DE DEO UNO ET TRINO



Uvod

Kazdy z nas sa uz s dogmatickou teoldgiou a traktitom De DEO UNO ET TRINO stretol, aj ked’ mozno nie v jej
vedeckej a akademickej forme, ak bol ¢o len raz na svétej omsi. Vlastne ovela skor, ako sme si mohli svitu omsu
uvedomit’ a to pri naSom krste. Lebo pod pojmom dogmaticka teoldgia rozumieme zhrnutie pravd viery v rdznych
podobach, nadastejSie slovnych - textovych', predovsetkym pre liturgick a prakticka potrebu. Toto zhrnutie nemusi
predstavovat’ cely rozsah viery, ale vel'mi Casto je len jedna konkrétna oblast. Zoberme si napriklad Apostolské
vyznanie viery.? To je zhrnutie viery v kratkych a presnych formulaciach. Vzisli ako prakticka potreba. Nepridavaja ani
neuberaji ni¢ z u¢enia odovzdaného Pismom a Tradiciou. Maju v sebe uréita strohost” a vecnost’, az prisnost’, akoby sa
z nich vytratila krasa biblickych obrazov, podobenstiev a pestrosti slov. Vyznania viery vo vlastnom zmysle nie su
modlitbou alebo chvélospevom, ale su konStatovanim. Tieto strohé konStatovania vSak v sebe skryvaju cosi
monumentalne - a to tajomstvo Boha. V tychto kratkych a Casto az usecnych vyjadreniach hovorime o Bohu, o jeho
vlastnostiach, o jeho ¢innosti. Ale odvazujeme sa k tomu len preto, Ze On prehovoril ako prvy. To je to fascinujice na
tom, ¢im sa zaobera dogmaticka teologia - skryva v sebe Pismo a Tradiciu zité¢ v Cirkvi, hovori o predmete viery, ktory
mdze byt len vierou pochopeny.

Dogmaticka teoldgia nie je disciplinou, ktora sa zaobera len minulostou, tym, ¢o bolo. Nie je ani tradicionalizmom
a ak sa nim stane, hynie, lebo v sebe udusila Zivot.

Dogmaticka teologia sa teda zaobera zhrnutiami pravd viery, ktoré si autorizované cirkvou v sulade s Pismom a
Tradiciou.

L. Zhrnutie pravd viery.

Zhrnutie pravd viery do kratkej vypovede je typickym prvkom, s ktorym sa stretdvame na biblickej i mimobiblickej
rovine. Napriklad vypoved: Pan vstal z mftvych a zjavil sa Simonovi je prvym sformulovanym vyznanim viery v
JeziSovo zmitvychvstanie. Neskor napriklad rozhodnutie apostolov: Nech sa zdrziavaja zaduseného a krvi patri tiez k
formulaciam uréujiacim disciplinu viery v prvej cirkvi. Od prvopociatku Cirkvi k takymto zhrnutiam, formulaciam
viery, okrem Vyznania viery, patrili aj otazky pri krste®. Tu navySe vidime déleZity rozmer tychto zhrnuti: Hovoria o
tom, kedy eSte ¢lovek patri k spolocenstvu veriacich. V dejinach Cirkvi bol pouzivany aj tento spdsob, totiz urcenie
naukovej hranice. Kto tito hranicu prekroéil, alebo ju nereSpektoval, pre toho bolo uréené striktné: ... nech je vylaceny.*

Zhrnutie pravd viery moze mat’ rozli¢né formy a podoby. Od liturgickych formulacii, cez patristické a koncilové
dokumenty az po ucenie papezov ako strazcov viery. Zaiste nie vSetky tito dokumenty maju rovnakua vahu.

II. Autorizované Cirkvou.

Toto zhrnutie pravd viery sa dialo na urcitej pdde a tou bola Cirkev. Aj ked” konkrétne formulacie mohli pochadzat’
od jedného autora, vzdy museli prejst’ procesom akceptovania, ¢ize autorizacie. To sa dialo formou, ktort nazyvame
ucitel’sky tirad Cirkvi.> Ak niektory z teoldgov, spisovatel'ov ¢i kazatel'ov porusil v nicktorom bode ucenie Cirkvi,
nasledovalo napomenutie alebo az vylucenie z Cirkvi.

III. V sulade s Pismom a Tradiciou.

Svité Pismo ako najdodlezitejsi zdroj poznania o tom, co Boh zjavil, vzdy bude normou pri konstrukcii vierou¢nych
vypovedi. To vSak neznamena, Ze pri vyjadreni obsahu nasej viery nemo6zu byt pouzité slova a vyrazy, ktoré sa vo
Svétom Pisme nenachadzaju.

1 To ale nie je jedind forma ako zhrn@t’ pravdy viery. Dal§imi formami, tak vlastnymi napriklad vychodnym cirkvam,
su ikony - aj ony s zhrnutim pravd viery, prinajmenSom v niektorej ¢iastkovej oblasti a to vytvarnou formou.

2 Dalou formou st napriklad otazky pri krste:

Veri$ v Boha , Otca vS§emohtuceho, Stvoritel’a neba i zeme

Veri$ v Jezisa Krista , ...

Veri$ v Ducha svitého, ...

Toto zhrnutie pravd viery bolo autorizované cirkvou

3 (k najstar§im patria napriklad D 10)

4 vyraz - anathema sit - s ktorym sa stretavame pri mnohych, predovsetkym koncilovych dokumentoch, ur¢uje prave
toto

5 Hovorime o dvoch spésoboch vykonéavania ucitel'ského uradu Cirkvi:

RIADNY - ucenie biskupov v ohlasovani viery.

MIMORIADNY - ucenie koncilov, synod.



O Bohu jedinom

1. Osoba JeziSa Krista ako zidklad ohlasovania

Prvou a zdsadnou témou prvokrestanského, ale aj dnesného spolocentva veriacich, bola a méa byt’ osoba JeziSa
Krista. On, Boh a ¢lovek zarovei. Jeho zivot a skutky, jeho smrt’ a zmftvychvstanie. Cez JeziSa Krista ale vstupujeme aj
do tajomstva Otca a Ducha. K nduke o jedinom Bohu prichddzame cez osobu JeziSa Krista. On nie je len
novozakonnym rozsirenim rozsirenim viery v jediného Boha tak ako ona bola znama v starom zakone. Jezis$ prichadza a
hovori o Otcovi. Svojom a naSom. PrindSa tym zname poznanie, ktoré ale podstatne prehlbuje. Poznanie a viera v
jediného Boha v posolstve Jezisa Krista nadobtidaji novy rozmer. Napliaju sa starozakonné predobrazy a predpovede.
Jezi§ nam zjavuje milujucu tvar Boha. Jediného a jedine¢ného Boha, o ktorom uz vydavali svedectvo aj starozakonni
patriarchovia a proroci, ale o ktorom najlepSie sved¢i Syn. Nauka o jedinom Bohu si preto nevystaci iba so starym
zékonom, hoci by sa to na prvy pohl'ad aj zdalo ako postacujuce.

2. Praktické vyznanie viery spojené s obratenim
Néauka o jedinom a stcasne aj o trojjedinom Bohu bola v prvokrestanskych ¢asoch bytostnou a zakladnou naukou,

ktora bola spojena so zmenou Zivota a ktora bola vyjadrena predovsetkym krstom. Prvé vyznania viery boli na prvom
mieste vyznaniami liturgickymi.
Zachovali sa nam napriklad takéto vierovyznania:

/Credo/in patrem dominatorem universi,

et in Iesum Christum salvatorem nostrum,

et in Sanctum Spiritum Paraclitum

et in sanctam Ecclesiam,

et in remissionem peccatorum.®

/Verim/ v Otca, ktory panuje nad vSetkym,

a v JeZiSa Krista, nasho Spasitel'a,

a v Svitého Ducha Tesitel'a

a v svita Cirkev

a v odpustenie hriechov.
Boli to vyznania l'udi, ktori prijali Krista za Spasitela a v jednoduchych formulaciach to v spolocenstve veriacich
potvrdzovali.

A Moznost’ prirodzeného poznania Boha vo svetle nadprirodzeného zjavenia:
Existenciu Boha moZno poznat’ zo stvorenych veci svetlom prirodzeného rozumu

Prvy vat. koncil definoval:

Si quis dixerit, Deum unum et verum, creatorem et Dominum nostrum, per ea, quae facta sunt, naturali rationis
humanae lumine certo cognosci non posse, anathema sit. D 1806

Ak by niekto tvrdil, ze jedného a pravého Boha, Stvoritel'a a naSho Pana, nemozno s istotou poznat’ zo stvorenych veci
prirodzenym svetlom 'udského rozumu, nech je vyluceny.

Definicia Prvého vat. koncilu zdoraziuje tieto momenty:

a/ predmetom nasho poznania je jeden a pravy Boh, nas Stvoritel’ a Pan, teda mimosvetovy, osobny Boh;

b/ osobnym poznavajucim principom je prirodzeny rozum; v stave takej prirodzenosti, ktora upadla do hriechu;
¢/ prostriedkom poznania su stvorené veci;

d/ o do spdsobu a druhu poznania je to poznanie isté;

e/ Poznanie tohto druhu je moZzné, no nie je to jedina cesta k poznaniu Boha

Pismo sved¢i, ze Boha mozno poznat’:

a/ skrze prirodu
"Hlupi boli totiz vsetci ludia od rodu, ktorym chybovala znalost Boha, ktori z viditelnych dobier
nevladali poznat toho, ktory je, a ¢o nepoznali tvorcu pri pohlade na diela.” Mudr 13,1
"Je im predsa celkom zjavné, ¢o by mali o Bohu vediet, lebo sam Boh im to zjavil. Jeho
neviditelna bytnost da sa totiz od stvorenia sveta vybadat' a spoznat' zo stvorenych veci, aj jeho
vecnd moc a bozskost, takze sa nikto nemoze vyhovarat.”" Rim 1, 19 - 20
Obidva vyroky sved¢ia o poznani Boha, ktoré je prirodzené, isté, sprostredkované a lahko
dosiahnutelné.

b/ skrze svedomie

6 DS 1. Tento text sa nachadza v etiopskom podani tzv. Apostolského listu, ktory bol napisany okolo roku 160-70 v
Malej Azii.



"4 ked’ pohania, ktori nemajii zakon, od prirody robia ¢o zdakon poZaduje, hoci taky zdkon nemaju,
sami sebe su zakonom. Tymto ukazuju, Ze maju poziadavky zdkona vpisané vo svojich srdciach,..."”
Rim 2, 14 - 15
Pohania poznaju z prirody podstatnt Cast’ predpisov Starého zékona, teda bez nadprirodzeného
zjavenia. Zakonom je im srdce, ktorého zavédznost’ poukazuje na najvyssicho Zakonodarcu.

¢/ skrze dejiny
Sk 14; 14 - 16; 17, 26 - 9: Pavol v re€iach v Lystre a na areopagu v Aténach poukazoval na to Ze
Boh sa dosved¢il aj pohanskym narodom vo svojich dobrodeniach, preto ho mozno l'ahko najst’,
lebo je blizko kazdého z nas, "lebo v iiom Zijeme,; hybeme sa a sme."

Pod vplyvom Svitého pisma Otcovia vel'mi zdorazituji moznost’ a lahkost’ prirodzeného poznania Boha. Por. Tertulian,
Apol. 17: "O svedectvo duse, ktord je od prirodzenosti krestanskou." /0 testimonium animae naturaliter christianae/.

A Bludy ohPadom prirodzeného poznania Boha

1. Tradicionalizmus

Tradicionalizmus je reakciou proti osvietenskému racionalizmu. Tvrdi, ze Boh ¢lovekovi v prazjaveni spolu s re¢ou
zdelil mnozstvo nabozenskych a mravnych zakladnych pravd, ktoré sa dalej prenaSaji na ludi skrze tradiciu.
Vseobecny zaklad alebo vseobecny zmysel uchovava neomylne prapdvodny obsah zjavenia. Jednotlivec ho prijima
skrze tstne poucenie. Rozum nie je schopny sam od seba nadobudnut’ poznanie existencie Boha /Skepticizmus/.

2. Ateizmus

Systémy agnosticizmu, skepticizmu a kriticizmu popieraju poznatelnost’ a dokazatelnost’ existencie Boha. Pripustaju,
ze iba vierou sa mozno spojit’ s osobnym Bohom. Zaujimaju stanovisko: Ignoramus et ignorabimus - nevieme a
nebudeme vediet /skepticky ateizmus/.

Negativny ateizmus tvrdi, Ze existenciu Boha nemozno poznat. Pozitivny ateizmus /materializmus, panteizmus/ priamo
popiera existenciu nadsvetovej osobnej bozej podstaty. Zavrhol ho Prvy vat. koncil.

A Existencia Boha ako predmet viery:
Boh je len jeden

Prvy vatikansky koncil uci:

"Sancta catholica apostolica Romana Ecclesia credit et confitetur, unum esse Deum..." D 1782

Svita katolicka, apostolska a rimska Cirkev veri a vyznava, Ze je jeden Boh.

Popretie existencie Boha koncil vyhlasuje za herézu:

"'Si quis unum verum Deum visibilium et invisibilium creatorem et Dominum negaverit: anathema sit." D 1801

Ak by niekto popieral jedného a pravého Boha, Stvoritel'a a Pana viditeI'ného a neviditelného sveta, nech je vyluceny.

Podrla. Hebr. 11, 6 je viera v existenciu Boha neodmyslitelnou podmienkou spasy: "Bez viery sa nemozno pacit' Bohu;
kto chce pristupit k Bohu, musi verit, Ze existuje a pre tych, ktori ho hladaju, je odmenou."

Spasonosnu silu ma iba nadprirodzena zjavena viera. Nadprirodzené zjavenie existencie Boha posiliiuje prirodzené
poznanie a spdsobuje, Zze boziu bytost moézu poznat vsetci I'ahko, s pevnou istotou a bez primieSania omylu /ab
omnibus expedite, firma certitudine et nullo admixto errore/ .

A Prirodzené poznanie boZej podstaty na tomto svete

Poznanie existencie nejakej veci nie je mozné bez nejakého poznania niektorej jej vlastnosti. Tak je to aj s
prirodzenym poznanim existencie Boha. Stale je viazané na nejaké poznanie bozej podstaty. Kazdy jednotlivy dokaz o
Bohu odhal’uje nejak dokonalost’ bozej podstaty. Prirodzenym spdsobom ziskané poznanie Boha sa nadprirodzenym
zjavenim prehibi a rozsiri.

Nase tuzemské prirodzené poznanie Boha nie je bezprostredné, intuitivne, ale sprostredkované a abstraktné,

pretoze sa sprostredkiiva poznavanim stvorenych veci.

Poriadok poznania musi zodpovedat’ poriadku bytia. Boh ako prvé bytie musi byt aj prvym predmetom poznania:
Primum esse ontologicum debet esse etiam primum logicum.
Ontologizmus nie je zluéitel'ny s naukou v§eobecného koncilu vo Vienne, podl'a ktorej dusa potrebuje svetlo slavy, aby
mohla poznéavat’ Boha bezprostredne.
Svité pismo na jednej strane tvrdi, ze prirodzené poznanie Boha je sprostredkované skrze stvorené veci Mud 13,1:
pozorovanim diel; Rim 1,20: skrze to, ¢o je stvorené; na druhej strane uéi, Ze na zemi Ziaden ¢lovek nie je schopny
Boha vidiet’ bezprostredne, Ze videnie Boha je vyhradené budiicemu svetu.
Por. 1 Tim 6,16: "Byva v nepristupnom svetle; Ziaden clovek ho ani nevidel, ani vidiet nemoze."



1 Kor 13,12: "Teraz vidime len nejasne. akoby v zrkadle, no potom z tvare do tvare."

Nase tuzemské poznanie Boha nie je vlastné poznanie /cognitio propria/, ale iba analogické poznanie /cognitio

analogal.
Vlastné poznanie, ale priame poznanie, spoCiva v tom, Ze poznavajuci predmet sa mi v mojom poznani

predstavuje v jeho vlastnej podobe /per speciem propriam/.

Analogické poznanie spociva v tom, ze poznavajuci predmet sa mi v takomto poznavani dava spoznat’ skrze
cudziu podobu /per speciem alienam/.
Tuzemské poznavanie Boha pouziva pojmy stvorenych veci a prenasa ich na Boha, a to preto, lebo medzi stvorenim a
Bohom je ista podobnost’ a zameranie, ako medzi u¢inkom a U¢innou pric¢inou, a tieZ aj vzorovou pri¢inou /causa
exemplaris/. Medzi stvorenim a Stvoritel'om je istd podobnost’ a isty vztah, ale v skutocnosti je vd¢sia nepodobnost’,
ako podobnost’ /konecny - nekonecny/. Tento zjav nazyvame "analogia entis" a je zékladom prirodzené¢ho poznania
Boha. "Lebo z velkosti a krasy stvoreni tisudkom sa poznava ich Stvoritel’ /Mud 13,5/"

Nase tuzemské poznanie Boha, podl'a u¢enia Pseudo-Dionyza Areopagitu, sa uskutoéniuje trojakou cestou:
a/ cesta sihlasu /via affirmationis/,
Cesta suhlasu, tvrdenia /thezis/, vychadza z usudku, Ze Boh je pri¢inou vSetkych veci a Zze ako
ucinna pri¢ina ma v sebe vsetky dokonalosti, ktoré maji Nim zapri¢inené G¢inky. Z toho vyplyva,
ze Boh, Povodca vsetkych stvorenych veci, ma kazdu opravdivi dokonalost’, ktord sa nachadza v
stvoreni. Tieto, len dokonalosti, vyslovne pripisujeme, tvrdime, privlastiujeme Bohu. ZmieSané
vlastnosti, ktoré vo svojich pojmoch obsahuju nieco docasného, pripisujeme Bohu len v
prenesenom slova zmysle metaforicky alebo antropomorfisticky/
b/ cesta popierania /via negationis/
Cesta popierania /via negationis/ popiera v Bohu akukol'vek nedokonalost’, ktora sa nachadza v
stvorenych veciach, ba este aj dokonalost’, ktora sa u stvorenych veci nachadza v obmedzene;j
miere, ¢o je dosledkom koneénosti stvorenia. V popreti nejakej dokonalosti sa vecne nachadza
nejaké potvrdenie alebo aj stupfiovanie /napr. nekone¢ny = bez konca/. Takymto sposobom reci
nechct tieto dokonalosti upriet’ Bohu, ale zvyraznit’, ze Boh ich vlastni nie v tej istej miere, ako
stvorenia, ale v nekonecne vyssej miere.
c/ cesta stupfiovania /via eminentiae/.
Cesta stupniovania /via eminentiae/ stupniuje dokonalosti stvorenych veci, ktoré prenasa na Boha az
do nekonecna.
Tieto tri cesty poznania sa navzajom dopliuji. K obhdjeniu nejakej stvorenej dokonalosti je potrebné, aby pristapila
cesta stupfiovania a ku obidvom cesta popierania akejkol'vek nedokonalosti.

A Nedokonalost” tuzemského poznania Boha
Bozie bytost” pre ¢loveka je nepochopitel’'na

Nase tuzemské poznanie Boha sa sklada z mnohych neadekvatnych pojmov, kvéli ¢omu je nutne nedokonalé. Stvrty
lateransky koncil /1215/ a Prvy vat. /1869 - 1870/ nazyvaji Boha "incomprehensibilis" /nepochopitelny/. Lateransky
koncil aj "ineffabilis"” /nevyslovitelny/.

"Aké nepochopitel'né st jeho sudy a nevyspytatelné jeho cesty /Rim 11,33/"

Sv. Augustin hovori: "Pravdivejsie je nase myslenie o Bohu, nez nasa re¢ o Nom a pravdivejsia je jeho bytost, nez nase
myslenie o Nom - Verius enim cogitatur Deus quam dicitur et verius est quam cogitatur; /De Trin. VII 4,7/."
Vycerpavajiice /komprehenzivne/ poznanie Boha vlastni len Boh, pretoze nekonecné bytie méze pochopit’ len
nekone¢ny rozum. Vid’ S.th. T 12,7: Boh, ktory je nekoneény, je poznavany do nekoneéna. Ziaden stvoreny rozum
nemoéze Boha poznat’ nekone¢nym spdsobom.

Hoci naSe tuzemské poznanie Boha je nedokonalé, ale je pravdivé, pretoze vsetky vlastnosti, ktoré mu pripisujeme,
v skuto¢nosti ich aj ma, aj ked’ sme si vedomi, Ze charakter naSho poznavania Boha a vyjadrovanie sa o fiom je
analogicky

A Skutoénost’ bezprostredného videnia Boha
Blazeni v nebi vlastnia bezprostredné, intuitivne poznanie boZej bytosti

Papez Benedikt. XII. definoval v dogmatickej konstiticii "Benedictus Deus" /1336/ takto:

"Vident /sc. animae sanctorum/ divinam assentiam visione intuitive et etiam faciali, nulla mediante creatura in ratione
obiecti visi se habente, sed divina essentia immediate se nude, clare et aperte eis ostendente - vidia /duse svétych/ boziu
bytost’ intuitivne /priamo/ a z tvare do tvare, pricom je vyluceny akykol'vek stvoreny prostriedok, pomocou ktorého by
sa Boh ukazoval, takze bozia bytost’ sa ukazuje obnazene, jasne a volne."

Zjednocujuci florentsky koncil /1439 - 1445/ vyjadril predmet budiceho /v nebi/ poznania Boha nasledujicim



spdsobom: "intueri /sc. animas sanctorum/ clare ipsum Deum trinum et unum, sicuti est - jasne vidia Boha trojosobného
a jediného, takého, aky je."

NajdolezitejSie miesto zo Svétého pisma je 1 Kor 13,12, kde apostol jasne rozoznéva poznanie Boha v terajSom stave,
ktoré je akoby v hadanke, zrkadle a ¢iastocné, od bezprostredného a jasného poznania Boha v budtcnosti /v nebi/:
"Teraz vidime len nejasne, akoby v zrkadle, no potom z tvare do tvare. Teraz pozndvam iba ciastncne, ale potom budem
poznat tak, ako som aj ja poznany /1 Kor 13,12/."

