytostne angazovane, a prave preto su jedine¢né a ne-
opakovatel'né, viazané na unikatnost kazdej osoby cloveka, ktora lasku
poznava i sama preZiva. Laska z gnozeologického hladiska je podobna
bytiu a ako ukdZeme dalej, je s bytim uzko spitd. NemoZzno ju defino-
vat, lebo je nadkategoridlnym skuto¢nom, ktoré sa neda uzavriet do ni-
jakej substancidlnej ohranic¢enosti. Nie je teda mozna nijaka definicia
lasky; podobne ako to nie je mozné ani v pripade sticna, bytia, pravdy a
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pod. Myslienkové pribliZenie sa k nej si vyZzaduje ako osobitne nevy-
hnutny dejinno-filozoficky pristup.®

2. Z analyzy Platonovho ucenia o erose vyplyva, Ze bez kozmicko-du-
chovného erosu, by nebolo dusevno-duchovného erosu. V dialogu
Symposion® sa z poucenia, ktoré dostal Sokrates od kiiazky Diotimy,
dozvedame, Ze eros je velky daimonion a blahodarny pomocnik ¢love-
ka, ktory vedie dusu od , temnoty zeme k svetlu vecnych sticien*. Naj-
niz8im stupniom erosu je eros ako pohlavna tizba. Preto podla Platona
eSte pred rozdvojenim ¢loveka na muZa a Zenu poOsobil vyssi, jedno-
pohlavny eros. Ked Platon hovori o laske vysSieho stupiia, t. j. o tizbe
duse po pravde, vychddza z tohto erosu, ktory je aj ¢initelom etickym a
sprievodcom na ceste k najvy$siemu poznaniu. Z uvedené¢ho mu vy-
plynulo, Ze laska ku krasnej dusi je vy$$im stupniom erosu ako laska ku
krasnemu telu.'® Vidime, Ze Platon kladol nad zmyslova zamilovanost a
ocarenie telesnou krasou vyssiu, idedlnu lasku, teda taky eros, ktory
smeruje k samému dobru, krasnu a k pravde.

Pojem erosu pretrval aZ do sicasnych cias. V krestanskej ére sa obsa-
hovo v mnohom priblizil k pojmom caritas a agapé. V priebehu dejin
vznikali rozlicné koncepty ocisteného a pretvoreného erosu (napri-
klad koncept B. P. VySeslavceva). V 20. storo¢i najmi pod vplyvom
freudizmu sa presadil jednostranny sexudlny vyznam erosu.

3. V mysleni apostolskych Otcov nachadzame antagonizmus medzi
prvokrestanskou kérygmou a helenistickym ucenim o erose.!! V knihe
Didaché '? este nijdeme uplne nereflektovanu , cestu Zivota*®, vedicu
cez agapé s Bohom a s bliznymi, no uz sv. Igniac Antiochijsky vyslovene
hovori o ukriZzovanom erose, t. j. o svetskej laske a oproti nej kladie aga-
pé, ktoré sa identifikuje s Kristovou krvou v Eucharistii. Urcité zmier-
nenie tychto protiv ndjdeme u sv. Justina Mucenika, podla ktorého v
agapé je ziklad vSetkej spravodlivosti.’> Opit u neho ziskava vaznost
nielen laska k Bohu a prorokom, ale aj ldska k sebe samému a osobitne
priatelska laska (philia). V tych casoch velky vyznam nadobudlo vy-
rovnavanie sa s kozmogonickym erosom motivovanym obrazom sveta
gnosticizmu, ktory Otcovia preberaji a zabudovavaji do svojich Speci-
fickych koncepcii sveta a dejin. MoZno tu najst dva smery: cirkevny,
verny tradicii, a alexandrijsky. Alexandrijsky smer kladie vic¢si doraz na
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gnostické motivy. Tak Klement Alexandrijsky zdoraziiuje bezpodmie-
necnu potrebu duchovnej zrelosti a duchovného poznania (grosis) na
dovisenie lasky v agapé. Podla neho slovom agapé sa v Pisme oddeluje
nebesky eros od vSeobecného erosu. Klement vztahuje eros na ukrizo-
vaného Krista, a tak mohol formulu sv. Jana Evanjelistu , Boh je ldska“
transformovat na formulu , Bo#k je eros“. Nevyhol sa viak aplne dua-
lizmu medzi spiritudlnym erosom a erosom sprostredkovanym cez vte-
lené Slovo. Tento dualizmus sa este vicsmi prehibil u Origena, ktory
chapal lasku na dvoch trovniach: na nizsej irovni krestanského agapé,
dostupného kazdému veriacemu ocistenému od hriechov, a na vyssej
arovni platénsko-gnostického erosu, dostupného len pre duchovnu
elitu. Plné porozumenie lasky je vSak podla neho mozné iba prepoje-
nim tychto dvoch trovni.

4. Syntézu krestanského a novoplatonskeho chapania lasky uskutoc-
nil sv. Aurelius Augustinus, ktory definoval lasku ako Zivot usilujuci sa
o zjednotenie - ,vita gaedam copulans vel copulare appetens.“** Naj-
vicsia radost ¢loveka spociva podla Augustina v ucasti na BozZej laske.
Zakladna sila Cloveka ma zaklad vo voli, a tym v laske.” No v sulade s
Augustinovym ucenim o dvoch §tiatoch rozliSuje dve antagonistické
podoby lasky: amor sui, seu cupiditas a amor Dei seu caritas. Zdoraz-
noval, Ze len Boh sa moze milovat sam kvoli sebe samému. Nevylucuje
lasku k sebe a k tvorom, no poZaduje, aby tito laska bola podriadena
laske k Bohu. Caritas alebo tzv. dobry amor je orientovana na najvyssie
dobro chapané ako fons nostrae beatitudinis', takze v milovani a vo
vychutnavani Boha nachadza svoje opravnené naplnenie aj nasa seba-
laska. Augustin sa vo svojom koncepte lasky odvolava na Bozieho Du-
cha, ktorého charakterizuje ako caritas substantialis et consubstantia-
lis amborum (id Patri et Filii), v ¢om je u neho vidiet vyrazny pneu-
matologicky aspekt v chdpani lasky."” Pre Augustina [udsky dosiahnu-
telny vrchol lasky je mozny len v &istote. Doslova to vyjadril takto: ,, Cis-
ty premdha ldsku ldskou, ldsku niZsiu ldskou vyssou. Cisty zhdsa
oheri ohitom, oheri vdsni ohitom véle. Cistota je vyssia ldska.“'® Lasku
z tohto hladiska mozno interpretovat ako hladanie hodnot, ako vzos-
tup od hodnot nizsich k hodnotam vyssim.

