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Slovo na cestu

Teologicka fakulta Trnavskej univerzity v Trnave ako priama
pokracovatelka Teologického institutu sv. Alojza Spolo¢nosti JeziSovej na
Slovensku, ktory zriadil v roku 1941 generalny predstaveny Spolo¢nosti
Jezisovej, je dielom intelektualneho apostolatu Spolo¢nosti. Teologicky institut
zacal oficialne svoju ¢innost 5. oktobra 1941 riadnymi prednaskami v Banske;
Bystrici. Studovali na iom bohoslovci jezuiti a misionari verbisti. Vonkajsie
vojnové a povojnové udalosti spdsobili, Ze Institut sa musel prestahovat v roku
1945 do Ruzomberka a v roku 1949 do Trnavy. V noci z 13. na 14. aprila 1950
boli spolu s ostatnymi reholnikmi aj profesori a posluchaci Institatu sustredeni
v koncentra¢nych klastoroch. V studiu sa vak pokracovalo aj v novych tazkych
podmienkach totalitného rezimu. Cinnost Teologického institutu sa
neskong¢ila. Priprava mladych reholnych bohoslovcov na kiazstvo pokracovala
takymi formami, aké boli v tej situdcii mozné. Dokladom tej ¢innosti su aj
sudne procesy, v ktorych boli vyuc¢ujuci patri odsudeni na vysoké tresty vizenia
za to, ze pripravovali mladych reholnikov na knazstvo, a ti za to, Ze sa tajne
pripravovali a Ze prijali kilazské svitenie.

Ur¢ité uvolnenie, ktoré priniesol rok 1968, umoznilo, Ze aj Teologicky
institut Spolo¢nosti Jezisovej mohol lepsie rozvinut - i ked stale tajne - svoju
¢innost. Tajné $tudium teolodgie bolo organizované formou dialkového $tudia,
ked%e vyucujuci, ako i tajni reholni seminaristi museli byt zamestnani v civilnom
zamestnani. Od roku 1969 sa zachovdvala aj formalna stranka $tudia:
pravidelné konzulticie, skusky pred komisiou, skuska ad gradum; nevydavali
sa viak o tom nijaké pisomné dokumenty. V roku 1990 Teologicky institut
vystupil svojou ¢innostou na verejnost. Jeho absolventi prijali verejne knazské
svitenie. V septembri roku 1991 Institut naplno obnovil svoju verejnu ¢innost
v dennej forme $tudia, s pravidelnym rozvrhom prednasok a semindarov,
s riadnou organizaciou akademického roku i s potrebnou administrativou
a evidenciou. V roku 1997 sa Teologicky institut stal Teologickou fakultou
Trnavskej univerzity v Trnave, ktora sa hned’ od svojho zaciatku v roku 1992
prihlasila k tradicii historickej Trnavskej univerzity z rokov 1635 - 1777,
zalozenej kardindlom Petrom Pazmamiom a zverenej Spoloc¢nosti JeZisove;j.
Univerzita adresovala Spolo¢nosti JeZisovej pozvanie Teologického institutu
sv. Alojza do zviizku Trnavskej univerzity, s perspektivou stat sa jej fakultou.

Uz od vzniku Teologického institutu sa zacala plodna publika¢na ¢innost
jeho ucitelov i $tudentov. Najprv to boli preklady filozofickych a teologickych
diel, ktoré sluzili ako studijna literatara. Neskor, v obdobi prenasledovania,
k mnozstvu prekladov vydavanych samizdatom pribudol teologicky zbornik
pod titulom Verbum fidei. Samizdatom bol vydany napriklad Slovnik biblickej
teolégie, neskor vysiel aj tlacou. P. Alojz Litva prelozil dogmaticku teologiu
Viera Cirkvi od Michaela Schmausa, ktora potom vysla v Slovenskom ustave
sv. Cyrila a Metoda v Rime. V Kanade vysli Dejiny Spolocnosti Jegisovej na
Slovensku, kolektivne dielo patrov vyucujucich na Instittte.

Na tuto tradiciu intelektualneho apostolatu a publika¢nej ¢innosti
nadviazal Institut po obnoveni svojej verejnej ¢innosti pripravou a vydavanim
ucebnych textov pre studentov teoldgie; neskor sa k tomu postupne pridala



6 | TeorocIicky casoris 1/2003/1

edicia Dialégy, v ktorej sa publikuju dizertacné a habilita¢né prace ucitelov
fakulty, a Studia Aloisiana, ro¢enka Teologickej fakulty, kde su publikované
studie a ¢lanky ucitelov a spolupracovnikov fakulty. S rozvojom fakulty sa
rozvinula aj medzinarodna spolupraca, v nej sa Teologicka fakulta Trnavske;j
univerzity podiela na vydavani dvoch medzinarodnych ¢asopisov, a to Studia
Theologica v Olomouci a Theologia Bogoslovie v Poznani. Tym sa Teologicka
fakulta zapaja do teologického dialogu doma i v zahrani¢i. Tento dialog rozvija
aj na rozli¢nych domaécich i zahrani¢nych vedeckych podujatiach. Zo vietkych
sympozii a konferencii, ktoré usporiadala Teologicka fakulta, sme vydali
zborniky prednasok.

Potreba plnsie rozvinut teologicku reflexiu a dialég v duchu Druhého
vatikanskeho koncilu podnietila rozhodnutie vydavat Teologicky casopis
Teologickej fakulty Trnavskej univerzity. Teologicky ¢asopis by mal poskytnut
Siroky priestor pre diskusiu teologickych otazok v duchu koncilovej otvorenosti,
ochoty vzijomne sa poc¢uvat a hladat odpovede. Programovo chce otvorit tento
priestor dialogu pre vsetky slovanské kultury. Bude uverejniovat stadie v povod-
nych jazykoch s kratkym anglickym suhrnom. Privita na svojich strankach
diskusiu na aktudlne témy, lebo vymena nazorov moze pomdct k uvadzaniu
odkazu Druhého vatikdnskeho koncilu do #ivota. Takato diskusia v domacom
i medzinarodnom kontexte modze priniest rast a vzijomné obohacovanie sa
jednotlivych teologickych pracovisk. V prvom ro¢niku vyjdu dve ¢&isla, pre
buduicnost mdme ambiciu, aby nas$ ¢asopis vychadzal styrikrat do roka. Bude
to zavisiet od plodnosti dialégu - v jeho rozvinutie verime.

Ladislav Csontos SJ
dekan Teologickej fakulty TU
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Ignacianska indiferencia ako cesta ku slobode

LapisLav CsONTOS S]

CSONTOS, L.: Ignatian Indifference as the Way to Freedom. Teologicky ¢asopis, 1,
2003, 1,s. 7-15.

Contemporary human beings understand freedom in many different ways. Often this
freedom is reduced to spontaneity and the exercising of self right. Freedom is concerned
with the very existence of human beings, who in light of their freedom have the
privilege of becoming what they chose to be. They are the authors of their very being.
St. Ignatius of Loyola sets out in his Spiritual exercises an authentically human project.
On the one hand, it is a plan of action that in the least does not offend God, society,
the natural world or, of course, any human being. On the other hand, indifference
relates to this plan of action as the means to acquire freedom and to realize this
program. Indifference is not the equivalent to a lack of interest or concern. It is an
intense activity that leads to a freedom from prejudice and to an intensive desire to love
and to serve God.

1. Uvop

Uz v samotnom ndzve svojej knizoc¢ky Duchovnych cviceni svity Igndc
z Loyoly zdoraziiuje, Ze s zamerané ,na usporiadanie vlastného Zivota bez
rozhodovania pod vplyvom nejakej nezriadenej naklonnosti“!. Podrobnejsie
to vysvetluje v principe a fundamente ako potrebu nadobudnutsi indiferenciu.?

Je otdzkou, ¢o znamen4 tato indiferencia v sucasnom chépani. V beznom
zmysle slova ide o akusi lahostajnost, alebo nevsimavost vo¢i rozlicnym
ponukam, a nie o skuto¢nu slobodu, ktora sa dnes chape skor ako moznost
volne konat v §irokom priestore rozli¢nych moznosti, bez tlaku akéhokol-
vek obmedzenia.

Mozino povedat, ze sloboda sa dnes poklada za najvyssiu hodnotu. Tak sa
clovek moze stile viac stavat sdim sebe zdkonodarcom a nadobudat ¢oraz vicsiu
autonomiu tak v politickej oblasti, ako aj v oblasti moralky a prava. Priestor
slobody je dnes ovela rozsiahlejsi ako v ¢asoch sv. Ignaca. Kazdy si slobodne
voli svoju skolu, svoje nabozenstvo, svoju politickd stranu. Méze sa rozhodnut,
¢i spoluzitie s inou osobou specati sobasom alebo bude #it v ,divokom*
manzelstve, Matka sa mdze dokonca rozhodnut, ¢i privedie na svet svoje dieta,
alebo ho zabije. Zatial ¢o v minulosti boli garantom moralky instittucie ako
Cirkev a stat, dnes sa mordlka stava ¢oraz viac vylué¢ne siukromnou a osobnou
zalezitostou. Kazdy je sudcom vo veciach vlastnej moralky a hodnot. Toto vietko
sa poklad4 za vydobytok modernej doby, za vydobytok, vdaka ktorému sa
uskutociiuje znacny pokrok vzhladom na predchédzajuce obdobia.

'DC (21).
2 Porov. DC (23).
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Maju teda Duchovné cvicenia sv. Ignica z Loyoly so svojou zdkladnou
pravdou o indiferencii eSte nieco povedat sucasnému cloveku, ktory si tak
vysoko hodnoti osobnu slobodu? Ako treba chapat ignaciansku indiferenciu
a tiez slobodu?

2. KU CHAPANIU SLOBODY

Prvym nasim cielom je objasnit, ¢o znamena pre ¢loveka byt slobodnym:
¢o modze a ¢o nemdze robit s mocou slobody a ¢o treba spravit predovsetkym,
aby uzivanie slobody prinieslo ¢lovekovi skutoény uzitok, aby prispelo k jeho
plnej sebarealizacii. Sloboda bola dana ¢loveku nielen na to, aby panoval nad
prirodou’, ale aby vlddol aj nad sebou. Clovek je nezavisenou bytostou, ale
moze sa z neho stat aj bytost nevydarena a nedostato¢na. To zavisi od toho,
ako pouziva slobodu. Aby pochopil pravy a hlboky zmysel slobody, musi mat
spravnu predstavu o ludskej realite. Musi vediet, ¢o je ¢lovek, aké su jeho
zdroje a moZnosti.

Clovek je tajomstvom tak pre seba, ako aj pre ostatnych, lebo moze so
sebou robit, ¢o chce. Na rozdiel od inych zivocichov, nie je determinovany
svojou pudovostou, je schopny $pecificky [udskych aktivit, ako su re¢, prica,
umenie, poézia, hudba, veda, privo, filozofia, niabozenstvo atd. Je obdareny
nielen pohyblivostou, ale i tvorivostou, genialitou, citlivostou a slobodou.
Klasicka filozofia pokladala ¢loveka za prirodzent bytost, obdarenti nemennou
esenciou danou prirodou. V gréckej filozofii mozno vidiet staticku koncepciu
¢loveka, ktora bola zaloZend na primdte intelektu nad volou, na primate
kontemplacie nad akciou, na primate prirody nad dejinami. Tuto koncepciu
opustila modern4 filozofia, ktora v ¢loveku nevidi uz natolko plod prirody,
ako skor produkt seba samdho.? To znamena, Ze ¢lovek je ¢iasto¢ne produktom
prirody a ¢iasto¢ne produktom dejin.

V skutocnosti nas skusenost uci, ze cely ¢lovek nie je tvoreny kultarou.
Mnohé z toho, ¢o je v loveku, pochadza z prirody: cely somaticky a biologicky
rozmer je vytvoreny priamo prirodnymi silami. Ta mal4 bytost, ktord sa
narodi po deviatich mesiacoch tehotenstva, je vysledkom genetickych
zdkonov, vpisanych prirodou do rodicov. Je viak tie pravdou, Ze velkd cast
toho, ¢o od detstva robime a ¢o sa stava doleZitou sticastou nasho ludského
ja, nie je plodom prirody, ale kultury. To je najpozoruhodnejsia
charakteristika, ktora najviac odlisuje ¢loveka od zvierat a rastlin. Na rozdiel
od inych zivocichov, ktorych bytie v plnej miere produkuje, zhotovuje a projektuje
priroda, ¢lovek je vo velkej miere nezavi§eny a sama priroda ho nuti k tomu,
aby si sam vyvolil svoj plan, aby sa sam definoval, aby si zvolil a riadil vlastny
zivot. Clovek nie je prefabrikovanou budovou, ktoru sta¢i zmontovat podla
vopred zhotoveného planu, ako sa dnes robi s rozli¢cnymi stavbami. Clovek
sa musi budovat vlastnymi rukami.

To, ¢o stavia ¢loveka do tohto privilegovaného postavenia, je prave
sloboda. Vdaka slobode u neho neplatia deterministické mechanizmy prirody,
pudy, a ¢lovek je odovzdany do svojich vlastnych ruk. Z existencialneho hladiska

* Porov. Gn 1,26.
*Tento nazor mo#no ndjst u Fichteho, Schellinga, Hegela, Marxa, Nietzscheho, Sartra, Heideggera

adalsich.
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je sloboda moc disponovat sebou, svojim bytim, mat pldn o svojom
Clovecenstve, rozhodovat o svojom ¢ase, o svojich veciach, o veciach inych
ludi podla svojej najlepse;j viery a podla svojej vole. Je to vynimocna a nddherna
moc, aku nevlastni nijakd ina bytost na tomto svete. Je to nesmierne zretelné
potvrdenie zvrchovanosti, vynimoc¢nosti a uslachtilosti ¢loveka. A tito moc,
hoci aj okliesten4, je neodcudzitelna aj napriek tisicom prekazok a ne-
spocetnych moznych nepriatelov, ktorych stretd na svojej ceste.

Dnes sa ¢asto poklada za slobodu spontannost, no slobodu a spontannost
nemozno stotoznit. ,Spontdnnost je bezprostredné prejavenie citu alebo umyslu
a ich doéveryhodné vyjadrenie. Spontannostou ukazujeme na jednej strane
nepritomnost natlaku ¢i zdbran, na druhej strane absenciu uvaovania a zva-
Yovania. Vdaka tomu modzeme dat najavo ¢osi, ¢o sa samo od seba objavi
s celou vitalitou. To vsetko sa modze pridruzit ku skuto¢nému vykonu slobody,
ale samo osebe nie je postacujuce na to, aby sme nejaku ¢innost kvalifikovali
ako slobodnu. V niektorych pripadoch by sa dalo dokonca povedat, ze
spontannost pre svoju bezprostrednost neumoznila slobodnu volbu. To, ¢o
odlisuje spontinnost od slobody, je prave racionalne sprostredkovanie.“
Slobodné rozhodovanie vychadza z poznania dobra a hodnoty, o ktorej ma
vola rozhodovat. Clovek vsak rozhoduje nielen o jednotlivych svojich skutkoch,
ale rozhoduje aj o sebe samom, aky projekt svojho ¢lovecenstva si zvoli,
a bude sa usilovat aj o jeho uskuto¢nenie. Sloboda je ¢loveku dana na to, aby
uskutoc¢nioval svoje bytie, aby doviedol k zavt§eniu to, ¢o v iom priroda zacala
a nacrtla. Sloboda totiz umozniuje ¢loveku byt strojcom seba samého.