Jan opisuje budtci stav, na ktory sa pripravuje uz tu na zemi bozim detinstvom, tymito slovami:

"Budeme mu podobni, lebo ho budeme vidiet takého, aky je." 1 Jn 3,2

Jan Chryzostomus porovnava videnie Boha v buducnosti s okamihom na hore Tabor a hovori:

"dko sa bude hovorit, ak skutocnost sa zjavi sama, ked sa otvori palac a bude dovolené vidiet samého krala. Lez nie v
hadanke; uz nie v zrkadle, ale z tvare do tvare. Lez nie vierou, ale nazeranim /Ad Theodorum lapsum I 11/.

A Predmet bezprostredného videnia Boha:
Nekonecna Bozia bytost’ vo svojej trojosobnej plnosti Zivota

a/ Prvotnym predmetom bezprostredného videnie Boha je nekoneéna bozia bytost” vo svojej trojosobnej plnosti Zivota
/ipse Deus trinus et unus, sicuti est/

b/ Druhotnym predmetom budt veci mimo Boha, ktoré sa budu vidiet’ spolu s nazeranim na Boha, ako na ich pricinu.

A Nadprirodzenost’ bezprostredného videnia Boha:
Bezprostredné videnie Boha presahuje prirodzené poznavajice schopnosti 'udskej duse; je teda
nadprirodzené.

Koncil vo Vienne zavrhol bludné ucenie begardov a beginov, podl'a ktorych: quod anima non indiget lumine gloriae
ipsam elevente ad Deum veidendum et eo beate frueandum - dusa nepotrebuje svetlo slavy, ktoré by ju povysilo, aby
videla Boha a v iom sa blazene teSila a nim oplyvala.

Svité pismo uci, ze pre prirodzeny rozum je nedosiahnutel'né poznanie bozej bytosti.

"Prebyva v nepristupnom svetle; jeho nik z ludi nevidel, ani vidiet neméze /1 Tim 6,16/."

Na zaklade vlastnej prirodzenosti boziu bytost’ méze vidiet’ iba sam Boh a jednotlivé bozské osoby.
"Boha nikto nikdy nevidel. Jednorodeny Boh, ktory je v lone Otca, ten o nom priniesol zvest™ /Jn 1,18/.

O Nutnost’ svetla slavy k bezprostrednému videniu Boha:
Aby Boha sa mohlo skuto¢ne vidiet’, dusa potrebuje k tomu svetlo slavy.

Svetlo sldvy pre tento druh poznania v osldvenom stave je tak potrebny, ako svetlo rozumu pre poznanie v
prirodzenom stave a svetlo viery pre poznanie v stave viery.
Svetlo slavy spociva v trvalom nadprirodzenom zdokonaleni l'udskej poznavacej schodnosti, ktord je vnutorne
uschopnena k aktu bezprostredného videnia bozej podstaty,
Stav svetla slavy odstrafiuje stav viery. Tento vyraz ako prvy Pouzival Bonaventira a Tomés a ma podklad v Z 35, 10: ¥/
tvojom svetle, uvidime svetlo.

A Hranice bezprostredného videnia Boha:
Aj pre blaZenych v nebi je boZia podstata nepochopitel’na.

Aj blazeni v nebi nevlastnia adekvatne, alebo komprehenzivne /iplne vycerpavajuce/ poznanie boZej bytosti.
Boh je pre kazdého stvoreného ducha aj v stave nadprirodzeného povysenia nepochopitel'ny /incomprehensibilis/.
Vnuatorny dovod nepochopitelnosti Boha spoéiva v nekoneénom odstupe medzi nekoneénym bozim Duchom a
kone¢nym stvorenym duchom.
Kone¢ny duch méze poznat’ nekone¢nti boziu podstatu len koneénym spdsobom. Tomas Akvinsky uci: Videt infinitum,
sed non infinite - vidi nekonecno, ale nie nekone¢ne. Vid’ S. th. 112, 7 ad 3.

Poriadok milosti tu na tomto svete je predstupeil a priprava k slave buducnosti: gratia et gloria ad idem genus
referuntur, quia gratia nihil est aliud quam quaedam inchoatio gloriae in nobis - milost a slava smeruju k jednému a
tomu istému, pretoze milost’ nie je ni¢im inym, nez zaciatkom slavy v nas. S. th. 2 11 24, 3 ad 2.

Bezprostredné videnie Boha v budicnosti zodpoveda nadprirodzenej viere v pritomnosti, svetlu slavy zodpoveda
svetlo viery.

Viera je istym predpokladom buducej slavy.

Ked porovnavame nadprirodzené poznanie viery s buducim videnim Boha, hoci uz toto nadprirodzené poznanie
viery je ucastou na bozom samopoznani, predsa je eSte nedokonalé. NajzakladnejSie pravdy viery presahuju poznavacie
schopnosti I'udského rozumu, preto zostavaju aj po zjaveni eSte nejasnymi a tajomnymi. "Lebo Zijeme vo viere a nie v



nazerani /2 Kor 5,7/."
Nadprirodzené zjavenie prebera dogmy zo stvoreného sveta, preto poznanie viery je analogické, o ktorom 1 Kor 13,12
hovori: "Teraz vidime len nejasne, akoby v zrkadle."

A Biblické pomenovanie Boha

Boziu podstatu nemozno adekvatne vyjadrit. Nie je mozné také meno najst, ktorym by sa ju dokonale vyjadrilo.
Otcovia Boha oznacovali "nemenny, nevyslovitelny a bezmenny." Mena, ktoré uziva Svété pismo na oznacenie Boha,
vyjadruja skor jeho ¢innost’, nez jeho podstatu. Podl'a roznych u¢inkov Boh dostal aj rézne mena. .
Scheeben deli sedem svitych mien Staré¢ho zakona do troch skupin:
1. Vyjadruje vzt'ah Boha k ¢lovekovi a svetu: El = Silny, Mocny.
Elohim = ten, ktory ma plnti moc; Adonai = Pan, Velitel, Sudca.
2. Vyjadruje viac dokonalosti Boha: Saddai = Mocny,....
Eljon = Najvyssi; Kado§ = Svity.
3. Vlastné a podstatné pomenovanie Boha: Jahwe.
Vlastné meno pravého Boha je Jahwe. ReCovo je odvodené od hawa, ¢o je vedlajsia forma
slovesa haja = byt’; znamena: On je. Septuaginta formu ehje = je som /pripadne aser chje =
ktory som/; ¢im sa Boh sam v Ex 3,14 pomenoval, preklada Kyrios /Pan/, ¢o v helenizme
bolo beznym pomenovanim Boha. Toto meno zjavil MojziSovi sdm Boh, pretoze Mojzi§ sa
pytal na meno. "Ja som, ktory som /ehje aser ehje/. Takto budes hovorit" synom Izraela: Ehje
/ja som/ ma poslal ku vam.
... Takto budes$ hovorit’ synom Izraela: Jahwe /on je/, Boh vasich otcov, Boh. Abrahama, Boh
Izaka a Boh Jakuba ma ku vam poslal. Toto je moje meno naveky, toto je moje pomenovanie
z pokolenia na pokolenie /Ex 3,14/
Podl'a Ex 6,3 Boh sa prvykrat s tymto menom zjavil MojziSovi, kym patriarchom sa zjavoval
pod menom El $addai.
Novy zakon prebera starozakonné pomenovania Boha ako ich uvadza Septuaginta a zriedkavé pomenovanie Otec v
Starom zakone Novy zakon robi stredobodom krest'anského nadbozenstva.

A Bozia podstata: Boh je ipsum esse subsistens /samo v sebe existujice bytie/

Co znamena: Boh je bytie? Slovo "bytie" /esse/ tu neznamena v zmysle podstaty, ale v zmysle "existencia"
/existovat’, byt skuto¢nou podstatou/. Boh je "samo v sebe existujuce Bytie" /esse subsistens - bytie podstatné, ipsum
esse samo bytie/, o znamena:

a/ bytie ma sam zo seba, existuje na zdklade svojej podstaty
Existovanie dava veciam skutocnost, privadza ich z ¢istej moznosti /potenciality/ do skutocnosti.
Ked’ ide o stvorené veci, ich podstatnou vlastnostou je, Ze bytie /existenciu/ prijimaju /esse
receptum"- bytie prijaté/, preto su ohraniCenym, obmedzenym bytim, nie uplnym bytim, nie
plnostou bytia. Je u nich "esse participatum", sprostredkované bytie. Stvorené, a teda konecné
veci, ziskavajl z celého bytia len malu Ciastku, nie s bytim, ale len maju bytie.

b/ plnost' bytia.
Boh je plnostou bytia. U Boha bytie nie je ohrani¢ené na nejaky druh, ale je celym bytim, jeho
podstatou je plnost’ skutocnosti. U Boha podstata a bytie je nie¢im jednym. Ked’ ide o ¢loveka,
nemozeme povedat’, Ze existuje, lebo je ¢lovek, ale u Boha to plati: existuje, pretoZe je Boh.
Podstatou Boha je byt, nutne byt, byt stale v akte, bez potencidlnosti, bez primieSania nejakého
nebytia. On uz nemoze viac byt, lebo je vSetkym, je len bytim, je len actus purus, cista
skutocnost’.

O Vseobecne o bozich vlastnostiach:
BoZie vlastnosti st s boZou podstatou, ako aj medzi sebou skuto¢ne totoZné

Doévod tohto tvrdenia spociva v absolutnej /uplnej/ jednoduchosti Boha. Keby sme pripustili redlny rozdiel
/distinctio realis/, to by znamenalo, ze Bohu privlastiiujeme zlozitost’, ¢im by sme ,,0dstranili“ bozstvo.
Na naliehavy podnet sv. Bernarda Clairvaux prejavilo konzistérium v Reimse r. 1148 za pritomnosti papeza Eugena II1.
nesuhlas s u¢enim Gilberta z Poitiers, podl'a ktorého, ako to tvrdia jeho protivnici, pripiista realny rozdiel medzi Bohom
a bozstvom /Deus - divinitas/, medzi bozskymi osobami a ich vlastnostami /Pater — paternitas/ a medzi boZou
podstatou a bozimi vlastnostami.
Z Gilbertovych spisov sa spominany realny rozdiel tazko da dokazat. Oproti zavrhnutému uceniu Gilberta zostavil
Bernard vierovyznanie, ktoré¢ nebolo autoritativne potvrdené, ktoré zdodraznovalo vecnu totoznost Boha a bozstvo,
znamena to, bozej prirodzenosti a jej nositel’'ov, ako aj totoznost’ Boha so svojimi vlastnostami.



"Credimus et confitemur simplicem naturam divinitatis esse Deum, nec aliquo sensu catholico posse negari,
quin divinitas sit Deus et Deus divinitas... credimus, nonnisi ea sepientia, quae est ipse Deus, sapientem esse, ... " D 389
Verime e vyznavame, ze jednoduchd bozia prirodzenost je Boh, ¢o sa nijako v katolickom duchu neda popriet,
totiz, Ze bozstvo je Boh a Boh je bozstvo... verime, Ze Boh je mudry tou mudrostou, ktorou je Boh, ... "
Zjednocujuci Florentsky koncil /1431 — 1447/ v r. 1441 v Dekréte pre Jakobitov prehlasil: ,,/in Deo/ omniaque
sunt unum, ubi non obviat relationis opositio.
/V Bohu!/ je vsetko jedno, okrem protikladu vztahov" D 703
Svité pismo zdoraziuje totoznost’ bozej podstaty s jej vlastnostami zvlast' tym, ze sa vyjadruje takto: "Boh je laska"
/1 Jn 4,8/. Sv. Augustin u¢i: "Co Boh m4, tym je - quod habet, hoc est".
Protivnici Gilberta odpovedali proti jeho bludu naukou Cirkvi, ktord je obsiahnutd v Augustinovych slovach:,
"Quidquid in Deo est, Deus est - CokoI'vek je v Bohu, je to Boh."

Existuje rozne delenie vlastnosti Boha, podl'a toho, ktoré hl'adisko sa uprednostiiuje. My sa budeme drzat’ tohto delenia:
1. vlastnosti bozieho bytia
2. vlastnosti bozieho konania.

O Absolutna /iplnéa/ dokonalost’ Boha: Boh je nekone¢ne dokonaly.

Dokonalym je to, ¢o vlastni vSetko, ¢o je potrebné vlastnit’ vzh'adom na svoju prirodzenost. Absolitne /tplne,
nekonecne/ dokonalym je to, ked sa v jedno spoja aj myslitelné prednosti, dokonalosti a vylaci sa akykol'vek
nedostatok. Relativna dokonalost’ sa nachadza u stvorenej prirodzenosti, alebo prirody vtedy, ked vlastni vSetky
prednosti, ktoré jej prisluchaji.

Prvy vat. koncil /1545 - 1563/ uci, ze Boh je nekoneény kazdou dokonalost'ou /omni perfectione infinitus/. D 1782
Nepriamo Svété pismo vyzdvihuje nekone¢nt dokonalost’ Boha tym, Ze hovori o jeho sebestacnosti a nezavislosti na
inych bytostiach.
"Ved' kto poznal Panovo zmyslanie? Alebo kto bol jeho radcom? A kto mu dal nieco prvy, aby mu bolo treba vratit?
Lebo od neho, skrze neho a pre neho je vsetko. Jemu slava naveky. Amen. /Rim 11, 34 - 36/."
"Ktoze usmernil ducha Panovho a ktoryze poradca ho poucil? U koho sa radil, by mu vysvetloval a naucil ho cestu
prava /a naucil ho vedomosti/ a cestu mudrosti mu ukazal? /1z 40, 13 - 14/" Vid’. Sk 17,24 n.
Pismo d’alej zdoraziuje, ze Boh vlastni vSetky dokonalosti stvoreni.
"Mohli by sme premnoho hovorit, no chybuje nam slovo koniec vsetkych reci nech je: On je vo vsetkom pritomny /Kaz
43, 29/."
Otcovia zdovodnuji nekoneéni dokonalost’ na zaklade plnosti bytia u Boha. Dokonalost’ Boha pokladaji za nie¢o
podstatného, vieobecného, ¢o vsetko presahuje.
Jan Damascénsky uci: "Bozia bytost je dokonald, nechybuje mu Ziadne dobro, nechybuje mu nic¢ z muidrosti a sily, je bez
zaciatku, bez konca, vecny, neohraniceny, jednoducho, nekonecne dokonaly."

A Nekone¢nost’ Boha: Boh je v kazdej dokonalosti skuto¢ne nekone¢ny.

Nekonec¢né je to, ¢o nema konca, ¢o nema hranic. S.th. I 7,1: infinitum dicitur aliquid ex eo, quod non est
finitum.

Rozlisujeme nekoneéno ¢o do moznosti /infinitum potentiale/ a nekoneéno ¢o do skuto¢nosti /infinitum
actuale/. Mozné nekonecno je rozmnozovatelné bez konca, ale v skutocnosti je konecné¢ a ohrani¢ené. Pre
neurcitelnost’ hranic sa ho nazyva aj nedefinovateI'né.

Prvy vat. koncil /1869 - 1870/ hovori o Bohu, Ze je rozumom a vol'ou a kazdou dokonalost'ou nekonecny /intellectu
ac voluntate omnique perfectione infinitus/. D 1782

"Jeho mudrost’ je nesmierna /Z 147, 5/."

"Tvoju velkost’ nemozno preskumat’ /Z 146,3/."
Otcovia nazyvaju Boha nekoneCny, neohraniCeny, neopisatelny /apeiros, aodistos, aperigraptos, infinus,
incircumscriptus/.
Podrla Gregora Nysenského je Boh "v kazdom ohl'ade bez hranic." /Quod non sint tres dii; FG 45, 129/.

A Jednoduchost’ Boha: Boh je tiplne jednoduchy.

Jednoduché je to, ¢o nie je zlozené, a preto nie je delitelné.

Zlozitost je fyzicka ak vec sa sklada z roznych casti, a ta je substancidlna /matéria a forma, telo a dusa/, alebo
akcidentalna /substancie a akcident/.

Stvrty lateransky koncil /1215/ a Prvy vat. koncil /1869 -1870/ uéia, ze Boh je tplne jednoduchej substancie
alebo prirodzenosti /substantia seu natura simplex omnino/. Vyraz simplex omnino /iplne jednoduchy/ znamena, ze v
Bohu je vylucena akékol'vek fyzicka alebo metafyzicka zlozitost’. Z toho vyplyvaji nasledovné vety:



1. Boh je ¢isty duch, to znamend, Ze Boh nie je ani telo, ani zloZenina z tela a duse. Stary zakon predstavuje Boha
nazornym a ludskym spdsobom tym, Ze pouziva mnohé antropomorfistické a antropopatistické vyrazy. Nepriamo
poukazuje na duchovnost’ Boha, nakol'’ko ho predstavuje ako vyvySeného nad matériu, a tiez tym, ze ho poklada za jej
vladcu. Cudi na rozdiel od Boha nazyva "telom" /vid’. Iz 31,3/. Novy zakon o Bohu sa vyslovne vyjadruje ako o Duchu.
Jn 4,24: "Boh je duch". 2 Kor 3,17: "Pan je duch".

2. Boh je uplne jednoduchy duch, to znamend, Zze v Bohu je vylucend zlozenina kazdého druhu, zo substancie a
akcidentu, z podstaty a existencie, z prirodzenosti a osoby, z moznosti a ¢innosti, z rodu a druhu.

O Jedinost’ Boha: Je len jeden jediny Boh

O jedinosti 8oha vyslovne hovoria symboly viery. Nicejskocarihradské vierovyznanie vyznava: Credo in unum Deum.
Stvrty lat. koncil /1215/ vyhlasuje: Unus solus est verus Deus.
Tato dogma stoji oproti polyteizmu a gnostickomanichejskému dualizmu /vecné principy dobra a zla/.

Je zékladnou pravdou tak starozakonného ako aj novozakonného bozicho zjavenia, ze je iba jeden Boh. Dt 6,4
/MK 12, 29/: "Poc¢uvayj, Izrael, Pan je nas Boh, Pan jediny."

Apostol Pavol s rozhodnost’ou zdoraznuje oproti pohanom, ich polyteizmu, vieru v jedného Boha. 1 Kor 8,4:
"Na svete niet nijakej modly a nijakého boha, iba Jeden."

Sv. Toma$ odvodzuje $pekulativne jedinost Boha z jeho jednoduchosti, z jeho nekonecnej dokonalosti a
z jednoty vo svete.

A Pravost Boha: Jeden Boh v ontologickom zmysle je pravym Bohom.

Rozlisuje sa ontologicka, logicka a moralna pravda. /veritas in essendo, in cognoscendo, in dicendo et agendo/.
Ontologicka pravost, alebo "vecna pravost™' spociva v sithlase medzi vecou a jej ideou. adaequatio rei cum idea
eius. Ide tu o to, ¢i ten Boh, ktorého vyznavame, je pravym Bohom, ¢i vlastni vSetko to, ¢o idea o pravom Bohu
pozaduje. 4. lat. koncil a I. vat. koncil oznacuju Boha ako pravého Boha /Deus verus/, pretoze jedine on dokonale
zodpoveda idee o Bohu.

Logické pravda, alebo "rozumova pravda", spo¢iva v sulade medzi rozumom a bytim: adaequatio intellectus
cum re. Dokonalost’ poznania je zavisla na dokonalosti rozumu. Boh vlastni nekone¢nti poznavaciu schopnost. Podla
udenia Prvého vat. koncilu, Boh je "nekoneény rozum" /intellectus infinitus/. 7 147,5: "Jeho mudrost je nesmierna.”
Predmetom poznania Boha je samotna jeho podstata. V nej poznava Boh aj vSetky veci mimo Boha, ako v ich pri¢ine.V
Bohu poznavajici subjekt, poznavajici objekt a poznavajici akt s identické, z ¢oho vyplyva, ze Boh je absolatnou
logickou pravdou. Preto v Bohu je vyluceny akykol'vek omyl /qui nec falli... potest; D 1789/.

Mordlna pravda obsahuje pravdivost /veritas in dicendo, alebo veracitas/ a vernost' /veritas in agendo, alebo
fidelitas/. Pravdivost’ je stihlas medzi reCou a poznanim: adaequatio sermonis cum intellectu. Vernost' je suhlas medzi
re¢ou a konanim: adaequatio actionis cum sermone.

O Pravdivost’ Boha:
Boh je absolitne pravdivy.

Prvy vat. koncil hovori o Bohu, Ze neméze klamat /...nec fallere potest/. r 1789. Vid’ 1782: omni perfectione
infinitus. Svité pismo svedci o pravdivosti Boha a nezlucitel'nosti klamstva s jeho podstatou.
In 8,26: "Ten, ktory ma poslal, je pravdivy."
Tit 1,2: "Boh, ktory neklame."
Hebr 6,18: "Boh nemoze klamat”." Vid’ Rim 3 4.

O Vernost’ Boha:
Boh je absoliitne verny.

7145,13: "Verny je Pdn vo vietkych svojich slovich,"

2 Tim 2,13: "Ak my sme neverni, on ostava vernym, on nemoze seba zapriet."

Mt 24,35: "Nebo a zem sa pominu, ale moje slova sa nepominu,"

Vid’ Augustin, Enarr. in 7 124,2: "Pravda /boZia/ sa neméze ani mylit, ani klamat."

O Bozia dobrota:
Boh je absoliitnym ontologickym dobrom sam v sebe i vo vzahu k inym veciam.

Prvy vat. Koncil uci, Ze Boh je nekonecny v kazdej dokonalosti /omni perfectione infinitus/; a ze stvoreniam daroval
7o svojej dobroty /per bona, quae creaturis impertitur/.



Ako samo bytie /ipsum esse/ je Boh podstatné dobro, alebo sama dobrota /ipsa bonitas/. Ako pri¢ina vsetkych
stvoreni a vSetkych dobier u stvoreni je Boh v§eobecnym dobrom /bonum universale/. Pretoze medzi dobrotou Boha a
dobrotou stvoreni je nekonecny odstup, hovorime, zZe Boh je najvicsie dobro /summum bonum/. Boh jediny je
podstatnym dobrom /Lk 18,19: Nikto nie je dobry, iba Boh/. Stvorenia maju iba odvodené, sprostredkované dobro.