5. Sv. Tomas Akvinsky sa rovnako usiloval preklentt tieto protiklady
vo svojom koncepte lasky. Predsa vSak bol nakloneny tzv. fyzickej kon-
cepcii, ked zdoraziuje, Ze caritas nie je laska k Bohu, ale amor Dei,
quo diligitur ut beatitudinis obiectum®. Pozaduje, aby Boh bol milo-
vany nadovsetko, teda i nad lasku k sebe samému, ¢o ma dovod v tom,
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Ze je bonum commune omnium. Extaticky komponent svojho kon-
ceptu vSak nechiape ontologicky, ale psychologicky. Toma$ i vicSina
dalSich scholastikov rozliSuje medzi zmyslovou laskou (amor sensiti-
vus) a duchovnou liskou (amor intellectivus). Dalsou dolezitou dis-
tinkciou je diStinkcia medzi privlastiiujicou, Ziadostivou laskou (amor
concupiscentiae) a darujucou liskou (amor benevolentiae).?° Ziados-
tiva laska hlada uspokojenie svojich tazob a je v zasade egoisticka. Da-
rujuca laska usiluje o dobro milovaného objektu a ustanovuje to, ¢o na-
zyvame tiez caritas (charité). Tomas eSte rozoznava tzv. amor compla-
centiae, ktord nachadza zaltibenie, radost v dobre, v dokonalosti milo-
vaného bytia. Je v podstate nezainteresovanou laskou, principidlne
patriacou absolutne dokonalej bytosti Bohu. Prvy z uvedenych druhov
lasky je kaptativny, dalSie dva druhy su oblativne. V tomto zmysle To-
mas uznava len dve zakladné sily duse: vis appetitiva a vis intellectiva.
V Ziadostivej sile rozoznava ¢iastkové mohutnosti, a to jednak Ronkus-
cibilitu (pasivne reagujucu zmyslovu Ziadost niecoho) a jednak aktiv-
ne reagujucu érrascibilitu (odpor proti hroziacemu poskodeniu tela).
V druhej, duchovne;j sile rozoznava zmyslova pozndvajicu mohutnost
vnimania, ktorej onticky zodpovedaja species sensibiles, a intelektual-
nu poznavajucu mohutnost, ktorej zodpovedaju species intelligibiles
vo veciach.

6. Velkym prinosom k problematike lasky je ucenie sv. Jina Dunsa
Scota. Lasku ¢loveka k Bohu chapal podobne ako Tomas Akvinsky, t. j.
ako amicitia (philia), ktorua pri zasadnej odliSnosti 0sOb nazyva supe-
ramicitia. Akceptuje anselmovské affectio iustitiae a affectio commo-
di, pricom prvu interpretuje ako amor amicitiae alebo caritas a dru-
hu ako amor concupiscentiae, ktora podriaduje prvej. Amor iustitiae
ma zaklad v cistej BoZej laske, v ktorej radosti participujucich anjel-
skych a ludskych osob su len nie¢im sekundarnym. Tymto uprednos-
tiluje extaticku lasku, ktord sa podla neho odliSuje len formalne od
gratia sanctificans. Dunsovo Scotovo v podstate ontologické porozu-
menie lasky vrcholi v jeho téze: Deus est formaliter caritas.** Prave
preto je podla neho laska najvlastnej$im motivom stvorenia a spasnych
dejin. Takejto laske, zakotvenej v BoZej voli, dava bezpodmienecnu
prednost pred poznanim. Vola osoby je totiZ najvysSou celostnou po-
tenciou a kotvi v absolitnej BoZej vOli. Scotovo chdpanie lasky otvorilo
Siroky priestor pre mystické hnutia lasky v neskorom stredoveku a v
renesancii a najmi pre $panielsku mystiku 16. storocia, ktora dosiahla
vrchol u sv. Terézie z Avily a sv. Jana od Kriza.??

7.V 2. polovici 19. storocia vSak nastal vyznamny obrat vo viac ako
Stvorstoroc¢nom krizovom porozumenti lasky a opit sa objavuju nové,
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hlboké filozofické pohlady na nu. VSetky tieto pokusy v euroamerickej
kultare vychadzaji z nevycerpatelného zakladu krestanskej tradicie.
Su to predovsetkym tito myslitelia: F. von Schelling, S. Kierkegaard,
J.H. Newman a V. S. Solovjov. Friedrich von Schelling vo svojej neskor-
Sej vyvinovej faze rozvija proti Hegelovej filozofii esencie svoju filozo-
fiu existencie a v nej sa zakladajucej slobody. Filozofia podla neho ne-
ma zit z dialektiky, a tym z negacie a negicie negacie, ale z pozitivnos-
ti, t. j. z neodvoditelnych faktov nabozZenstva, umenia, zjavenia a vobec
vSetkych skusenosti, ktoré su fundované laskou. Pritom vSetko toto
preziva konkrétny jedinec, a nie abstraktna a neurdita spolo¢nost.??
PodIa Sorena Kierkegaarda ludsky ¢i existencidlne vyznamna pravda
nemoOZe vyrast len z vedenia, ale je na to potrebné aj chcenie, ktoré
prenika poznanie a pozdvihuje ho az k vaznemu rozhodnutiu, vdaka
ktorému clovek nachadza svoje dovisenie v oddanosti osobnému Bo-
hu zjavenia, CiZe v Zitej laske. Nic nie je podla neho nekonecnejsie ako
laska; laska miluje nekonecno, je vSetkym. V bezprostrednosti lasky je
vec¢nost.?* Kardinal John Henry Newman vo svojom vyznamnom diele
An Essay in Aid of a Grammar of Assent dosledne rozliSuje medzi poj-
movym stuhlasom (notional assent) a realnym sihlasom (real assent).
Realny stthlas znaci nieco preZivat v skutocnosti, byt flou existencialne
zasiahnuty. Identifikuje sa s pravdou, €o je moZné€ len tak, Ze poznanie
je oplodnené milujucou oddanostou. Clovek smeruje k svojmu zdoko-
nalovaniu jedine liaskou a vSetko jeho poznavanie ma sa touto laskou
iniciovat a vSetky jeho vysledky maju vzdy byt v jej sluzbe. Vladimir
Sergejevic Solovjov ucil, Ze zakladom kazdej lasky je Boh, ktorého cha-
pal ako pramen bytia, tvorivu silu a jednotiaci princip vesmiru. Ludska
dusa sa k Bohu dostava cestou sebauvedomenia. S laskou vzdy kores-
ponduje vnutorny tvar triadickej Struktiry v realite. Laska sa podIa So-
lovjova naplfia vo vSeobsiahlom Bohoc¢lovecenstve, na ktorom partici-
puja vsetci [udia, veriaci i neveriaci. Dejiny st bohoclovecenskym pro-
cesom, prejavujucim sa postupnym napliiovanim laskou. V laske a cez
lasku nastane podla neho aj postupni anabaza nabozZenstiev.