V modernej a postmodernej dobe sa ukazalo, ze ¢lovek, ktorého
osvietensk4 a racionalisticka literatura pokladala za zrel¢ho, dospelého ¢loveka,
si nevyberal najlepsie projekty svoje Iudskosti. Hoci dvadsiate storocie sa moze
pochvélit mnozstvom nadhernych dokumentov o dostojnosti a pravach
¢loveka, predsa v iom boli prave tieto prava tak velmi posliapané totalitnymi
rezimami a dvoma svetovymi vojnami. Moderny ¢lovek sa stal podobnym
mnohym mladym [udom, ¢o sa vymania spod ochrany svojich rodicov a st
odkazani na seba; nie je sam sebe dobrym zikonodarcom. Namiesto toho,
aby si urcil normy a kritérid pre realiziciu autentického projektu Tudskosti,
vyuzil svoju slobodu na to, aby mohol naplnat svoje rozli¢né tazby, zaujmy, aby
%l podla svojich pudov a dal sa viest ¢asto vylu¢ne pozitkarstvom, tizbou po
majetku a moci. A tak sa nestal skuto¢ne slobodnym, t. j. pAnom seba samého,
ale naopak, stal sa z neho otrok vlastnych chutok, vrtochov a chvilkovych
dojmov, samolubych a pominutelnych moédnych trendov. Nezameral sa na
naro¢né, ale povznasajuce dielo budovania solidneho projektu ludskosti,
namiesto toho sa dal strhnat tam, kde sa bytie a duch rozptylia v prazdnote.

Sloboda rozhoduje o samotnom byti ¢loveka, ktory ma vdaka slobode
privilégium, ze moze byt tym, ¢im chce byt. Clovek je zvrchovanym pinom
nad sebou, nad vlastnym projektom ludskosti a nad jeho uskuto¢nenim. Sloboda
stavia ¢loveka do situdcie, ked sa ocita v odstupe, je zvrchovany vo¢i projektu,
ktory je pociatkom a motivom kazdého konania, a voci jeho uskuto¢neniu,
ktoré je ukonc¢enim konania. Sloboda ¢loveka je povoland k tomu, aby
uskutocnila svoje §lachetné poslanie, ktoré spociva v tom, %e ho prevedie z ko-

> RIGOBELLO, A.: Il futuro della libertf. Roma : Armando, 1978.
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ne¢ného krilovstva do kralovstva nekone¢na, tam, kam ho prostrednictvom
dynamizmu neprestavajtceho a nezastavitelného sebapresahovania vold a zenie
aj jeho prirodzenost inteligentnej bytosti.

Sebapresahovanie ¢loveka a volba projektu jeho Tudskosti viak musi
re§pektovat tri skuto¢nosti: Po prvé, ¢lovek nie je najvys$ou bytostou, ale
moz#nostou smerovat k nekone¢nu. Po druhg, ¢lovek nie je izolovanou, do
seba uzavretou bytostou. Vdaka svojej prirodzenosti je bytostou spolo¢enskou,
povolanou k bytiu a k rozvoju spolu s druhymi a pre druhych. A napokon po
tretie, ¢lovek je vteleny duch. Sloboda ¢loveka teda nemoze byt obratend proti
prirode, rovnako ako nemdze byt obratena proti Bohu ¢i bliznemu. Z tychto
troch pravidiel vyplyva, Ze projekt ¢loveka moze byt len vtedy dobry, ak sa
neprehresuje proti Bohu, proti spolo¢nosti a proti prirode a samozrejme sa ne-
smie prehresovat proti jednotlivcovi, osobe, kedie projekt ¢loveka sa
predpoklada predovsetkym na to, aby ur¢il to, ¢o sa tyka osoby a 0so#i jej.

Opravdiva sloboda je v sluzbach ¢loveka, je to schopnost dana ¢loveku
byt causa sui, autorom, tvorcom seba samého. Z toho dovodu sa sloboda
vykonava v poslusnosti hodnotam, podla ich hierarchického usporiadania,
kde na najvy$§om mieste stoji absolutna jestvujuica Hodnota, Boh, na druhom
mieste absolutna participujuca hodnota, ¢lovek, a na trefom mieste
instrumentalna hodnota, priroda. Tak sa stava velmi zretelnym, %e pre ¢loveka
Boh nie je nejakym murom ¢&i tyranom, ktory by ho blokoval v jeho procese
dozrievania a plnej humanizicie. Tak na rovine bytia, ako aj na rovine hodnot
sa ludska sloboda nachadza vo vnutri Bozieho horizontu a jedine, ked je
zapisana do tohto horizontu, stava sa zrozumitelnou a jasnou. To isté plati
o hodnote ludskej osoby a projektovatelnosti ludského bytia. Mimo Bozieho
horizontu sloboda nevyhnutne podlahne roznym determinizmom a vtedy sa
hodnota osoby rozplynie a Tudsku projektovatelnost pohlti hrtan nihilizmu.

3. IGNACIANSKY PROJEKT LUDSKOSTI

V principe a fundamente svojich Duchovnych cviceni predklada sv.
Ignac niektoré pravdy, z ktorych pola neho vsetko vyplyva a na ktorych
vietko spociva. Prvou zasadou fundamentu je zdsada posledného ciela a naj-
vyssej hodnoty ¢loveka a inych stvoreni, uprostred ktorych ¢lovek Zije na
tejto zemi a je na ceste ku svojmu naplneniu, k ve¢nému cielu. ,Clovek je
stvoreny, aby chvalil Boha, ndsho Pana, vzdaval mu tctu a slazil mu a takymto
sposobom si spasil dugu.“®

Je vyznamnou skutoénostou, ze sv. Igndc, ktory v inych castiach
Duchovnych cviceni kladie na prvé miesto lasku k Bohu’, tu, vo veducej zdsade
a zdkladnej pravde, kde opisuje zakladnu hierarchiu hodnot a projekt ¢loveka,
nepouziva toto slovo. Zd4 sa akoby sa bal velkych a privelmi v§eobecnych slov,
ktoré by vsak mohli byt chdpané povrchne alebo iba citovo. Pre neho sa laska
prejavuje v skutkoch,® v sluzbe na Boziu cest a slavu. Ved sam Jezis povedal:
»Nie kazdy, kto mi hovori: »Pane, Pane«, vojde do nebeského kralovstva, ale
iba ten, kto plni volu mojho Otca, ktory je na nebesiach.” (Mt 7,21) ,Kto ma

*DC (23)2.
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moje prikdzania a zachovava ich, ten ma miluje.“ (Jn 14,21) Ignacovym idealom
je laska, ale ¢inorod4, sluziaca a pomdahajtca laska.” Preto na zaciatku cviceni
radsej hovori o sluzbe, ako o laske, hoci neskor bude hovorit aj o laske.

Dolezité je aj poradie dvoch ¢asti toho istého ciela cloveka. Najprv chvila,
Ucta a sluzba Bohu, a a% potom spasa duse ako dosledok, ktory bezprostredne
v;yph’fva z prvej Casti. Na tomto mieste je jasny ignaciansky teocentrizmus.
Clovek je v ¢asnosti i vo ve¢nosti tplne podriadeny Bohu, aby ho chvalil i ctil
a mu slazil, hoci vie, e toto poradie je nutnou podmienkou jeho vlastného
Sfastia a spasy. Bozia spasa nie je zaloZena na zasluhach ¢loveka, ale opacne,
¢lovek je spaseny ,,zasluhami® Bozimi. Sluzba je neodskriepitelnou podmienkou
spasy, ktord je vsak chipana ako sviita povinnost vo¢i Bohu, a nie ako iba
nutna podmienka vlastnej zachrany a $tastia. Tak ako ignaciansky teocentrizmus
nikdy nie je nasmerovany proti ¢lovekovi a jeho opravdivému dobru, takisto
ani jeho humanizmus sa nikdy neusiluje zmengovat Bozie prava.

Tato poznamka je velmi dolezitd pre spravne chdpanie spirituality sv.
Ignica, ktora je celkom odlisna od gréckeho humanizmu, hoci aj v zjemnene;
podobe renesancie, ako i od fanatizmu schopného udupat prava ¢loveka.
V zakladoch sa nachadza zakladna pravda: Clovek je Bozi a pre Boha a Boh je
dobrom a $tastim ¢loveka. Sv. Ignac to vietko vidi v JeZisovi Kristovi
Boho¢lovekovi, ktory dokonale uskutoc¢iiuje oslavu a sluzbu ¢loveka Bohu,
spojenu s opravdivym ludskym pokojom a §tastim, ktoré je ovocim dobrej
vole. Dobra vola ¢loveka, to je vlastne vola stotoinena s Bozou volou, je to
vola chvalit, ctit Boha a sluzit mu, a tym samym je to vola plna lasky. Jedine
takato vola privadza Bozieho sluzobnika k pokoju a ku spése. Vsetky ,ostatné
veci na povrchu zeme st stvorené pre ¢loveka, aby mu pomahali dosiahnut
ciel, pre ktory je stvoreny®.!°

Toto je pohlad sv. Ignéca na hierarchiu a cielovost stvoreni. Ciel vietkych
stvoreni sa uskutoc¢fiuje a naplna v ¢lovekovi. Aj ony chvélia Boha, sluzia mu
a ctia si ho, ale sprostredkovane cez ¢loveka, ktorému su z Bozej vole
podriadené. Bez ¢loveka by ich cielovost nebola uplna. Ked ich ¢lovek ako
rozumna a slobodna bytost prijima, aj ony prostrednictvom neho slazia Bohu
a pri¢ifiuju sa o jeho oslavu a chvalu. Sv. Ignic sa zameriava na praktické a by-
tostné riesenie projektu zmyslu ludského #ivota. Spolu s Druhym vatikdnskym
koncilom modzeme povedat: ,Jedine Boh, ktory stvoril ¢loveka na svoj obraz
a vykupil ho z hriechu, dava na tieto otazky vycerpavajucu odpoved, a to
zjavenim skrze Krista, svojho Syna, ktory sa stal ¢lovekom. A kazdy, kto
nasleduje Krista, dokonalého ¢loveka, sam sa stava ¢lovekom.“!

V takomto chéapani ciela ¢loveka sa zvyraziiuju dve veci. Po prvé, je to
velkost ¢loveka, opravdiva krestanskd antropologia. Clovek ma nad sebou
iba jediného Pana, Boha Stvoritela, a pod sebou ma vietko ostatné. Je
sluzobnikom Bozim a vlidcom nad stvoreniami. Vo vztahu ku stvoreniam je
viak ¢lovek mierou vietkého, lebo je na obraz Bozi. Bozi majestit sa vyvysuje
nad vietko, déstojnost ¢loveka sa sklana jedine pred Bohom, ale rozprestiera
sa nad cely stvoreny svet, ktory mu je dany, aby mu sluzil. Clovek je zas povolany,
aby ako Bo#i splnomocnenec a poverenec vykondaval sluzobnu vladu nad

 Porov. DC (53).
0 DC (23).
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stvorenym svetom. Tu sa skrze JeZisa Krista spaja antropocentrizmus s teo-
centrizmom. To je aj to najhlbsie zdovodnenie hodnosti ¢loveka, a tym
humanizmu. Je ozvenou znamej zdsady: Bohu sluzit znamena kralovat.

Po druhé¢, v takomto chapani ciela ¢loveka a samotnych stvoreni sa
zvyraziiuje zdsadna dobrota, to znamend, Ze maju charakter poméhajacich
stvoreni, z ¢oho vyplyva zi¢livy vztah ¢loveka k nim. Clovek sa pred stvoreniami
nesklana v modlosluzobnom strachu, nema voci nim odpor, ani sa ich nestrani
ako diela ducha temnosti ¢i zlého bozstva, ale ich s vda¢nym srdcom prijima
z rik Otca svetiel, od ktorého pochadza kazdy dobry dar. Prijima ich ako dary
a pomdcky na dosiahnutie posledného ciela - na oslavu Boha skrze svoju
spasu. Tato cielovost stvoreni a pozitivny vztah ¢loveka k nim umozfiuju poznat
ducha, ktorym sv. Ignic naplnil svoje dielo.

4. IGNACIANSKA INDIFERENCIA

Aby clovek zostal verny projektu svojho Zivota, svojmu cielu a cielu
stvoreni, musi sa riadit zdsadou praktického konania ¢ize rozumného
pouzivania prostriedkov na dosiahnutie ciela. ,,Z toho nasleduje, ze ¢lovek ich
ma natolko pouzivat, nakolko mu pomahaju k jeho cielu, a natolko sa ich
zrieknut, nakolko mu v tom prekazaja.“!?

»Natolko, nakolko“ - to je druha zasada fundamentu Duchovnych cviceni
sv. Igndca. V nej sa zdoraziiuje nutnost opravdivej slobody vo¢i stvoreniam
a ustavi¢ného rozhodovania sa a vyberu medzi rozli¢cnymi stvoreniami na
dosiahnutie posledného ciela, a to vidy s ohladom na konkrétnu situaciu
¢loveka. Ak pomahaju k dosiahnutiu ciela, k plnsej [udskej existencii, treba si
ich zvolit a vyuzit ich v plnej miere, v akej pomahaju. Ak viak prekdzaju, treba
sa ich vzdat a v pripade pripatanosti k nim sa od nich oslobodit, zrieknut sa
ich, ale iba v takej miere, v akej su prekazkou, a nie viac.

Zasada ,natolko, nakolko® sa tu berie v dvojakom vyzname, v dvojakom
napnuti vyberajucej vole. Vo vztahu ku stvoreniam pomdahajicim k poslednému
cielu smeruje k tomu, v najvy$§om usili a tizbe ¢o mozno najviac vyuzit ich
pomocnu silu. A vo vztahu ku stvoreniam, ktoré nie st v danych podmienkach
pomocou, alebo st dokonca prekazkou, sa ohrani¢uje na vzdanie sa jedine
toho, ¢o je v nich nevyhovujuce alebo skodlivé, ale nejde az po odvrhnutie
vietkého, ¢o by mohlo byt aj uzito¢né. Veelku je len malo celkom neuzito¢nych
stvoreni a eSte menej celkom prekdzajucich dosiahnutiu posledného ciela
¢loveka. Obvykle stvorenia, samy osebe dobré, sa iba v ur¢itych okolnostiach
mozu javit v nejakom stupni nevhodné, alebo aj ako prekazka. V inych
okolnostiach mozu byt tie isté stvorenia na pomoci, a preto je nutny rozumny
vyber a triezve ohranicenie niekedy prehnanej tendencie odmietania.

Sv. Ignéc prijima fakt, Ze vSetky stvorenia su Bozie a su pre ¢loveka, aby
mu pomahali k dosiahnutiu ciela. A preto vo vsetkych vidi dobrotivost Boha
Stvoritela, darcu vietkého dobra. No aj ten najlepsi dar, zdravy a nevyhnutny
pre Zivot, sa mdze stat, nie z vole Stvoritela, ale vdaka zmenenym podmienkam,
darom nevhodnym a v danej chvili skodlivym. Chlieb a voda su vznesenymi
Bozimi darmi, treba ich pouzivat v celej ich plnosti, v ktorej sluzia na udrzanie
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Yivota a pomdhaju k sluzbe Bohu, ale ked ¢lovek zaZenie hlad a uhasi smid,
dalsie pozivanie chleba a dalsie pitie vody by bolo skodlivé. A preto je ¢lovek
povinny vzdat sa dalsieho ich pozivania. To viak neznamend vyhadzovat chlieb
do smeti a zasypat studne. No ak by sa nejaké stvorenie ukdzalo celkom skodlivé
a prekazajuice na ceste k cielu, tak podla zasady ,natolko, nakolko“ sa ho treba
uplne zrieknut.

Uplatnenie zasady rozumného pouzivania stvoreni v celom ich rozsahu
prindsa mnohé tazkosti, ak na jednej strane uvdzime, %e ¢loveka myli ich
pritazlivy alebo odpudzujuci charakter, a na druhej strane, ak si uvedomime
¢loveku vrodenu instinktivnu nédklonnost hladat a prijimat to, ¢o je prijemné,
a utekat pred tym, ¢o je zmyslom neprijemné. Triezva rozvainost rozumu je
ustavi¢ne ohrozovand nezriadenymi naklonnostami, ktoré falsuju pravdivé
hodnotenie stvoreni v konkrétnej situicii. Aby sme tomu zabranili, sv. Ignac
zdoraziiuje dalsiu prakticku zasadu, indiferenciu. ,Preto je potrebné, aby
sme sa urobili indiferentnymi voci vietkym stvorenym veciam vo vietkom
tom, ¢o je ponechané slobode nasej lubovole a nie je jej to zakazané, takze
z nasej strany nechceme radsej zdravie ako chorobu, radsej bohatstvo ako
chudobu, radsej ¢est ako potupu, radsej dlhsi ako kratsi Zivot, a tak dosledne
vo vietkom ostatnom.“!