Absolutna ontologickd dobrota Boha je dévodom jeho nekonecnej blazenosti. Pretoze seba samého poznava a
miluje, je sam v sebe nekonecne blazeny. Boh vo vztahu k inym veciam je absolutnou ontologickou dobrotou, pretoze
je vzorovou, ucinnou a cielovou pri¢inou vsetkych stvoreni. Rim 11,36: "Z neho, skrze neho a pre neho je vsetko."

A Mravna dobrota /svétost/ Boha:
Boh je absolitna mravna dobrota alebo svétost’.

Mravné dobrota, alebo svitost’ spo€iva v slobode od hriechu a pevnosti mravného konania. Poslednou pric¢inou
slobody od hriechu a mravnej Cistoty je sthlas vole s mravnou normou.
Svité pismo sved¢i o svdtosti Boha i1 negativne i pozitivne.
Dt 32,4: "Boh je verny a bez nepravosti."
7.6,5: "Ty nie si Boh, ktorému by sa pacila nepravost.."
7 77,14: "Boh krdca vo svitosti."
1z 6,3: "Svdty, svdty, svdty je Pan zdastupov. Cela zem je plna jeho veleby."

Slovo "svity" /kado§ = vyluceny z profanneho/ vyjadruje nielen vzneSenost nad vSetkym hrieSnym
/subjektivna svitost/, ako to ukazuje protiklad medzi svétostou Boha a necistotou prorokov. Trojité opakovanie znaci,
ze Boh je najvyssi stupen, Cize absolutne svéty.

Neprekonatel'ny odstup medzi svétostou Boha a hrieSnym ¢lovekom Izaias a zalmy /71,72; 78,41/ vyjadruji
tym, ze Boha nazyvaju "Svity Izraela."

Boh je podstatnou svatost’ou, pretoze jeho vola je totozna s mravnou normou.

Bezhriesnost’” Boha je preto nielen skutocna sloboda od hriechu /impeccantia/, ale vnutorna /metafyzicka/
nemoznost hresit’ /impeccabilitas/.

A Dobroprajna dobrota Boha /benignitas/:
Boh je absolitna dobroprajna dobrota.

Dobroprajna dobrota, alebo dobrotivost’ Boha sa prejavuje tym, ze Boh obdarivava z ¢istej dobroprajnosti stvorenia
nespocitatelnymi dohrami prirodzeného a nadprirodzeného poriadku, a Ze dava ucast’ na svojom zivote /stvorenie,
udrziavanie, prozretel'nost’, vyklipenie, posvitenie/.

Vid Mt 6,26 n; Z 145,15 n; Jn 3,16; Rim §,32.

A Krasa Boha:
Boh je absolitna krasa

Boh je absolutna krasa. Boh spaja v sebe dokonalym spdsobom tri prvky, ktoré podl'a Tomasa /S. th. I 39,8/ patria k
pojmu krasa:
a/ neporusenost’, ¢ize dokonalost™: Boh je absolatne dokonaly;
b/ primeranost’, ¢ize sulad: Boh i napriek nekonecnosti plnosti svojho bytia je absolutne jednoduchy;
c/ jasnost’: Boh, ako Cisty duch a absolttne jednoduchy duch, je najjasnejSou, najsvetlejSou podstatou.
Jeho krasa je podstatna, pretoZe obsahuje v sebe vetku krasu stvoreni, ale aj nekonecne prevysujicu kazdi krasu.

O Nemenitel'nost’ Boha:
Boh je absolitne nemenitel'ny

Nemenitel'né je to, ¢o neprechddza z jedného stavu do druhého. Kazdé stvorenie, je menitelné, pretoze je
konec¢né.

Stvrty lat, a Prvy vat., koncil uéia, e Boh je nemenitelny /incommutabilis/. Sv. pismo vyluuje u Boha
akukol'vek zmenu a pozitivne mu pripisuje nemenitelnost’.
Jak 1,17: "U ktorého niet premeny ani zatmenia z obratu **
7102, 27 n: "Ony /nebesia/ sa pominii, ale ty zostanes; rozpadnii sa sta odev, vymenis ich ako riicho a zmenia sa. Ale ty
ostavas vzdy ten isty a tvoje roky su bez konca."”
Hebr 6,17. Mal 3,6 tvrdi, Ze meno Boha Jahwe znamena dévod absolitnej nemenitelnosti.

Otcovia nepripastaji u Boha zmenu. Tertulian zdoéraznuje, Ze vtelenie Logosu /2.b.os./ neprinieslo Bohu
ziadnu zmenu: "Vo vSetkom je Boh nezmenitelny a nemenitelny, pretoze je vecny."

Augustin odvodzuje nemenitel'nost’ Boha z mena Jahwe, ktoré vyjadruje plnost’ bozieho bytia: "Bytie je meno
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nemenitelnosti. Lebo vSetko, c¢o sa meni, prestava byt, ¢im bolo a zacina byt, ¢im nebolo. Pravé bytie, cCisté bytie, pevné
bytie ma len to, ¢o sa nemeni."”

Sv. Toma$ zdovodnuje absolutnu nemenitelnost Boha z Cistej aktudlnosti, z absolttnej jednoduchosti a z
nekonecnej dokonalosti. Zmena obsahuje moznost, zloZenie a nedokonalost’, ¢o je nezluciteI'né s Bohom, ktory je actus
purus, absoltitne jednoduchy a dokonaly. .

Ked Boh kona nie¢o navonok, napr. stvorenie sveta, to neuskutocniuje novu ¢innost’, ale iba sa uskutociiuje vecné
bozie rozhodnutie. Rozhodnutie stvorit’ svet je ve¢né a nemenitel'né, ako boZia podstata, s ktorou je totozné; ¢asové a
menitelné je len uskuto¢nenie tohto ve¢ného rozhodnutia, stvorit’ svet.

O Vecnost’ Boha:
Boh je veény.

Vecnost’ je trvanie bez zaciatku a konca, bez skor a neskor, "stale teraz" /nunc stans/. Podstata ve¢nosti spociva
v absolutnej bezpostupnosti. Klasickd definicia vecnosti, ktoru predlozil Boethius znie: Aeternitas est interminabilis
vitae tota simul et perfecta possessio. - Ve€nost je bezhrani¢né, celé a spolu i dokonalé vlastnenie zivota. /De consol.
phil. V 6/
Oproti ve¢nému treba rozliSovat' "aevum" alebo "aeviternitas"; t.j. trvanie stvorenych duchovnych bytosti, ktoré
maju pociatok, ale nebudi mat’ konca a ich podstata nepodlicha zmenam /relativna postupnost’/.

Dogma hovori, ze bozie bytie je bez zaCiatku a konca, bez postupnosti, Ze je stale v nerozdielnom teraz. Symbol
Quicumque vyznava: Vecny Otec, vecny Syn, vecny Svity Duch, a predsa nie traja vecni, ale iba jeden vecny. IV. lat. a L.
vat. koncil davaji Bohu vlastnost’ "vecny - aeternus".

Sviité pismo svedéi o jednotlivych momentoch bozej ve¢nosti. Bezpociatkovost' a bezkoncovost vyslovuje Z 90,2:
"Prv, nez sa vrchy zrodili a povstali zem i svet, ty, Boze, si od vekov az naveky."
"In 8,58: Prv, nez bol Abraham, ja som."

O Nesmiernost', alebo bezpriestorovost’ Boha a jeho vSadepritomnost’:
Boh je nesmierny, alebo absoliitne bezpriestorovy.

Nesmiernost, alebo bezpriestorovost’ obsahuje v sebe popieranie akéhokol'vek ohranicenia na miesto.
Vsadepritomnost vyjadruje vztah Boha ku skutoénému priestoru. Nesmiernost' je negativna a absolitna
vlastnost’, v§adepritomnost’ pozitivna a relativna vlastnost’.
Symbol Quicumque uéi: "Nesmierny Otec, nesmierny Syn, nesmierny Svdity Duch, no nie traja nesmierni, ale iba
jeden nesmierny."
IV,. lat. a L. vat. koncil privlastituju Bohu "nesmierny - immensus".
Svité pismo dosvedcuje vznesenost Boha nad vSetku priestorovii mieru. Cely svet ho nie je schopny pojat’.
3 Kr 8,27: "Hla, nebo a nebesia nebies ta nemozu ponat, o kolko menej tento dom, ktory som vybudoval."
1z 66,1: "Nebo je mojim tronom a zem podnozka mojich néh.” Vid’ Job 11, 7-9.

O Vsadepritomnost’ Boha:
Boh je vo stvorenom priestore vSade pritomny.

Vsadepritomnost Boha je predmetom riadneho a vSeobecného ucenia Cirkvi a je ¢astou dogmy o nesmiernosti
Boha.

Sviité pismo predklada viadepritomnost Boha nazorne v Z 139, 7 n: "Kam mézem ujst pred tvojim duchom a
kam utiect pred tvojou tvarou? Ak vystupim na nebesia, ty si tam; ak zostupim do podsvetia, aj tam si."
Jer 23,24: "Ja nenaplnim nebo a zem, hovori Pan."
Sk 17,27 n.: "Boh nie je daleko od kazdého z nas; v nom Zijeme, hybeme sa a sme."

Teologovia blizsie vysvetl'uju vSadepritomnost’ Boha s Petrom Lombardskym /Sent. I 37,1/ ako pritomnost’ moci
Iper potentiam - dynamicka pritomnost/, pritomnost ¢o do vedomosti /per praesentiam sive scientiam - idealna
pritomnost’/ a pritomnost’ ¢o do podstaty /per essentiam - esencialna, alebo substancialna pritomnost’.

Pritomnost’ ¢o do podstaty je vo vSetkych veciach, aj vo stvorenych duchovnych bytostiach /anjeli, diabli,
I'udské duse/, ako bezprostredna pri¢ina ich existencie.

A Dokonalost’ poznavania u Boha:
Poznanie u Boha je nekonecné.

Prvy vat. Koncil hovori, Ze u Boha je poznavacia schopnost’ nekoneéna /intellectu infinitus/. Svété pismo Jahweho
oznacuje ako Boha vedomosti /Deus scientiarum; 1 Sam 2,3/

Boh je cista bytostna ¢innost’ /actus purus/, preto v jeho poznani nie je ziaden prechod z potencie do aktu, ziadna
postupnost’ a prechod od nezndmeho k zndmemu. Poznanie u Boha nie je ani potencialne, ani habitudlne, ani postupné.
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Boh poznava vsetko jedinym nedelitel'nym ¢inom /simplici intuitu/.

Boh nevlastni iba poznavaciu ¢innost’, ale je samym poznanim. Jeho poznanie je totozné s jeho podstatou, pretoze je
absolutne jednoduchy. Vid’ S.th. I 18,3 ad 2: Deus est suum intelligere. S. th. I 14,4: Intelligere Dei est eius substantia -
Poznanie u Boha je jeho substancia.

Pretoze Boh ma nekonecntl poznavaciu schopnost’, jeho poznanie je Uplne vycerpavajuce. Vid’ S.th. I 14,3: "U Boha
Jje tak velka poznavacia cinnost, ako je velka jeho skutocnost bytia.:."

"Z toho vyplyva, ze on sam seba natolko poznd, nakolko je poznatelny. Len on sam seba dokonale pozna."

O Dokonalost’ poznavania u Boha:
Poznanie u Boha je nezavislé na veciach mimo Boha.

Bozi rozum nie je k poznévaniu podnecovany zvonka, ale z vnutra skrze svoju vlastn podstatu. Veci mimo Boha
nie st pri¢inou /causa determinans/; ale cielom /terminus/ bozieho poznévania. Boh predmety mimo seba nepoznava
pomocou obrazov ktoré vchadzaju do neho zvonka /species intelligibiles/; pretoze rozum, ktory poznava skrze
poznavajici obraz, ktory je odlisny od neho, ma k tomuto predmetu vztah ako je medzi potenciou a aktom. Boh je
actus purus.

Vid’ S. th. I 14,4: "V Bohu je poznavajuci, rozum, a to, ¢o sa pozndva a pozndvajuca forma a samo pozndvanie uplne
jedno a to isté."

Veci mimo Boha poznéva Boh vo svojej podstate ako pri¢ina vzorova s ucinna - u skuto¢nych veci, ako pricina
vzorova - u moznych veci. Dokonale pozna ich pri¢innost’, ale aj G¢inky, ktoré spdsobili, alebo mozu spdsobit’.

1 Jn 1,5: "Boh je svetlo, v nom niet Ziadnej tmy."

Prvotnym a formalnym predmetom poznania u Boha je sam Boh. Boh seba samého pozna bezprostredne, t.j. bez
akéhokol'vek prostriedku.

Druhotnym a materiadlnym predmetom poznania u Boha su veci mimo Boha. Tie sa delia na €isto mozné, skutocné a
v budtcnosti podmienené.

- Boh pozna vsetko, ¢o je len mozné /scientia simplicis intelligentiael.
Sv. pismo uci, ze Boh vie vSetko, aj ¢isto mozné. 1 Kor 2,10: "Duch skuma vsetko, aj Bozia hlbiny."

- Boh pozna vSetko skuto¢né v minulosti, pritomnosti a v budicnosti /scientia visionis/.
Sv. pismo sved¢i o vSeobecnosti bozieho poznania mnoZzstvom prislovi.
Sir 23, 29: "Vsetko je mu zname prv, nez sa to stane a potom, ked’ sa to uz stalo."
Vid’ Z 147,4: "Urcuje pocet hviezd, kazdii vold po mene."
Sv. pismo tvrdi, Ze Boh pozna aj srdcia. Sk 15,8: "Boh, ktory pozna srdcia.” Poznanie stdc prislucha jedine Bohu. Boh
tym, Ze pozna seba, pozna aj svoju nekoneénu uGcinnost. V tom pozna vsetko, na ¢o sa rozprestiera hlavna G¢inna
pricina, t.j. vSetko skutocné. Rozdiel medzi minulost'ou, pritomnostou a budicnostou u bozieho poznania neexistuje,
pretoze u Boha vsetko je pritomnost’.

- Boh predvida na zéklade scientiae visionis aj buduce slobodné skutky rozumovych tvorov s
neomylnou istotou.

Dt 13,2: "Vecny Boze, ty poznas vsetko skryté a vies vsetko skor, ako sa to stane."
Jn 6,65: "Jezis vedel na zaciatku, kto nebude chciet verit a kto ho zradi."
Otcovia sa odvolavajii na proroctva. Tertulian, Adv. Marcion 11 5: "Co mdm povedat o predvidani Boha? To md tolko
svedkov, kolko prorokov."

A Predvidanie a sloboda:
Boh predvida s neomylnou istotou aj slobodné skutky v budicnosti podmienené.

Dogma o neomylnej istote predvidania Boha neprotireci dogme o 'udskej slobode. Otcovia poukazuju na vecny
charakter poznania u Boha, z ¢oho odvodzuju, Ze tak, ako I'udské rozpominanie sa na minulost, nerobi nasilie na
uskutoénené, tak nerobi nasilie bozie predvidanie na buduce skutky.

Vid’ Augustin: De libero arbitrio III 4,11: "Tak, ako ty svojim rozpominanim sa nedonutil si, aby sa stalo, ¢o sa stalo,
tak aj Boh svojim predvidanim nedonuti, Ze sa musi stat, ¢o sa stane v budvcnosti."

Spekulativna teolégia rozlisuje medzi necessitas antecedens /nevyhnutnost predchadzajiica/, ktora skutok
predchadza a odstrafiuje slobodu a necessitas consequens /nevyhnutnost’ dosledkova/, ktora nasleduje po skutku, a preto
nerusi slobodu. T4 druha je na zéklade kontradikéného principu, t. j., o skutocne je, nemdze nebyt’.

To, ze Boh predvida buduce slobodné skutky, uskuto¢nia sa neomylne, alebo nevyhnutne, nie s predchadzajucou
nevyhnutnost'ou, ale s désledkovou nevyhnutnostou.

Poznavacim prostriedkom, skrze ktory Boh s neomylnou istotou od vecnosti predvida skutocne budice a v
budicnosti podmienené slobodné skutky slobodnych tvorov, je jeho vlastna podstata. V otazke, ako Boh vo svojej
vlastnej podstate predvida buduice slobodné skutky, sa mienky rozchadzaju.

A Dokonalost’ bozej vole /cheenia/:
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Bozia vol'a /chcenie/ je nekonecna.

Prvy vat. koncil uci, Ze Boh svojou vol'ou je nekonecny /voluntate infinitus/.

Sv. pismo v slobodnej voli Boha vidi posledny dovod poriadku vo svete /Z 135,6: "Co chce Boh, to uskutocni na
nebi a na zemi, na mori a vo vsetkych hibkach. / a volu boziu poklada za najvy$$iu mravni normu /Mt 6,10: "Bud véla
tvoja ako v nebi tak i na zemi."/

Otcovia obhajuju slobodu véle Boha oproti pohanskému fatalizmu. Rozum zdévodnuje nekone¢ntt dokonalost’ bozej
vole zo skutocnosti stvorenej vole. Pretoze Boh je Cista dokonalost’, neméze nemat’ vol'u, a to v nekone¢nom stupni. Aj
kategoricky imperativ mravného zakona poukazuje na vol'u nickoho najvyssieho, o stoji nad ¢lovekom.

City v Bohu, vzhl'adom na jeho prirodzenost’ si duchovnou zalezitost'ou jeho vole.

Zakladny cit je laska, ktory v Bohu je redlne totozny s jeho podstatou "Boh je laska" /1 Jn 4,8/.

Z ostatnych citov prichadza do ivahy v nekoncenom stupni cit radosti, alebo blazenosti.

Co sa tyka citu nendvisti; tak u Boha kvéli jeho absoliitnej svitosti prichadza do tvahy nenavist z odporu voéi
hriechu /odium abominationis/, ale nie nenavist’ z nepriatel'stva voci hrieSnikovi /odium inimicitiae/.

Mud 11,25: "Ty milujes vsetko, o je a ni¢ nemds v nenavisti z toho, c¢o si stvoril; lebo keby si bol nieco nenavidel, nebol
by si to stvoril."

Dalsie city, ako tizba, smitok, nadej, hnev, mozno Bohu pripisat’ iba antropomorfisticky. Hnev znamena vo Sv. pisme
trestajiicu spravodlivost’ boziu.

A Predmet boZej vole

Bozia laska k sebe

Prvotnym a formalnym predmetom bozej vole a bozej lasky je sam Boh. Prvy vat. koncil uéi:

"Necessari amat seipsum - nevyhnutne miluje seba samého."

Sv. pismo tvrdi, Ze Boh celé stvorenie usmernil na seba, ako na kone¢ny ciel’.

,,Pan stvoril vSetko pre seba." Vid’ S.th. I 19,1 Pris 16,4:
Bozia laska k stvoreniam

Druhotnym a materidlnym predmetom bozej vole a bozej lasky st stvorené veci. Prvy vat. koncil uéi, ze Boh
stvoril vSetko na zaklade najslobodnejsicho rozhodnutia

Sv. pismo vyzdvihuje lasku Boha ku svojim stvoreniam, Mud 11,25: "7y milujes vsetko, o jea  ni¢ nemads v
nenavisti z toho, co si stvoril."”

Laska Boha k stvoreniam sa nazyva amor complacentiae /1aska, ktora vznika na zéklade  zapacenia/, tj.,ze
Boh miluje stvorenia, nakol’ko maji i¢ast’ na jeho nekoneénej dokonalosti a v fiom maji svoj ciel. Dalej tato laska je
laskou dobroprajnosti /amor benevolentiael, t.j. Ze Boh miluje stvorenia nie laskou, ktora nieo prijima, ale laskou,
ktora iba dava. Vid’ 1 Jn 4,10: "V tom spociva laska, ze nie my sme Boha milovali, ale on miloval nas.

A Vzt'ah bozej véle k zlu

Fyzickeé zlo, ako napr. utrpenie, choroba, smrt’, Boh nechce per se, to jest nie kvoli zlu, ako ciel'u.

Mud 1,13: "Boh nestvoril smrt’ a nemd radost zo zahuby Zivota. Vsetky veci stvoril, aby boli.” Boh chce fyzické
zl4, tak prirodzené, ako aj trestajiice len per accidens, t.j. ako prostriedok na dosiahnutie vysSieho ciela, tak vo
fyzickom, ako aj v mravnom poriadku.

Sir 11,14: "Stastie a nestastie, Zivot i smrt, chudoba a bohatstvo sii od Pdna."

Moralne zlo

Moralne zlo, t. j. hriech, ktory ¢o do svojej podstaty je popretim Boha, Boh nechce ani per se, ani per accidens, t.j.
ani ako ciel’, ani ako prostriedok k ciel’u. Trid. koncil protikladné uc¢enie Kalvina odsudil ako heretické.

Boh hriech iba dovoli, pretoze reSpektuje slobodu ¢loveka a pretoze ma mudrost’ i moc zo zla urobit’ dobro.

Gn 50,20: "Vy ste konali proti mne zlo, ale Boh to obratil na dobro.”

Aj moralne zle musi slazit’ poslednému ciel'u, a to bud’ sa tym preukaze milosrdenstvo bozie, alebo spravodlivost’
v trestani.

A Nutnost’ a sloboda:
Boh chce a miluje seba samého nutne, kym veci mimo seba /Boha/ slobodne.

Prvy vat. koncil vyhlasil oproti uceniu gnosticizmu, manicheizmu, fatalizmu, panteizmu a kozmologickému
optimizmu:

"Si quis dixerit, Deum non voluntate ab omni necessitate libera, sed tam necessario creasse, quam necessario
amat seipsum, A.S. "

- Ak by niekto tvrdil, Ze Boh nestvoril svet slobodne, nenuteny nijakou nevyhnutnostou, ale nevyhnutne, tak ako
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nevyhnutne miluje seba, nech je vyluceny"

Sv. pismo sved¢i o slobode Boha pri stvoreni, vykipeni a udel'ovani milosti vykupenia.

7.135: ,,Cokolvek Pén chce, urobi na nebi i na zemi, v mori a vo vietkych priepastiach."

Ef 1,5: "On nds podla dobrotivého rozhodnutia svojej vole predurcil, aby sme skrze Jezisa Krista sa stali jeho
adoptovanymi synmi."