8. Biblickym a augustinovskym chapanim liasky bol v 20. storo¢i in-
Spirovany najmi Max Scheler. Vyznamne prispel k objasneniu problé-
mu lasky svojou fenomenolégiou emociondlna v suvislosti s objasne-
nim persondlnej oblasti cloveka. Svojim zistenim ,, obratu pohybu“ (Be-
wegungsumkehr), ktory sa zakusil v gréckom erose skrze novozakon-
né agapé, podnietil Scheler plodnu diskusiu medzi teologmi
(H. Scholz, H. Preisker, A. Nygren a i.), ktora viedla k vyznamnej nazo-
rovej divergencii medzi protestantskymi teologmi. Jedni, dialekticki
teologovia, vylucovali v laske, v zmysle ortodoxnej lutherskej tradicie
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(K. Barth), pritomnost kazdej prirodzenej lasky, erosu, zatial ¢o druhi
(J. Burnaby, R. Niebuhr, P. Tillich), inklinovali k pozitivnej syntéze las-
Ky v biblickom a prirodzenom chapani.?> Scheler bol horlivym stipen-
com ontologickej koncepcie , tvorenia z ldasky“, resp. ,stvorenia z lds-
ky“. Sv. Augustin bol podla neho prvym myslitelom, ktory vyslovil mys-
lienku tvorivej povahy lasky, a to: ,... bez romanticko-platénskej re-
dukcie tohto nového v tvorbe.“° Laska je podla Schelera primarnou,
ontologicky zakotvenou silou, ktora sa svojim uplatiiovanim explifiku-
je do coraz vyssich podob, ukazujucich na ¢oraz vicsiu otvorenost ab-
solutnej BoZej laske. Uplatnenim samotnej intencionalnej poznavacej
aktivity sa veci spontanne otvaraju ¢loveku a ,vykupuju“ sa zo svojho
dovtedy uzavretého sposobu existencie. Schelerovo porozumenie las-
ky je vysostne personalistické. Laska dosahuje svoj vrchol v interperso-
nalnych vztahoch, a to tym vi¢Smi, ¢im su tieto vztahy ontologicky au-
tonomnejsie. Vrchol tejto autonomie Scheler nachiadza v bozskych
Osobdch, takZe trinitarna bozska Laska sa pre neho stava archetypom i
paradigmou lasky pre vSetky interpersonalne vztahy stvorenych osob,
ako aj vztahy stvorenych 0sob s bozskymi Osobami. Scheler v§ak neos-
tava len pri osobach. Dospel k zaveru, Ze laska sa neorientuje len na
¢istu individualnu personalitu ako taku, ale aj na osobu ako na kon-
krétnu hodnotu a dostojnost. Prave vdaka tomu sa moZe laska ustano-
vit v spolocenstvach a v celej kultire vo svojej univerzalnosti. Osoba tu
vSak uz nevystupuje len ako nositelka hodndt, ale ona sama je hodno-
tou. Rovnako prenikavé su fenomenologické analyzy o Stvrtstorocie
mlad$ieho Dietricha von Hildebranda. Podobne ako Scheler odkryl za-
kladnu bytnost veci, a to nie na zdklade nejakého apriori subjektu
(I. Kant), alebo vedomia subjektu (E. Husserl), ale odkrytim ontologic-
kého apriori samotnych veci. Inymi slovami, na mieste Kantovho ap-
riori vystupuje podstatnid nevyhnutnost vo veciach samotnych. Toto
nové apriori sa odkryva v skisenostiach a ma obsahovostny charakter,
je to teda - ako hovori Hildebrand spolu so Schelerom -, materidine
apriori“. Vo svojich dielach Metafyzika spolocenstva a predovsetkym
v diele Podstata ldsky, rozpracoval podstatu personilneho aktu lasky
ako potvrdenie milovanej osoby kvoli nej samej a ako odovzdanost jej
samej. NavySe, preskumal obidve zikladné dimenzie lasky, ktoré nazval
intentio unionis a intentio benevolentiae. Laska ako odpoved osobe
kvoli nej samej a ako odovzdanost jej laske, ¢ize ako potvrdenie ob-
jektivneho dobra pre druhu osobu, a zaroven laska ako zjednocujica
sila, st zakladné témy Hildebrandove;j filozofie. Tymto chapanim inSpi-
roval koncepciu liasky v polskom etickom personalizme, ktory repre-
zentuje najmi K. Wojtyla, T. Styczen, A. Szostek a dalsi. Akt medzilud-
skej lasky vysvetluje Hildebrand vzdy ako jedine¢nu syntézu intentio
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benevolentiae a intentio unionis uplatiiovani vo vsetkych podobich
lasky - od lasky erotickej, priatelskej az po agapickd a mysticka lasku.?’