Indiferencia tu znaci predovsetkym rovnovahu ducha, slobodného od
slepych citovych vizieb alebo odporu voc¢i stvoreniam, ducha pripraveného
na prijatie vietkého, ¢o je samo osebe dobré, vhodné alebo prinajmensom
indiferentné, nie zakazané, a ¢o sa ukaze pomahajuce na dosiahnutie ciela. Je
to zaroven pripravenost vzdat sa vietkého, ¢o sa ukaze ako nevhodné alebo
prekazajuce tomuto cielu. Indiferencia je takto pevnym zakladom vyrovnanej
duse, ktoru z rovnovahy vyvedie iba ohlad na vztah stvoreni k poslednému
cielu, vztah k Bohu. Ak je tento vztah kladny, ak je stvorenie ohodnotené ako
pomahajuce, vtedy po tiom ¢lovek vystrie ruku, aby si nim posluzil nezavisle
od toho, ¢i je jeho poutzitie ¢lovekovi prijemné alebo neprijemné. Ak by sa
viak stvorenie, hoci aj najprijemnejsie a najpritazlivejsie ukazalo prekazkou,
¢lovek sa ho vzda, prekonajuc i vrodent naklonnost k nemu. Inymi slovami,
vdaka indiferencii ¢lovek, ktory skusuje pritazlivost a odpudivost stvoreni, sa
neriadi tymito spontinnymi pocitmi a nedovoluje im vplyvat na jeho vedomé
rozhodovanie, ale sam, akoby nazerajuc zhora a vladnuc, ich hodnoti a riadi,
povznasa sa nad prijemnost a neprijemnost a riadi sa jedine ohladom na
posledny ciel "

Takto chapand indiferencia nema v sebe nijaku apatiu alebo neroz-
hodnost, nijakt nechut ku svetu a k jeho dobram, ni¢ stoické ani pohtdajace
stvorenim. Je pevnou a rozumnou slobodou, ktord nie je znetvorend ani
vlastnymi vastiami ¢loveka, ani vplyvmi stvoreni, ktoré ho obklopuju. Tym
samym je indiferencia aj opravdivou chudobou v duchu, o ktorej hovoril Jezis
Kristus: ,Blahoslaveni chudobni v duchu, lebo ich je nebeské kralovstvo.” (Mt
5,3) Clovek, ktory vo svojom Zivote uskutoc¢iiuje indiferenciu, je opravdivo
chudobny v duchu, lebo nie je priputany k veciam, je pripraveny ich prijat
a takisto odvrhnut alebo odhodit, a to nie podla vlastného premenlivého a ci-
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tového usudku, ale iba podla ich objektivneho vztahu k jeho poslednému
cielu, k objektivne kvalitnému projektu vlastného bytia. V indiferencii sa zjavuje
aj duch skutoc¢nej pokory. Indiferentny ¢lovek odsuva do pozadia svoju osobu
a neriadi sa ohladom na vlastné ja, na vlastnu prijemnost alebo neprijemnost,
ale jedine ohladom na chvalu a sluzbu Bohu, a pri tom nehlada seba.

Verne a vytrvalo praktizovana indiferencia je podla sv. Ignaca najlepsim
cvicenim v sebaumftvovani a v sebazapreni. Ignac nezlahcuje telesné
umftvovanie a tvrdé pokdnie, ale ani im nepripisuje privelku dolezitost. Najviac
si cenil a odporucal vnutorné umftvenia, ktoré spocivaju v sebazapreni, v ne-
priviazanosti vlastnej vole ku stvoreniam, v pripravenosti prijat akukolvek
sluzbu Bohu, hoci by to bola pokorna a tazka sluzba, ktora sa nepaci nasej
pyche a zmyselnosti.”” Indiferencia je nevyhnutnym predpokladom kazdej
dobrej volby, ktora ma osobitné miesto v Duchovnych cvi¢eniach sv. Ignéca.'®

V ¢om spociva koren indiferencie sv. Igniaca! Odkial ¢erpd silu na
zriekanie sa prijemnych a lahkych veci a na prijimanie neprijemnych a tazkych?
Aka je jej opravdiva genéza a tajomstvo! Uz samotna formulacia zdsady
indiferencie vo fundamente ukazuje predovsetkym svoju logicku silu a chlad
triezveho rozumu, aviak ani v logike, ani v triezvom rozume netreba hladat
pramen a silu indiferencie. Indiferencia sa rodi zo #ivej lasky k Bohu ako k cielu
¢loveka. Tato laska k cielu je jej povodom a prameniom sily. Bez tejto lasky k cielu,
keby indiferencia aj jestvovala, by bola iba mrazivym vyrattivanim, chladnou
kalkuldciou remeselnika, ktory rozumne, v stulade s pravidlami svojho
remesla, pouZiva na svoju pracu zodpovedajice niradie a technologické
postupy. Podla sv. Ignaca, indiferencia voci vietkému je viak mo#n4 iba vtedy,
ked ¢lovek nie je indiferentny voci jedinému nutnému a absolttnemu -
vo¢i Bohu, ktory je poslednym cielom ¢loveka a vsetkych stvoreni, poslednym
zalubenim Iudského srdca. T4 najvyssia a vreld neindiferencia Bozej lasky je
nevyhnutnou a skuto¢ne opravdivou podmienkou indiferencie voci vietkym
stvorenym veciam. A tu tieZ spociva tajomstvo jej sily. Tam, kde ¢loveka
privedie chladny rozum a triezva rozvaha, tam laska nadchne silou a pohne
i k najtaziej obeti pre milovaného. Iba ten, kto hladi na svet stvoreni
pohladom sformovanym laskou k Bohu, je schopny udrzat sa vo¢i nim v rovnovihe
a v slobodnej pripravenosti na ich prijatie, alebo zrieknutie sa ich, podla
toho, ¢i ich diskrétna laska uzna za pomadhajuce, alebo prekazajace sluzbe
nadovsetko milovanému Bohu.

Zaber indiferencie je obrovsky. Podla slov sv. Ignaca sa tyka vsetkych
stvoreni. Jej jedinymi hranicami je prikaz vyplyvajuci z Bozej vole. Tam, kde je
nie¢o nasou povinnostou, kde sa ndm nieco prikazuje alebo zakazuje, tam uz
nie je priestor na indiferenciu, ale iba miesto pre poslusnu lasku. Tam, kde
nie je jasny prikaz alebo zdkaz, kde mdze nasa vola vyberat bez hriechu, tam
dochddza k uplatneniu indiferencie, ktora pod vplyvom diskrétnej lasky hodnoti
a vybera to, ¢o pomaha k cielu, a odmieta to, ¢o k cielu nepomaha, hoci mu
i neprekaza. Avsak to, ¢o prekaza dosiahnutiu ciela, je tym samym zakazané, je
hriechom a nespada do oblasti indiferencie, ale poslusnosti vo¢i Bohu.

Sv. Ignac uzatvara fundament poslednou zasadou, ktori moézeme nazvat
zasadou dokonalosti, plnosti projektu ludskosti, ustavicného sebapresahovania,

5 Porov. DC (16).
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pokroku a tiez zdsadou maximalizmu: ,,...tGZiac po tom a voliac si jedine to, ¢o
nas lepsie vedie k cielu, pre ktory sme stvoreni.“!” Tato posledna veta
fundamentu je urc¢itym spdsobom zjavenim ducha sv. Ignica a celych jeho
Duchovnych cviceni. Nesta¢i mu len to, ¢o je presne nutné a ¢o staci, on tuzi,
hlada a vyber4 si to, ¢o je lepsie, ¢o viac pomdha. ,Viac a lepsie“ - to je jeho
heslo, to je jeho rozlisovaci znak. Uplatiiuje sa vo vietkych jeho spisoch, a oso-
bitne v Duchovnych cviceniach a v Konstittciach Spolo¢nosti Jezisovej. Vicsia
Bozia slava, vicsia sluzba Boziemu majestatu, vicsia pomoc dusiam, vicsie
vieobecné dobro, to st vyzvy, ktorymi sv. Igndc vyzyva svojich synov i vietkych
k ustavi¢nému usiliu o rast. Uprostred malodus$nosti a minimalizmu pocita
s [udmi velkodusnymi a velkorysymi, obetavymi a starajicimi sa nielen o svoju
spasu, ale i o spasu mnohych. Jeho zdluba smeruje vidy tam, kde mozno vykonat
viac pre Boziu slavu a pre dobro dusi.!'®

5. ZAVER

Prehibené ¢itanie textu principu a fundamentu, veducej zasady a zikladnej
pravdy, Duchovnych cviceni sv. Igndca z Loyoly ndm dava znova odhalit
aktudlnost tychto zisad aj pre ¢loveka za¢inajuceho tretieho tisicrocia, ktory si
tak velmi ceni osobnu slobodu. Ukazuje, Ze nie vietko, ¢o sa zvykne nazyvat
slobodou, je skuto¢nou slobodou, ale neraz iba svojvolnostou, ktora napokon
nevedie k rozvoju osobnosti, ale k zakrpatievaniu, ba az k zotro¢eniu. Dava
objavit ten najpovodne;jsi projekt ludskosti, ktory respektuje tri klucové zésady,
totiz Ze ¢lovek nie je najvy§sou bytostou, je bytostou spoloc¢enskou a je vtelenym
duchom, ktory sebarozvijanim smeruje k nekone¢nému Bohu. Prehlbené
studium Duchovnych cviceni sv. Ignaca z Loyoly moze prispiet k ich lepsiemu
pochopeniu aj k obnove praxe ich davania v povodnej ti¢innosti.

LITERATURA

RIGOBELLO, A.: Il futuro della libert. Roma : Armando, 1978. 430 s.

SVATY IGNAC Z LOYOLY: Duchovné cvicenia : Exercicie. Zo $panielskeho
originalu prelozil Stefan Sencik. 1. vyd. Cambridge, Canada : Slovenski
jezuiti, 1990. 260 s.

Monumenta Ignatiana : Fontes Narrativi de Sancto Ignatio. T. I - IV. Roma,
1943, 1951, 1960, 1965. 3017 s. ]

Dokumenty druhého wvatikdnskeho koncilu I. Rim : Ustav svitého Cyrila
a Metoda, 1968. 342 s.

prof. RNDr. Ladislav Csontos SJ, PhD.
Teologickd fakulta Trnavskej univerzity

Kostolna 1, P.O. Box 173, 814 99 Bratislava

tel.: +421/2/544 33 237, 544 33 262, 544 30 619
fax: +421/2/544 302 44

e-mail: csontos@tftu.sk

7 DC (23).
18 Porov. Fontes Narrativi I, 624-625.






TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK I, 2003, ¢isLo 1

Stabilizovanie konfesii a metody budovania
a reorganizacie cirkvi po roku 1521

JUrA] DOLINSKY S]

DOLINSKY, J.: The Balancing of Confessional Communities and Methods of Building
and Reorganizing Churches since 1521. Teologicky ¢asopis, I, 2003, 1, s. 17-24.

In Europe after 1521 the Catholic and Protestant Churches experienced a crystallization
of their respective beliefs and a consolidation of their lands. Both Churches relied on
secular princes for their activities. The newly established universities north of the Alps
played a significant role in the formation of the clergy. The greatest impediment for
both Churches was the massive lack of knowledge and the often accompanying factor
of superstition. Various writings and canonical visitations give abundant testimony to
this state of affairs. Only during the ensuing centuries did the situation improve.

Luteranske cirkvi vo svojom formovani narazili na pocetné nebez
pecenstva, tmavé linie, mylné cesty, no napriek tymto negativnym prvkom
moz#no postrehnut aj sily, ktoré pohynali smerom k jasnosti v nauke a v kulte.
V tomto procese stabilizdcie protestantskych cirkvi, ale aj katolickej, zohrala
vyznamnu ulohu svetska autorita. A bola to prave politicka moc, ktora najviac
prispela k cirkevnej uniformite svojho tizemia, snahou mat nielen jedinu cirkev,
ale aj uniformitu doktrinalnu, strukturalnu a uniformitu v kulte. Je viak jasné,
%e tato uniformita nebola pre svetskit moc otazkou viery, napriklad vo formach
bohosluzby, ale praktickou otizkou.!

Autorita sa teda zaoberala cirkevnymi zaleZitostami: napomahajuc,
rozdirujuc a reformujuc. Ciel tohto zdujmu bol dvojaky: 1. zlepsit zamotanu
situdciu, 2. nastolit na vlastnom uzemi jedno vierovyznanie. Treba viak
poznamenat jednu dolezitu vec. Papezi, nunciovia, cirkevné a izemné autority
v katolickej obnove sa nachadzali pred tymi istymi problémami a ulohami
ako protestantské kniezata. No bolo tie# jasné, e pre Katolicku cirkev ideal
katolickej reformy bol naértnuty na Tridentskom koncile, zatial ¢o pre
protestantské autority boli normy odvodené zo spisov Luthera, Kalvina,
Melanchtona... Okrem toho medzi cirkvami bola aj zdkladna diferencia, na
ktort nesmieme zabudnut, aj ked nebudeme hovorit o nej obsirne. Katolicka
cirkev rozhodla o nauke, kulte, prave... autonomne, teda nezavisle od svetskej
autority. Sticasne tieto jej rozhodnutia platili pre viac kralovstiev a $titov,
pretoze Katolicka cirkev md centrum v Rime s papeiom, univerzilnou
duchovnou autoritou. Z dovodu tejto jej reformne;j situacie sa rimska cirkev
otvorila medzindrodnym problémom a perspektivam. To bola vzhladom na

! Porov. ZEEDEN, E. W.: Die Entstehung der Konfessionen : Grundlagen und Formen der
Konfessionsbildung im Zeitalter der Glaubenskdmpfe. Miinchen; Wien, 1965, s. 133.
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protestantizmus vyhoda, pretoze ten bol rozdeleny na rdzne navzajom zdpasiace
cirkvi. Univerzalna vlada Katolickej cirkvi narazila vsak v praxi na mnohé
tazkosti a bariéry. Tato situicia mala svoje nevyhody najmi so zretelom na
aktivity katolickej svetskej autority. Napriklad, ked protestantsky knieza vydal
nejaké cirkevné nariadenie pre svoje Uzemie, nik ho nemohol zastavit. Vo
svojich rozhodnutiach bol totilne nezavisly. Ked vsak chcel urobit to isté
katolicky knieza, mohol predvidat zrazky s papezom, s biskupmi svojho tzemia,
s generalnym predstavenym niektorého medzinarodného radu. Mozno teda
povedat, ze katolicky knie?a nebol vo vsetkom slobodny, vo svojich
rozhodnutiach musel re§pektovat aj iné autority.

Mozino konstatovat aj dalsi zaujimavy fakt. Nielen konfesionalnu
unifikaciu jedného tzemia za¢inala uzemna svetskd moc, ale takmer vidy aj
iniciativa reformy mala ten isty povod. Na zaciatku protestantskej reformy
zohrali dost vyznamnu ulohu Tudové hnutia a prudy, v druhej polovici 16.
storoc¢ia sa viak tieto hnutia takmer uplne vytratili. Prevaha tzemnych
mocndrov a magistratov v mestich rastla stale viac a viac a na konci 16. storocia
bola uz neznesitelna.

Katolicke cirkevné autority mali eSte vplyv, ¢asto prostrednictvom
katolickych kniezat. V tychto pripadoch spovednici a kazatelia katolickych
kniezat sa stali vyznamnymi aktérmi v ndbozenskych bojoch a v katolickej
reforme. Na druhej strane mo#no vsak vidiet, 2¢ v mnohych pripadoch boli
cirkevné autority velmi nedbanlivé v plneni svojich duchovnych povinnosti.
V strednom Svajciarsku to boli kantondlne vlady, ktoré pohynali ku katolickej
reforme, pretoze miestny biskup z Kostnice nerobil ni¢. To isté modzeme vidiet
aj v juznom Nemecku, kde stredna a nizia slachta zacala katolicku reformu.?