1 Kor 12,11: "On rozdeluje kazdému, ako chce."”

Klement Rimsky pise: "Kedy chce a ako chce, urobi vsetko." Kor. 27,5.

BozZej slobode neprislicha ziadna nedokonalost, ktord je sprievodnym znakom stvorenej slobody. Boh
nevlastni tzv. libertas contrarietatis, t. j. taku slobobodu, ktora modze vyberat medzi zlom a dobrom. Moznost
rozhodntt’ sa pre zlo je sice znakom slobody, ale neprislicha k podstate slobody; je predovsetkym nedokonalostou
slobody.

Pozitivne slobodu Boha mozno nazvat’ ako libertas contradictionis, t. j. takej slobody, ktora rozhoduje medzi konanim a
nekonanim /napr. stvorit’ svet alebo nestvorit’/ a ako libertas specificationis, t. j. takej slobody, ktord rozhoduje medzi
rozliénym mravnym dobrom, alebo indiferentnym konanim /napr. stvorit’ takyto alebo onaky svet/.

D Viemohucnost™:
Boh je vSemohiici.

Apostolské vierovyznanie hovori: "Verim v Boha Otca vSemohiiceho “ podobne vsetky d’alSie symboly.
Sv. pismo oznacuje vSemohucnost Boha v pomenovani Boha vyrazom EI, zvlast v spojeni El Saddai
/pantokrator, omnipotens, vS§emohuci/. Tvrdi, ze u Boha ni¢ nie je nemozné.
Lk 1,37:,,U Boha ziadna vec nie je nemozna."
Mt 19,26: "Bohu je vsetko mozné,"
Mt 3,9: "Hovorim vam: Boh méze z tychto kamernov vzbudit deti Abrahamovi.” Vid’ Gn 18,14.

SN

Otcovia vel'mi ¢asto Bohu pripisuju vlastnost’ "v§emohtici".

A Vsevladnost:
Boh je PaAnom neba a zeme.

Z uskutociiovania bozej vsemohucnosti vyplyva vsevladnost Boha. Spociva v neobmedzenej moci riadenia
/dominium iurisdictionis/ a v neobmedzenom prave vlastnictva /dominium proprietatis/ nad vSetkymi stvorenymi
vecami, ¢o ziada bezpodmienecne uznat rozumovymi stvoreniami. Toto uznanie vSevladnosti Boha sa prakticky
uskutociuje v prijati zjavenia, v plneni prikdzani a kulte klanania sa. Pravo panstva a pravo vlastnictva Boha ma svoje
zéklady v stvoreni sveta a vo vyktpeni ¢loveka.

O Spravodlivost”:
Boh je nekonecne spravodlivy.

Podl'a ucenia Prvého vat. koncilu je Boh "v kazdej dokonalosti", teda aj v spravodlivosti, "nekonecny". Sv.

pismo na mnohych miestach hovori o spravodlivosti Boha.
7 11,8: "Nebo Pdn je spravodlivy a miluje spravodlivost.”
7 119, 137: "Pane, ty si spravodlivy a spravne sii tvoje rozsudky.”
Otcovia obhajuju trestajucu spravodlivost Boha proti Marcionovi, ktory videl nezmieritelny protiklad medzi
spravodlivym a trestajiicim Bohom Starého zédkona a dobrym, milostivym Bohom Nového zakona, ¢o ho priviedlo k
uznéavaniu dvoch bozstiev. Irenej mu to vyvracia tym, ze tvrdi, Ze spravodlivost’ Boha nie je bez dobroty a dobrota nie je
bez spravodlivosti.

Pekelny trest ma vecné trvanie a preto je odplatou /vindikativny trest/ pre zatratenych /Mt 25, 41.49/.

Boh je najvy$si Pan a Zakonodarca, ktory nepodlicha nikomu a ni¢omu vys$Siemu a preto mu patri aj pravo
omilostovania, t. j. sloboda odpustit’ kajiicemu hrie$nikovi hriechy bez zodpovedajiceho zadostucinenia, alebo vobec
bez akéhokol'vek zadost'u€inenia.

O Milosrdenstvo:
Boh je nekonecne milosrdny.

Milosrdenstvo Boha je blahovolna dobrota Boha, ktord sa ujima stvoreni v nudzi, zvlast v nudzi hriechu a
oslobodzuje od neho.

Cirkev sa modli: "BoZe, milosrdenstvo tvoje je bez hranic a dobrota tvoja je nekonecne bohata... Boh, ako
najdokonalejsia bytost’, nevlastni cit milosrdenstva - Boh neméze trpiet’ - iba uc¢inok milosrdenstva, odstrafiovanie
nudze: misericordia est Deo maxime attribuenda, tamen secundum effectum, non secundum passionis affectum /S. Th, 1
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21, 3/ - Bohu treba privlastiiovali milosrdenstvo v najvys$$om stupni, ale len ako G¢inok, nie ako cit.

Ziadna vlastnost Boha vo Sv. pisme nie je tak zdoraziiovana ako prave milosrdenstvo.

Najviac sa preukazuje milosrdenstvo Bozie vo vteleni Bozieho Syna, za cielom uskutocnenia vykupenia /Lk 1,78; Jn
3,16; Tit 3,4 n/. Vo vteleni prijal Bozi Syn l'udski prirodzenost’, aby v nej mohol mat’ aj cit milosrdenstva. Hebr. 2,17:
"Preto sa vo vSetkom musel pripodobnit’ bratom, aby sa stal milosrdnym a vernym velknazom pred Bohom a odcinil
hriechy ludu."” Vid’ Hebr 4,15 n.

Evanjelia, predovsetkym Lukas, verne zobrazujii milosrdenstvo Bohocloveka voci vSetkej biede, predovsetkym voci

hrie$nikom.
Milosrdenstvo a spravodlivost’ st v Bohu podivuhodne navzajom zostladené. Odmena za dobro a potrestanie za zlo, je
niclen dielom BozZej spravodlivosti, ale aj diclom Bozieho milosrdenstva, takze zasluhy odmenuje /Mt 19, 29:
stondsobne viac dostanete/, ale aj primerane trestd. Na druhej strane odpustenie hriechov je nielen dielom
milosrdenstva; ale zaroven dielom spravodlivosti, pretoze Boh ziada od hrie$nika ako protihodnotu Iitost’ a pokénie.
Smrt’ Jezisa Krista na krizi je najkrajsim dokazom toho, ako milosrdenstvo Bozie a jeho spravodlivost tvoria
harmonickt jednotu.  Milosrdenstvo Bozie je nielen prejavom lasky a dobroty Bozej, ale zaroven aj prejavom jeho
vznesenosti a moci.

Mud 11,24: "Ale ty sa zmiluvas nad vSetkymi, pretoze si vSemocny."

Vid’ modlitbu Cirkvi: "BoZe, ty svoju vSemohiicnost prejavujes najviac tym, ze sa zmiluvas a odpustas /XXVI,
nedel’a per annum/.

O Bozie meno

Ak sa chceme s niekym zoznamit, pytame sa na jeho meno. Meno nam hovori o identite osoby, s ktorou sa
zoznamujeme. Ak mézeme niekoho oslovit’ menom, vyjadrime tym tiezZ uréity vzt'ah k nemu.
Meno vyjadruje bytnost, totoznost’ osoby a zmysel jej zivota... Prezradit’ svoje meno znamena dat’
sa inym poznat, v istom zmysle odovzdat seba samého, teda stat’ sa pristupnym, dat’ sa
dovernejsie, Cize osobne poznat’ a oslovovat’.
(KKC 203).
Boh presahuje kazdé stvorenie. Preto neprestajne musime ocistovat’ nasu I'udsku re¢ od toho, ¢o je
v nej obmedzené, obrazné a nedokonalé, aby sme Boha, ktory je nevyslovny, nepochopitelny,
nevidite'ny a neobsiahnutel'ny, nezamienali s naSimi 'udskymi predstavami. Nase 'udské slova st
vzdy neprimerané tajomstvu Boha.
(KKC 42)

Adam opdt poznal svoju Zenu a ona porodila syna a dala mu meno Set, hovoriac: ,, Ved’ Boh mi nahradil iného potomka
namiesto Abela, ktorého zabil Kain." Aj Setovi sa narodil syn a dal mu meno Enos. Vtedy sa zacalo vzyvat meno
Pdanovo. Gn 4,25-26

Jakub povedal: ,, Prezrad’ mi svoje meno!“ Onen odpovedal.: ,, Preco sa pytas na moje meno? ** A pozehnal ho tam. Nato
Jakub nazval to miesto Fanuel (Bozia tvar), lebo (tak povedal) ,,videl som Boha z tvare do tvare a pritom som ostal
nazive!* Gn 32,30-31

O Biblické BoZie mena

Rd&zne mena, ktoré Pismo sv. pouziva o Bohu, vyjadrujt skor ti€inky, ako Boziu podsatatu. Podl'a Scheebena mozno

rozdelit’ “Sedem svitych mien” Starého zakona do troch skupin.
1. skupina vyjadruje pomer Boha k svetu a ¢lovekovi:

El = Silny, Mocny;

Elohim = Ten, ktory ma plnost’ moci;

Adonai = Pan, Vladca, Sudca;
2. skupina oznacuje skor vnutorné dokonalosti Boha:

Saddaj = Mocny;

Eljon = Najvyssi;

Kados = Svity;
3. skupina obsahuje vlastné a podstatné Bozie meno:

Jahve.
Vlastné meno pravého Boha je Jahve. Re¢ove je odvodené od “Hava”, vedlajSiecho tvaru “haja” = byt’ a znamena: ON
JE. Septuaginta preklada tvar Ehje = som /pripadne: aSer ehje = ktory som/, ktorym sa Boh sam oznacuje v Ex 3,14,
vyrazom ho 6n = jestvujuci (eym €yu o ®v), zatial’, Co tvar Jahve opisuje spravidla vyrazom Kyrios = Pan, ktory bol
beznym oznacenim Boha v helenistickej dobe.
Jahve — Ten, ktory je. Tomuto vyroku treba rozumiet ako primirnemu v dejindch spasy: vyjadruje Boziu vernost v
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konani so svojim 'udom Zmluvy. AvSak nad touto vernostou stoji samotné Bozie Bytie. Sam Boh zjavil toto meno
Mojzisovi, ked’ na otazku, ako sa vola, odpovedal: “Ja som, ktory som! /ehje aSer ehje/. “ A dodal: Toto povies§
Izraelitom: “Ja—som ma k vam poslal!” A Boh MojziSovi este riekol. “Pan, Boh otcov vaSich, Boh Abrahamov, Boh
Izakov a Boh Jakubov, poslal ma k vam. Toto je meno moje naveky a ndzov moj z pokolenia na pokolenie” /Ex 3,14 n/.
celkom jasne a presne je tu povedané, Ze Boh sa tu sdm oznacuje ako Osoba.

Podl'a Ex 6,3 Boh sa zjavil MojziSovi po prvy raz so svojim vlastnym menom Jahve, zatial’ ¢o patriarchom sa zjavil ako
El Saddaj /Mocny, LXX: pantokratér, omnipotens/. Biblicky rozpravaé pouziva meno Jahve vzhl'adom na neskorsie
zjavenie uz v dejinach prvych l'udi a vklada ho do ust praotcom i samému Bohu /Gn 15,2.7/. v suvislosti s tym treba Gn
4,26: “Vtedy sa zacalo vzyvat meno Panovo” chapat’ tak, Ze sa nevzyval Boh pod menom Jahve, ale Ze ucta Boha bola
vSeobecne rozsirena. V dobe pred MojziSom nemozno meno Jahve bezpeéne dokazat’ ani v Izraeli ani mimo neho.

Boh otcov

Tu povedal Boh Izraelovi v nocnom videni: ,,Jakub, Jakub!* On odpovedal: ,,Tu som!* A on hovoril: ,,Ja som Boh,
Boh tvojho otca. Neboj sa zostupit do Egypta, lebo tam z teba urobim velky narod. Gn 46,2-3

,,»Boh méjho otca bol mojou pomocou a vyslobodil ma od faraonovho meca. “ Ex 18,4

Potom pozehnal Jozefa tymito slovami: ,,Boh, pred tvarou ktorého chodievali moji otcovia Abraham a Izdk, Boh, ktory
mi bol pastierom od mojej mladosti az do dnesného dna, anjel, ktory ma vytrhol zo vsetkého zlého, nech tychto chlapcov
pozehna! Nech v nich dalej trva moje meno i meno mojich otcov Abrahama a Izdaka a nech rastu a mnozia sa na zemi!
Gn 48,15-16

Boh Hebrejov

Zrana chod’ k faraonovi - on pojde vtedy k vode - a na nilskom brehu mu podid’' v ustrety! Palicu vsak, ¢o sa premenila
na hada, vezmi si do ruky a povies mu: ,,Pan, Boh Hebrejov, ma poslal k tebe s rozkazom. Prepust méj lud, aby mi
sluzil na pusti! Ex 7,15-16

Boh Izraela

Preto takto hovori Pan Jakubovmu domu, (ten, c¢o vykupil Abrahama): ,,Nebude sa teraz hanbit Jakub a nezbledne
teraz jeho tvar. Lebo ked wvidi (jeho dietky), dielo mojich rik uprostred seba, zasvitia moje meno, zasvitia Svitého
Jakubovho a bat' sa budu Boha Izraelovho. 1z 29,22-23

A postavil tam aj oltar a nazval ho Mocny je Boh Izraela. Gn 33,19
Ja som ktory som

Mojzis povedal Bohu: ,,Ja pojdem k Izraelitom a poviem im: ,,Boh vasich otcov ma poslal k vam.* Oni sa budu pytat:

,Aké je jeho meno?“ A co im odpoviem?* Boh povedal Mojzisovi: ,,.Ja som, ktory som!*“ - a dodal: ,, Toto povies

Izraelitom: ,,Ja-som“ ma poslal k vam! A Boh Mojzisovi eSte povedal: ,, Pan, Boh vasich otcov, Boh Abrahdama, Boh

Izaka a Boh Jakuba, ma poslal k vam. Toto je moje meno naveky a takto ma budu spominat’ z pokolenia na pokolenie.
Ex 3,13-15

Iné Bozie mena v Starom zakone su:

Pan v§ehomira /2 Mach 7,9/,

Stvoritel’ sveta /2 Mach 13,14/,

Boh vysosti /Mich 7,6/,

Pan, Jahve zastupov, Mocnar /1z 1,24/,

Svity, Pan zastupov /1z 6,3/,

Kral', Pan zastupov /1z 6,5/,

Pén zéstupov /Jer 11,17/,

Kral’ nebies /Dan 4, 34/,

Najvyssi Boh /Dan 5,18/,

zivy Boh /Dan 6,21/,

Otec nas /1z 63,16/ a 1.

V Novom zakone sa vyskytuji Bozie mena starozakonné prelozené do gréctiny: Pan a Otec.

Pomenovanie “otec” vo vzt'ahu k Bohu, zndme v Starom zékone, dostava vSak v krestanskom zjaveni bohatSiu napln,
lebo sa spaja so vSetko objimajticou Bozou laskou.
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Kristus uéi modlit’ sa k Bohu ako k Otcovi /Mt 6, 9-10/; plnit’ vol'u Otcovu je podmienkou pre vstup do nebeského
kralovstva /Mt 7,21/.

Boh je Otcom a l'udia budu jeho synmi, ak budi milovat’ vSetkych TI'udi, aj nepriatelov; potom sa stanu
nasledovnikmi Boha, ktory dava vychadzat’ slnku nad zlych i dobrych, dava prsat’ na spravodlivych i nespravodlivych.

Teda l'udia sa priblizuju k dokonalosti nebeského Otca laskou /Mt 5,44-48/.

Kristov zivot a jeho ucinkovanie, ako ho podava evanjelium, dosvedcuju, ze v iom sa k nam priblizila laska Bozia,

lebo Kristus nikoho nevylucoval zo svojej lasky a ked’ sa tvrdo ozval, potom len voéi tym, ktori lasku a dobro
deformovali. Kristova laska je hl'adajica, trpezliva, jemna a obetava az k hrdinstvu. BozZie otcovstvo je teda darovanim
sa jeho lasky, ba celkom dobre mozno pochopit, Ze dostat’ sa k nemu mozno jedine laskou.
Ked sv. Pavol uvazoval o pravde nasho vykupenia, napisal: “Boh vSak dokazuje svoju lasku k nam tak, ze Kristus
zomrel za nas, ked’ sme boli eSte hriesni” /Rim 5,8/. Vo svojich tivahach nadhodil otazku: “Kto nas odluci od lasky
Kristovej? /Rim 8,35/ a odpovedal, Ze nejestvuje taka sila, ktora nas bude moct odlucit’ od lasky Bozej, ktord je v Kristu
JeziSovi, Panovi nasom /Rim 8,35/39/. Je pochopitelné, Ze existuje takd sila, ktorda méze prerusit nase spojenie s
Bohom, ako s nas$im Otcom a tou je slobodnad l'udskd vola. Kazda laska dava zo svojho dobra a to prave robi
najvznesenej$im spdsobom Bozia laska zjavena v Kristovi, ktory vo svojich blahoslavenstvach sl'ubuje ve¢né dobro /Mt
5,1-10/.

Sv. Jan apostol rovnako vyjadruje myslienku, ze Bozia laska sa prejavila v tom, Ze Kristus svoj zivot polozil za nas

/1 Jn 3,16/. Pretoze Boh je laska, preto “laska je z Boha a kazdy, kto miluje, pochadza z Boha a pozna Boha. Kto vSak
nemiluje, nepoznal Boha, lebo Boh je Laska” /1 Jn 4,7-8/.
Prehibenie starozakonnej myslienky o Bohu ako otcovi teda spodiva v tom, Ze v Kristovom evanjeliu je spojena s
laskou a okrem toho sa spaja s Kristovym Bozim synovstvom — Boh je Otec svojho jednoroden¢ho Syna, ktorého sme
my bratmi a sestrami. Spojenie myslienky BozZieho otcovstva vo vztahu k T'ud'om s jeho univerzalnou laskou, okrem
toho zjavenie o ve¢nej ucasti synov Bozich na jeho zivote a prejavovanie sa tejto lasky v Kristovi — to st nové pravdy,
ktoré prinieslo evanjelium: to on dal “schopnost’ stat’ sa dietkami Bozimi” tym, “¢o veria v jeho meno” /Jn 1,12-13/.

Mnozstvo mien a nazvov Boha v Pisme sv. dosved¢uje, Ze On je najdokonalejsi, neobsiahnutel'ny a neda sa vyjadrit
akymkol'vek jednym pojmom. Z mnohych nédzvov a mien v Pisme sv. na prvé miesto treba postavit’ dve: som, ktory
som — a Boh je Laska. V prvom nazve sa lepSie znazoriiuje plnost’ Bytia, hoci neunikaju vlastnosti osobné, ked’ Ten,
ktory si toto meno dal, je vladca, Ochranca, Zdkonodarca. V druhom nazve sa Bozia Bytnost’ prejavuje ako Dobro,
ocarujuce a k sebe prit'ahujuce l'udské bytosti — teda je zdorazneny nabozensky charakter tohto nazvu. Obidve mena:
som, ktory je a Boh je Laska, sa vzdjomne dopliuju.

O Osoby v Bohu

Pre veriacich povedat, ze ,,Boh je jeden a zaroven Trojica“ nie je filozofickou tézou, ktoru treba dokazat, ale
¢lankom viery, ktort vyznévaju. Nie je to jeden z nepodstatnych ¢lankov, ale skor naopak. Z neho pramenia vsetky
ostatné. Tajomstvo Trojice je centralnym tajomstvom viery a krestanského zivota.

Toto nemdze byt’ pokus o racionalny dokaz Trojice. Bez Bozieho zjavenia sa uvazovanie o Trojici stdva prazdnym
filozofickym teoretizovanim.

Tomas Aquinsky hovori, Ze kto sa poktsa o racionalny dokaz Trojice, kompromituje vieru dvomi sposobmi:
Kompromituje sa jej dostojnost’ (dignitas), pretoze ta ma za predmet neviditené skutocnosti, ktoré d’aleko prevysuju
Pudsky rozum
Kompromituje sa u¢innost’ jej ohlasovania. Ak sa totiz pouZzivaju na ohlasovanie argumenty Cisto rozumové, ktoré same
o sebe nedokdzu presvedcit’ neveriaceho, stavaju sa smieSnymi, vychadzaju na posmech, pretoze neveriaci si myslia, ze
na tychto argumentoch sa zaklad4 nasa viera.

Preto hovori sv. Tomas ze veci, ktoré sa tykaju nasej viery, sa maju dokazovat’ z Pisma, pre tych, ¢o ho uznavaji. Pre
ostatnych staci iba obhdjit, Ze to, o verime, nie je absurdné.
Jednota, trojosobnost’, st fakty, pricom vychadzame z oboch skor, ako chapeme ich zmysel.

@ Pojem osoby

Osoba /prosopon - gr.; persona - lat./

PROSOPON

Povodny a zakladny vyznam gréckeho slova prosopon znamenal predovsetkym to, "Co je mozné vidiet" alebo "o
padne do oc¢i" a teda predovSetkym tvar, podoba, viditeIna postava ¢loveka. Neskor bol tento vyraz pouzity aj v
antickom divadelnictve, kde nim bola oznac¢ena rola, postava v dramaturgii, pripadne aj herecka maska. Tento vyznam
je vSak podla lingvistov sekundarny. Stoicizmus rozvinul vyraz prosopon na individuum, ktoré je jednotkou
konkrétneho spolocenstva. V Septuaginte sa vyraz prosopon tesi velkej obl'ube, viac ako 850x je pouzity ako preklad
hebrejského slova panim, ¢o znamena tvar a to zvlast’ vo vyraze BozZia tvar, pred ktorou stoji ¢lovek.” Grécky text

7 por.: Greshake G., Der dreieine Gott: Eine trinitarische Theologie, Herder 2001, s. 78n
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Nového Zakona ma vyraz prosopon pouzity v suvislosti s osobou ¢loveka.’