9. Okrem fenomenologického hnutia problematika lasky bola roz-
pracovana v personalistickej filozofii, najmi vo francuzskom persona-
lizme. V tomto smere su velkymi priekopnikmi Maurice Blondel, ktory
je autorom ontologického zmyslu lasky (sens ontologique de la chari-
16),*® a Gabriel Marcel, podla ktorého personilne porozumend laska
odkryva najhlbsi ziklad bytia.?® K tomu sa mozno podla neho dopra-
covat len osobitym fenomenologickym popisom Zivota, ktory nazyva
konkrétnou analyzou. Oproti mieneniu kladie svoj existencial viery,
ktora koreni v ,byt’“, teda v takom stave, na ktorom ma ucast celd oso-
ba, teda aj osoba s jej laskou. Takato viera nie je raciondlna, ani iracio-
nalna, ale celoludska. Tato ludska podobu viery presahuje jej nabo-
zensko-krestanska podoba a zahfna ju do seba. Podla Marcela ucast
(participdcia) na byti je bytim v laske. Laska sa zjednocuje jednotou by-
tia, na ktora sme ladeni. Filozofia nikdy nema stricat zo zretela bytost-
na nekonecnost a tajomstvo bytia, o su skutocnosti nepochopitelné
bez ontologickej skusenosti lasky. Laska otvara ¢loveka veciam a veci sa
otvaraju cloveku v ich vzajomnom ontologickom prieniku, ktory je
skokom do pravdy bytia. V laske sme so svojim bliZnym v najuplnejSom
spojeni a prostrednictvom neho sa otvara zaroven cesta k vyssej forme
poznania, k novym pristupom k bytiu.>® Marcel ma vSak sklon nedoce-
novat dolezitost racionalno-logickej Struktury ¢loveka, ktora tvori v je-
ho poznani a mysleni akusi kostru. Zdmerne nechcel svoj filozoficky
koncept spracovat systematicky ako vedu. Mystickou stuputnic¢kou toh-
to nového objavu lasky je sv. Terézia z Lisieux. Nacim tu eSte zdoraznit,
Ze osobitym existencidlom lasky je laska k pravde. Je to bezvyhradna
vydanost do moci pravdy v extatickom akte odovzdanosti pravde (oso-
bitne pravde bytia), ktora sa takto myslitelovi dava a stava sa jeho sua-
castou. Takyto myslitel potom uZz nevlastni pravdu, ale v istom jeho je-
dine¢nom, osobnostnom zmysle on sim je pravdou. S laskou k pravde
povstava filozofia; bez lasky k pravde zanika. Moment lasky k pravde
zdoraziiovali mnohi ini filozofi.

10. Integralny personalista Jean Lacroix vychddza vo svojom porozu-
meni lasky zo zasady, Ze Clovek je predovsetkym vztahom, osobitne
v$ak je konStituovany vztahom voci Bohu, ktory je zakladany jeho vie-
rou. No prave vdaka tomuto vztahu k Bohu mozno povedat, Ze ¢lovek
zZije predovsetkym vo vztahovej Struktire, ktord je konStituovana podla

27 SEIFERT, J.: D. von Hildebrand. In: Christliche Philosophie im katholischen Den-
ken des 19. und 20. Jahrhunderts. Band 3: Moderne Stromungen im 20. Jahr-
hundert. Graz-Wien-Koln : Styria Verlag 1990, s. 174, 182, 185.

28 BLONDEL, M.: L etre et les etres. Paris : Alcan, 1935, s. 192 a nasl.

2 MARCEL, G.: Journal métaphysique (1914 - 1923). Paris, 1948, 2. vyd. (2. 12.
1919).

30 OLSOVSKY, J., cit. dielo, s. 103.
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vzoru NajsvitejSej Trojice. Bozské Osoby su svojbytnymi vztahmi v 14s-
ke, a tak aj vztahy [udskej osoby k tymto bozskym Osobam, ako aj vzta-
hy Iudskych 0s6b navzijom, st moZné vo svojej svojbytnosti a auten-
tickosti len vzhladom na tento bozsky trinitarny pravzor. Laska je teda
podla Lacroixa zdkladom a motorom rozvoja a pneumatického napltia-
nia tohto vztahovostného zakladu. Komunitiarna societa je autentickou
v laske vtedy, ked je otvorend Bohu a ked kazdy c¢len tohto spoloc¢en-
stva presahuje tato komunitu svojim jedine¢nym personalnym vzta-
hom k Bohu.?! Maurice Nédoncelle vo svojom dialogickom personaliz-
me spiritualistickej orientdcie vychadza z tézy, Ze , Milujiica vola im-
plikuje volu vytvdrat milované bytia.“3* Milujtica vola totiZ chce vo
svojom hlavnom a pévodnom elidne utvarat druhua volu a uplne sa jej
oddat. Ide pritom o vztah, ktory stile pretrvava a stile sa musi obnovo-
vat. Vo vzajomnom prieniku duchovnych osob, t. j. v dyade, dochadza
podla Nédoncella k tzv. reciprocite vedomi, ked' tento pretrvavajici
akt milujacej vole sa zvecnuje, ale podla jeho ndzoru, len na spdsob tzv.
prvej ve¢nosti, platnej iba v dimenzii tejto konsciencidlnej reciprocity.
Takyto program lasky je vSak stile neisty a vratky, zavrSuje a zdefinitiv-
fluje sa aZ po smrti.3®> DalSou doleZitou Nédoncellovou tézou je, Ze
.. VO URULYE veciprocity vedomi konvergujii navzdjom ldska, sloboda
a vecnost“ 3% Touto konvergenciou sa podla neho zaklada laska pre tzv.
druhu vecnost, ktora je vlastna jedine Bohu. U Nédoncella vystupuje
do popredia aj laska k hodnotam, ktord sa vS§ak moze rozvijat len v mé-
diu interpersonality. Laska podla neho je v poradi hodnot najsyntetic-
kejsia hodnota, lebo privilegovanym sposobom spdja bytie a sticno.
Nielenze vladne a dialekticky zjednocuje celé kralovstvo anonymnych
hodnot, ale utvara most medzi anonymnym poriadkom a osobnym po-
riadkom hodnoét. V laske sa dosahuje neprotirecivy prechod medzi
myslienkami a vecami na jednej strane a medzi vedomiami na strane
druhej.?