Uzemné knieZata a magistraty miest sa citili zodpovedné za nabozensky
zivot svojich poddanych. Predpisali nielen vierovyznanie, ale pravidelne
kontrolovali aj nabozensku prax. Svetska moc dala vizitovat aj najmensie
a najvzdialenejsie dedinky. Protokoly z vizitacii poskytuju spravy o vyvoji alebo
upadku nabozenského Zivota a boli tak zakladom pre buduce cirkevné postupy.
Protokoly ¢asto ukazuju, Ze vizitatori boli velmi schopni Iudia, ktori nielen
vel'mi presne opisali situaciu, ale indikovali aj konkrétne ozdravné prostriedky,
ktoré treba sledovat.? No tieto akty z vizitdcii ukazuju aj velkt roéznost
fenoménov, z ktorych nemo#no zrekonstruovat evoluciu typicku pre odlisné
cirkvi. Konzekvencie sa odvodzovali z mnohych faktorov. Spomenime len
niektoré: rozsiahlost teritoria; zaciatok konzekventnej konfesiondlnej politiky;
formy donucovania a netolerantnosti; ekonomické bohatstvo susednej moci,
¢o vzbudzovalo strach. Casto sa musela zobrat do uvahy aj situdcia rise. V nie-
ktorych rozhodnutiach svetskd a izemnd moc nebola vo vietkom slobodna
a musela reSpektovat aj cisdrsky zakon. Pocetné dispozicie Westfilskeho mieru,
ktoré sa tykaju ndbozenstva, ukazuju, ze boli aj osobitné pripady. Nemecko vo
svojich teritériach neposkytuje homogénny obraz vierovyznani. Vo velkej
diferenciacii v§ak mozno vidiet isti predominantnu tendenciu ku
konfesiondlnej unifikacii tizemi.

?Porov. BENDISCIOLI, M.: La riforma cattolica. Roma, 1958, s. 54-66.
3Porov. ENDRIS, J.: Die Ulmer Kirchenvisitationen der Jahre 1557 — 1615. Ulm, 1937, s. 24-26.
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Na dosiahnuti uniformity pracovali tak katolicke, ako aj protestantské
autority. No nielen to. Prevzali cirkvi aj pre vlastné ciele. Ich ulohy na
nibozesko-cirkevnom poli mali mnohé formy: poméahat farnostiam a fararom
v ich kompetenciich; urcovat v kontroverziach oficialnu nduku; hladat
prostriedky a cesty pre nabozenské vyucovanie poddanych a presadzovat
obritenie na konfesiu teritorialnej moci; nastolit u¢inny spdsob verejného
vyuc¢ovania... Napriklad cisar Ferdinand 1. uplatnil svoju autoritu a donutil
Kanizia, aby napisal katechizmus. A sotva katechizmus vysiel tlacou, cisar ho
predpisal pre vietky svoje tizemia spolu s instrukcou o metode katechetického
vyucovania, ktort treba sledovat. Inym prikladom moze byt pripad, ked sa
knieza Albert V. Bavorsky ujal poru¢nictva nad kniezatstvom Baden-Baden,
vyslal tam guberndtora a toho sprevadzal jeden jezuitsky misiondr, ktory mal
priviest lud ku konverzii na katolicizmus. Budovali sa skoly na formovanie
kléru a ucitelov. Stalo sa aj to, zZe v juznom Nemecku markgrof Filip I1.
z Baden-Badenu zalozil seminar tridentského typu este skor ako biskupi
z jeho tzemia zo Speyeru, Strasbourgu a Kostnice.

Pri formovani konfesii boli rozhodujtce iniciativa, spolupraca, ochrana
a zakonodarstvo politickej moci. Stat sa zaujimal o $trukturu cirkvi, o kult,
katechézu a pastora¢nu prax. Lokélne vlady sa mnohymi formami nariadeni
pokusali o prehlbenie nabozenského #ivota, podporovali zboznost, moralku
a poslusnost. Bol nevyhnutny isty ¢as, kym sa uniformita v doktrine a v praxi
stabilizovala, a takisto bol potrebny ¢as aj pre trvalejsi a neruseny nabozen-
sky Zivot.

Vonkajsie stabilizovanie a vnatorna reforma postupovali vo velkej casti
pripadov velmi pomaly, len ojedinele prisli naraz ku svojmu cielu.* Vseobecn4
situdcia bola takd, Ze vnutorna reforma populacie nasledovala len po jednej
generacii vonkajsej stabilizdcie. Pri¢ina tohto stavu veci je evidentna:
jednoduchému ludu sa mohlo pastorac¢ne uspokojivo posluzit, len ked existoval
klérus, ktory bol schopny odpovedat na ndbozenské poziadavky. A v tom bola
situdcia velmi vdzna. O to, aby taky klérus mali, sa usilovali katolicke tizemné
knieZata, ale takisto aj protestantské. Od polovice 16. storocia knieZata a mesta
zakladali koly, kolégia a seminare. Sticasne sa starali, aby klérus farnosti bol
ekonomicky lepsie zabezpeceny a socidlne viac respektovany. Mnohi dobre
situovani laici ponukli kléru katedry na vyssich skolach, ekonomicky pomahali
chudobnym studentom a otvarali cestu ku kiazstvu aj mladikom z chudobnych
vrstiev. K tomuto postoju prispel aj fakt, ze v Nemecku v 17. storoci, po
luteranskej reforme, zalozili kniezatd a mesta priblizne dvadsat univerzit,
nepocitajiic semindre a kolégia jezuitov, ktoré tiez prispeli k vychove kléru.

Uzemné cirkvi, katolicke a protestantské, poskytovali svetskej autorite
velké sluzby: poméhali vo vnutornom stabilizovani uzemia a v raste moci
autority. Na druhej strane svetskd autorita nerozhodovala len o vyznani
vlastného teritdria, ale osobovala si aj pravo/povinnost reformovat ho. V tom
bol zakladny prinos ku konstituovaniu protestantskych cirkvi a k reorganizicii
Katolickej cirkvi. Pozrime sa teraz, ako a s akym aparatom svetskd autorita
prispela cirkvam.

*BENDISCHIOLI, M.: La riforma cattolica, s. 62.
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V miere, v akej sa teritorium formovalo ako $tét, sa rozvijal aj organizmus
statnych zamestnancov. Tento byrokraticky aparat predstavoval najvhodnejsi
aparatv rukdch teritoridlnej moci aj pri Gprave cirkevnych zaleZitosti. V systéme
cirkevného statalizmu mal byrokraticky organizmus eminentna ulohu.
Predovsetkym obsadil miesto, ktoré bolo predtym privilegovanym polom nizse;
provincidlnej §lachty. S prinosom novej byrokratickej triedy mohla svetska
autorita uviest do dediniek, do malych miest a do administrativnych distriktov
protestantsku reformu alebo re§taurovat a znovu obnovit Katolicku cirkev.
Moino povedat, ze takmer vietko zaviselo od aparatu zamestnancov. No je
tiez pravda, Ze prilezitostne niektori vysoki vladni zamestnanci sledovali odlisnu
politiku a niekedy aj opa¢nu ako centrdlna moc, najmi ked ta bola daleko.

Avsak ani umysel knieZat, ani byrokraticky aparit by nestacil na
dosiahnutie uspechu, keby reformy neboli presadzovali ludia, u ktorych duch
katolickej alebo protestanskej reformy mal konkrétnu formu. Déveryhodni
ludia kniezat, poradcovia, lokalni protektori, velkd ¢ast z kléru rozli¢nych cirkvi
sa dali k dispozicii svojim vierovyznaniam a spalovali sa v ich sluzbe. Tieto
osoby, pripravené aj zomriet za svoje nidbozenské presvedcenie, pochadzali od
polovice 16. storoc¢ia najmi z kalvinizmu a zo Spolo¢nosti JeZiSovej, no nie
vylu¢ne. Tito muzi spolupracovali nielen s izemnou mocou, ale ¢asto pohynali
indiferentnych alebo bojazlivych biskupov a kniezata k vicsej aktivite a k vie-
Siemu presvedceniu v ich viere.

VSEOBECNE PREKAZKY V ORGANIZACII PROTESTANTSKYCH
A KATOLICKYCH CIRKVI

V predchadzajucej ¢asti sme hovorili o budovani a reorganizacii cirkvi.
Teraz preskimajme ich prekazky. Budeme sa pritom trochu zaoberat aj
nidbozenskym Zivotom ludu. V dnesnej terminologii by sme povedali, Ze sa
pozrieme na niektoré aspekty vtedajsej ludovej naboznosti.

Katolicizmus i luteranizmus budovali cirkvi vlastnym spdsobom a vysled-
kom bolo mnoho diferentnych cirkvi. Napriek tomu, %e boli medzi nimi
rozdiely, mali aj spolo¢né ulohy a rovnaké prekazky. Vo vnutri cirkvi sa
bojovalo vo velkej miere proti neporiadkom a nesvarom, proti doktrindlne;
neistote v najzakladnejsich veciach.

V ndbozenskom zivote ludu vladla poverc¢ivost a ménia po zizrakoch.
Takmer vsade sa verilo v mégiu. Procesy proti strigim dosved¢uju prekvapivym
spdsobom o sile tychto povier. Mame pozorné relacie, ktoré hovoria jasne
o stopach starovekych pohanskych kultov. V aktoch viziticii vietkych konfesii
vidiet, Ze nabozenska prax bola upadkova, neznalost viery nepredstavitelna.
A bohuzial, nizsi klérus odrazal tento stav veci. A tak nabozenska formacia
tohto Tudu bola mimoriadne tazkou ulohou pre viac generacii z kaidého
vierovyznania. Nabozenské vojny istotne neprispievali k tejto situdcii. Politické
revolty a vojny rusili vo velkej miere v 17. storo¢i pastora¢nu prax cirkvi.
Nakoniec tridsatroc¢na vojna znic¢ila v Nemecku vietko, ¢o vybudovali
predchddzajuice generacie.

Madnia po zazrakoch bola rozsirena nielen medzi jednoduchym ludom
krajiny, ale aj vo vysokej spolo¢nosti. Kepler povedal sim o sebe v roku 1589:
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»Ja som luterdansky astrolog, ktory nechédva vtip a berie do tvahy jadro.“ V tej
istej dobe znamy vedec Tycho de Brahe bol tej mienky, ze ked%e Boh nestvoril
ni¢ bez zmyslu a ciela, aj konstelacia hviezd moze byt znamenim pre ¢loveka.
Kepler mohol rozligit medzi sarlatanstvom a vedou, no ked veci dospeli do
takého bodu, Ze postavenie hviezd rozhodovalo nielen 0 momente sejby, zatvy
alebo pustania zilou, ale aj o strihani nechtov, vtedy sa hranice presunuli
smerom k povere. A to prekvitalo vo vietkych vtedajsich socialnych triedach.
Z Tudovych xylografii aj zo svedectiev listov, didrov a kronik mozno dedukovat,
ze lud Casto videl znamenia z neba a veril v ne. O tom, Ze v roku 1555 spadol
na Cierny les krvavy d4zd, nam zachoval spravu fardr mestecka Neustadt.
O udalosti kizal luteransky superintendent, ktory v podstate musel byt muzom
kultary. Rozsirila sa sprava, e v Sasku sa objavil ve¢ny Zid; e jednému dietatu
narastol zlaty zub (taktiez o tom hovoril $vabsky fardr) a na oblohe sa ukazal
ohnivy drak.

Je znamy fakt, Ze pod plastikom krestanstva sa pocas stredoveku skryvala
masa zvykov, povier a nabozenskych idei germanskeho pohanstva. No fakt, ze
toto mohlo prekvitat napriek prisnym zdkazom katolickych a protestantskych
autorit, ukazuje na skuto¢nost, ze nizsi klérus zdielal tieto ludové povery. Jeden
farar, ktory ¢asto kazal proti poveram, sa utiekal k tymto praktikam, ked jeho
dcéra ochorela a jeho lekari nenasli pre fiu nijaky liek. Prijal vtedy ,zazrac¢ny
koren® a dcéra sa uzdravila. V oblasti cisarskeho mesta Ulm bol znamy fakt, ze
len malo ludi chodilo do kostola, s jednou vynimkou. Kostol bol vidy plny,
ked farar konal liturgické obrady. No bol to lie¢itel-uzdravovatel. Uzdravoval
bolenie zubov podla postavenia mesiaca, poznal diabolské vzyvania. V inej
dedine si ista Zena stazovala na svojho farara, pretoze jeho incenz, zmiesany
s tajomnymi primesami, invokicie a Zehnania nemali efekt na chorobu jej
manzela. Skuto¢nost sa stala verejne zndmou po stainostiach Zeny.

Najmi vo vychodnom Prusku, kde bolo krestanstvo este velmi slabg,
prezivala prax predkrestanskej religiozity. Rybari a sedliaci zachovavali v ¢ase
epidémie obrad obetovania ¢ierneho capa bohyni Diedeweyte. Obetovanie
vykonaval farar. Luterdnske nariadenie zakazalo v roku 1525 tento obrad, no
zd4 sa, marne, pretoze este v roku 1571 vlada vydala zdkon s prisnymi pokutami
proti tomuto zvyku. Pruski vidiecania obetovali za svojich mftvych miso a zvie-
ratd, najmi v ¢ase medzi sviatkom sv. Michala (29. september) a sviatkom
vietkych svitych. Verilo sa, ze dobra zatva zavisi od tychto obiet za mftvych. Su
zname dakovné tabulky s vyobrazenim zvierat, najmi kureniec, a to nielen
v Prusku, ale aj v Bavorsku a Hornom Falcku. Cud nechcel zanechat svoje
nibozenské zvyky z predkrestanskych ¢ias. Boj cirkevnych a svetskych autorit
neprinasal vela ovocia.

Jestvuje mnoho nariadeni, ktoré zakazovali magiu. Autority zacali
bojovat proti magii a carodejnikom od ¢ias reformy, no dobrych 150 rokov
nemohli zvitazit. V predstavivosti [udu jeden mag bol schopny vplyvat, v dobrom
alebo v zlom, na ludi, na zvieratd, na zber urody... Takmer vsade sa verilo, Ze
choroby, epidémie, prirodné katastrofy pochadzaju z diela ¢arodejnikov alebo
strigonov. Ani taky logicky intelekt, akym bol Kalvin, nebol celkom slobodny
od tychto predstav.

> Bekenntnisschriften und Kirchenordnungen der nach Gottes Wort reformierter Kirche. Hrsg.

W. Niesel. Zarich, 1948, s. 34.
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Pri ¢arovani sa pouzivali nielen absurdné veci, ako macacie mlieko,
rozsekané susené zaby, ludské kosti, krv odsudencov, ale s velkym zaujmom aj
posviitné predmety, ako konsekrované hostie a krstna voda. Rézne cirkevné
predpisy, ako napriklad z Litbecku (1531), Brunswicku (1581) a Saského
kurfirstva (1580), zakazovali kostolnikom pod hrozbou straty aradu predavat
alebo darovat ludom po krste vodu pouzivanu pri vysluhovani sviatosti, pretoze
bola obava, e by sa mohla pouzivat v magii.® V Brunswicku a v Hornom
Falcku sa pouzivala krstnd voda pri starostlivosti o chorych, ako prostriedok
na nic¢enie hmyzu, alebo ako prostriedok na objavenie diev¢iny v druhom
stave. Prakticky nejestvuje nijaky protokol z vizitacii, kde by sa nehovorilo
o ¢arodejnikoch, o zenach zelinkarkach alebo ¢arodejnicach. Stalo sa, ze uradny
dozorca luteranskej cirkvi v Ulme bol obvineny z nedbanlivosti vo svojom
urade, pretoze vo svojich relacidch nikdy nehovoril o takychto Zenach. V akej
miere sa verilo v tieto magické veci, mozno vydedukovat z aradnych spisov,
ktoré hovoria o tychto veciach ako pravdivych: jeden tribunal vyhlasil, Ze proti
jednému kniezatu z Holsteinu bolo praktizované zaklinanie na dialku.