Vyraz prosopon na oznacenie 0s0b Najsvitejsej Trojice’

Vyraz prosopon a suCasne aj vyraz hypostdza pouzil napriklad chalcedonsky koncil /r. 451/, bolo to vSak v
kristologickom kontexte, ked’ ujasnoval nduku o dvoch prirodzenostiach v Kristovi /por. DS 302/. Neskér vyraz
prosopon nachadzame napriklad vo vyjadreniach II. carihradského koncilu /r. 553/, ktory u¢i, ze Otec, Syn a Duch
Svéty su tri hypostasis resp. prosopon /DS 421/.

"Tych, ktori hovoria, Ze Syn pochddza z nicoho, alebo z nejakej inej hypostazy a nie z Boha; a ze bol cas alebo vek, ked
nebol; tak tychto vidi sviitd a katolicka Cirkev ako vylicenych.” /DS 140/"°

"Kto tvrdi, Ze Otec a Syn a Duch Sviity su jedna osoba /prosopon/, nech je vyliiceny." /DS 140 odsek 19/
" ... v Trojici je jedna moc, jedna vzneSenost, jedno bozstvo, jedna podstata, rovnako tak nerozdielna moc, avsak tri
osoby /personas/..." ’

Ked’ sa pojem .,0soba“ neaplikoval na Boha
Prefilozoficky pojem osoby Pojem ,,0soba“ je viazany na moznost’ rozumného, slobodného volového konania. Aj Boh

otcov, Boh Izraela, JeziSov Boh zapada do takého chapania osoby, ktosi, kto stoji zo¢i-voci 'ud’om a na ktorého sa mdze
¢lovek obratit’. Je to akési TY, ktoré stoji zoc¢i-voci ¢lovekovi. Grécka filozofia Grécka filozofia platonskeho razenia,
nehovori o Bohu ako osobe. Hovori sa o bozstve (neutrum) o dobre, o jednom. Je priam nevysvetlitené, Zeby toto
bozstvo sa znizilo zo svojho transcendentna a nadobudlo by také citenie, ako maju l'udia, zeby ich mohlo milovat’.
Mohlo byt naopak cielom vystupu kontemplacie extatického zazitku. Nie v§ak subjektom historie, osobnym partnerom.
Je tu jasnad grécka tendencia k odstraneniu akejkol'vek antropomorfickej reprezentacie bozstva vratane neutralizacie
pohlavie. ,,To* bozstvo nie ,ten Boh: ,,unum, bonum, divinum (nie divinitas). Ked’ sa hovori o bozskych veciach,
nachadza sa téma v oblasti posvitna (sacrum) — posvitné bozské tajomstvo (tajnost’ — secretum), ktoré pre l'udské
bytosti zostava nepochopitelnym.
Ked’ bol pojem ,.0soba* predmetom teologickej trinitarnej reflexie
Pojem ,,0soba* zaviedli do krest'anskej nauky o Bohu modalisti (Sabellius), ktori hovorili o unus Deus — unus Spiritus;
una substantia — una persona. ,,Osoba®, podl'a prefilozofického chapania bola nejaké konkrétna realita, v rdmci nejakého
rodu, konkrétny objekt, predmet, vec. Proti tymto modalistickym tendenciam Tertulian hovori o ,,Tres personae“ a o
»una substantia“. Alebo tiez ,tres unum sint, non unus® (traja su jedno, nie jeden). Zda sa, Ze na vychode to bol prvy
Origenes, ktory pre ,,Troch® pouzil oznaCenie hypdstaseis. Pre Grékov hypdstasis poukazuje na jedinca, subjekt
atributov, ktoré nemoze komunikovat’ inym. Blizkym k pojmu hypostasis je pojem prosopon. Zodpoveda latinskému
persona. Hypostasis gréci odliSuju od pojmu ousia (#zia, Gzis): ousia vyjadruje podstatu, teda to, co nevyhnutne patri
bytiu a ¢o ho robi tym, ¢im je. Ousia sa tiez mohla nazvat’ physis, ktora ma lingvisticky blizko k ,,narodit’ sa“ a
oznacuje Specifickost’, prirodzenost’ bytia od jeho poévodu (pociatku). Aridni rozputali konflikt ked’ prehlasili, Ze tri
hypostazy v Bohu st rozdielneho rangu. Proti tomu Nicejsky koncil (325) postavil prehlasenie o substancialnej jednote
Otca a Syna, pricom povazoval Otca za centrum BozZej jednoty.

Lexikalna unifikacia nastala na Carihradskom koncile (553). Hovori sa tam o jedinom boZstve, ktoré je ustanovené
v troch hypostdzach, i osobdch (personae).
Lexikalna unifikacia vSak nebola realnou zhodou medzi vychodnym a zapadnym chapanim Trojice. Pre latinsku
teologiu jednota Boha, jeho jedind substancia, bozstvo, bolo Cosi impersondlne a prepersonadlne (samozrejme nie v
takom zmysle, zeby bola realne odlisena od troch osob, alebo zeby im bola preexistentnd). Grécka teoldgia naproti tomu
chape Boziu jednotu personifikovani: pre nich Otec bol a je jednotou Bozej substancie. A tak latinski teologovia mohli
povedat, ze Boh je jedno (unum) v Trojici. Gréci zasa: Boh je jeden (unus).

8 Napriklad Mt 22,16: " ... Neberie$ ohl'ad na nikoho, lebo nehl'adi§ na osobu ¢loveka." - v gréctine je pouzity vyraz
prosopon a v latinCine persona.

9 V suvislosti s vyrazom prosopon a jeho spravnym chéapanim v trinitarnej teoldgii je potrebné vysvelit' tato
zélezitost: Ranokrestanski apologéti (napr. Justin) vel'mi radi ako literarny $tyl pouzivali dialég medzi postavami.
To, ¢o cheel autor sam vyjadrit' ako svoj nédzor, vlozil do slov jednotlivych postav. Tento literarny prvok nazyvame
prosopopoia. Autor diela teda rozohral dialég, v ktorom - zyraznene povedané - diskutuje iba on sam,
prostrednictvom postav. Ak by sme takuto prosopopoia prijali aj vo vzt'ahu medzi osobami Najsvitejsej Trojice,
dopustili by sme sa modalizmu. Popreli by sme tym realnu odliSnost’ 0sob a pripustili by sme iba modalnu odlisnost’
medzi nimi, ¢o je vierouéne neprijatelné.

10 Tento text obsahuje /. vyznanie zo Sirmia podpisané v roku 357 papezom Liberiom

11 Tento text obsahuje I. vyznanie zo Sirmia podpisané v roku 357 papezom Liberiom

12 v origindlnom zneni: " ... unius virtutis, unius maiestatis, unius divinitatis, unius usiae dicimus Trinitatem, ita ut
inseparabilem potestatem, tres tamen adseramus personas ... " Tento text nachadzame v liste papeza Damaza,
napisaného okolo roku 374
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Scholasticka teoldgia vysvetluje pojem osoby prostrednictvom slova ,subsistentia® (subsistovat’ = existovat
konkrétne). Podl'a Tomasa Aquinského v Trojici nie st tri substancie ale tri subsistencie. Jedina Bozia substancia
existuje v troch relativne odliSnych subsistencidch. Osoby Trojice su pre Tomasa A. subsistentné relacie (vzt'ahy).

A Nauka o Trojici v Starom zakone

Starozakonné zjavenie je iba tieiom /Heb 10,1/ Novozakonného zjavenia, preto nemdézme od neho o¢akavat’ jasné

zjavenie tajomstva Najsv. Trojice. Teolégovia sa zhoduju v tom, Ze dogma Nasv. Trojice bola v SZ iba naznacena. Za
takéto naznaky povazuji najma:
Mesiasske proroctva predpokladaju rozdiel os6b v Bohu tym, ze naznakovo ohlasuju a vyhlasujo Bohom poslaného
Mesiasa za Boha a Bozieho Syna. 7 2,7: .Pan riekol mi: Syn moj si ty, ja som ta dnes splodil.“ — Iz 9,6: ,,a bude
kniezatstvo na pleci jeho a bude nazvany: Zazracny radca, Boh mocny, Otec ve¢ny, Knieza pokoja.*“ 1z 35,4: ,,sdm pride
a spasi vas.“ Por. Z 109,1-3; 44,7 ;Iz 7,14 (Emanuel = Boh s nami); Mich 5,2.

Sapiencialne knihy prestavuji Boziu mtdrost’ ako hypostazu, vedl'a Jahveho. Od vecnosti vysla z Boha (podl'a Pris.
8,24n: zrodenim) a spolupdsobi pri stvoreni sveta. Por. Pris. 8,22-31; Sir 24, 3-22; Mudr. 7,22-8,1; 8,3-8. Vo svetle nz.
zjavenia (Jn 1,1nn; Heb 1,3) mézeme vidiet' v stz. midrosti poukaz na bozskt osobu Logosa.

Stary Zakon ¢astejSie hovori o ,,Duchu Bozom* alebo o ,,svitom Duchu®. Tu sa v8ak nemysli bozska osoba, ale ,,z
Boha vychadzajuca sila, ktora dava Zivot — prepozi¢iava silu, osvecuje a pobada k dobrému‘ (P. Heinisch). Por. Gn 1,2;
Iz 11,2; 42,1; 61,1; 63,10; Ez 11,5; 36,27; Joel 2,28: 7 32,6; 103,20; 138.,7; 142,10; Mudr.1,5.7. Vo svetle nz. zjavenia
mnohé z tychto miest vzt'ahovali Otcovia a liturgisti na osobu Ducha Sv., zvast’ 7 103,30; Muadr 1,7; 1z11,2; Ez 36,27,
Joel 2,28. Por. Sk 2,16n.

Néznak troch bozskych Osob niektory videli v tzv. trishagion u Iz 6,3 a trojosobnom kinazskom pozehnani v Nm

6,23n. Treba viak mat’ na zreteli, Ze &islo 3 je v SZ vyrazom stupiiovania. V Z 32,6 vedla Jahveho sa spominajii jeho
slovo a duch; v Mudr. 5,17 jeho mudrost’ a jeho svdty Duch. Slova mudrost’ a duch sa v§ak neobjavuju ako osoby vedl’a
Jahveho, ale ako sily alebo ucinky Boha.
Proroctva a vyroky o osobnej Mudrosti, o osobnom Slove, o MesiaSovi a Synovi Bozom, v Starom Zakone neboli
spojené a sustredené v jednej osobe. Spojil ich v sebe az Jezi§ Kristus, Syn Bozi, ktory sa stal ¢lovekom a ako Bozi
Mesias prisiel spasit’ svet. V celom SZ sa zdoraziuje prisny monoteimus a spomenuté miesta v Pisme Sv. su iba
vzdialenou pripravou pre zjavenie tajomstva Najsv. Trojice v Novom Zakone.

To je neustala systematickd konjunkcia medzi poslanim Syna a poslanim Ducha Svétého a taktiez rozliSenie medzi
nimi, ktoré nas privadza k poznaniu a rozpoznaniu aj u druhého poslania niekoho, kto je Boh poslaného od toho kto je
Boh. A zaroven Boh neprestava byt trvale oznaCovany ako jediny. A tak to, ¢o v Starom zakone bolo iba
personifikaciou stava sa vo svetle Kristovom personalizaciou.

Podobne SLOVO a MUDROST v Kristovi mozno chapat ako Bozska OSOBU. Rozlisenie medzi misiou (poslanim)
Ducha Sviétého a jeho jednotou s Kristom je obzvlast’ vyjadrena u sv. Jana (por. Jn 14,16-17.26). teolog nehl'ada a
nepredpoklada, Zeby nasiel v texte Starého zdkona explicitné vyjadrenie osobného rozliSenia medzi Synom a Duchom
Svétym, prenechajiic exegétovi slobodu i zodpovednost’ a nebude zo svojho hl'adiska zavrhovat’ ani takyto nazor:
“Pavol sa vel'mi malo zaobera metafyzickou otazkou vztahu medzi Bohom, Kristom a Duchom Svétym.”

Pavol vsak hovori o Duchu Svitom, ako o bytosti odlisnej od Otca i Syna.

To ¢o vSak bolo zjavené je, ze Otec, Syn a Duch Svity si medzi sebou odliSeni a kazdy z nich je Boh (pri
neustalom, jednozna¢nom zachovani absolutneho monoteizmu).

Dogma o Trojici nie je ni¢im inym, neZ spracovanim tychto zjavenych dat. Tieto data boli predmetom viery prvotnej
Cirkvi a su tiez zozbierané a usporiadané v trojicnej dogme, ktora je predmetom nasej viery.

Tajomstvo NajsvétejSej Trojice v Starom Zékone nebolo zjavené. O fiom sa l'udstvo dozvedelo az vtedy, ked’
spoznalo poslanie Syna, ktory svojim vtelenim osobne vstupil do 'udskych dejin, ako aj z poslania Ducha Svétého
poslaného od Otca i Syna na Turice. Nie je teda mozné hl'adat’ ¢o len nejaky naznak trojicnej teologie v pravom zmysle
slova v knihach Starého Zakona.

Plural Bozieho mena

Urcité narazky na pluralitu 0s6b v Bohu mozZno pozorovat' v pouzivani pluralu BoZzieho mena ELOHIM. Boh
CastejSie hovori o sebe v pluralnej forme. (Gen 1,26): “U¢inme ¢loveka na nas obraz, nam podobny!” Por. 3,22, 11,7.
Otcovia chapali tieto miesta vo svetle Novozakonného zjavenia tak, ze prva Bozské osoba oslovuje druht alebo druhu a
tretiu. (Porov. Irenej, Adv. Haer. IV 20,1)

Pravdepodobnejsi vyklad je ten, Ze pluralnou formou oslovuje Boh sam seba (plurale deliberativum, nie maiestaticum —
F. Ceuppens).
V dnesnej dobe sa vSak pouzivanie pluralu Bozieho mena vysvetl'uje viac gramaticky nez teologicky.

Sprostredkovanie medzi Bohom a ¢lovekom

V Starom Zakone nachadzame mediacie (sprostredkovania) Boha, ktorymi sa vytvara prepojenie medzi
transcendentnym a nedosiahnutelnym Bohom a ¢lovekom. Jedna sa o bytosti, ktoré patria Bohu, prostrednictvom Boh
kona a ktoré Boh posiela k svojmu l'udu.
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Predovsetkym sa jedna o Panovho Anjela, Panovo Slovo, Bozieho Ducha a o BoZiu Mudrost.
U kazdého z tychto prostrednikov je mozné povedat, Ze sa jedna o zvlastny spdsob, ako oznalit’ samotného Boha a
zéarovei sa vyjadruje potreba sprostredkovania, ktora je predzvestou Krista.

Péanov Anjel

V teofaniach Starého Zakona vystupuje Panov Anjel, ktorého obcas volaji priamo Jahve, El a Elohim (Gn 16,7-13;
21,17nn; 22,11nn; 31,11nn; Ex 3,2-14; Sdc 2,1nn). Je od Jahveho odlisny a zaroven je jedno s nim.

Prednicejski otcovia st toho nazoru, Ze ide o naznak plurality osob v Bohu. Jahveho Anjel sa so zretelom na 1z 9,6 a
Mal 3,1 chape ako Logos. Umozioval sa dat’ vidiet' 'ud’om, zatial'¢o Otec zostava skryty vo svojej neviditel'nosti.

Pocas antiarianskeho boja sa ustlipilo od takéhoto vysvetl'ovania, aby nevznikol dojem, ze ked’Ze Otec sa nemoze
dat’ vidiet’ iba Syn, znamena to, ze Syn je mensi ako Otec a teda nie su si rovni.

Podl'a Augustina si Boh poslizil svojimi anjelmi, aby tak prejavil svoju pritomnost’. Jednalo by sa teda o angelofanie.

U otcov teda nie je jednota vo vysvetlovani Panovho Anjela. Dalo by sa povedat’, Ze vyraz Panov Anjel oznacuje
samotného Boha nakol'ko vnikd do l'udského diania a dava clovekovi pocitit’ svoju blizkost. Nemozno vSak priamo
interpretovat’ Panovho Anjela, ako zjavenie plurality os6b v Bohu.

Bozie Slovo zasahuje predovsetkym ako stvoritel'ské slovo: spdsobuje vstup do existencie pri stvoreni veci. Bozie
Slovo je zaroven silou, ktora vsetky veci udrziava v byti a stara sa o ne. Tak stvorenie sveta prostrednictvom Slova je
povazované za prvy a zakladny Bozi ¢in v dejinach spasy. Ale celé Bozie dielo pri vzniku a zachovavani sveta, v prijati
Izraela za svoj l'ud je Bozim Slovom. Je to Boh, ktory hovori silou svojej slobodnej vdle, ktora z neho vychadza.
Koncepcia Bozieho Slova zdoéraziuje na jednej strane transcendentnost’ a na druhej strane imanentnost’ Boha. On je
totiz tak odliSny, iny, transcendentny, ze vSetko tvori a riadi “prostrednictvom” svojho Slova, ktoré vyslovuje bez
namahy s slobodne; a zaroven sa stava pritomnym uprostred sveta skrze svoje vSemohtice Slovo (imanentnost).
Prostrednik medzi Bohom a 'ud'mi, Bozie Slovo ma tendenciu hypostatizacie, a to predovSetkym v sapiencialnych
knihach. Tato postupna personifikacia Bozieho Slova predisponuje na neskorsiu logicku identifikaciu Bozieho Slova s
druhou Bozskou Osobou, ktord nastane v Novom Zakone.

Bozi Duch

V Starom Zékone sa Duch javi ako Bozi atribit i ako Bozia ¢innost. Boh je duch a nie matéria a prave preto je
neviditel'ny, neopisatel'ny, nedefinovatel'ny... Ale Bozi Duch je mimoriadne dynamicky a hl'adi sa nan ako na princip
vsetkej Bozej aktivity. VSetky Bozie Ciny (stvorenie, zjavenie, oslobodenie, proroctvo...) si dielami ducha. Ruah ma v
Bohu svoj povod a je vzdy jeho vlastnictvom (Gn 2,7); naznacuje uzky vitalny vzt'ah medzi Bohom a ¢lovekom: ¢lovek
zije dovtedy, kym mu Boh dava svoj ruah. Boh ho méze dat’ komu chce a taktiez si ho vziat’ naspét. A tu sa vyjasiuje
vyznam slova ruah ako Bozieho Ducha v $pecifickom zmysle. Tento Bozi Duch sa chape ako neviditelna Bozia moc,
ktora vietko ozivuje (Mud 1,7; Z 139,7)

Trvald pritomnost’ Ducha v dejindch Izraela charakterizuje predovsetkym mesid$sku dobu, dobu univerzalneho vyliatia
Ducha (Iz 4,4-6; 32,15-20).

Bozi Duch obnovi vsetkych l'udi, takze mozno hovorit' o novom stvoreni (Ez 11,19; 18,31...). Duch je vyliaty na cely
l'ud i na jednotlivcov a tak je Jahve nielen blizky, ale pritomny uprostred 'udi. Tym sa pripravuje zékladna afermacia
Nového zakona: Cirkev je spolo¢enstvo Ducha Svitého. Aj o Duchu, podobne ako o mudrosti mozno sledovat
tendenciu k personifikacii (2 Sam 23,2; Iz 63,10n; Mudr 1,5nn). Tato personifikacia je vSak menej evidentna ako u
SLOVA a MUDROSTL.

A Jahve — to su tri osoby spolu

Jahve v Starom zékone je jediny Boh: iba jemu sa treba klanat, je jediny, ktory je Bohom. Povedat’ o fiom, Ze je to

Otec, nakol’ko sa odlisuje od Syna a Ducha Svétého by znamenalo, Ze zjavenie Nového zakona protireci monoteizmu
pretoze aj Syn aj Duch Svéty odlisni od neho st rovnako Boh. Troji¢né tajomstvo vSak nijako nemozno chapat’ mimo
biblického monoteizmu.
Otec a Syn st correlativa (relativni navzajom). Podl'a Aristotelovského principu, ktory pouzivali cirkevni otcovia: Otec
a Syn st simul re et cognitione - simultanni tak v realite ako aj v poznani. Otec nemohol byt bez Syna preto st spolu-
vecni. Je teda nemysliteI'né, zeby sa Otec vo svojej odliSenej personalite zjavil bez toho, zeby bol zaroven zjaveny aj
Syn.

Jahve teda nie je jedna osoba vo svojom trinitarnom rozliSeni. Je to Boh — Trojica, ktory sa zjavuje ako osobny, ale
eSte nezjavuje svoju tajomnu trojitu existenciu v troch odlisnych osobach, ktoré su vsetci spolu a neoddelitelne jedinym
Bohom zmluvy.

Otec je pre nas poznateI'ny len prostrednictvom Syna.

Niektori z prvych cirkevnych otcov, ktori nasledovali Origenovu nauku boli presvedéeni o tom, ze Otec je
nepoznatelny absolttne, a Zze Synovo prostrednictvo je teda nevyhnutné vzdy k tomu, aby ho ¢lovek mohol nepriamo
poznat’.

Tato pozicia sa zd4 prehnana pokial’ ide o poznéavanie z tvare do tvare vo vecnosti.
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Clovek, viak vo svojej pozemskej existencii nemoze poznat’ Otca iba ak prostrednictvom vteleného Syna (Jn 1,18).

O Boh Otec

Syn a Otec su vzajomne relativne terminy. Kto je podla Pisma Otec nasho Pana Jezisa Krista? Bezpochyby Boh.
Nel'ahky problém, aky je vztah medzi Bohom, ktory v Novom zékone poslal svojho Syna (Jn 3,16), aby nezahynul nik,
kto v neho veri..., a Bohom Stvoritel'om, Osloboditel'om, jedinym Bohom Starého zakona.

Je Jahve 1. osoba Trojice? Rahnerova odpoved’ je kategoricka. Jahve — Boh Starého zakona je Kristov Otec. Osobnost’
Boha zjavena v Starom zakone bola neskor odhalena ako 1. osoba Trojice.