Aj v prudoch existencialneho a transcendentalneho novotomizmu
mozno najmi v poslednej tretine 20. storocia badat vyznamny obrat
od intelektualizmu, ktory pripustal vo filozofovani lasku len ako nieco
sekundirne a odvodené, k vedomému akceptovaniu lasky ako zaklad-
nej podmienky poznania a porozumenia kazdého bytia i najvyssieho
Bytia. Tito filozofi sa vS8ak nevzdavaju racionality, ale programovo sa
usiluju o syntézu poznania a lasky, t. j. postoja odstupu a nadradenosti
na jednej strane a oddanosti a lasky na strane druhej. Typickym repre-

31 LACROIX, J.: Smysl clovéka. Praha : VySehrad, 1970, s. 86 - 89.

32 NEDONCELLE, M.: Explorations personaliste. Paris : Aubier-Montaigne, 1970,
s. 85 - 86.

3 GALIK, S. - LETZ, J.: Maurice Nédoncelle — krestanské vyiistenie dialogického
personalizmu. In: Filozofia, ro¢. 51, 1996, &. 7, s. 473 - 483, 478 - 479.

3 NEDONCELLE, M., cit. dielo, s. 86.

35 GALIK, S. - LETZ, J., cit. $tudia, s. 480.



zentantom tohto usilia je Johannes Babtist Lotz SJ, ktory najmi v po-
slednych rokoch Zivota dospel k dynamickej syntéze medzi das lieben-
de Wissen a das wissende Lieben. Vysiel z konkrétnej fenomenologie
celistvosti [udského Zivota, osobitne svojho Zivota. Z analyzy upadku
kultury najmi v poslednych troch ¢i Styroch storociach mu vyplynulo,
Ze nasa civilizacia trpi na dve tazké choroby. Je to jednak racionaliz-
mus spolu s technicizmom, ktory je chorobou absolutizovaného, a tym
izolovaného vedenia a jeho praxe, a jednak iracionalizmus spolu so se-
xizmom, ktoré st chorobou autonémnej lisky bez Boha, dostavajicej
do izolacie medziludsky eros a sexualitu. NaSa civilizicia je teda nicena
z dvoch stran: technikou a sexom, ktoré zdivoceli, lebo sa odtrhli od
bytostného a duchovného zikladu kultary, teda predovsetkym od las-
ky. Lotz dospel uz v mladsich rokoch k zaveru, ze zikladnou tulohou fi-
lozofie je potvrdzovanie a znovuobnovovanie vzajomného prenikania
pravdy a dobra, a tym vedenia a milovania. Touto cestou sa uberal po
cely zZivot a v jednom zo svojich poslednych diel piSe: ,, Meditovanie sa
rozvija ako vediace milovanie, zatial ¢o filozofovanie sa uskutocriu-
je ako milujiice vedenie. Filozofovanie bez ldsky upadduva do pojmo-
vej racionality, meditovanie bez vedenia sa naopak strdca v iracio-
ndlne alebo v neurcitom prdzdne. Filozofovanie preto Zije z nadra-
ciondlneho vedenia preniknutého laskou; a meditovanie sa deje ako
milovanie, ktoré je presvetlené vedenim. >® Takto sa Lotz na sklonku
svojho zivota dopracoval k novému porozumeniu mudrosti, ktora je
podla neho: ,Celoludskd a nerozdielna jednota, v ktorej sa dovrsuje
vedenie v milovani a milovanie vo vedeni, a preto sii jedno i druhé pi-
ne samé sebou vtedy, ked sa vzdjomne prenikajit. >’

Filozofické porozumenie lisky podla dalSieho stapenca tohto pru-
du, Karla Rahnera, otvara cestu k hlbsiemu teologickému, osobitne
kristologickému porozumeniu. Podla Rahnera laska je cestou i zavfSe-
nim zasadného, slobodného a radikilneho sebauskutoc¢nenia ¢loveka,
a to takého cloveka, aky je zamyslany a povolany Bohom. K tomuto se-
bauskutoc¢neniu v§ak moze dojst len zasadnym prispenim Boha, ktory
tohto c¢loveka jednak uschopiiuje k tomu, aby Ho mohol prijat (¢o vo-
bec nezavisi od neho) a jednak sim sa z nekonecnej lasky k cloveku,
ktorého stvoril, pre neho (obsahovo, aktivitne i ontologicky) odovzda-
va. Toto sebauskutoc¢iiovanie a persondlne sebanaplnenie ¢loveka sa
teda deje vo vztahu k odovzdavajiucemu sa Bohu a ma teda dialogicky
charakter odpovede, takZe aj sim Boh je prijimany ako laska. KedzZe
podstatou cloveka je podla Rahnera (osobné) sebaprekrocenie k vys-
Siemu, je toto bytostné€ sebauskutocnenie nesebeckou blahovolnou
laskou (amor benevolentiae) (na rozdiel od lasky k urcitému predme-
tu sebazachovy - amor concupiscentiae). Pokial tito liska Cloveka k

36 LOTZ, ].-B.: Védeni a ldska. Praha : VySehrad, 1999, s. 98 - 99.
37 Tamze, s. 101.
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Bohu zavisi od BoZej lasky, je neziStne davajica (teda nie roznecujica
sa vopred danym idealom - eros) a Stedro sa sklanajaca k tomu, ¢o je
nizsie, a zahfia do seba i Bohom milovaného bliZzneho v ucasti na Bo-
Zej laske k nemu. A to je agapé. Liska k druhému cloveku je zamera-
nim vole k Ziadanej osobe ako k dobru (hodnote) s cielom spolujest-
vovat s nim a radovat sa z neho. Tato laska sa nerozlu¢ne spija so Zela-
nim doviest osobu milovanu v sebe samej k naplneniu jej bytia; a ked
sa milujici o to pokusa, prijima nekonec¢nu ulohu uskutocnit sim
seba.