Nechybali zdkazy ¢arovania, magie a povier, treba vsak uznat, e nemali
velky uspech. Pre vtedajsie masy nestacila Biblia, do nabo#nosti sa primiesavali
mnohé prvky z predkrestanskej ndboznosti. Pre Tudi 16. a 17. storocia boli
nezname mnohé prirodzené veci. ,Tajomné® efekty si vysvetloval lud podla
svojho chapania. Ich svet bol plny démonov a diablov, dobrych a zlych duchov.
V tychto storociach prevladal magicky svet, plny tajomstiev, sil, pred ktorymi
sa ludia citili uplne bezmocni. Prirodzené fenomény, ako napriklad zosuvy
pody, pofziar, ¢i prehrata bitka boli neomylne interpretované ako Bozie vyroky.
No nielen to. Mnoho ludi, najmi kazatelia boli presvedceni, Ze vedia presne,
stavajuc na istych udalostiach vnimanych ako spravy, aké hrozby a tresty Boh
pripravuje. Kazne boli plné podobnych veci. Jedinym moznym liekom tu bolo
vieobecné poucovanie, a nielen nabozenské.

Cirkevné nariadenia a poucenia pre vizitatorov hovoria vidy o katechizme.
Ten bol povinny nielen pre deti, ale aj pre dospelych. Vizitatori davali nielen
predndsky, ale tiez skusali vyucujacich. Aj klérus na vidieku bol z ¢asu na cas
preskusany alebo povzbudzovany k zdokonalovaniu a vytrvalosti v studiu.
Zvyc&ajne sa pozadovalo len poznanie najzdkladnejsich veci, a nemozno brat
do uvahy nase dnesné idey telogickych studii a ludskej kultary. Vtedajsia
vieobecna neznalost bola skuto¢ne obrovska, a preto bolo mo#né aj také
rozsirenie povercivosti a manie po zazrakoch. Hrubu nevedomost mdzeme
vysvetlit aspon ¢iastocne: neistou situaciou z dovodu vojen; prirodnymi
katastrofami a nepripravenostou vyucujucich. Vo vseobecnosti na vidieku bol
ucitelom kostolnik. Pre sluzobnictvo sa v nedelu popoludni prednésal
katechizmus, ¢o bolo pokladané za velmi otravnu vec. Preto sa sluzobnictvo
na vyucovani prili§ nezucastfiovalo a pani ich nechavali slobodne robit, ¢o
chceli. Lud sa neztcastiioval pravidelne ani na nedelnej a sviatocnej svitej
omsi. Rodic¢ia neposielali svoje deti pravidelne do skoly. Nanajvys chodili do
skoly v zime, ked sa nepracovalo na poli.

Hlavnu pri¢inu nabozenskej nevedomosti mozno odvodit zo
skuto¢nosti, e aspont do konca 16. storocia sa masy neztcastiiovali ani na

SENDRIS, ].: Die Ulmer Kirchenvisitationen der Jahre 1557 - 1615, s. 67.
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sviitej omsi, ani na predpisanom katechizme. Na druhej strane sa prejavila
nechopnost nizieho kléru vyucovat. Nabozensko-kultirna formacia kléru bola
viac ako nedostato¢na.

Ndbozenské znalosti, ktoré sa pozadovali od jednoduchého lTudu,
obsahovali vo vieobecnosti len Ot¢e nas, Krédo a Desatoro. Katolici, ale
aj luterani, poznali viac Zdravas Maria. Od luteranov sa pozadovalo
poznanie niektorych pasa?i malého Lutherovho katechizmu a niektoré
nabozenské piesne.

Tu st niektoré fakty na ilustrovanie nabozenskej ignorancie ludu. Pozrime
sa najprv na krst. V rokoch 1544 - 1545 bol vydany zakaz krstit mliekom
alebo malvaziou (biele aromatické vino). V roku 1580 velké cirkevné
nariadenie zo Saska napomenulo porodné babice, aby sa v pripade nutnosti
ynekrstilo akoukolvek tekutinou, ktora je poruke, ale aby sa krstilo len vodou,
a nie vinom, octom alebo mliekom®.” V jednom luteranskom distrikte v po-
lovici 16. storocia zo sto opytanych len jeden jediny vedel naspamit Otce nas,
Krédo a Desatoro. V Magdeburskej diecéze vizitacia v rokoch 1562 - 1564
zistila neobyc¢ajnu ignoranciu vo veciach viery. V jednej dedinke s 52 rodinami
len tri vedeli Otce n4s, a ni¢ viac. Desatoro nepoznal na celom tizemi prakticky
nikto. O sviatosti krstu a o Eucharistii vladla totalna ignorancia. Vizitatori
poznamenali v jednej osade, e ,,sedliaci ukazali vo svojej modlitbe, Ze krestanstvo
tu kon¢i®.

No je jasné, Ze aj otazky, ktoré si mdzeme precitat v protokoloch viziticii,
enormne prevysovali horizont poznania sedliakov. O Kristovi, o Trojici
a zmftvychvstani nevedel tento lud odpovedat ni¢. Urovent pochopenia vidiet
z odpovede na otazku o Bozej voli: ,,Aby sInko ziarilo.“® V jednom protokole o ka-
techetickej skuske vizitatori v r. 1641 - 1642 poznamenali, Ze na otazku, ¢o
Boh prislubil tym, ktori ho miluju, dostali odpoved: ,Casnu smrt a vecné
zatratenie.“” Alebo na otazku, ¢o mame robit, ak sme sa prehresili proti Bohu,
zaznela odpoved: ;Mame mu podakovat s celym srdcom.“!°

Vidiac taka nizku urovent nabozenskych poznatkov, mozno sa naozaj
opytat, aky zmysel ma hovorit, e [ud si vedome vybral, ¢i bude katolicky,
alebo luteransky. Azda tuto situdciu zhorsili aj polemiky a teologické
kontroverzie. Rozdiely medzi vierovyznaniami boli dlhy ¢as hlavnou témou
kazni, prednasanych ¢asto hrubo a neomalene. Azda to videl dobre katolicky
historik nasej doby, ked napisal s istym zvelicenim: ,Vtedajsi Tud poznal
kontroverzie lepsie ako katechizmus.“!

Ten isty ¢ierny obraz mozeme konstatovat aj v cirkevnej praxi, ndboznosti
a moralnom spravani. Nariadenia, najmi tie, ktoré sa dotykali moralky,
poukazuju na vaine morilne nedostatky ludu tak v cirkvi katolickej, ako aj
luteranskej. Jestvovalo obrovské mnozstvo predpisov tykajucich sa
znesviicovania nedele. Na prvom mieste sa nachddzaja takmer vidy hyrenie
a véeobecné opilstvo, najmi v ¢ase bohosluzieb, na cintorine... Masa sa spravala

TENDRIS, ].: Die Ulmer Kirchenvisitationen der Jahre 1557 — 1615, s. 132.
S ENDRIS, ].: Die Ulmer Kirchenvisitationen der Jahre 1557 - 1615, s. 144.
® ENDRIS, ].: Die Ulmer Kirchenvisitationen der Jahre 1557 — 1615, s. 145.
WENDRIS, J.: Die Ulmer Kirchenvisitationen der Jahre 1557 — 1615, s. 146.
UWBENDISCIOLI, M.: La riforma cattolica, s. 214.
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tak, aka v skuto¢nosti bola: drsnd a hrub4, vyZivajuca sa v bezhrani¢cnom jedeni
a piti, neviazand v sexudlnom Zvote. A mala, aspont do konca 16. storodia,
klérus, ktory jej bol hodny. V kontraste s mestskou $lachtou, $lachta, ktora
#ila na vidieku, svojim spdsobom Zivota bola velmi podobn4 sedliakom, s vy-
nimkou juzného Nemecka. No ani v ndbozenskych poznatkoch tito $lachta
prilis nepredcila svoj Tud.

Z aspektu nabozenskej reformy, mimo konfesionalnych rozdielov, katolici
a protestanti mali velmi podobné problémy. Prvou tlohou bolo podat ludu
isty stupeni, aspon zakladny, nabozenskej a Iudskej kultury a ista disciplinu
kazdodenného Zivota. Kaidé vierovyznanie sa usilovalo robit to vo svoj
prospech. Eminentnu ulohu mal pri tejto praci klérus. Protestantizmus mal
od zaciatku reformy svojich ucenych kazatelov, fararov z miest a dvornych
kazatelov pre vysoku §lachtu. Potom sa musel postarat aj o pastorov sedliakov.

Katolicizmus mal este vazinejsie problémy. Musel najskor ziskat vysoky
klérus, biskupov a kanonikov pre katolicku reformu. Zdroje katolickej cirkvi
v Nemecku medzi muzmi spdsobilymi na reformu boli velmi skromné. Od
polovice 16. storocia prisla prva pomoc najmi z novych alebo obnovenych
reholi Spanielska a Italie.
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O ¢em vypovidaji d&jiny katecheze Cirkve?

Lupvik DRIMAL

DRIMAL, L.: What Does the History of Catechesis in the Church Tell Us? Teologicky
&asopis, 1, 2003, 1, s. 25-35.

The history of catechesis is the history of the ministry of the Word. The Church, since
apostolic times, in her desire to offer the Word of God in the most appropriate manner,
has realized this ministry in the most varied of ways.

The course of catechesis during the history has been characterized everywhere by
generous dedication, worthy initiatives and by positive results for the education and
growth in the faith of children, young people and adults. At the same time, however,
there have been crises, doctrinal inadequacies, influences from the evolution of global
culture and ecclesial questions derived from outsider the field of catechesis which have
often impoverished its quality.

A decisive milestone in the understanding of catechesis has been the reflections of the
Synod of Bishops of October 1974 and the post-synodal Exhortation Evangelii
Nuntiandi. This document enunciates a particularly important principle, namely, that
of catechesis as a work of evangelization in the context of the mission of the Church.

Katecheze nabyvala béhem déjin velmi rozlicnych forem a zplisobi své
realizace. Magisterium Cirkve po 2. vatikinském snému ji znovu a vyslovné
potvrzuje jako nejvyznamnéjsi slozku evangelizace, ktera provazi Cirkev od
jejich pocatkd,! coz znamena vyrazny prelom v dlouhodobém chapani jeji
povahy po cela staleti predtim.

1 BIBLICKE ZAKLADY

Véticimu ¢tenafi Pisma svatého neunikne, e Zjeveni, které je soucasné
jakousi Bozi ,katechezi“ lidstvu a vyvolenému narodu zejména, je néco
obdivuhodného. Biih se ve své vynalézavé lasce obraci k ¢lovéku v riiznych
dobach rozli¢nym zptisobem, aby kazdy mohl ve své dobé a ve své vlastni kultuie
pochopit a ptijmout Jeho poselstvi.?

V lzraeli existovaly jiz pted ptichodem Krista rozmanité zplisoby
zprostiedkovani obsahu starozakonni viry. V Deuteronomiu nachdzime,
moderné feceno, kriatké formule vyjadiujici viru (Dt 26,5-10: tzv. malé
historické krédo; Dt 6,21-25: tzv. katechetické krédo) - text, ktery vypravi
o exodu z Egypta jako o vysvobozeni z otroctvi, a vetejny ritual uceni, jehoz se
ucastnil cely narod, kdyz stanul pted Hospodinem o slavnosti stanki (srov.

! Srov. IOANNES PAULUS II. Catechesi tradendae 18; 20c. Cely text exhorty viz AAS LXX
(1979), s. 1277-1340.

2 Srov. LIMBECK, M. Katechese im Spiegel des Alten und Neuen Testaments. KtBl 1980, ro¢.
105, s. 237-247.
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Dt 31,10-13). Zprostiedkovani obsahu viry z generace na generaci hrélo v Iz
raeli podstatnou roli. U¢elem opakované recitace textil viry (Dt 6,7-9) zdaleka
nebylo pouze jejich vitipeni do paméti, ale mnohem vice jejich meditovani,
pronikani do textu a v neposledni fadé probuzeni ¢i obnova touhy a ochoty
nechat se zcela proniknout a naplnit Hospodinovymi zaslibenimi i ptikazy.’

Ve spisech Nového Zakona se setkavame s katechezi predevsim v ¢inech
a uceni samého Jezise Krista. Jedinec¢nost Jeho poselstvi o Bozim kralovstvi,
které hlasal s moci, zplisob Jeho ,katechizace® s ¢etnymi podobenstvimi a zej-
ména Jeho utrpeni, smrt, zmrtvychvstani a oslava ukazuji, ze v Jeho ,,udalosti®
se nejednalo pouze o (proroky ptedpovédénou) obnovu viry Izraele, ale
té% a soucasné o néco nesrovnatelné nového.*

Kiestanskd katecheze zacina v prvnich dnech prvotni Cirkve. Vedle
hlasani apostola Petra v den Letnic (Sk 2,14-41), ostatnich apostolt a jahnu az
po vétici laiky v Palesting, v Malé Asii, v Recku a Rimé¢, jak o tom svedei
Skutky apostolti, je zminovana i praxe vykladu hlasaného poselstvi a po-
vzbuzovani novych konvertitd. K oznaceni této ¢innosti je brzy uzivan vyraz
katecheze“ (srov. L 14; Sk 18,25 a 21,21; R 2,10; 1 K 14,19; Ga 6,6). Nicméné
Skutky apostolu, které uvadejl Cetné prlklady prvmho hlasani (kérygma) dosud
nepokiténym, neobsahuji konkrétni ptiklad ryze ,katechetického® vykladu
nebo povzbuzeni.

Jiné spisy Nového Zikona naopak ptesahuji ¢asto zakladni vyklad, vlastni
katechezi, i kdy? napt. evangelia jsou povaZovana za pisemna svédectvi, ktera
ur¢itym zplisobem obrazeji kazani v komunitach prvnich kiestant. Zatimco
Matousovo evangelium je bohaté na kapitoly ,,vyukového razu, evangelium
podle Jana je ziejmé vysledkem hluboké reflexe ¢i meditace o skute¢nosti a ta-
jemstvi Jezise Krista.” Lukas pise své evangelium s vyslovhym potvrzenim a od-
volanim na ptedchozi vyucovani tstni (L 1,4).

Cetné z Pavlovych listt jsou ve své druhé &sti jakoby ozvénou moralni
vyuky prvnich kiestant. V prvnim listu Petrové lze odhalit urcity typ kiest-
ni katecheze. .

Z hlediska dgjin katecheze je vyznamny jiz zminény list Zidam, v jehoz 5.
a 6. kap. (podle n&kterych autori) nalezneme jakysi naznak existence ¢lenitosti
¢i graduality procesu katecheze s ohledem na adresaty: Prvni stupeni spocival
ve zfeknuti se htichu, v ptiklonu k vite v Boha (v jeho existenci a proztetelnost),
v rozliseni mezi druhem kitu (kiest Jantiv od kitu svatostného). Nasledovala
vyuka pro ,pokrocilejsi“, ktera se tykala Kristova velikono¢niho tajemstvi. Ta
obsahovala ,historické jadro“, jeho? podstatu zachycuje Pavel jako prvni
pisemné (srov. 1 K 15,3-5), a pokracovala dale hlavnimi fakty tykajicimi se
Jezisovy osoby a dila: davidovsky ptivod, ohlasovany proroky, narozeni z Panny,
kiest v Jordanu a svédectvi Jana Kititele, vefejné puisobeni Jezisovo: uceni,
mocné divy a znameni, zalozeni Cirkve, jeho umuceni, smrt a zmrtvychvstani
jakoz i navrat k Otci. Tento hlavni obsah katecheze byl dopliiovan posléze
naukou trinitdrniho razu: Je#is Kristus je poslan Otcem, je v Ném plnost Ducha
svatého, kterého posila apostoltim a jim# oZivuje a vede svou Cirkev ne? ptijde
podruhé, aby soudil #ivé i zemtelé.

? Srov. LOHFINK, N. Glauben lernen in Izrael. KtBIl 1983, ro¢. 108, s. 84-99.
* Srov. LAPPLE, A. Kleine Geschichte der Katechese. Miinchen : Kosel, 1985, s. 30-34.
5 Viz TICHY, L. Uvod do Nowého zdkona. Olomouc : MCM, 1992, s. 59.
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2 KATECHEZE VE STAROVEKU

Ve starovéku je jakousi zlatou dobou katecheze obdobi katechumenatu,
jehoz prosttednictvim se Cirkev vénuje zvlastnim zptisobem dospélym, kteti
maji byt za¢lenéni do mystického téla Kristova, aby se stali jeho Zivymi udy
a prinaseli uzitek.