Ako interpretovat’ skuto¢nost’, ze Novy zakon (a neskor Symboly) pripisuju prvej osobe to, ¢o Stary hovori o Jahvem?
Zjavenie nevyhnutne pouziva slova, vyrazy a obrazy, ktoré su dobre zname tym, ku ktorym hovoria ti, ktorym je uréené.
Zjavenie Trojice bolo uréené Zidom, teda P'udom formovanym podla Starého zakona (cez nich potom svetu: spasa pride
zo Zidov). Z toho vyplyva, Ze Jezi§ Kristus sa nemohol zjavit (byt zjaveny) ako Syn bez odkazu na Jahveho: Boh (ho
Theos — Jahve) poslal svojho Syna. Skandal pre jednych, ktori to vyhlasuji za rahanie, prekvapenie (izas) pre dalsich,
ktori postupne odhal’uju atriblity tohto Syna (zjaveného ako odlisena osoba, najskor ako 'udska a napokon ako bozska)
atributy Syna, ktoré patria Jahvemu (Sudca, Kral’)

Pomaly sa prichadza na to, Ze nie Jahve ma Syna, ale Ze Jahve je Otec a Syn. Boh Otec sa v Starom zakone zjavuje —
avsak nie vo svojom odliSeni v ramci Trojice. Mnoho raz a rozlicnym sposobom hovoril Boh nasim otcom tstami
prorokov, v poslednom ¢ase prehovoril v Synovi.

A Boh Syn

JeziSovu osobnost’ vyznaéovali niektoré prvky, ktoré poukazuji na jeho Bozskt podstatu. Patri medzi ne:
1. mimoriadne poznanie

. zvlastne tituly, ktoré si on sam pripisuje /Syn ¢loveka /

. Mesias

. Syn Bozi

. zvlastna moc nad zlymi duchmi

. odptistat’ hriechy

7. nad zékonom (térou) ako aj nad sobotou (bolo vam povedané..., ale ja vim hovorim)

8. je vacsi ako Jonas, Salamiin a chram

9. jemu patri eschatologicky sid

11.pouziva meno ,,Ja Som*

AN AW

V Starom Zakone bol predmetom viery vylu¢ne Boh: Jahve. Prichodom JeziSa Krista na svet sa viera vztahuje uz
nielen na neviditeI'ného Boha, ale treba tiez verit’ vo viditeIného Boha-¢loveka.

Tejto novej viery sa Jezi§ doméha svojou pritomnostou medzi 'ud'mi, svojim kazanim, znameniami. V synoptickych
evanjeliach nikdy neobjasiuje aky by mal byt predmet viery. Ale z celého kontextu je jasné, ze vyzaduje hlavne vieru v
neho samého, predovsetkym u tych, ktori ho ziadaju o zazrak.

Velkono¢na vecera sa v Izraeli slavila na pamiatku Jahveho, ktory vykonal pre nich tak velké veci (stvorenie sveta,
potopa, Abraham, vyslobodenie z Egypta...) Posledna veera JeziSa s apoStolmi je vSak vyzvou, aby sa odteraz
vykonavala na JeZiSovu pamiatku. JeZi§ si takto privlastiiuje najvacsi nabozensky sviatok Izraela. Toto bude jeho
pripominalo s jeho telom a krvou. Preukazuje svoju boZsku moc nad stvorenim, lebo meni chlieb na svoje vlastné telo a
vino na krv. Toto telo sa vydava na obetu novej zmluvy. Jezi§ sa stava telesnym predmetom adoracie.

O Viera krestanov v Krista - Boha

Takmer okamzite po Velkej noci postoj prvej krest'anskej komunity voci Kristovi je identicky s postojom veriaceho
Zida vo¢i Jahvemu. Meno Kyrios (Pan), ktorym doteraz prekladali BoZie meno Jahve do gréétiny sa teraz pouziva na
Krista.

Meno Jezi§ bolo povysené nad kazdé meno. Vzyvat Panovo meno znamend vzyvat JeziSa, pretoze «Jezi$
Kristus je Pany.

V den posledného stidu sa bude rozhodovat’ o spase alebo zatrateni podl'a toho, kto vzyval a kto nevzyval Panovo
meno, podl'a toho, kto uznaval alebo nie, Ze Jezi§ Kristus je Pan.

Jezi$ Kristus je cielom obratenia. Tak ako pri obrateni v Starom Zakone iSlo o Boha, tak teraz vyzva k obrateniu
smeruje na Jezisa:

O Osoba Ducha Svitého
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Poslanie Syna v podobe "Tudskej osoby" voslo na pole medziosobnych l'udskych vztahov. Preto niet Ziadnych
zvlastnych tazkosti rozpoznat' v iom samostatnii osobu. Javi sa ako osoba jasne odliSena od Boha a zaroven vierou
prijata ako Bozska, preto ju treba definovat’ ako druhu Bozska Osobu, odlisSenu od Otca. AvSak poslanie Ducha Svétého
nema taku ista evidentnost’. Aj poslany Duch Bozi je Bozsky, avSak nie je hned’ jasné, Ze on sam je Boh, osoba odliSena
v Bohu.

Stary Zékon

Jahveho Duch zohrava v Starom Zakone vyznamnii ulohu. Od poéiatku je povodcom Zivota. Zivot akoby pozostaval v
komunikacii zivota, ktory je v Bohu (Gn 2,7). Jahve vdychuje do hlinenej figiry dych Zivota (Gn 6,3: m6j dych
nezostava v ¢lovekovi navzdy). Keby odobral svojho ducha stvoreniu, vSetko by zomrelo a ¢lovek by sa vratil do
prachu (Job 34,14). Duch je senzibilna sila, aviak tajomna a neviditelnd, tak ako je predstavovana v obraze vetra. Zivot
i smrt’ st tajomné.

Tejto sile su pripisované mimoriadne zvlastne u€inky u niektorych l'udi, ktori boli pod vplyvom Bozieho Ducha (Sdc
3,10; 14,6; 19; 15; 14).

Pod proroctvom sa ma na mysli viac duchovny ucinok - evidentne Bozsky. Prorok ohlasuje Bozie Slovo pod vplyvom
Ducha. Stava sa tak Bozim nastrojom, jeho tzkym spolupracovnikom (porov. 1 Krl' 19,12nn).

Duch je zdrojom spravodlivosti a svitosti. Bude spocivat na vyhonku z kmena Jesseho (=Mesias): Iz 11,2. Jahve ho
zoSle na svojho SluZobnika, ktory vd’aka tomu bude narodom ohlasovat’ spravodlivost’, opravedlni mnohych a Boh v
flom bude mat’ zal'ibenie: "Hl'a moj sluzobnik..." (Iz 42,1).

Mesiasske Casy su charakteristické vyliatim Ducha na l'ud i1 na vSetkych, ktori vzyvaju meno Jahveho (Joel 3,4). Toto
vyliatie Ducha prinesie Zivot, spravodlivost, otvorenost’ na Bozie Slovo a koniec koncov poznanie Jahveho.

Ez 39,29 Neukryjem viac pred nimi svoju tvar...

Joel 3,1 Vylejem svojho Ducha na kazdé telo...

Duch pretvori srdcia: Dam im jedno srdce a vlozim do nich nového ducha... (Ez 11,19-20). Tak Boh zosiela clovekovi
svojho Ducha ako princip vnutornej obnovy a svitosti a nie iba ako U¢inny princip na vykonavanie mocnych
zéazraénych skutkov pri prorockom ohlasovani.

Novy Zékon
To, ¢o bolo v Starom Zakone len v nejakych naznakoch sa stava plne evidentnym v Novom Zakone: mesiaSske casy uz
prisli, Duch je pritomny.
Pri krste spoc¢inul na JeziSovi Duch Svity, ako to bolo predpovedané o Panovom Sluzobnikovi a Jezi§ je vyslovne
oznaceny ako ten, v ktorom ma Otec zal'ibenie. (cfr. Mt 3,17 Mk1,11).
Ked’ boli proroci pomazani Duchom Svétym, boli uz v dospelom veku, on je konsekrovany uz od pocatia: Duch Svity
zostupi na teba... ktory sa narodi bude Svéty... (Lk 2,35)
Tento Duch nie je pre neho len nejaka cudzia sila, ktort by si prisvojil. Je to jeho vlastny Duch. Prisl'ubuje ho Cirkvi a
po nanebovstipeni ho aj zosiela. Duch v Cirkvi sposobuje dva ucinky:

1. zazraky, znamenia, vonkajsie znaky

2. premenu srdca, odpustenie hriechov, novy zivot
Ovocim ducha je: laska radost'... (Gal 5,22-23).
Je ale tento Duch, ktory ma tak vyznamnu tlohu v dejinach spasy len menom na oznaéenie spasonosnej a posvécujucej
Bozej akcie alebo je tak ako Otec a Syn odliSenou osobou jediného Boha?
Odlisena personalita Ducha Svétého
Duch Bozi sam o sebe nehovori ni¢ o odliSenej personalite Ducha Svitého. Iba v Kristovi ndm bola tato odliSena
personalita zjavena. Duch Svity sa kladie na ta isti rovinu spolu s Otcom i Synom v mnohych formulach v najstarSich
svedectvach apostolskej kerygmy.

O Rozdelenie trinitarnych heréz

Vsetky bludy popierajuce tajomstvo NajsvitejSej Trojice maju svoj povod a zdroj v probléme stojacom pred
Pudskym rozumom: ako pochopit’ a uviest’ do stladu jednotu Bozej prirodzenosti s Trojicou bozskych Osob.Vznikali z
nepochopenia zékladnych pojmov alebo z prehnaného racionalizmu, usilujiceho sa odstranit’ tajomstvo.Mozno ich
rozdelit’ do dvoch skupin:

1. skupina popiera priamo alebo nepriamo jednotu Bozej prirodzenosti — triteizmus
2. skupina popiera Trojicu 0s6b v Bohu, a to dvojakym sposobom:
alebo sa popiera realny rozdiel medzi bozskymi Osobami — monarchianizmus a
modalizmus
3. alebo sa popiera pravé bozstvo Druhej alebo Tretej Osoby, ¢im sa podriad’uji Prvej,

ktora jedina je pravy Boh — subordinacianizmus.

Autorom krestanského staroveku nestacilo prijat’ vieru v Najsv. Trojicu, ale sa pokusali na zéklade gréckej terminologie
hlbsie preniknit’ do vzt'ahov, ktoré vznikajii medzi jednotlivymi Osoobami. Toto bolo prilezitostou k vzniku r6znych
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bludov, zaroven to v§ak pomohlo presne formulovat’ dogmu.

Monarchizmus

Uznéavali len jedintl bozsku osobu /monos, arché = vlada jedného/.

Zidovski bludari, Cerinth a ebionisti uz koncom 1. storo¢ia popierali, z pozicie ustrnulého jednoosobného monoteizmu
Kristovo bozstvo (Irenej, Adv. Haer. I 26).

Koncom 2. stor. monarchianizmus ucil, ze v Bohu je len jedna osoba (monarchiam tenemus; Tertulian, Adv. Prax. 3)
Podl’a postoja k osobe Jezisa Krista, monarchizmus sa rozpada na dva smery:

1.Dynamicky alebo adopciansky monarchizmus uci, ze Kristus je len obycajny ¢lovek, ktorému sa dostalo moci
/dynamis/ ducha, Bozej mudrosti; aj ked” nadprirodzenym spésobom zrodeny z Ducha Sv. a Panny /filos antrépos/, pri
krste bol velkou mierou vybaveny bozskou silou a Bohom prijaty za syna /adopcia/.

Hlavnymi stipencami tohoto bludu boli: Theodot Kozeluh z Byzancie, ktory tento blud priniesol okolo r. 190 do Rima a
papez Viktor 1. /189 — 198/ ho vylucil z Cirkvi; d’alej Pavol zo Samosaty, biskup antiochijsky, ktorého synoda v
Antiochii r. 268 zosadila ako bludara; a biskup Photinus zo Sirmia, ktorého r. 351 zosadila synoda v Sirmiu.
2.Modalisticky alebo patripasiansky monarchianizmus sa pridfza pravého bozstva Kristovho a zaroven jednoosobnosti
Bozej tak, ze uci, ze Otec sa stal v JeZiSovi Kristovi ¢lovekom, za nas trpel a umrel /Pater passus est — patripasiani/.
Hlavnymi stipencami tohto bludu boli: Noetus zo Smyrny, proti ktorému pisal Hippolyt / Centra haerisim Noeti/ a mal
malcazijsky vyznavaé Praxeas, proti ktorému bojoval Tertulian /Adv. Praxeam/. Sabelius /okolo roku 220/ rozsiril tento
blud aj na Ducha Svitého a ucil, Ze v Bohu je jedna hypostaza a tri prosopa / prosopom = herecka maska, rola, uloha/,
ze od odpovedaju svojim trom réznym spdsobom zjavenia (modi = spdsoby). V stvoreni sa vraj prejavuje jednoosobny
Boh ako otec vo vykupeni ako Syn a v skutkoch posvitenia ako Duch Svity. Papez Kalixt (217-222) vylucil Sabéllia z
cirkevného spolocenstva.

Subordinacianizmus

Na rozdiel na od modalizmu sabelianskeho, subordinacianizmus predpoklada tri rozdielne osoby v Bohu, ale odnima
druhej a tretej Osobe rovnost’ s Otcom a tym aj pravé bozstvo (sub — ordinare = pod — riad’ovat’). Patri sem:

Arianizmus

Alexandrijsky kiiaz Arius (+ 336) opierajiici sa o monarchiansky nazor, podl'a ktorého je Boh nevyslovny a nema v sebe
rovného, ucil, ze mdze byt len jedna bozska osoba a rozdielna od vsetkého, o je. VSetko mimo Boha Otca povstalo z
jeho vole i Syn, ktory je jeho tvorom pred ostatnymi tvormi vytvoreny z ni¢oho.

Teda Logos nie je od ve¢nosti a nie je splodeny z Otca. Nie je vecny, lebo bola doba, ked ho vobec nebolo, nie je
splodeny z otcovej podstaty (gennétos); a preto nie je s nim ani spolupodstatny /homotsios/, rovny s Otcom a preto nie
je ani pravy Boh. Nie je Bohom v pravom a vlastnom zmysle, ale len v zmysle prenesenom; bol len v predvidani
svojich zasluh prijaty Otcom za Syna. Je Bohom z milosti, uprostred medzi svetom a Bohom. Od obidvoch sa vsak
odlisuje: od sveta kone¢ného, od Boha nekone¢ného. Povodne malo Slovo /Logos/ vol'u schopntl hriechu a az dobrym
uzivanim svojej vole sa stalo hriesnym. Arius chcel obalamutit’ Pud a zastriet’ svoj blud, preto o Slove pouzival
namiesto pravoverného ,.genétos — stvoreny*. Tento blud bol odstideny na 1. VSeobecnom koncile v Nicei (323). Koncil
zostavil symbolum, ktoré vyznava, ze Jezis je Synom Bozim a u¢i o jeho splodeni z Otcovej podstaty. Vyznava tiez jeho
praveé bozstvo a jeho rovnost’ ¢o do podstaty s Otcom. DS. 125. Ariani sa rozpadli na dva smery: prisnych, ktorym bol
Syn anomios = nepodobny Otcovi ( odkial’ aj ich nazov: Anomie, Eunomiani) a miernych, tzv. semiarianov. Podl'a
svedectva sv. Hieronyma tieto bludy boli vel'mi rozsirené.

Semiariani zaujimaju stredné miesto medzi prisnymi arianmi (aunomianmi) a obhdjcami nicejskej nauky
(Homousianmi). Zavrhli vyraz ,homousios = spolupodstatny®, lebo si mysleli, Ze tym sa podporuje sabeliamizmus,
priznali vsak, ze to Logos je podobny Otcovi (homoios, preto nazyvani Homoi) alebo vo vSetkom podobny ( homoios
kata panta ) alebo podobny ¢o do podstaty ( homciusios, preto nazyvani homoiusiani)

macedonianizmus

Zo semiarianizmu vzi$la sekta pneumatomachov /=odporcovia Ducha Sv. /, za jej zakladatel'a sa od konca 4.storocia
(Didymus, de Trin. 14 10) asi nepravom povazuje semiariansky biskup Macedonius Carihradsky ( zosadeny 360, + pred
364 ). Tato sekta rozsirila subordinacianizmus aj na Ducha Sv. tym, Ze na zéklade Zid 1,14 ho prehlasila za tvora a
sluZzobnu bytost’, podobni anjelom. Proti tomuto bludu bojovali sv. Atandz, traja velki cirkevni ucitelia z Kapaddcie
(Bazil, Gregor Naz. A Gregor Nys.) a Didymus Alexandrijsky, ktory horlivo branil bozstvo Ducha Sv. a jeho rovnost’ ¢o
do podstaty s Otcom a Synom. Tento blud bol zavrhnuty na synode v Alexandrii (362) za predsednictva sv. Atanaza, na
11. VSeobecnom koncile v Carihrade (381, DS 125, 150) a na rimskej synode za papeza Damaza (382, DS 166-176).
Carihradsky koncil prijal symbolum, ktoré aspon nepriamo vyznava bozstvo Ducha Sv. pridelenim Bozich atributov,
dolezitym dodatkom k symbolu N. cejskému: Et in Spiritum Sanktum, Dominum et vivificantem, qui ex Patre procedit,
qui cum Patre et Filio simul adoratur et congolorificatur, qui locutus est per prophetas.

Triteizmus

Alexandrijsky filozof a krestansky vykladatel’ Aristotela Jan Philoponus (+c.565), stotoznoval prirodzenost’ a osobu
(usia a hypostasis) a tym prisiel v Kristologii ku monofyzitizmu a v nauke o Trojici vk triteizmu (trojbozstvo). Podl'a
neho st tri bozské Osoby tri individud bozstva, podobne ako traja 'udia su tei individua I'udského druhu. Tym dosadil
namiesto numerickej jednoty, o sa tyka podstaty, jednotu Specificka (druhovil).
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Kanonik Roscelin z Compiegne (+c. 1120) zo svojho nominalisteckého stanoviska, podl'a ktorého len individuum
vlastni realitu, uéil, Ze tri Bozské Osoby s tri reality, vzajomne od seba oddelené (tres res ab invicem separatae), ktoré
su vzajomné — zhodou voble a moci. Podobne ako tri 'udské duse alebo traja anjeli. Proti jeho uceniu vystupoval Anzelm
z Canterbury a bola odsudena na synode v Soissons (1092).

Gibert z Poiters (+1154) podl'a zaloby jeho odporcov (Bernard z Clairvoux) predpokladal realny rozdiel medzi Deus a
divinitas (Boh a bozstvo) a podl'a neho jestvuje realny rozdiel medzi bozskymi Osobami a BoZou podstatou, takze v
Bohu vznikla quaternita (tri osoby + bozstvo). Udajny blud Gildertov, ktory z jeho spisu sotva dokazat’, bol odmietnuty
na konzistoriu v Remesi (1148) za pritomnosti papeza Eugena III. DS 745.

Opat Joachim z Fiore(+1202) chapal jednotu troch bozskych Osob ako jednotu kolektivnu (unitas sollestiva et
simitudinaria). Jeho ucenie zavrhol 4. Later. Koncil (1215) a nim napadnutd nauka Perta Lmbardského bola slavnostné
povolena (Caput Damnasmus, DS 803).

Anton Gunther (1863) ucil, ze aboslitne sa uskutociluje vo vlastnom postupnom vyvoji a sice ako veta (theisis),
protikladna veta (anti theisis) a vyrovnanie (syntheisis). Teda bozska podstata sa strojnasobi. Tieto tri podstaty medzi
sebou spaja sebavedomie a takto vytvaraju formalnu jednotu. Vysvetloval to takto: Boh Otec poznavajuc seba co
najdokonalejsie, je podnetom poznavajucim, ale zaroven kladie proti sebe podnet svojho poznania, vyvodi novi
podstatu. Slovo, Syna, ked’ tieto podstaty st si vedomé, ze su si rovné kladie tretiu podstatu, Ducha Svétého. Takto by
Bozia podstata bola aj stonasobna, jednota bozskych 0sob by bola taka, Ze jedna z druhej vychadza — organicka -, Ze sa
svojim sebavedomim navzajom prenikaju a tak realne podstaty CiZe osoby vytvaraji jednu absolitnu podstatu, pripadne
osobu. Jednota podstaty by teda bola len formalne — uprostred medzi druhovou a ¢iselnou. Tento vyklad osoby ako
podstaty sebavedomie je jednostranny a nespradvny. Podl'a neho by ani malé dieta ani ¢lovek v bezvedomi neboli
osobou. Triteisticky vyklad Guntherov zavrhol Pius IX (Breve “Eximiam tuam” DS 2828.

Krestanska dogma stoji vySsie ako stanovisko racionalistického deizmu, ktory vylucuje trojicu oséb v Bohu ako
odporujicu l'udskému rozumu, tento racionalizmus existoval v staroveku v sektich monarchiazmu a jeho réznych
formach, racionalistické tendencie sa nachadzaju aj v subordinaciazme, zvlast v smeroch arianskych. Niektory ariani
presli celkom na pozicie racionalizmu a povaZovali Syna a Ducha Sv. za stvorené bytosti. V novoveku arianstvo
obnovili unitari, zvlast’ v uceni pol'skych arianov.

Ked nazveme monarchizmus a arianstvo ndbozenskym racionalizmom, potom triteizmus (4.stor.) by bol akymsi
opa¢nym smerom, lebo proti rozumu kladie v prameni Bytia nie jeden, ale tri principy. Katolicka dogma Boha
neredukuje do Cisto pojmovej formuly, ani ho neuzatvéara do hranic poznatel'nosti 'udskym rozumom — taky Boh podla
meritok a predstav stvoreného rozumu by vobec nebol nekonecnym a nevyslovitel'nym Bohom. Boh stoji nekonecne
nad l'udskym rozumom, Boh nieje abstraktnost’, ale vysSia skutocnost, o ktorej sa dozvedame ciastoéne pomoci
Zjavenia a ¢iasto¢ne pomocou rozumu.

A Preco hovorime o vychadzaniach (pochadzaniach) v Bohu?