12. Novy rozmer nadobudlo porozumenie lasky u Teilharda a u jeho
nasledovnikov. Pierre Teilhard de Chardin zaklada novu spiritualitu v
porozumenti lasky. Podla neho vSetky tri hlavné zikony evolucie - za-
kon radidlnej a tangencidlnej energie (osobitne presadzovanie sa ra-
didlnej energie v evolucii), zakon komplexita-vedomie a zakon konver-
gencie - maju zaklad v univerzilnej laske, ktora sa na réznych trov-
niach evolucie prejavuje vzdy ako osobita univerzalna afinita a pritazli-
vost. Takto chapand laska je podla Teilharda zakladna, skryta sila evolu-
cie, ktora jednak tlaci evoluciu vpred a jednak umoziiuje napredovanie
evolucie ,pritahovanim® z kone¢ného Centra a Ciela konvergencie a
univerzalnej pritazlivosti. Teilhard tito zakladnu funkciu lasky nazyva
amorizdciou, t. . iniciovanim, sprevadzanim a naplfianim evolucie l4s-
kou. Laska podla neho je najvySsou kvalitou radialnej energie, pricom
zdoraznuje univerzalnost tejto energie: , Keby nejakd, zaiste velmi zd-
rodocnd vniitornd ndaklonnost k spojeniu nezacinala uz medzi mole-
kulami, bolo by fyzicky nemozné, aby sa vyssie objavila medzi nami
ldska v ludskej podobe. Pokial teda s istotou konstatujeme jej pritom-
nost medzi nami, moZeme ju pravom predpokladat, aspor v ndzna-
koch vo vsetkom, co je. A pohlad na zbiehavy vzostup vedomi okolo
nds nasvedcuje tomu, Ze skutocne nikde nechyba ... Sily ldsky, to st
prejavy zlomkov sveta, ktoré sa hladajii, aby vznikol svet ... . Ak maju
veci svoje vniitro, mozZeme kozmickii energiu v stave zrodu ndjst len
vo vnutornej Ci radidlnej oblasti duchovnych pritazlivosti. Laska vo
vsetkych svojich odtierioch nie je nic iné a ni¢ mensie ako viac-menej
priama stopa psychickej konvergencie vesmiru vo vniitri kazdého
proku ... . Jedine ldska, ako ukazuje kazZdodennd skiisenost, je schop-
nd viest bytosti k dokonalému bytiu tym, Ze ich spdja, a to z toho dob-
rého dovodu, Ze len ldska ich berie a spdja v ich hibke. ‘38 Teilhard uka-
zuje na univerzilne pozadie lisky: ,Casto sme si mysleli, Ze ldskou mu-
zZa k Zene, k detom, k priatelom a mozno este k vlasti, sii vycerpané
vsetky prirodzené formy ldsky. LenzZe v tomto zozname chyba prdve
td najzdkladnejsia jej forma. td, ktord vrhd pruRy celku k sebe pod
tlakom uzavierajiiceho sa vesmiru. Vesmirna afinita a teda vesmir-

38 TEILHARD DE CHARDIN, P.. Vesmir a lidstvo. Praha : Vy$ehrad, 1990, s. 219 -
220.



ny zmysel.>° Liska sa zintenziviiuje a najzjavnejsie prejavuje na urovni
personalnych bytosti a ich duchovnych aktivit: ,Akékolvek predstavi-
tel'né formy rozumového chdpania a rozhodovania sa totiz uz vo-
pred sa javia tak, Ze ich - akt super-ldsky - sa moze sublimovat, syn-
tetizovat, tak povediac ,amorizovat“. Ldska sa z tohto pohladu javi
ako jedinecnd a najvyssia forma energie, v ktorej sa zbiehajii a pre-
mieriaju vSetRy duchovné energie - tak, ako sa to koniec koncov vo
vesmire vytvdranom podla pldanu jednoty a silami jednoty dalo oca-
kdvat “*° Naplnenie lasky, jej ontologické spritomnenie, Teilhard na-
chadza v dejinnom JeZiSovi Kristovi i v kozmickom Kristovi, medzi kto-
rymi je identita. Teilhard sa pokusil aj o ontologické prehibenie poro-
zumenia lasky, Zial, nestihol ho dotvorit. VySiel zo zikladnej ,metafy-
zickej axiomy*, podla ktorej nijaké konkrétne bytie nie je samo-bytie
(solum-esse), ale vidy je viac-bytie (plus-esse). Inymi slovami, kazda en-
tita sice existuje autonomne, ale vzdy len relativne autonémne, lebo
existuje jedine v zakladnej redlnej vztahovosti s ostatnymi entitami. Po-
tvrdenie tejto axiomy naSiel Teilhard nielen vo svete, ale aj v trinitar-
nom, trojpersondlnom jestvovani Boha. Boh je prave vdaka svojej trini-
tarnej personalnosti Laskou a Jeho dar existencie entitim kredciou je
vlastne nekonecnym darom lasky a tym dalSim jej rozhojiiovanim.
I vlaske je podla Teilharda ontologicky rast od BoZej trojpersondlnosti
k bozsko-Tudskej pluripersonilnosti, a to vo vnttri Bozej trojpersonal-
nosti. Cielom kreacnej evolucie je teda rast v slobode a laske, je vlastne
utvorenie nového, ucastnickeho bytia a jeho dalSia evolucia je vlastne
jeho zaclenovanim do uZ existujicej trinitirnej Struktiry bytia. Laska
je teda najvyssou kvalitou a manifestaciou viac-bytia na jeho pluriper-
sondlnom a archetypicky personalnom ziklade.!

Nacrt autorovho chapania lasky

Lasku vo svojom filozofovani som vzdy povazoval za klucovy pojem,
ktory u mna zohraval i zohrava rozhodujticu tlohu. Z existencidlneho
hladiska laska v tridde existencialov viera - niadej - laska je najvyznam-
nej$im existencidlom, t. j. najvlastnejSim existencidlnym atribtitom in-
tegralneho Zivota. Laska je totiZ zjednocovatelkou integrilneho Zivota.
Spaja a prenika vSetky jeho komponenty, najma v smere vertikaly a
transcendencie. VSade posobi a stmeluje vietko, kde prenikne. Aj po-
rozumenie lasky predpoklada lasku a laska bez tohto jej porozumenia
nie je eSte v plnom slova zmysle laskou. Kazda prava filozofia ma v nie-
¢om zasadnom obohatit porozumenie lasky, a tym aj lasku samu. Ma re-
flektovat lasku ako zjednocovatelku plurality Zivotnych a svetonazoro-
vych postojov pri zachovani ich jedinecnosti a slobody. Ma byt zmys-

39 Tamze, s. 221.
40 TEILHARD DE CHARDIN, P.: Jak védim. Praha : VySehrad, 1997, s. 98 - 99.
4 LETZ, J.: Metafyzika a ontolégia. Bratislava : USKI, 1993, s. 184 - 186.
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lom integrilneho Zivota, najlepSou odpovedou na otazku zmyslu bytia

a zmyslu vSetkého i nasho zivota.?