Historikové se shoduji v nazoru, ze katechumenit Ize povazovat za cirkevni
instituci pastora¢néliturgického typu, kterd vznikla a konsolidovala se ze
zkusenosti. Po schvéleni cirkevni autoritou se rozvinula a rozsitila v komunitach
kiestant zejména ve 3. stoleti. Po ediktu mildnském doznala zna¢nych zmén,
zejména ve druhé poloviné 4. stoleti. V 5. stoleti ptetrvavala jesté ziva a fun-
gujici, s postupnym upadkem az k uplnému zaniku v 6. a 7. stoleti.

V katechumenatu lze rozlisit prvky dlouhodobé a vicestupniové piipravy
na prijeti kitu. Jednotlivym etapam této ptipravy odpovidaly i ptisluné formy
katecheze. Obsah katechetické vyuky byl soustiedén kolem dé&jin spasy.
Katechumeni naslouchali Bozimu slovu a jeho vykladu a byli seznamovani
s fddem liturgickych shromdazdéni.” Katecheze mély charakter spole¢ného
vyucovani; ucelem bylo pomdhat viem tcastnikdim na cesté viry k jeji zralosti.
Nejednalo se tedy o pouze teoretickou piipravu na ptijeti svatosti kitu, nybrz
o formaci, aby byl kandidat schopen plnohodnotného kiestanského Zivota.®

Ve tieti etapé piipravy na ptijeti kitu se katechumeni ucastnili katecheze,
ktera zahrnovala nejen vysvétleni pravd viry, ale i zvlastni slavnostni odevzdani
Symbolu viry (traditio symboli). V Rimé se podobnym zptisobem odevzdavala
modlitba Pané - Otée nas (traditio orationis Dominicae).

Svatost kitu ptijimali katechumeni o Velké noci, a to velmi slavnostnim
zpisobem za tcasti celého spolec¢enstvi véticich. Hned nato, odéni do bilych
Satd, se poprvé zucastnili celé eucharistické bohosluzby a ptistupovali ke
sv. prijimani.

Posledni etapa katecheze nasledovala po ptijeti inicia¢nich svatosti.
Novokiténci byli hloubgji uvadéni do svatostného Zivota prostfednictvim
mystagogickych katechezi.

Za prvni traktat katechetické metodologie, vypracovany s ohledem na
dospélé, je pokladian Augustintv spis De catechizandis rudibus.’

3 KATECHEZE VE STREDOVEKU

V souvislosti s postupnou christianizaci Evropy a $ifici se praxi kitu déti
dochazi k pozvolnému zaniku katechumenatu a spolu s nim té# inicia¢ni
katecheze.

K tématu katechumenatu existuje znaéné mnozstvi odbornych praci, a to nejen z hlediska tizce
historického. Pro blizi informaci o tomto vyznamném obdobi z pohledu katechetiky uvadime
alespori: FLORISTAN, C. Para comprender el catecumenado. Navarra : Editorial Verbo
Divino, 1989; CAVALLOTTO, G. Catecumenato antico. Bologna : EDB, 1996.

TSvédei o tom zejména sv. Cyril Jeruzalémsky - viz jeho Mystagdgické katechese. Velehrad; Roma :
Refugium, 1997, s. 14-15, nebo Hippolyt Rimsky, Apostolskd tradice. Velehrad; Roma :
Refugium, 2000.

8 Srov. CAVALOTTO, G. Catecumenato antico. Bologna : EDB, 1996, s. 39-40; 260-265.

? Kriticky text lze nalézt v kompletnich vydanich Augustinova dila, ptedevsim viak Patrologia latina
184, 310 - 348.
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Ptispély k tomu i nékteré dalsi okolnosti:

- vyraznym narGstem poctu konverzi a uchaze¢t o vstup do Cirkve ve
staletich nasledujicich po ukonceni pronasledovani kiestant nebyla dosavadni
forma katechumendtu schopna ptipravit na ktest viechny ty, kteti o n¢j zadali;

- katechumenat byl soucasné téz obdobim ptisné kajici discipliny: kdo
upadl do zdvainého htichu, nemohl tak snadno dosahnout svitostného
odpusténi skrze kiest. To mélo za nasledek, Ze se mnozi sice do katechumenatu
ptihlasili, ale ptijeti kitu odkladali i mnoho let.

Stiedovek predstavuje historicky zna¢né dlouhé obdobi se specifickymi
problémy. Cirkev se nachazela v nové situaci. Pokiténych osob velmi ptibylo,
avak Zel mnozi zlstavali pravé jen pokiténi. A tak bylo tfeba jednak dale
pokracovat v tom, co bylo hlavni slozkou katechumenatu (ptiprava dospélych
na ptijeti kitu), jednak usilovat o nabozenské vzdélani jiz pokiténych, coz bylo
praktikovano zejména prosttednictvim kazani.'

Je vhodné si uvédomit, ze prakticky po cely sttedovék musela katecheze
Celit dvéma nemalym obtizim. Na strané Cirkve jako instituce to byla obtiz
lingvisticka: liturgie, jeden z hlavnich prament katecheze (odhlédneme-li od
kratkého obdobi christianizace nasich predkt svatymi bratry Cyrilem a Me-
tod&jem), byla kondna latinsky. Na stran& béinych véticich byla jind bariéra:
negramotnost.!! Jak katechizovala Cirkev v téchto podminkach?

Uz od doby Karla Velikého je znamo natizeni, aby knézi kazdou (¢i alespon
kazdou druhou) nedéli poucovali v kazani lidi o pravdach viry a kiestanského
ivota. Ponévadz kazani bylo predepsano konat v jazyce lidu, stavala se z ngj
stale vyznamné;jsi forma katecheze dospélych a neztidka byla tato farni katecheze
lidu uskutec¢iiovdna v celych cyklech, které byly monotématicky zaméteny.
Byly vysvétlovany postupné jednotlivé pravdy viry z kréda, jednotlivd ptikazani
desatera, osmero blahoslavenstvi, sedmero svatosti, prosby Otcenase, skutky
milosrdenstvi aj. Texty modlitby Pdné a Vétim byly pravidelné opakovény,
a tak v§tépovany do paméti. Tato farni katecheze dospélych lidi piedstavovala
jakousi zakladnu pro katechezi déti, kterou pak konali rodice sami doma se
svymi détmi.'

Vyznamnou piileitosti ke katechizaci dospélych véticich ve sttedovéku
byla praxe ptijimani svatosti smiteni. Kajicnikovo vyznani bylo neztidka
spojovano s opakovanim, dokonce i zkouskou jeho nabozenskych védomosti.

Jak celila katecheze druhé velké bariéte - negramotnosti lidi? Ponékud
ziednodusend, aviak pravdiva odpovéd miiZe znit takto: Cirkev si poslouzila
nazornymi pomtickami.

Ve sttedovéku byly vieobecné oblibené a rozsitené soubory obrazt,
predstavujici ptedevsim biblické postavy nebo ptibéhy. Tyto soubory obrazi
ptiblizovaly prostym véticim zakladni ndbozenské pravdy a pro katechezi byly
nenahraditelnymi pomtickami, na nichz do zna¢né miry zavisela inkulturace
viry.” Nékteti autofi se domnivaji, Ze tyto soubory obrazt tvotily soucast tzv.

10Srov. LA ROSA, L. La formazione cristiana nel Medioevo. Leumann (TO) : Elle Di Ci, 1998,
s. 32-37.

I Srov. LAPPLE, A. Kleine Geschichte der Katechese, s. 67-68.

12 Srov. tamtéz, s. 68-69; podobné LA ROSA, La formazione cristiana, s. 96-97.

B Srov. LA ROSA, La formagione cristiana, s. 45-47.
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Bible chudych." Je sporné, zda k obsahu tohoto pojmu lze ptidruzit i dalsi
predméty, s nimiz se dodnes setkavame v katedralach a kostelech pochézejicich
ze sttedovéku (barevnd okna a boé¢ni oltafe se svymi vyjevy, sochy, korouhve,
uzivané v procesich apod.), aviak zd4 se velmi pravdépodobné, ze diky témto
»médiim*“ byl sttedoveky kiestan snize schopen pravdy viry, vyslechnuté v ka-
zani, si osvojit a pievést do Zivota.

Od doby sv. Frantigka z Assisi byla v Evropé zapocata tradice budovi-
ni betlému.

Kone¢né si zaslouzi ptipominky i tzv. duchovni hry, jez od vrcholného
sttedovéku byly rozsitenym, nékdy ovsem i problematickym dopliikem
katechizace.”

4 KATECHEZE V NOVOVEKU

Je znamo, Ze nastup novovéku doprovazel vyrazny pokles nabozenskych
védomosti kiestant spolu s upadkem nabozenského Zivota. Otcové
Tridentského koncilu reaguji na tuto situaci mimo jiné i zavedenim povinnosti
pro viechny farafe, aby ,alespont o nedélich a velkych svatcich Zivili lid jim
svéteny podle svych schopnosti slovy spasy, vyucujice tomu, co je pro viechny
nutné ke spase, ukazujice jim stru¢nym a jednoduchym zplisobem neftesti,
jichZ se maji varovat, a ctnosti, které maji uskute¢fiovat, aby mohli uniknout
vé¢nému trestu a obdriet nebeskou slavu*.'

Timto zptsobem chtéli otcové Tridentina tesit problém rozsifené
nabozenské nevédomosti kiestanského lidu, ktera podle stiznosti cetnych
duchovnich pastyit byla p¥imo ,ptislove¢na“. Naléhavost vyuc¢ovani pravdam
,nutnym ke spase“ souvisela s pfesvédéenim, e nevédomost je navic pti¢inou
riznych herezi, nepotddku a nemravnosti. Odtud sili v novovéku usili cirkve
rozsifit mezi véticimi nabozenské vzdélani, zvlasté onou tradi¢ni formou farni
katecheze v dobé nedélniho a svate¢niho odpoledne.

Vyvoj katecheze v novovéku ptirovnavaji nékteti autofi obrazné k ja-
kémusi dramatu o tiech déjstvich. Casové nejdelsi je prvni z nich, které trvalo
zhruba ¢tyfi staleti - piesnéji od koncilu tridentského az do koncilu 2.
vatikanského (1563 - 1962). Tuto epochu mtzeme nazvat (s ur¢itym védomym
ziednodusenim) epochou katechismu. Necelych sto let pted koncilem se s timto
obdobim ¢asové kryje druhé ,,d&jstvi“ neboli obdobi tzv. katechetického hnuti.

Druhy vatikansky sném pak zahgjil posledni obdobi vyvoje katecheze,
které usti do nasi soucasnosti. Povsimnéme si jednotlivych epoch blize.

14 Blize k tomuto pojmu viz napt. WECKWERTH, A. Armenbibel in TRE, svazek IV, Berlin
1979, s. 8-10.

1 Tzv. duchovni hry byly ti¢innym prosttedkem katechizace dramatickym ztvarnénim nékterych
biblickych udalosti s uzivanim lidové fe¢i. Postupné vak do nich pronikaly (hlavné ptisobenim
potulnych z4ki) komické a neuctivé prvky, teatralnost a jiné formy upadku. Blize k tomuto
tématu napt.: ALLEGRI, L. Teatro e spettacolo nel Medioevo. Roma : Laterza, 1988;
DRUMBL, J. (Ed.). Il teatro medievale. Bologna : Il Mulino, 1989.

16 Koncilium Tridentinum, Sessio V, Decretum secundum: super lectione et praedicatione, n. 11,
in ALBERIGO, G. et alii (Eds.). Conciliorum Oecumenicorum Decreta. Freiburg : Herder,
1962, s. 645.
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4.1 EPOCHA (TISTENEHO) KATECHIZMU

Nedlouho po vynalezu knihtisku (kolem poloviny 15. stol.) se objevuje
v Cirkvi téz katechizmus jako ti§téna knizka, jakési kompendium ktestanské
nauky pro vyucovani véticich.'” Katechizmus viak neméli doma vétici lidé
béiné; potizovali si ho predevsim knézi, jimz slouzil jakozto nepostradatelna
ptirucka, aby mohli konat katechezi. Tato knizka se stala jejich nejdalezit&jsim
néstrojem; zaklad nebo jadro celé katecheze bylo memorovani jejtho obsahu.

Po Tridentském koncilu usoudili biskupové, Ze je tteba vytvotit jakési
syntetické dilo, v ném? by bylo shromazdéno vsechno to, co tvoti zaklad
ktestanské nauky, a co se pripadné stalo spornym v dialogu s protestanty.
A tak vznikl ,velky“ katechizmus nazvany Catechismus romanus ¢ili tzv. Rimsky
katechizmus.

V praktickém pouziti vSak sehraly vyznamnou roli katechizmy mensi.
Tyto byly vytvoteny na principu otazka - odpovéd a rozdéleny obvykle na
tfi Casti:

- Pravdy, které je tieba vétit;

- Ptikazani, ktera je nutno zachovavat;

- Svatosti jakoito prosttedky nadptirozeného Zivota, kterych je nutno
uzivat.

Katechizmy se v Evropé zna¢né rozsitily, a to nejen co do mnosstvi, ale
i co do riiznosti. Neni proto divu, Ze se ¢asem objevuje snaha o jejich sjednocent,
touha dospét k jednotnému katechizmu alespofi na trovni narodni.

Na 1. vatikinském snému (1869 - 1870) se vynotila myslenka vytvotit
jeden jediny katechizmus univerzalni, ¢ili pro celou Cirkev. Navrh textu
takového katechizmu byl na koncilu vypracovan a schvélen, aviak potom
neuskute¢nén.'® Témét o sto let pozdéji byla tato myslenka znovu ptipomenuta
nékterymi biskupy na 2. vatikinském snému, ale tento koncil ji rovnéz
neuskutecnil. O néco pozdéji (v roce 1985) vyvstala tato idea jesté jednou ze
strany nékterych biskuptt na mimotadné synodé, oviem uz s ponékud
odlisnymi motivy, a byla uskute¢néna v podobé dila nazvaného Katechismus
katolické cirkve.

4.2 OBDOBI TZV. KATECHETICKEHO HNUTI

Druhé obdobi, zapocaté na sklonku 19. stoleti a rozvinuté nejvice v prvni
polovinég stoleti minulého, je poznamenano ptitomnosti rozli¢nych hnuti
v Cirkvi: jsme svédky rozvoje biblického badani, znovu probuzeného zajmu
o patristiku, existuje uz i hnuti ekumenické, liturgické a spolu s nimi i hnu-
ti katechetické.?

Protagonisté katechetického hnuti byli state¢nymi osobnostmi, které mély
odvahu poukazat na to, Ze dosavadni styl katechizace, spocivajici v memorovani

1" Historici se domnivaji, ze dila tohoto typu nevznikala v Cirkvi teprve po vynalezu knihtisku,
nybrz existovala uz p¥inejmensim na prelomu 14. a 15. stoleti, viz napt. Catecismo de doutrina
Christra v Portugalsku.

18 Srov. BRAIDO, P. Lineamenti di storia della catechesi e dei catechismi. Leumann (TO) : Elle Di
Ci, 1991, s. 384-401.

¥ Srov. GIANETTO, U. Movimento catechistico. In GEVAERT, J. (Ed.). Dizionario di Catechetica.
Leumann (TO): Elle Di Ci, 1986, s. 448-450.
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katechismovych formuli, je ve skute¢nosti takika bez zddouciho u¢inku (ackoliv
byl po staleti prezentovan jako osvédéeny); byli lidmi citlivymi na pozadavky
své doby a schopnymi vidét skute¢nost se smyslem pro budoucnost. A jak uz to
byva, tito lidé velmi trpéli, a to nejen nepochopenim, ale ¢asto pfimym
odporem svého okoli. Namahali se v neptiznivém prosttedi a museli zdol4vat
obrovské tézkosti nékdy po cely Zivot. Teprve na 2. vatikanském snému bylo
katechetické hnuti (spolu s dal§imi) uznano oficialné, myslenky a usili jejich
ptedstaviteld se staly ukolem pro viechny.