Predovsetkym preto, lebo sa jedna o biblicky termin. Osobné Specifikum Syna a potom Ducha Svétého bolo zjavené
pomocou tohoto pojmu.
Je pravda, ze v tomto pripade sa jedna o poslanie, ktorého sa Synovi a Duchu Svétému dostalo vo vzt'ahu k 'ud’om.
Preto biblicky termin "vychadzanie" patri do ekonémie, do dejin spasy. Ekonomicka Trojica nas vSak odkazuje na
imanentnu Trojicu; vychadzania v Case robia zjavnym onen rys Syna a Ducha, ktorym je ich pévod v Otcovi.
Vo svojom diele De Potentia udava Tomas Akvinsky filozoficky dovod, ktory je predpokladany v 27. otazke 1. Casti
Teologickej sumy. Trinitdrna dogma ma svoje nutné vyjadrenie v pojme konsubstanciality. To znamend, Ze jednotlivé
Osoby su chdpané ako nerozlisené vo svojej substancii a ze nutnou implikaciou - implikéciou uznanou a vyslovenou i v
samotnych formulaciach viery - je ich rozliSenie iba na urovni vztahu. Plati vSak, ze kazdy vzt'ah je zalozeny bud’ na
kvantite (rovnost’ ¢i nerovnost’; podobnost’ ¢i nepodobnost’) alebo na Cinnosti (vztah pric¢iny k tc¢inku, ucinku k
pric¢ine). Prvy typ zahfna statické vztahy, druhy typ zasa vztahy dynamické. Prvy typ je nutné u Boha vylucit.
Predovietkym preto, Ze je treba u Boha vylu¢it' akiikol'vek kvantitu. Co keby sme viak problém rozsirili? Pomocou
analogie je predsa mozné hovorit’ o "virtualnej kvantite" vztaZzenej k r6znym stupiiom bytia. Tym prejdeme od vztahu
rovnosti ¢i nerovnosti ku vzt'ahu podobnosti ¢i nepodobnosti,ktory plati medzi réznymi siicnami na zaklade porovnania
ich esencii. AvSak prave tento typ "statickych vztahov" nemoze v ziadnom pripade existovat’ v Bohu, pretoze existuje
iba medzi dvoma rozdielnymi esenciami a vyplyva z toho, Ze dané suvztazné sucna su rozliSené na trovni substancii.
Pre vztahy v Bohu teda nezostava ziadny iny zaklad nez ¢innost’, ktord uvadza do vzdjomného vztahu dva prvky, z
ktorych jeden vychadza z druhého.

Psychologicka analdgia sv. Augustina
Augustin prirovnava pochddzania v NajsvitejSej Trojici k imanentnej ¢innosti 'udskej duse. Boh, ked’Ze je ¢isty duch je
vo svojej imenentnej ¢innosti porovnatelny k l'udskej dusi, ktora je tiez duchovna.
V T'udskej dusi rozliSujeme dve imanentné ¢innosti:
l.intelektudlnu
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2.volova
1.U Boha je aktom intelektu poznavanie seba samého, a tym vyslovenie Slova. Tento ukon intelektu sa u Boha nazyva
tiez plodenim, a je to ukon vychadzania Druhej BozZskej osoby z Prve;.
2.Aktom vble je vzajomna laska medzi Otcom a Synom, teda medzi Prvou a Druhou Bozskou osobou. Tento vélovy
ukon sa tiez nazyva na zéaklade biblického vyjadrovania dychanim a je to tkon vychadzania Tretej Bozskej osoby.

O Vztahy v Bohu

Vo Svitom Pisme je Boh ozna¢ovany tromi menami, ktoré naznacuju jeho trojosobnost’: Otec, Syn a Duch Svity.
Ekonomia spasy, popisana v Bozom zjaveni hovori o pévode jednotlivych Bozskych osdb antropomorficky: plodenie,
dychanie. Teoldgia vysvetl'uje plodenie myslenim (intelektudlnym ukonom) a dychanie laskou (v6lovym ukonom).

V ¢om spociva rozdiel medzi osobami v Bohu?

St Syn a Duch Svity dvomi samostatnymi, od Otca odliSnymi bytostami?

Ak odpovieme, Ze st to nezavislé bytosti - moze to byt triteizmus.

Ak odpovieme, ze st to bytosti zavislé jedna na druhej, lebo Syn i Duch Svéty su osoby podriadené Otcovi - moze to
byt arianizmus alebo macedonianizmus ¢i monarchianizmus.

Ak odpovieme, ze st odlisné iba v tom, ako sa navonok javia - mohol by t toho byt modalizmus (sabellianizmus).

Je teda dolezité, aby sme si nasli uspokojiva odpoved’ na nasledovné tri otazky:

1.Ako a ¢im sa od seba Bozské osoby odliSuju, ze pritom zostavaju rovnakej podstaty?

2.Ak st skutoéne osobami, ¢o vlastne ma kazda z nich vlastného, ¢o ju od ostatnych odlisuje?

3.Ak sa od seba lisia, ako potom chépat’ ich jednotu?

Ako a ¢im sa od seba Bozské osoby odlisuju, ze pritom zostavaju rovnakej podstaty?
Kappadocki Otcovia a Augustin na tuto otazku odpovedaji: Odlisujt sa vzajomnym vztahom.

Gregor Naziansky hovori, Ze Boh je absolutne jednoduchy, pretoze je tym, ¢o ma, s vynimkou toho, ¢o kazda Osoba je
vo vztahu k druhej. V tomto zmysle mozno hovorit’, Ze je "subsistujiicim dialégom lasky". Veta, ze Boh je laska, ma
rozvinutie: Boh je rozhovor lasky (Schmaus, u. d., I, 578). Alebo inak: "Meno Otca: nie je meno jeho podstaty, nie je
menom pre ¢innost, ale ukazuje vztah, ktory ma Otec k Synovi a Syn k Otcovi (Orat. 29,16).

Podl'a Augustina "Otec sa vola Otec, pretoze ma Syna, a Syn sa vola Syn, pretoze ma Otca...; kazdy sa tak nazyva nie
vo vztahu k sebe, ale vzajomne - jeden vo vzt'ahu k druhému" (De Trinitate V, 56).

Tuto nauku jasne zhrnula 11. Toledska synoda (1. 675):

Toto je podany vyklad o Svitej Trojici, ktoru treba s vierou nazyvat, nie Trojnasobnostou, ale Trojicou. A ani to nie je
spravne povedané, ze v jednom Bohu je Trojica, ale ze jeden Boh je Trojica. V mendch Osob, ktoré vyjadruju vztah,
Otec sa vztahuje na Syna, Syn na Otca, Duch Svdty na obidvoch. A hoci sa podla vztahu nazyvaju troma osobami,
predsa verime v jednu prirodzenost a i podstatu.

Hoci vyznavame tri osoby, predsa nevyznavame tri podstaty, ale jednu podstatu a tri Osoby. KedZe Otec je Otcom, je
nim nie vzhladom na seba, ale na Syna. Podobne aj Duch Svity nie je Duchom Svitym vzhladom na seba, ale je nim
vzhladom na Otca a Syna, a to tak, ze je nazyvany Duchom Otca a Syna. Ked' viak hovorime Boh, vtedy nevyjadrujeme
vztah k druhému, ako je vztah Otca k Synovi alebo Syna k Otcovi alebo Ducha Svitého k Otcovi a Synovi, lebo Boh
vyjadruje osobitne vztah k sebe samému. Ak sa nds teda spytaju na jednotlivé osoby, musime povedat, Ze sit Boh. Otec
sa teda volda Boh, Syn Boh, Duch Svity Boh, a to jednotlivo. Preto vSak nie su to traja Bohovia, ale jeden Boh. Taktisto
je Otec nazyvany vSemohuci, Syn vSsemohuci, Duch Svity VSemohuci, a to jednotlivo; nie su vsak traja vsemohiici, ako
vyznavame jedno Svetlo a jeden Princip. Vyznavame teda a verime, Ze kazda jednotliva Osoba je naplno Boh a Ze vsetky
tri Osoby spolu su jeden Boh. Patri im jedno, cize nerozdelené a rovnaké bozstvo, vzneSenost, cize moc, ktord sa v
Jednotlivych neumensuje a v troch nezvicsuje. Nie je totiz mensia, ked sa kazda jednotliva Osoba nazyva Boh, a nie je
vdcsia, ked vsetky tri Osoby sa spolu nazyvaju Boh. (DS 528)

Dal’$ie upresnenie priniesol sv. Anzelm, ked’ to struéne zhrnul: "V Bohu je vsetko jedno (teda spolocné vsetkym trom
Osobam), pokial’ sa neuplatiuje protiklad vztahu" (De processione Sp. S. 2 - PL 158,288). Tato veta bola doslovne
prijata Florentskym koncilom r. 1439 (DS 1330).

A Ktoré vztahy v Bohu méZeme rozpoznat’?

Aby sme identifikovali jednotlivé vztahy medzi osobami v Bohu, vytvorime si najprv kombinacie dvojic, ktoré by
mohli nasledovne byt’ subjektami vztahov:
1.0tec-Syn
2.Syn-Otec
3.0tec-Duch
4.Duch-Otec
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5.Syn-Duch
6.Duch-Syn
V skuto€nosti vSak tychto vzt'ahov nie je Sest’, ako ndm vyslo kombinacii medzi dvojicami. Dévodom je skutocnost’, ze
Duch Svity vychadza sti€asne z Otca i Syna. Je treba teda kombinovat’ dvojicu Otec+Syn vo vzt'ahu k Duchu. Z toho
nam vyplyvaju nasledovné $tyri vztahy v Bohu:
1. Otec voci Synovi: tento vztah sa nazyva generatio activa, aktivne plodenie (plodit’)
2. Syn vo¢i Otcovi: tento vztah sa nazyva generatio passiva, pasivne plodenie (byt plodeny)
3. Otec a Syn voc¢i Duchu Svétému: tento vzt'ah sa nazyva spiratio activa, aktivne dychanie (vydychovat)
4. Duch Svity voci Otcovi a Synovi: tento vzt'ah sa nazyva spiratio passiva, pasivne dychanie (byt vydychovany)

A Konstitutivne vzt’ahy

Vztahy st pre jednotlivé osoby v Bohu tym, ¢o ich odliSuje od seba navzajom, a ¢o ich zaroven konstituuje. Z
uvedenych Styroch vzt'ahov je jasné, ze nie vSetky tieto vztahy su pre Bozské osoby konstitutivne. Konstitutivnym
vztahom je iba ten, ktory danti osobu odliSuje od vSetkych ostatnych. Z toho vyplyva ze vztah aktivneho dychania
nemoze byt pre Otca a Syna konstitutivnym, pretoZe je obom spolo¢ny a odliSuje ich iba od Ducha Svétého. Zostavaji
teda tri konSitutivne vztahy. Podl'a tychto vztahov dostavaji jednotlivé Osoby v Bohu aj svoje pomenovania:

Vztah Prvej osoby k Druhej: generatio activa sa tiez nazyva otcovstvo - podl'a neho dostava Prva osoba pomenovanie
Otec.
Vztah Druhej osoby k Prvej: generatio passiva sa tieZ nazyva synovstvo - podla neho dostdva Druhd osoba
pomenovanie Syn.
Vztah Tretej osoby k Prvej a Druhej: spiratio passiva sa tiez nazyva pasivne dychanie - podl'a neho dostava Tretia
osoba pomenovanie Duch (=dych).
Z uvedeného vyplyva, Ze:

nik nie je plodiaci - iba Otec

nik nie je splodeny - iba Syn

nik nie je vydychovany - iba Duch Svity

AV ¢om spoliva jednota v Bohu? BoZska perichoréza

Rozpoznali sme v Bohu na zaklade konstitutivnych vztahov tri Osoby. Na zaklade ¢oho vSak mozeme hovorit, Ze
tieto Osoby st jeden Boh a nie traja?

Multiplikéacia vztahov nie je multiplikaciou Bozej podstaty, ktora zostava iba jedna. Je teda iba jedina substancia, ktora
konstituuje BoZstvo. Toto spoloéné zdielanie nazyvame PERICHOREZA.

Ak Boh kona vo svete hovorime o jeho posobeni navonok (ad extra). V tomto pdsobeni sa vzdy jedna o Cinnost’
Trojjediného. Teda je to ¢innost’ spolo¢na vsetkym trom osobam.

Nemdzeme teda povedat’, ze by stvorenie bola ¢innost’ Prvej osoby Trojice.

Ak my nazyvame Boha nasim Otcom, oznacujeme tak nie Prvii osobu Trojice (on je Otcom iba vo vztahu k Synovi,
nie ku nam). Nasim nebeskym Otcom je Boh (teda Trojica).

Vykupenie je taktiez dielom Trojice a nie iba Syna. Ak teda prijimame v Eucharistii Krista, prijimame Boha - Otca,
Syna i Ducha Svitého - nerozdielnu Trojicu. Nie je mozné prijat’ jednu Osobu bez druhe;.

Zoslanie Ducha Svétého na aposStolov alebo na nas, nie je naplnenim Tretou osobou Trojice, ale je prijatim
samotného Boha v nerozdielnej Trojici.

My vsak v ekonomii spasy sme zvyknuti oznacovat’ Otca ako Stvoritel’a, Syna ako Vykupitel'a a Ducha Svétého ako
Posvititel'a. Robime tak v zmysle modalistickom. Modalizmus, ktory je herézou v teoldgii o Bohu nie je herézou a je
dokonca idealnym riesenim v ekondomickom spdsobe vyjadrovania o Trojjedinom Bohu. Znamena to teda, Ze Boh, ktory
vo svete (ad extra) zasadne posobi ako nerozdielna Trojica sa nam raz javi ako Otec, pretoze sa svojou prozretelnost'ou
stara o nas, inokedy ako Syn, pretoZze k nam prichadza ako Posol, v ktorom je plnost’ zjavenia. A kone¢ne sa nam Boh
priblizuje ako Duch Svity, pretoZze sa nam dava ako Dar, a svojou mocou pretvara nas zivot. Vo vSetkych tychto
podobach sa vSak prejavuje neustale jeden a ten isty Trojjediny Boh.
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Katechizmus katolickej Cirkvi - Najsviitejsia Trojica
L. ,,V mene Otca i Syna i Ducha Svitého*

232 Krest’ania st krsteni ,,v mene Otca i Syna i Ducha Svétého®. Predtym odpovedaji ,,Verim* na trojnasobnu otazku,
ktorou sa od nich ziada, aby vyznali svoju vieru v Otca, v Syna a v Ducha: ,,Viera vsetkych krestanov ma zéklad v
Trojici.”

233 Krest’ania su krsteni ,,v mene* Otca i Syna i Ducha Svitého, a nie v ich ,,menach®, lebo je len jeden Boh,
vSemohtici Otec a jeho jednorodeny Syn a Duch Svéty: Najsvitejsia Trojica.

234 Tajomstvo Najsvitejsej Trojice je ustrednym tajomstvom krest’anskej viery a krest'anského Zivota. Je to tajomstvo
Boha, aky je sam v sebe. Toto tajomstvo je teda prameiiom vsetkych ostatnych tajomstiev viery a svetlom, ktoré ich
osvetl'uje. Je najzakladnejSim a najpodstatnejSim u¢enim v ,.hierarchii pravd* viery. ,,Celé dejiny spasy st dejinami
cesty a sposobu, akym sa pravy a jediny Boh, Otec, Syn a Duch Svity, zjavuje 'ud’om, a ked’ sa odvratia od hriechu,
zmieruje a spaja ich so sebou.*

235 V tomto odseku sa v kratkosti vysvetli, ako bolo zjavené tajomstvo Najsvitejsej Trojice (I), ako Cirkev formulovala
ucenie viery o tomto tajomstve (II), a napokon ako Boh Otec bozskymi poslaniami Syna a Ducha Svétého uskutocnuje
svoj ,,dobrotivy plan“ stvorenia, vykupenia a posvétenia (I1I).

236 Cirkevni Otcovia rozliSuju medzi ,,Teologiou a ,,Ekondmiou”. Prvym terminom oznacuju tajomstvo vniatorného
zivota Boha-Trojice a druhym vSetky Bozie diela, ktorymi sa Boh zjavuje a dava svoj zivot. Prostrednictvom Ekonémie
je nam zjavena Teologia a Teologia zasa objastiuje celi Ekonomiu. Bozie diela zjavuju, kto je Boh sam v sebe, a
naopak, tajomstvo jeho vnutorného bytia osvetl'uje chapanie vsetkych jeho diel. Podobne je to aj medzi I'udskymi
osobami. Osoba sa prejavuje vo svojom konani, a ¢im lepSie pozname nejaktl osobu, tym lepSie chapeme jej konanie.
237 Trojica je tajomstvom viery v izkom zmysle slova, totiz jednym z tajomstiev skrytych v Bohu, ,.ktoré nemoézu byt’
poznang, ak ich Boh nezjavi“. Boh nepochybne zanechal uréité stopy svojho trojicného Bytia vo svojom stvoritel'skom
diele a vo svojom Zjaveni za &ias Starej zmluvy. Ale hibka jeho Bytia ako Najsvitejsej Trojice je tajomstvo, ktoré je
nedostupné samému rozumu, ba aj viere Izraela pred vtelenim Bozieho Syna a zoslanim Ducha Svétého.

OTEC SA ZJAVUJE PROSTREDNICTVOM SYNA

238 Vzyvanie Boha ako ,,0Otca® je zname v mnohych nabozenstvach. Bozstvo sa ¢asto povazuje za ,,otca bohov i l'udi®.
V lIzraeli je Boh nazvany Otcom ako Stvoritel'sveta. ESte va¢Smi je Boh Otcom na zéklade Zmluvy a Zakona
darovaného I'udu, o ktorom hovori: ,,Izrael je moj prvorodeny syn®. Je nazvany aj Otcom kral’a Izraecla. A celkom
osobitne je ,,Otcom chudobnych®, sir6t a vdov, ktori su pod jeho laskavou ochranou.

239 Ked’ re¢ viery ozna¢uje Boha menom ,,Otec”, poukazuje predovsetkym na dva aspekty: Ze Boh je prvopociatkom
vSetkého a transcendentnou autoritou a Ze zaroven je dobrotou a starostlivost'ou, ktorad miluje vSetky svoje deti. Tuto
otcovskl neznost’ Boha mozno vyjadrit’ aj obrazom materstva, ktory lepsie zvyrazituje Boziu imanentnost’ a dévernost’
vzt'ahu medzi Bohom a jeho stvorenim. Takto re¢ viery ¢erpa z l'udskej skisenosti tykajicej sa rodicov, ktori st pre
¢loveka v istom zmysle prvymi zastupcami Boha. Ale z tejto skusenosti vyplyva aj to, Ze l'udski rodi¢ia stt omylni a
mozu znetvorit’ podobu otcovstva a materstva. Preto treba pripomentt’, ze Boh presahuje I'udské rozliSovanie pohlavi.
On nie je ani muz, ani Zena, on je Boh. Presahuje aj l'udské otcovstvo a materstvo, hoci je ich pévodcom a mierou: nik
nie je tak otcom, ako je Otcom Boh.

240 Jezi$ zjavil, ze Boh je ,,Otec” v mimoriadnom zmysle: nie je Otcom iba ako Stvoritel, ale je ve¢ne Otcom vo
vztahu k svojmu jednorodenému Synovi, ktory je ve¢ne Synom iba vo vzt'ahu k svojmu Otcovi: ,,Nik nepozné Syna,
iba Otec, ani Otca nepozna nik, iba Syn a ten, komu to Syn bude chciet’ zjavit™.

241 Preto apostoli vyznavaju Jezisa ako ,,Slovo*, ktoré ,,bolo na pociatku... u Boha a to Slovo bolo Boh*, ako toho,
ktory ,,je obraz neviditelného Boha“ a ,,odblesk jeho slavy a obraz jeho podstaty*.

242 Po nich Cirkev, nadvizujuc na apostolsktl Tradiciu, vyznala v roku 325 na prvom ekumenickom koncile v Nicei, Ze
Syn je ,,jednej podstaty s Otcom®, t. j., ze je s nim jeden Boh. Druhy ekumenicky koncil, zhromazdeny v Carihrade roku
381, zachoval tento vyraz vo svojej formulécii nicejského Kréda a vyznal ,,jednorodeného Syna Bozieho, zrodeného z
Otca pred vSetkymi vekmi; [Boha z Boha,] Svetlo zo Svetla, pravého Boha z Boha pravého, splodeného, nie
stvoren¢ho, jednej podstaty s Otcom*.

OTEC A SYN ZJAVENI DUCHOM
243 Jezi$ pred svojou Velkou nocou (Paschou) zvestuje, Ze posle ,,iného TeSitel'a” (Obrancu), Ducha Svétého. Duch ,

ktory posobi uz od stvorenia a kedysi ,,hovoril skrze prorokov*, bude teraz s u¢enikmi a v nich, aby ich ucil a uviedol
,»do plnej pravdy*. Tak je Duch Svity zjaveny ako ina bozska osoba vo vztahu k JeziSovi a k Otcovi.
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244 Veény povod Ducha sa zjavuje v jeho poslani v ¢ase. Ducha Svitého poslal apostolom a Cirkvi tak Otec v mene
Syna, ako aj Syn osobne, ked’ sa vratil k Otcovi. Zoslanie osoby Svitého Ducha po Jezisovom oslaveni naplno zjavuje
tajomstvo NajsvétejSej Trojice.

245 Apostolsku vieru, pokial’ ide o Ducha Svitého, vyznal druhy ekumenicky koncil roku 381 v Carihrade: Verime ,,v
Ducha Svitého, Pana a Ozivovatel'a, ktory vychadza z Otca®. Cirkev tym uznava Otca za ,,prameii a pdvod celého
bozstva“. Vecny povod Ducha Svitého sa vSak viaze na vecny povod Syna: ,,Verime, ze aj Duch Svity, ktory je tretia
osoba v Trojici, je jeden a rovnaky Boh s Bohom Otcom i Synom, jednej podstaty a jednej prirodzenosti;... nevola sa
vSak iba Duch Otca ani iba Duch Syna, ale Duch Otca i Syna zaroven.” Krédo Carihradského koncilu vyznava: ,,Jemu
sa spolu s Otcom a Synom vzdéva poklona a slava.