Moje chapanie lasky moéZem zhrntt do Styroch bodov, ktorymi sa su-
casne vyjadruju Styri vyvojové stupne lasky.

1. Najmai pri skamani gnozeologickych vychodisk som dospel k poro-
zumeniu lasky ako osobitého otvoreného a nezistného postoja ¢lo-
veka k stvorenstvu a k Bohu. Zikladom tohto postoja je ista elemen-
tarna laska. V tomto zakladnom postoji, ktory je v jadre ,postojom
srdca“, ¢lovek nechiva seba i vSetko vo stvorenstve spontinne a ne-
hatene sa prejavovat a posobit. Cloveku v tomto postoji je cudzie
akékolvek zmocnenie sa, ovladnutie a prisvojenie si stvorenstva, ale-
bo ktoréhokolvek jeho casti. V flom sa uplatiiuje zdkladna, nesvoj-
mocna aktivita, prejavujica sa ako tazba po dobre, pravde a byti a
v kone¢nom dosledku po naplneni lasky.

2.V zakladnom postoji elementarnej lasky vychadza spontanne z clo-
veka, z hibok jeho bytostného a personalneho jadra, zikladna aktivi-
ta bytostnej povahy, ktord nema povod v niom a v jeho schopnos-
tiach, kritko, ktora nie je v jeho moci, a to je tzv. nesvojmocna akti-
vita. Vdaka nej ¢lovek vstupuje do priestoru spolo¢nej aktivity a po-
tencialneho dialogu tak, Ze v niom ponechava miesto pre uplatnenie
podobnych aktivit vychadzajicich od druhych Iudi. Vdaka tomu sa
vytvaraju podmienky pre spojenie tychto aktivit. Takto vzniknuta
koaktivita, presnejsie intrakoaktivita, je prvym Stadiom aktivitného
zjednocovania a tento stupen lasky nazvem laskou intrakoaktivitné-
ho zjednocovania. V nej sa ¢lovek vnutorne zjednocuje s bytostnym
zakladom sveta, s ludskymi osobami i s bozskymi Osobami, a to eSte
bez hlbSieho poznania a sebauvedomenia.

3. V pripade slobodnych osobnych bytosti sa utvira ich vzijomny
vztah v dialégu. Osoby v nom uz pristupuju k sebe vo vztahu ,opro-
ti“, a to v plnej uvedomenosti a slobode, teda v interkoaktivite.
A v tomto, druhom Stadiu zjednocovania hovorime o tzv. dialogickej
laske, ktorej zodpoveda priatelska laska, philia. V nej sa osoby vza-
jomne obdartivaji, a to najprv vSetkym tym, o je u nich a v nich
hodnotné, a nakoniec, v najvyssom stupni, sa celé odovzdavaju jed-
na druhe;j.

4. Vo stvrtom, najvyssom stupni, sa laska prejavuje predovsetkym obe-
tou, ktord ma charakter sebavzdania sa pre druhych. To je laska ob-
lativna a kenoticka. V nej sa ¢lovek slobodne vzdava (kenosis) aj pri-
rodzeného priestoru svojho nesvojmocného posobenia a vedome
odovzdava tento priestor druhému, aby mu naozaj neziStne pomo-
hol a pozdvihol ho. Tento najvyssi stupen lasky obsahovo korespon-
duje s agapickou laskou.

Vsetky tieto stupne lasky existuju od vecnosti v uplnej dokonalosti u
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Boha. Boh nie je len elementirna, ale aj univerzalna laska. Tento Bozi
postoj je Jeho ziakladnym pristupom k stvoreniu i k stvorenstvu, ktoré
sa dalej krea¢no-evolucne utvara. Boh je laskou, spajajicou nesvojmoc-
né bytostné aktivity v evolucii celého vesmiru so svojimi krea¢noevo-
lu¢nymi aktivitami, ¢im vznika zlozity systém intrakoaktivit. Boh vo
svojich Osobich je vysostne dialogicky. Stile oslovuje ¢loveka a priva-
dza ho k dialogu s Nim. Je nositelom dialogickej lasky par excellence.
A konecne Boh je kenoticka VSemohucnost, ktora nachadza svoje on-
tologické naplnenie v Kristovi - laska na tomto zaklade je agapé.®3
Kreacia je prvotnym kenotickym aktom Boha, ktorym Boh darava na
zaklade svojho dokonalého poznania a absolitneho slobodného roz-
hodnutia nové bytia, t. j. bytia odliSné od Neho, a nakoniec slobodné
osobné stvorené bytosti, ktoré st mu sice podobné, ale su bytostne au-
tonoémne a iné. Tymto aktom Boh uz ab initio je rozhojiiovatelom vSet-
kych stuptiov lasky.