V katechetickém hnuti lze rozlisit zejména dva sméry:

Jeden vice pedagogicky - v souvislosti s podnéty pramenicimi z rozvoje
pedagogickych véd - zejména v zemich, kde katechizace probihala ve skole
(Némecko, Rakousko, ale téz Francie ¢i Itilie). Moment pedagogicky se tykal
zejména obnovy metody v katechezi. Jako ptiklad muze poslouzit vznik, vyvoj
a rozsiteni tzv. mnichovské metody vyuky nabozenstvi®’: od jednoduchého
,vysvétlovani“ katechismu se ptechdzi k ,zpracovani® jeho obsahu,
roz¢lenénému na jednotlivé vyukové ,lekce®, z nichz kazda obsahuje nékolik
metodickych krokt. Ucelem téchto krokt, nazyvanych téz formalni stupné
(znazornéni, vyklad, aplikace v konkrétnim zivote), bylo zajistit u ka-
techizovanych neustalou interakci jejich sféry kognitivni, citové i volni.”!

Po prvni svétové vélce uplatnily sviij vliv téz dalsi pedagogické proudy,
napt. tzv. ¢inna skola, ktera zdaraznovala aktivni zapojeni ditéte do vyuky.?

Druhé zaméteni - kérygmatické - se tykalo obnovy obsahu katecheze.
Souviselo s tzv. kérygmatickym hnutim, rozvinutym hlavné po druhé svétové
valce. V tomto hnuti sehral snad nejvyznamnéjsi ulohu jezuita J. A. Jungmann
se svymi spolubratry. Jungmann sledoval tehdejsi praxi katecheze velmi pozorné
a charakterizoval ji po svém, a to kriticky. Dospél k piesvédéeni, ze scholasticka
teologie, tehdy v§ude pfednasend na teologickych fakultach, prosakla do obsahu
katecheze natolik, Ze ji ¢ini neschopnou zivit viru prostého lidu.? Zdarazioval,
ie kiestanské poselstvi neni razu doktrinalniho, ale je ,kérygmatem®,
yradostnou zvésti® Jezise Krista. On je #ivym centrem, k némuz ma4 teologie
i katecheze vést.”* Ackoliv Jungmann nebyl primarné katechetou, jeho ideje
vyznamné piispély i k obnové obsahu katecheze a jeho prezentaci.?

2 Tato metoda, nazyvana téz metoda textové synteticka nebo psychologicks, je spojena zejména
s A. Weberem (autor jejich teoretickych principt) a H. Stieglitzem, ktery po viceletém zkouseni
s ni vystoupil na vefejnost r. 1902.

2Solidni souhrn informaci o této metodé podava napt. OFFELE, H.-W. Geschichte und
Grundanliegen der sogennanten Miinchener katechetischen Methode. Miinchen:
DKV, 1961.

2 Mezi témito proudy zaujimd vyznamné misto dilo prvni italské lékaiky a pedagozky
M. Montessoriové, jimz se zabyval F. Tomasek.

B Jugmannovo dilo Die Frohbotschaft und unsere Glaubensverkiindigung (Regensburg : Pustet,
1936) vyvolalo v oficidlnich cirkevnich kruzich zna¢nou nevoli a muselo byt stazeno z prodeje.

24 Zvlastni zminku si zaslou?i jeho spis Christus als Mittelpunkt religioser Erzichung (Freiburg :
Herder, 1939), ktery byl povazovan za urcity druh manifestu kristocentrismu v katechetické
reflexi a mél znaénou odezvu v obnové evropské katecheze. Srov. téz dilo francouzského
pritkopnika J. COLOMBA, Le service de I’Evangile, 1. dil, Paris : Desclée- Cie, 1968,
s. 55-56.

57iz zminény kristocentrismus se v pokoncilni katechezi stava zasadou, pozadavkem formulovanym
opakované ze strany magisteria (srov. Jan Pavel I1., Catechesi tradendae 5-6; 20, ¢&i Directorium
generale pro catechesi 98.
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4.3 DRUHY VATIKANSKY KONCIL: PODNET K CELKOVE
A ZASADNI REVIZI KATECHEZE

Leckoho muze piekvapit fakt, e mezi dokumenty 2. vatikinského snému
neni ani jeden, ktery by se vyslovné zabyval katechezi. Pouze v zavéru dekretu
o pastyiské sluzbé biskupt nalezneme #adost ¢i pokyn, aby byl vypracovan
direktat pro katechetickou vychovu kiestanského lidu, ktery by obsahoval
zakladni zasady a rozvrh této vychovy.?® Pti zpracovani mélo byt ptihlédnuto
k ptipominkam komisi a koncilnich otcti. Pozadavek byl spInén o né&kolik let
pozdgji: 11. dubna 1971 bylo vyddno Vseobecné katechetické direktorium.”

Ptestoze 2. vatikansky sném netekl o katechezi vyslovné nic specialniho,
jeho poselstvi jako celek se tyka ptimo zakladu identity katecheze. Tento zaklad
ma tfi prvky: Bozi slovo, vira a cirkev. Je zndmo, Ze na koncilu doslo ke ztetelné
zméné chapani kaidé z téchto skutec¢nosti. Sta¢i pfipomenout konstituce
Lumen gentium ¢i Gaudium et spes, které vyjadiuji, jak vnimd cirkev sebe
samu odlisné ne? po cela staleti dive.

Prvni pokoncilni desetileti (1965 - 1975) bylo mimo#ddné rusné a dra-
matické. Pomineme-li nepoc¢etnou skupinku priikopniki obnovy katecheze,
kteti (ted uz s oficialnim uznanim celé cirkve s ulevou a radosti pokrac¢ovali
v tom, o ¢em byli pfesvédceni uz pred koncilem), mnozi jini katecheti se naopak
citi zaskoceni, neptipraveni na ,lavinu novinek®. Jiz prvni desetileti po koncilu
bylo poznamenano taktka jakymsi vpddem novych vyraz(i, novych zptisobt
katechizace za vyuziti novych technickych prostiedkt (ptedevsim
audiovizualnich). Bylo to obdobi veliké aktivity, iniciativ, hled4ni, zkouseni.
Objevuje se mnoho napadd, nékteré ptimo na hranici extrémi. A to vse
probiha s tak velkou rychlosti, ze lidé ztraceji chut ¢i odvahu pokracovat. Nejen
jednotlivci, ale i celé instituty se ocitaji v krizi (Anglie, Belgie).

Usilovnému hled4ni spojenému s napétim a konflikty se vlastné nelze
divit. Vidyt jestlize se uz diive jevily problematickymi nékteré aspekty v ka-
techezi, nyni se zd4, jako by viechny dimenze katechetické ¢innosti se octly
v krizi ¢i se staly problematickymi: Zdaleka ne uz jen obsah ¢i metody, nybrz
i subjekty a adresati. Vedou se diskuse o u¢elu a cili katecheze, o jeji struktute,
o vyrazovych prosttedcich, technickych pomtckach apod.

Pies viechny zmatky a napéti lze viak tuto epochu ptechodu celkoveé
zhodnotit pozitivné jako obdobi enormni plodnosti.

4.3.1 PRINOS MAGISTERIA

V sedmdesatych letech se situace pozvolna uklidiiuje. Diskuse a pokusy
pokracuji dal, avsak soucasné se stale vice prosazuje usili o rozvazny pohled,
o jakousi syntézu a zhodnoceni. Vznikaji oficidlni dokumenty o katechezi,
at uz na roviné celosvétové nebo na urovni mistnich cirkvi. Tyto dokumenty
jsou vyrazem snahy magisteria o uvedeni procesu obnovy katecheze do
ur¢itého fadu. Poskytuji smérnice a nastifiuji smér dalsiho vyvoje, jak asi
bude tteba pokracovat.

26 Viz dekret o pastyiské sluzbé biskupt Christus Dominus 44.
2T Oficialni text viz CONGREGATIO PRO CLERICIS. Directorium catechisticum generale.
In AAS 64 (1972), s. 97-176.
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Piipomenime dokumenty, které zejména na urovni cirkve univerzalni
predstavuji jakysi ,korpus“ znacného vyznamu. Patti sem vedle jiz zminéného
katechetického direktoria z r. 1971 téz publikace Ordo initiationis christianae
adultorum v roce nasledujicim a déile dvé posynodalni apostolské exhorty:
Evangelii nuntiandi z r. 1975 a Catechesi tradendae, vydana r. 1979.

5 KATECHEZE V PROCESU EVANGELIZACE

Identitu a vyznam katecheze podle pokoncilni védecké reflexe této
¢innosti cirkve je tteba hledat zejména v ramci procesu evangelizace. Termin
evangelizace®®, ktery se jesté béhem snému jevil s dosti ziZenym a nepfilis
uréitym obsahem, nabyl béhem sedmdesatych let velmi zfeteln& na vyznamu.
Ptipomenime alespon priibéh zakladniho obratu vjeho chapani: jiz v koncilnich
dokumentech se ptechazi od jeho zuieného vnimani jako hldsani evangelia
nevéficim v misijnich oblastech (s cilem pftivést ke konverzi) k vyznamu
mnohem $ir$imu: Evangelizace je celek hlasani a svédectvi evangeliu ze strany
Cirkve, a to skrze vechno to, co Cirkev tik4, co kona a ¢im je.?” Papez Pavel
VL. pak potvrdi tento $ir$i vyznam pojmu evangelizace® a jesté pozdéji jej
pievezme kongregace pro klérus do revidovaného textu Vseobecného
direktoria pro katechezi.’!

Katecheze u# neni (pouhé) ,ptedavani® viry, vyucovini nabozenskym
pravdam, ale je to formace, je to vychova viry, ktera stoji ve sluzbé evangelizace;
je jednou z etap (a prvki) rozsahlého procesu evangelizace.”

Rekneme-li jedna z etap procesu evangelizace, pak tim chceme
ptipomenout, ze existuji jesté jiné (velmi vyznamné je v tomto ohledu napt.
schéma procesu evangelizace z pohledu Pavla VI.)*: Katecheze ve vlastnim
slova smyslu uz ptedpoklada faktickou prvni evangelizaci a dokonce ur¢itou
prvni konverzi, ¢ili osobni svobodné rozhodnuti pro novy zptisob Zivota. O né-
kolik let pozdéji to vyjadii Jan Pavel II. takto: ,Ucelem katecheze v celkovém
rdmci evangelizace je byt (onim) obdobim vyuky a zrani, v némz kiestan,
poté co virou ptijal Jezise Krista jako svého jediného P4dna a ptilnul k nému
uptimnym obracenim srdce, usiluje 1épe poznat tohoto Krista, jemus se oddal;
chce hloubgji poznat jeho «tajemstvi», chce védét vice o Bozim kralovstvi,
které hlas4, chce se obezndmit s pozadavky i ptisliby obsazenymi v jeho
evangelijnim poselstvi a posléze s cestami, které vyty¢il kazdému, kdo jej
chce nasledovat.“*

% Podrobnéji k tomuto pojmu viz napt. heslo ,,Evangelizzazione® in J. GEVAERT (Ed.) Dizionario
di Catechetica. Leumann (TO) : Elle Di Ci, 1986, s. 263-266 s bibliografii.

2 D. Grasso tvrdi, Ze analyza vyrazu ,evangelizace“ v dokumentech snému ndm umoziiuje rozlisovat
troji vyznam: Bud (pouhé) misionafské kazani (AG 6,26), nebo celistv sluzba slova (LG
35,18; ChD 6,10; GS 44,13; AA 2,20), nebo veskerou misijni ¢innost cirkve (AG 23,6;
27,15 aj.) - GRASSO, D. Evangelizzazione. Senso di un termine. In DHAVAMONY M.
(Ed.). Evangelisation. Roma : Pont. Univ. Gregoriana, 1975, s. 21-47.

30 Srov. EN 24.

31 Srov. VDK 46; 48.

32 Jan Pavel I1., Catechesi tradendae 18.

33 Pavel VI., Evangelii nuntiandi 21-24.

3 Jan Pavel I1., Catechesi tradendae 20.
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6 KATECHEZE JAKO SLUZBA BozZiMU SLOvU

Mezi rozlicnymi projevy evangelizace vystupuje zejména to, co je od doby
apostolt nazyvano aéaéiifRa 6ia élaiod - sluzba (ministerium) slova (srov.
Sk 6, 2-4) ve svych ttech formdch:

- hlasini (kerygma, nebo tzv. prvni evangelizace);

- katecheze

- homilie.

Toto rozliseni ma zohlediiovat situaci adresatd (dosud ne-vétici,
katechumeni, vétici ¢lenové cirkve), i jejich cestu k vite a posléze ve vite.

Na koncilu doslo mj. k vyznamné zméné postoje Cirkve vii¢i Bozimu
slovu: neni jeho majitelkou, nybr? mu slouzi;*> ma podstatnou aktivni roli
v jeho siteni, zprostiedkovani a aktualizaci. Je totiZ zvlastnim mistem Boziho
slova vtéleného do déjin. Bozi slovo Zije v Cirkvi a ptsobi v jeji sluzbé.

6.1 ANTROPOLOGICKA KATECHEZE!

Je znamo, Ze jesté pred ukoncenim koncilu se objevuje vyslovny pozadavek
ze strany magisteria zprostiedkovavat Bozi slovo takovym zptsobem, aby se
jevilo kazdému ¢loveku jako odpovéd na jeho vlastni otazky, jako rozsifeni
jeho hodnotové orientace (systému hodnot) spolu s naplnénim jeho
nejhlubsich tuzeb: zkritka jakozto smysl jeho vlastni existence a vyznam jeho
vlastniho Zivota“.’

Lze fici, Ze brzy po skonéeni koncilu se katecheze mnohem vice zajima
o ¢loveka v jeho celistvosti (nejen o jeho nesmrtelnou dusi). Katechetické
programy se plni tématy v uzkém vztahu k ¢lovéku, k jeho zkuSenosti,
k jeho kultute.’

Odpoved na pietrvavajici problém zfetelné separace nabozenského
piesvédceni od reality Zivota byla hleddna v tzv. antropologické katechezi
(nazyvané téz katechezi ,situaéni® ¢i ,zamétenou na problém*)’®, v niz hlaséni
kirestanského poselstvi vychazi bezprostfedné ze Zivotni situace a konkrétnich
problémi, které se stavaji do jisté miry jeho vlastnim obsahem.?

Zalezitost neni nikterak jednoduchd. Je-li opravnéné hovotit o antro-
pologické katechezi, je nutné naleité objasnit jeji obsah, smysl i podminky
realizace, to vie ve vérnosti autentické komunikace Boziho slova.

3 Srov. DV 10.

¢ Kard. A. CICOGNAN], Lettera a nome del Papa, del 23. 3. 1964, u ptilezitosti IV. francouzského
narodniho kongresu o nabozenské vyuce. La Documentation catholique 46 (1964) 1422,
sl. 503.

37 Uréitym dokladem muize byt napt. i struktura a obsah prvniho katechismu pro dospélé, vydaného
vt. 1966 v Holandsku. Italsti biskupové zdtiraziuji mezi tikoly katecheze ptivadét k integraci
viry a zivota - CEI, Il Rinnovamento della catechesi, Roma : 1970, ¢l. 52-55.

3% Oznaceni ,situacional” je typické pro kontext Latinské Ameriky, ptedevsim v souvislosti se
zménou chapani pastorace po konferenci v Medellinu (1968). Viyraz ,,zacilena na problém* se
vaze k vyucovani nabozenstvi (zejména ,Problemorientierter Religionsunterricht v Némecku
v kontextu tamni $kolni reformy v 70. letech 20. stoleti).

% Takovy postup se viak nejevi dostatecné presvédcivy, zvlasté uvizneli u pouze pozemského ¢i
horizonalistického chdpdni problému. Cetné pokusy o tzv. ,,antropologickou* katechezi

vzbudily ndmitky, rozpaky a nedtivéru - srov. v této souvislosti pozici magisteria v Catechesi
tradendae 22.