246 Latinska tradicia Symbolu viery vyznava, ze Duch ,,vychadza z Otca i Syna [Filioque]“. Florentsky koncil v roku
1438 vysvetl'uje: ,,Duch Svity... ma svoju bytnost’ a svoje bytie od Otca i od Syna zaroven a z obidvoch ve¢ne
vychadza ako z jediného principu a jedinym vydychovanim... A ked’Ze vSetko, ¢o je Otcovo, dal sdm Otec svojmu
jednorodenému Synovi plodenim, s vynimkou toho, ze je Otcom, aj to, ze Duch vychadza zo Syna, ma Syn ve¢ne od
Otca, ktorym je aj veéne plodeny.*

247 Vyraz Filioque nie je vo Vyznani viery vyhlasenom roku 381 v Carihrade. Ale svity papez Lev Velky ho podla
starobylej latinskej a alexandrijskej tradicie dogmaticky vyznal uz v roku 447, teda skor ako Rim v roku 451 na
Chalcedonskom koncile poznal a prijal Vyznanie viery z roku 381. Pouzivanie tejto formuly vo Vyznani viery sa
pozvolna (medzi 8. az 11. storo¢im) pripustalo v latinskej liturgii. Zavedenie vyrazu Filioque do Nicejsko-
carihradského vyznania viery do latinskej liturgie je vSak eSte aj dnes pri¢inou nezhody s pravoslavnymi cirkvami.

248 Vychodna tradicia predovsetkym vyzdvihuje, Ze Otec je prvotny pociatok vo vztahu k Duchu. Ked’ vyznava, Ze
Duch ,,vychadza z Otca*“, tvrdi, Ze vychadza z Otca skrze Syna. Zapadna tradicia vyzdvihuje predovsetkym
spolocenstvo jednej podstaty medzi Otcom a Synom, ked hovori, Ze Duch vychadza z Otca i Syna (Filioque). A hovori
to ,,opravnene a oddévodnene®, lebo vecny poriadok bozskych 0sob v ich spolo€enstve jednej podstaty zahfia v sebe
skutocnost’, ze Otec je prvotny pociatok Ducha, pretoze je ,,pociatok bez pociatku®, ale aj skutocnost’, ze ako Otec
jednorodeného Syna je spolu s nim jediny pociatok, z ktorého vychadza Duch Svity ,,ako z jediného pociatku“ Ak sa
toto opravnené doplnenie (Filioque) prili§ nezddraznuje, nenarusa totoznost’ viery v skutocnost’ toho istého tajomstva,
ktoré sa vyznava.

UTVARANIE TROJICNEJ DOGMY

249 Zjavena pravda o NajsvitejSej Trojici bola hned’ od zaciatku v zdkladoch zivej viery Cirkvi najmé prostrednictvom
krstu. Nachadza svoje vyjadrenie v pravidle krstnej viery(189) (regula fidei baptismalis), formulovanom v ohlasovani, v
katechéze a v modlitbe Cirkvi. Takéto formuléacie su uz v apostolskych spisoch, ako to dosvied¢a pozdrav prevzaty do
eucharistickej liturgie: ,,Milost’ Pana Jezisa Krista a laska Boha [Otca] i spoloéenstvo Svatého Ducha nech je s vami
vsetkymi®.

250 Cirkev sa v priebehu prvych storoé¢i snazila jasnejsie formulovat svoju troji¢nt vieru,(94) aby prehibila svoje
chépanie viery a aj aby ju brénila proti bludom, ktoré ju deformovali. To bolo dielo prvych koncilov, ktorym pomahala
teologicka praca cirkevnych Otcov a ktoré podporoval zmysel pre vieru krestanského 'udu.

251 Na formulovanie dogmy o Najsvitejsej Trojici musela Cirkev vytvorit’ vlastna terminoldgiu pomocou pojmov
filozofického povodu: ,,podstata®, ,,osoba“ alebo ,,hypostaza®, ,,vztah* atd’. Tym vsak nepodriadila vieru 'udskej
mudrosti, ale dala novy, nezvycajny vyznam tymto terminom, ktoré mali od toho ¢asu vyjadrovat’ aj nevyslovné
tajomstvo, ktoré ,,nekonecne presahuje vsetko, co moézeme 'udskym spdsobom pochopit™.

252 Cirkev pouziva termin ,,podstata“ (substantia) — ktory sa niekedy preklada aj vyrazom ,,bytnost™ (essentia) alebo aj
vyrazom ,,prirodzenost™ (natura) — na oznacenie Bozieho bytia v jeho jednote; termin ,,0soba® (persona) alebo
»hypostaza“ (hypostasis) na oznacenie Otca, Syna a Ducha Svétého v ich skuto¢nej vzajomnej odlisnosti a termin

,»vztah® (relatio) na oznacenie toho, ze ich odlisnost’ spo¢iva v ich vzajomnom vzt'ahu.
DOGMA O NAJSVATEJSEJ TROJICI
253 Trojica je jedna. Nevyznavame troch bohov, ale jedného Boha v troch osobach: ,, Trojicu jednej podstaty.“ Bozské

osoby si nedelia medzi sebou jediné bozstvo, ale kazda z nich je cely Boh, ,,lebo... Otec je to isté, Co Syn, Syn to isté,
¢o Otec, Otec a Syn st to isté, ¢o Duch Svity, t. j. prirodzenostou jeden Boh*. , Kazda z troch 0séb je tou
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skuto¢nost’ou, ¢ize bozskou podstatou, bytnost'ou alebo prirodzenostou.*

254 Bozské osoby st od seba skutocne odlisné. ,,Uctievame si a vyznavame: jediného Boha nie v tom zmysle, akoby
bol osamoteny.” ,,Otec”, ,,Syn“ a ,,Duch Svity* nie su len men4, ktoré by oznacovali spdsoby Bozieho bytia, pretoze su
medzi sebou skuto¢ne odlisni: ,,Otec totiz nie je Syn, ani Syn nie je Otec, ani Duch Svéty nie je Otec alebo Syn.*
Navzajom sa odliSuju vztahmi, ktoré vyplyvaju z ich pdvodu: ,,Otec je ten, ktory plodi, Syn je ten, ktory je plodeny, a
Duch Svity ten, ktory [z oboch] vychadza.” Bozia jednota je trojjedina.

255 Bozské osoby st vo vzajomnom vzt'ahu. Pretoze skuto¢na vzajomna odlisnost’ 0s6b nerozdel'uje BoZiu jednotu,
spoCiva iba v ich vzajomnych vztahoch: ,,V menach, ktoré vyjadruju vzt'ah os6b, Otec oznacuje vztah k Synovi, Syn k
Otcovi a Duch Svity k obidvom: hoci sa vzhl'adom na vzt'ahy hovori o troch osobach, veri sa iba jedna prirodzenost’
alebo podstata.” Ved v nich ,,vSetko... je jedno, kde sa nevyskytuje protiklad vzt'ahu®. ,,Pre tto jednotu je Otec cely v
Synovi a cely v Duchu Svédtom; Syn je cely v Otcovi a cely v Duchu Svitom; Duch Svity je cely v Otcovi a cely v
Synovi.*

256 Svity Gregor Nazianzsky, ktorého volaju aj ,,Teolog™, zveruje carihradskym katechumenom toto zhrnutie troji¢nej
viery:

., Predovsetkym, prosim, zachovaj vzdcny poklad, pre ktory Zijem, za ktory bojujem a ktory nech ma sprevidza, ked sa
rozlucim s tymto Zivotom. S nim znasam aj vsetky tazkosti Zivota a pohrdam vsetkymi radostami a nepokladam ich za
nic, vieru, hovorim, a vyznanie viery v Otca i Syna i Ducha Svitého. Dnes ti ju zverujem. S iiou ta ponorim do ocistnej
vody a vyzdvihnem z nej. Davam ti ju za spolocnicku a ochrankynu celého zivota: jediné bozstvo a moc, jestvujice
spolocne v Troch a obsahujuce Troch odlisnym sposobom: bozstvo rovnakej podstaty alebo prirodzenosti, ktoré sa
vzneSenostou nezvicsuje ani podriadenostou nezmensuje... Nekonecnui jednotu Troch nekonecnych. Kazdy z nich je
Boh, ak sa berie do uvahy osve...; a Boh su tito Traja, ak sa beru do uvahy spolu... Len ¢o som si v duchu predstavil
Jedného, hned mi zaziarili Traja. Len ¢o zacnem rozliSovat Troch, hned’ som privedeny k Jednému.

IV. Bozie diela a troji¢né poslania

257 ,,Svetlo, blazena Trojica, a najpdvodnejsia Jednota! — O lux, beata Trinitas, et principalis Unitas!“ Boh je ve¢na
blazenost’, nesmrtelny Zivot, nezapadajtice svetlo: Boh je Laska: Otec, Syn a Duch Svéty. Boh chce slobodne darovat’
slavu svojho blazeného zivota. Také je jeho ,,dobrotivé rozhodnutie®, ktoré si eSte pred stvorenim sveta predsavzal vo
svojom milovanom Synovi, a preto nas predur¢il, ,,aby sme sa skrze Jezisa Krista stali jeho adoptovanymi synmi*, ¢ize
aby sme sa stali ,,podobnymi obrazu jeho Syna‘“ skrze ,,Ducha adoptivneho synovstva‘“. Toto rozhodnutie, ¢iZe plan
spasy, je milost’, , ktort sme dostali pred veénymi vekmi®, a pochadza priamo z troji¢nej lasky. Tento plan sa rozvija v
diele stvorenia a po pade v celych dejinach spasy, v poslani Syna a v poslani Ducha Svitého, v ktorych pokracuje
poslanie Cirkvi.

258 Cely Bozi poriadok spésy (oeconomia divina) je spolo¢nym dielom troch bozskych osob. Ved’ tak ako ma Trojica
len jednu a ta istl prirodzenost’, ma len jedno a to isté konanie. ,,Otec, Syn a Duch Svéty nie [su] tri principy stvorenia,
ale jeden princip.” Kazda bozska osoba vsak kona spolo¢né dielo podla svojej osobnej vlastnosti. A tak Cirkev,
pridrziavajuc sa Nového zakona, vyznava, ze je ,,jeden... Boh a Otec, od ktorého je vSetko; a jeden Pan Jezi§ Kristus,
skrze ktorého je vSetko; a jeden Duch Svity, v ktorom je vSetko*. Najmé bozské poslania: vtelenie Syna a darovanie
Ducha Svitého zjavuji osobitné vlastnosti bozskych osob.

259 Cely Bozi poriadok spasy, ako dielo spolo¢né a zaroven osobné, dava poznat’ aj osobitnu vlastnost’ bozskych osob,
aj ich jedinu prirodzenost’. Aj cely krest’ansky Zivot je spolocenstvom s kazdou z bozskych o0sob, ale ich vobec
neoddel'uje. Kto oslavuje Otca, robi to skrze Syna v Duchu Svitom; kto nasleduje Krista, robi tak preto, ze ho pritahuje
Otec a pohyna Duch Svity.

260 Posledny ciel’ celého Bozieho poriadku spasy je, aby stvorenia vstipili do dokonalej jednoty NajsvétejSej Trojice.
Ale uz teraz sme povolani na to, aby v nés prebyvala NajsvitejSia Trojica. Pan totiz hovori: ,,Kto ma miluje, bude
zachovévat’ moje slovo a moj Otec ho bude milovat’; prideme k nemu a urobime si untho pribytok* :

,»O moj Boze, Trojica, ktorej sa klaniam, pomdz mi celkom zabudnit’ na seba, aby som spocinula v tebe nehybna a
pokojna, akoby moja dusa bola uz vo vecnosti. Nech uz ni¢ nie je schopné narusit moj pokoj ani ma vyviest’ z teba, o
moj Nemenitel'ny, ale nech ma kazdy okamih unasa d’alej do hibky tvojho tajomstva! Upokoj moju dusu. Urob z nej
svoje nebo, svoj obl'ibeny pribytok a miesto svojho odpocinku. Nech t'a tam nikdy nenecham samého, ale nech som
tam uplne celd, uplne bdela vo svojej viere, cela v adoracii, uplne odovzdana tvojmu stvoritel'skému posobeniu.*
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Symbolum Apostolicum

Credo in Deum
Patrem omnipotentem,
Creatorem caeli et terrae,

et in Iesum Christum, Filium Eius
unicum,
Dominum nostrum,

qui conceptus est de Spiritu Sancto,
natus ex Maria Virgine,

passus sub Pontio Pilato,

crucifixus, mortuus,

et sepultus,

descendit ad inferos,

tertia die resurrexit a mortuis,

ascendit ad caelos,
sedet ad dexteram Patris
omnipotentis,

inde venturus est iudicare vivos et
mortuos.

Credo in Spiritum Sanctum,

sanctam Ecclesiam catholicam,

sanctorum communionem,
remissionem peccatorum,

carnis resurrectionem,
vitam aeternam.
Amen

SYMBOLUM FIDEI

Nicaenum-Constantinopolitanum

Credo in unum Deum,

Patrem omnipotentem,

Factorem caeli et terrae,
visibilium omnium et invisibilium.

Et in unum Dominum Iesum
Christum,

Filium Dei unigenitum

et ex Patre natum ante omnia saecula,
Deum de Deo,

Lumen de Lumine,

Deum verum de Deo vero,
genitum, non factum,
consubstantialem Patri:

per quem omnia facta sunt;

qui propter nos homines et propter
nostram salutem,

descendit de caelis,

et incarnatus est de Spiritu Sancto
ex Maria Virgine
et homo factus est,

crucifixus etiam pro nobis sub
Pontio Pilato,

passus et sepultus est,
et resurrexit tertia die

secundum Scripturas,
et ascendit in caelum,
sedet ad dexteram Patris,

et iterum venturus est cum gloria,
iudicare vivos et mortuos;
cuius regni non erit finis.

Et in Spiritum Sanctum,
Dominum et vivificantem,

qui ex Patre Filioque procedit,
qui cum Patre et Filio

simul adoratur et conglorificatur,
qui locutus est per Prophetas.

Et unam sanctam catholicam et
apostolicam
Ecclesiam.

Confiteor unum Baptisma
in remissionem peccatorum.

Et exspecto resurrectionem
mortuorum,

et vitam venturi saeculi.
Amen
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Symbol QUICUMQUE

QUICUMQUE vult salvus esse, ante omnia opus est, ut teneat catholicam fidem: Quam nisi quisque integram inviolatamque servaverit,
absque dubio in aeternam peribit. Fides autem catholica haec est: ut unum Deum in Trinitate, et Trinitatem in unitate veneremur. Neque
confundentes personas, neque substantiam separantes. Alia est enim persona Patris alia Filii, alia Spiritus Sancti: Sed Patris, et Fili, et
Spiritus Sancti una est divinitas, aequalis gloria, coeterna maiestas. Qualis Pater, talis Filius, talis Spiritus Sanctus. Increatus Pater, increatus
Filius, increatus Spiritus Sanctus. Immensus Pater, immensus Filius, immensus Spiritus Sanctus. Aeternus Pater, acternus Filius, aeternus
Spiritus Sanctus. Et tamen non tres aeterni, sed unus aeternus. Sicut non tres increati, nec tres immensi, sed unus increatus, et unus
immensus. Similiter omnipotens Pater, omnipotens Filius, omnipotens Spiritus Sanctus. Et tamen non tres omnipotentes, sed unus
omnipotens. Ita Deus Pater, Deus Filius, Deus Spiritus Sanctus. Et tamen non tres dii, sed unus est Deus. Ita Dominus Pater, Dominus Filius,
Dominus Spiritus Sanctus. Et tamen non tres Domini, sed unus est Dominus. Quia, sicut singillatim unamquamque personam Deum ac
Dominum confiteri christiana veritate compelimur: ita tres Deos aut Dominos dicere catholica religione prohibemur.

Pater a nullo est factus: nec creatus, nec genitus. Filius a Patre solo est: non factus, nec creatus, sed genitus. Spiritus Sanctus a Patre et Filio:
non factus, nec creatus, nec genitus, sed procedens. Unus ergo Pater, non tres Patres: unus Filius, non tres Filii: unus Spiritus Sanctus, non
tres Spiritus Sancti. Et in hac Trinitate nihil prius aut posterius, nihil maius aut minus: sed totae tres personae coaeternae sibi sunt et
coaequales. Ita ut per omnia, sicut iam supra dictum est, et unitas in Trinitate, et Trinitas in unitate veneranda sit. Qui vult ergo salvus esse,
ita de Trinitate sentiat.

Sed necessarium est ad aeternam salutem, ut incarnationem quoque Domini nostri lesu Christi fideliter credat. Est ergo fides recta ut
credamus et confiteamur, quia Dominus noster Iesus Christus, Dei Filius, Deus et homo est. Deus est ex substantia Patris ante saecula
genitus: et homo est ex substantia matris in saeculo natus. Perfectus Deus, perfectus homo: ex anima rationali et humana carne subsistens.
Aequalis Patri secundum divinitatem: minor Patre secundum humanitatem. Qui licet Deus sit et homo, non duo tamen, sed unus est Christus.
Unus autem non conversione divinitatis in carnem, sed assumptione humanitatis in Deum. Unus omnino, non confusione substantiae, sed
unitate personae. Nam sicut anima rationalis et caro unus est homo: ita Deus et homo unus est Christus. Qui passus est pro salute nostra:
descendit ad inferos: tertia die resurrexit a mortuis. Ascendit ad caelos, sedet ad dexteram Dei Patris omnipotentis: inde venturus est iudicare
vivos et mortuos. Ad cuius adventum omnes homines resurgere habent cum corporibus suis: et reddituri sunt de factis propriis rationem. Et
qui bona egerunt, ibunt in vitam aeternam: qui vero mala, in ignem aeternum. Haec est fides catholica, quam nisi quisque fideliter
firmiterque crediderit, salvus esse non poterit. Amen.

Kto chce byt spaseny, musi sa predovsetkym pridrziavat’ katolickej viery. Kto by ju v jej celosti a neporusitelnosti
nezachovaval, bezpochyby naveky zahynie.

Katolicka viera je vSak tato: uctievame si jedného boha v Trojici a Trojicu v jednote bez zmieSania Osob a bez
oddelovania podstaty (substantia). Ina je totiz osoba Otca, ina Syna, ind Ducha Svétého. Avsak Otec a Syn a duch svity
maju iba jedno bozstvo, rovnaku slavu, siveéni vzneSenost. Ako (je) Otec, tak (je) Syn, tak (je) Duch Svity:
nestvoreny Otec, nestvoreny Syn, nestvoreny Duch svity. Ve¢ny Otec, veény Syn, veény Duch Svity. A predsa nie su to
traja Vecni, ale jeden Veény, ako ani traja Nestvoreni ani traja Nezmerni, ale jeden Nestvoreny, jeden Nezmerny.
Takisto vSemohtici Otec, vSemohtci Syn, vSemohuci Duch Svity, a predsa nie st to traja VSemohuci, ale jeden
Vsemohuci. Tak je Otec Boh, Syn Boh, Duch Svity Boh, a predsa nie su to traja Bohovia, ale len jeden Boh. Tak je
Otec Pan, Syn Pan, Duch Svity Pan, a predsa nie su to traja Pani, ale len jeden Pan. Pretoze ako podla krestanskej
pravdy vyznavame kazda Osobu jednotlivo ako Boha a Péana, tak nam katolicka viera zakazuje, aby sme hovorili o
troch Bohoch alebo Panoch. Otec nie je nikym utvoreny ani stvoreny, ani splodeny. Syn nie je samym Otcom ani
utvoreny, ani stvoreny, ale splodeny. Duch Svity nie je Otcom a Synom ani utvoreny, ani stvoreny, ani splodeny, ale
vychadzajuci. Je teda jeden Otec, nie traja Otcovia, jeden Syn, nie traja Synovia, jeden Duch Svéty, nie traja Duchovia
Sviti. A v tejto trojjedinosti ni¢ nie je skor alebo neskor, ni¢ nie je vacSie alebo mensia, ale vSetky tri Osoby su si
rovnako vecné a rovnako velké. A tak treba vo vSetkom, ako uz bolo vyssie povedané, i uctievat’ jednotu v Trojici i
Trojicu v jednote. Kto teda chce byt spaseny, nech toto veri o Trojici.

Ale k vecnej spase je dalej potrebné uprimne verit’ aj vo vtelenie nasho Pana JeziSa Krista. Teda prava viera je toto:
Musime verit’ a vyznavat, ze nas Pan Jezis Kristus, Syn Bozi, je boh a ¢lovek. ako Boh je splodeny z podstaty Otca od
vecnosti, a ako ¢lovek je zrodeny z podstaty matky v ¢ase. Dokonaly Boh, dokonaly ¢lovek, pozostavajici z rozumovej
duse a z 'udského tela. Rovny s Otcom ¢o do bozstva, mensi ako Otec ¢o do I'udskosti. A hoci je boh a ¢lovek stcasne,
nie su to dvaja, ale jeden Kristus. Jeden je vSak nie zmenou bozZstva na telo, ale Ze boh prijal I'udskost’. Jeden naskrze
nie zmie$anim podstaty, ale jednotou osoby, lebo ako rozumova dusa a telo tvoria iba jedného ¢loveka, tak je aj Boh a
¢lovek iba jeden Kristus, ktory za nas trpel pre naSu spasu, zostipil k tym, o st v podsveti, treticho dia vstal z
mftvych, vystupil do neba, sedi po pravici Otca. Odtial’ pride sudit’ zivych a mftvych. Pri jeho prichode vSetci 'udia
vstanu vo svojich telach a vydaju pocet zo svojich vlastnych skutkov. A ti, ¢o robili dobre, vojdi do vecného zivota, ti
vsak, Co robili zI¢, do vecného ohia. Toto je katolicka viera. Kto ju Gprimne a pevne nevyznava, nemdze byt spaseny.

Vyznanie viery 4. Lateranskeho koncilu (1215)

Pevne verime a uprimne vyznavame, ze je iba jeden pravy, vecny, nezmerny a nezmenitelny, nepochopitelny a
nevyslovitelny Boh: Otec, Syn a Duch Svity: tri osoby, ale jedna bytnost’ (essentia), podstata (substantia) a plne
jednoducha prirodzenost’ (natura): Otec nie je od nikoho, Syn je od jediného Otca a Duch Svity rovnako od obidvoch:
bez zaciatku, stile a bez konca plodiaci Otec, plodeny Syn a vychadzajuci Duch Svity: tej istej podstaty a tej istej
dokonalosti, tej istej vSemohucnosti a tej istej vecnosti, jeden povod vSetkych veci, stvoritel viditelnych a
nevidite'nych, duchovnych a telesnych.
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