Chipanie lasky v mojom myslienkovom koncepte, ako som naznacil
uz vys$sie, nadvizuje na krestanskt myslienkovu tradiciu, osobitne na
personalisticku. Lasku chiapem ... ako najvyssi princip a zdroveti
existencidl Zivota, ktory sa nemoze uplatriovat bez Zivota osob v ich
autentickej persondlinosti“. Ontologickou Strukturilnou bazou lasky
su osoby, ktoré€ st vzajomne voci sebe bytostne otvorené. Laska by ne-
bola mozna, keby sebaodovzdanim sa ¢loveka zaniklo aj samotné jeho
vlastné ja. Je to tato laska, ktora privadza ¢loveka k obratu od egocen-
trizmu k alterocentrizmu, po ktorého doviseni sa straca alebo potlica
individualistické ja a konStituuje sa personalne ja. Liska vystupuje ako
tvoriva aktivita, lebo sebaodovzdavanim sa urcitej osoby druhym oso-
bam, tato osoba nielenZe dalej pretrvava, ale sa aj dalej vyvija a iniciuje
vznik autentickej osobnosti.** Ontologicky aspekt modjho konceptu las-
ky bliz8ie rozvadzam v ramci personalisticko-komunitarneho a celost-
no-syntetického modelu bytia. Pri jeho tvorbe som si radikdlne polozil
otizku: Co je ontologickym zakladom lasky, ktord vo vsetkych vyspe-
Iych kultirach sa povazuje za najvyssiu kvalitu Zivota? V diele Metafy-
zika a ontolégia odpovedam na tuto otizku takto: ,Su to vZdy ludia,
vystupujiici z hmiel rozlicwych kultiirnych a socidalnych determindcii,
ako jedinecné a slobodné bytosti. Ludia, Rtori nezijii osamote, ale v
persondlnych spolocenstvdch. Kto pozorne cita, zisti, Ze takdto ldska
Jje pritomnd v celom Novom i v Starom zdkone. lakdto ldska nemodze
byt len subjektivnou projekciou cloveka, lebo je tym, co cloveka pre-
sahuje a ¢o ho robi otvorenym a odovzdanym druhym. Tdto ontolo-
gia persondlneho spolocenstva lasky nemd svoj redlny zdklad len v
ludskych persondlnych spolocenstuvdch, ale v samom Bohu, ktory prd-
ve vdaka tomu, Ze je plnostou Ldsky, nemoze byt persondlne samoje-

4 LETZ,].: Cit. dielo, 1993, s. 276 - 278.
44 LETZ, J. Filozofickd antropoldgia. Bratislava : Charis, 1994, s. 65 - 66.
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diny, ale je trojpersondlny. BoZsku trojpersondlnu jednotu oprduvne-
ne mozeme povazZovat za pravzor, za transcendentdlnu podmienku
moznosti, ale aj za Zivé médium umozZnujiice existenciu kazdého
spolocenstva ldsky. Vidime, Ze model persondlno-komunitdrnej onto-
logie nds privddza k modelu trinitdrnej ontologie. A spditne model tri-
nitdrnej ontologie nam umozinuje hibsie pochopit model persondlino-
komunitdrnej ontolégie.“*

Aplikacia tohto porozumenia lasky
na porozumenie integralnej lasky v manzelstve

PipeZ Jan Pavol I1. vo svojej exhorticii Familiaris consortio*® zdo-
raznuje, ze ,Sexualita sa prejavuje ludskym sposobom len vtedy, ak je
integrdlnou sucastou ldsky, ktorou sa muz a Zena tpine zavdzujii je-
den druhému az do smrti.“ Agapé ako univerzilna Bozia laska pre Clo-
veka plni aj svoju zakladnu zjednocujicu a integrujucu ulohu. Vdaka
nej sa i manzelska laska moze stat integralnou. Zjednocuje totiz v man-
Zelstve obsah lasky Specificky pre ¢loveka. Tento obsah je konecny a
zodpoveda konecnej a dejinnej prirodzenosti ¢loveka. Ludskd priro-
dzenost, hoci je zakotvena v jedine¢nom personalnom byti ¢loveka,
prejavuje sa roznorodym spdsobom, a to zmyslovo-telesne, duSevne a
duchovne. Kazdému takémuto prejavu [udskej prirodzenosti zodpove-
da Specifickd podoba lasky. Zmyslovo-telesnému prejavu zodpoveda
zmyslova laska alebo tzv. sexuilna laska (skritene sexus). Dusevnému
prejavu zodpoveda laska s obdivom a so zalubou zamerana na druhé-
ho, tzv. eroticka laska (skritene eros). A konec¢ne duchovnému prejavu
zodpoveda priatelska laska (skratene philia). Vo vSetkych tychto obsa-
hovych komponentoch a cez ne sa v dejinne podmienenej podobe vy-
jadruje povodne univerzilne a nekonecné agapé. Toto agapé vsak za-
roven presahuje a obklopuje tieto komponenty a je ich zjednocujucim
a integrujucim cCinitelom. Agapé je teda akymsi bozskym prostredim,
v ktorom kazdy z tychto troch komponentov plni svoje poslanie a na-
dobtuida svoj zmysel. VSetky tieto komponenty lasky vychadzaja z lud-
skej prirodzenosti a samé osebe si vonkoncom nepostacuju. Mimo
prostredia agapé si nemozu plnit svoj zakladny ucel a ,vypadavaju“ z
kontextu akéhokolvek zmyslu. Stavaja sa pre ¢loveka nie¢im excentric-
kym az sebaznicujucim.

Z uvedeného vyplyva, Ze v kaZzdom opravdivom uskutociiovani sexu,
erosu a philie sa spaja nekone¢né s kone¢nym, nekonecnost agapé,
ktora ma bezprostredny povod v Bohu, s konec¢nostou sexu, resp. ero-
su a philie, ktoré maju bezprostredny povod v ¢loveku. Stretava sa v

45 LETZ, ].: Personalisticko-Romunitdrny model teérie bytia ako najvernejsi obraz
ontologickej reality. In: Filozofia, ro¢. 51, 1996, ¢. 11,5. 752 - 753.

4 Prva encyklika Benedikta XVI. vedome nadvizuje na tito exhorticiu Jina Pav-
laIl. z roku 1981 a je akymsi jej vyustenim.



nich nepominutelnost s pominutelnostou, vecnost s casom. Preto aj
treba chapat a pomenovat sexus, eros a philiu pritomné v integralnej
laske urcovanej agapé inym sposobom, ako ked st mimo nej. Friedrich
Heer nazyva takto pretvoreny sexus pohlavnostou a povazuje ho za
vyznamny faktor zrelosti ¢loveka. Analogické nazvy pre takto integro-
vany eros ¢i philiu sa len hladaja a eSte sa neustalili. Takéto zjednote-
nie sexu, erosu a philie v agapé je mozné preto, lebo vetky tieto kom-
ponenty zahfnaju bytostnu tazbu po plnosti lasky, ktora je ich trans-
cendentilnou intencionalitou a ich presahuje. Tak aj sexus je urceny
pre lasku, lebo je zapojeny do utvirania nového bytia cloveka. Ved
podstatou lasky je rast v byti, ktory zahffia utvaranie nového bytia, no-
vého ludského jedinca. V erose a vo philii tymito novymi jedincami sa
vysledky tvorby a pod.#”
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