Lupvik DRIMAL

ZAVER

Dg¢jiny katecheze vypovidaji o existenci korelace mezi rozvojem kultur(y)
a pastora¢ni ¢innosti Cirkve. Korelace se zaklidda na jejich vzajemném vlivu:
Zatimco rozli¢né situace sméfuji k jakési determinaci typu katecheze, tato
reaguje ptizptisobovanim se dobé, prosttedi, mentalité adresatti, a to s zivoucimi
iniciativami, jez dosvéd¢uji neustalou ptitomnost a ptisobeni Ducha Svatého
v Cirkvi.

Katechezi se Cirkev ve vSech epochach snazila o vérné odevzda(va)ni
(traditio), a proto i o vérné pielozeni Boziho poselstvi do vyrazovych prostiedki
rozli¢nych kultur. Nasledovala tim ptiklad Boziho sebesdileni, této velké
ykatecheze® Bozi, adresované ¢loveku a pt¥imétené jeho schopnostem. Dgjiny
Zjeveni nas uci, ze Bh nasi viry se nezdrahal vlozit své vtélené Slovo, svého
vlastniho Syna, do ubohych plének betlémskych. Katechezi pokracuje Cirkev
béhem celych déjin v Bohem svéiené sluzbé - byt zprostiedkovatelkou Jeho
vlastniho slova, byt svatosti Boha, ktery mluvi a jedna.

Dr. Ludvik D#imal, Th.D.
Cyrilometodéjska teologicka fakulta
Univerzity Palackého

Univerzitni 22, 771 11 Olomouc
Ceska republika

35






TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK I, 2003, ¢isLo 1

Preco silnie eurdpske povedomie
alebo dva aspekty eurdpskej integracie

Referat na 21. svetovom kongrese Cesko-slovenskej
spolo¢nosti v Plzni 2002

DoMINIKA ALZBETA DUFFEROVA OSU

DUFFEROVA, A.: Why is European Self-Awareness Increasing? Two Characteristics of
European Integration. Teologicky ¢asopis, I, 2003, 1, s. 37-46.

We live in perplexing but extraordinarily beautiful times which place on us increasingly
more difficult demands. In a world of increasing change, where adaptation is a question
of life and death, European self-awareness grows everyday as Europe searches for her
own identity. This is seen especially in the integration of various nations which have
formed Europe over centuries, but were not in peace with one another. To a certain
point, Christianity was able to join them together at specific times in history when
enemies threatened them from without and coveted Europe’s advantageous position
and ideal climactic conditions. It seems to me that today what is pushing Europe to
unification is above all an increasing pressure for continuous growth, science and
technology. The obvious goal behind this pressure is to achieve a forever higher standard
of life and to obviate the insufficient means of production it. All of this is engulfed in
an unquenchable thirst for freedom and for a dignified human life. Is there indeed a
place for Christianity in at least a new if not a traditional sense? Is it possible to manage
contemporary demands in a new way, one that does not require the moral strength
which derives from Christian witness? Is it at all possible to speak of European Integration
in the spirit of Christianity? We have attempted to respond to these questions through
the thought of Carl Schmitt, Ludger Kithnhardt, A. F. Utz, Peter Paul Miiller-Schmid

and others.
Uvob

Eurdpske povedomie silnie zrychlenym a kurioznym spésobom. Ide o inte-
gra¢ny, a nie asimila¢ny proces, v ktorom pozorujeme zhruba dva navonok
protichodné aspekty: jeden optimisticky, druhy pesimisticky. Tato studia
analyzuje niektoré vyznamné prvky pre integraciu eurdpskych narodov a vnima
rozne tendencie a snahy uskuto¢nit zjednotenu Europu. Predstavy vicsiny su
na demokratickom zdklade. Su tu aj kritici demokracie, najmi v jej
pociato¢nom §tadiu, obavy z evidentne latentnej anarchie. Viaceri experti totiz
nepokladaju demokraciu za dostato¢ne silnu (aspofi nie v ka*dom stcasnom
eurdpskom $tate) a obdvaju sa moznej manipulacie politicky menej vyspelych
nirodov vychodného bloku; ini, na zaklade negativnych skusenosti z minulosti
(nacizmus, fasizmus, komunizmus), nevidia iné riesenie alebo neodvazia sa
hladat iné vychodisko. Poniektori sa obavaju moznosti utvorit akysi nadstatny
pravny, vykonny a zikonodarny organ, su aj taki, ktori nechapu, preco by sa
mali vzdat tazko ziskanej suverenity, a s neistotou, ba nedéverou sleduju udalosti
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okolo integracie a hladaju paky, ktorymi by mohli asponi pribrzdit, ked uz nie
zastavit tento necakane zrychleny proces. Tuzba po rozvoji v slobode a explézia
vedeckych a technickych vymoZzenosti nds nuti uvazovat o tychto veciach a za-
ujat k nim zodpovedny postoj. Dialog, verejné diskusie, dostatocné
informovanie Sirokej verejnosti tu mozu vykonat vela dobra. Naproti tomu
zavadzanie falosnymi predstavami a nedostato¢nou informovanostou,
pestovanie nezaujmu, infikovanie strachu a neddvery moze vychylit a spomalit
tento proces v prospech toho, komu je vzacne len jeho vlastné dobro.

IDENTITA EUROPY A KRESTANSTVA

Ludger Kithnhardt! vo svojom ¢lanku Europas Identitit und die Kraft
des Christentums. Gedanken zum Jahr 2000 nach Christus’ (Eurdpska identita
a sila krestanstva. Myslienky k roku 2000 po Kristovi) tvrdi hned v tivode, Ze
by bolo moziné obratit tému aj opac¢ne: Identita krestanstva a pramene
europskej sily. Niektorymi to mozno trhne, lebo sa nazdavaju, ze ide o pre-
sadzovanie fundamentalistickych tendencii: prosim vas, ako dobri postmoderni
Europania, pochopte, Ze vsetko je dovolené, len nie angafované, dokonca
misionarsky naladené nibozenstvo. Snivat o dobrom starom krestanskom
svete, bez toho, aby sa ¢lovek musel predierat tolkymi novotami a ustavi¢ne sa
im prispdsobovat, nie je zriedkavostou. Podobne je to s pletenim principu
tolerancie s principom obluby, ak chcete, so sympatiou.

,Europska identita je tym viac difizna, ¢im viac sa k jej pojmu
priblizujeme®,’” tvrdi Ludger Kithnhardt, ale bez krestanstva, antiky a osvie-
tenstva, ktoré tvoria stlpy Europy, nemozno urobit ani krok, ¢i uz v pritomnosti,
alebo v buducnosti, dod4va, ba ide este dalej: ,Cim slabsia je identita
krestanstva, tym slabsia je Europa.“t

! Ludger Kiihnhardt sa narodil v roku 1958. Je profesorom a riaditelom Centra pre vyskum
integracie v Eurdpe (ZEI - Zentrum fiir europiische Integrationsforschung) na Rynskej
univerzite Friedricha Wilhelma v Bonne. Od roku 1991 do roku 1997 bol vedticim katedry
politickych vied na Univerzite Alberta Ludwiga vo Freiburgu a v roku 1994/95 dekanom jej
Filozofickej fakulty IV. Studoval dejiny, filozofiu a politické vedy v Bonne, Zeneve, Tokiu a na
Harvarde. Dizertaénu pracu zameral na svetovy problém utecencov a habilitdciu venoval
studiu o univerzalite ludskych prav. Od roku 1987 do roku 1989 bol spolupracovnikom
spolkového prezidenta Richarda von Weizsickera. Okrem iného publikoval: Européische
Union und foderale Idee (Europska unia a federalna myslienka), Miinchen, 1993;
Revolutionszeiten : Das Umbruchjahr 1989 im geschichtlichen Zusammenhang (Casy
revolucie : Prechodny rok 1989 v dejinnej suvislosti), Miinchen, 1994; Kontinent Europa,
Zirich, 1998; Zukunftsdenker : Bewihrte Ideen politischer Ordnung fiir das dritte
Jahrtausend (Myslitel budicnosti : Osvedéené idey politického poriadku pre tretie tisicrocie),
Baden-Baden, 1999. Porov. zdhlavie ¢asopisu ZEI Discussion Paper, C 60, 2000,
11-311-143, ISN 1435-3288, ISBN 3-933307-60-0

2 Porov. ZEI Discussion Paper, C 60, 2000, 11-311-143, s. 3-28.

ISN 1435-3288, ISBN 3-933307-60-0

? ,Europas Identitit wird immer diffuser, je niher man sich dem méglichen Sinn des Begriffs
nihert.“ Porov. KUHNHARDT, Ludger: Europas Identitit und die Kraft des Christentums.
In: ZEI Discussion Paper, C 60, 2000, 11-311-143, s. 3.

ISN 1435-3288, ISBN 3-933307-60-0 )

4 Jeschwicher die Identitit des Christentums, desto kraftloser ist Europa.“ Porov. KUHNHARDT,
Ludger: Europas Identitit und die Kraft des Christentums. In: ZEI Discussion Paper, C 60,
2000, 11-311-143, s. 4. ISN 1435-3288, ISBN 3-933307-60-0
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Co je viak identitou krestanstva? V ¢om spociva sila Eurépy? Co jej
dodavalo dve tisicrocia silu a ¢o jej doda silu v trefom tisicro¢i? Johann Wolfgang
Goethe ukryl svoju krestansku skepsu do rucha slov ist¢ho mohameddna:
»,Chce§ ma urobit bohom, akym je Zalostny obraz na dreve?*

A tu je odpoved. Sila Eurépy spociva v prijati takéhoto ,bezmocného®
Boha. Kriz zostava provokaénym znamenim, ako aj myslienka lTudského
dedi¢ného hriechu. Dejiny ndrodov su uzko spojené s dejinami utrpenia,
konec¢nosti a smrti, zla a viny. Dnes mozno viac ako v minulosti, a preto
krestanstvo nie je len provokaciou, ale aj nadejou. Inak povedang, len vtedy,
ak eurdpske nirody zostanu verné provokacii a nadeji kriza, budu moct cerpat
z krestanstva silu pre svoju identitu.

Nemame preco zakryvat svoje misionarske poslanie. Jan Pavol I1.°
zdoraznuje jeho trvalu platnost, ktora musi smerovat k novym brehom, ¢i uz
ako evanjelizicia narodov, alebo ako nova evanjelizacia narodov, ktoré uz
Kristovu zvest prijali. Cerpa z moci Velkého piatku, vychddza z jasliciek. Je to
moc kriza. Boh sa vtelil” a stal sa ¢lovekom, aby ¢loveka potom spravil bohom.
Viera, nadej a laska, nadprirodzené cnosti, ktoré kazdy krestan dostava pri
krste, su stavebnymi kamenimi jeho duse, a teda stavebnymi kamenimi
europskej duse.’

EUROPA AKO VEIKOPRIESTOR!

Carl Schmitt podla Feuerbacha ,podal Eurépe najucinnejsiu zbran
rezistencie a oslobodenia: Velkopriestor proti »imperialistickému a univerza-
listickému expanzionizmu«*.’ Co znamenaju tieto slova? V ¢om spociva ti¢innost
spomenutej zbrane a naco ju potrebuje Eurdpa’

Pokusim sa v skratke vysvetlit Schmittovu tézu velkopriestoru a jeho
poriadku. Je postavena na dvoch kostataciach, ktoré st vychodiskovym bodom
jeho tézy. Prva je priestorova, druha juridicko-institucionalna.

Priestorova konstatacia vnima predovsetkym skuto¢nost, Ze technika a hos-
podarstvo prekrocili svoje hranice a prevratili cely ekonomicky poriadok.
Jednym z nasledkov takéhoto prevratu je horizontilna a vertikalna komplexna
koncentricia podnikania. U% po prvej svetovej vojne sa in§taurovala skuto¢na
ekonomika velkopriestoru. C. Schmitt jasne rozlisuje medzi priestorom (Raum)
a velkopriestorom (Grof3raum). ,Raum® je situovany vo vieobecnom a neu-
tralnom, matematickom a fyzickom zmysle, ,Grofiraum“ v konkrétnom,

5 Mir willst du zum Gotte machen, solch ein Jammerbild am Holze?* Porov. Westostlicher Divan.
In: GOETHE, Johann Wolfgang von: Werke: Gedichte und Epen II. Miinchen, 1981,
s. 123; ZEI Discussion Paper, C 60, 2000, 11-311-143, s. 5. ISN 1435-3288,

~ ISBN 3-933307-60-0 }

¢JAN PAVOL I1.: Encyklika Redemptoris missio. Roma, 1990; KUHNHARDT, Ludger: Europas
Identitit und die Kraft des Christentums. In: ZEI Discussion Paper, C 60, 2000,
11-311-143, s. 7. ISN 1435-3288, ISBN 3-933307-60-0

"Podla Carla Schmitta krestanstvo je ,historickou udalostou nekoneénej, nepremozitelnej,
neobsiahnutelnej jedinec¢nosti. Je to vtelenie do Panny*. Porov. SCHMITT, Carl: Drei Stufen
historischer Sinngebung. In: Universitas, Fascikel 8, 1950, s. 930; DUFFEROVA, A.: Nomos
Eurépy podla Carla Schmitta. Bratislava : Dobra kniha, 1999, s. 20. ISBN 80-7141-250-3

8 Porov. KUHNHARDT, Ludger: Europas Identitit und die Kraft des Christentums. In: ZEI
Discussion Paper, C 60, 2000, 11-311-143, s. 9. ISN 1435-3288, ISBN 3-933307-60-0

? Porov.: DUFFEROVA, A.: Nomos Eurépy podla Carla Schmitta, s. 39.
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dejinno-politickom pojme pritomnosti.'® Velkopriestor nie je priestorovym
zvic§enim priestoru, ale jeho ,kvalitativnym vystuptiovanim®. Obsahuje totiz
novy rozmer, dynamiku. Je oblastou ludského planovania, organizacie a akti-
vity, ktora pochadza z vyvojovej tendencie sucasnosti. Takyto koncept moze
byt len prinosom pre vedomie o podobe Eurépy a sveta. Obsahuje v sebe
intuiciu sveta, a prave preto je funkény. Priestor je predovsetkym mentalnou
zaleZitostou. Je miestom Zivota a ¢inu, je vyzvou. Nasledkom dynamického
rozmeru priestoru nastali zmeny na jeho stupfioch. Dynamicky rozmer
priestoru odmieta status quo juridicko-internacionalistického pozitivizmu, ale
aj $tatny konstitucionalizmus. Podla C. Schmitta uz po druhej svetovej vojne
je koncept velkopriestoru vyzrety na prijatie pravnymi vedami, aby ,pohol
medzinarodnym pravom®.

Juridicko-instituciondlna konstatacia je druhym vychodiskovym bodom
tézy velkopriestoru a tyka sa $tatu. Stat bol ,europskym modelom politickej
jednoty” a je prejavom moderny. Je len jednym z mnohych vyrazov politiky,
v sucasnosti je na upadku a vola po ndhrade.!! Veda a technika ,zredukovali
priestor a ,expldzia vykonnosti smerom k moci je znemo#nend®, a preto
koncept velkopriestoru je mieneny v polemickom vztahu ku $tatu.

Obe konstatacie ako vychodiskovy bod Schmittovej tézy o velkopriestore
pokladaju Monroovu doktrinu!? za precedens. Schmittovym umyslom nebolo
jednoducho transponovat americkt doktrinu, ale uviest do vedy
medzinarodného prava myslenie v terminoch principov velkopriestoru
medzinarodného prava. Vrcholom tézy je pokladat velkopriestor za pozitivny
princip medzinarodného prava.

Pravym velkopriestorovym principom su tri, medzi sebou navzajom
spojené, prvky: politicky vyspely lud, politickd idea uzavretého velkopriestoru
a vylucenie cudzej intervencie. Tridda priestor - Iud - idea vystizne inkarnuje
koncept velkopriestoru. Jeho prvym stupfiom je prva etapa procesu nomos —
zaujatie krajiny, druhym stuptiom je hegemonia moci, ktora bdie, aby politicka
idea ovlddala prislu§né uzemie, a treti stupert umoziiuje ,zaziarit“ idei, ktora
nie je ni¢ iné nez politicky projekt, ktory mobilizuje a federalizuje."

10 Porov.: SCHMITT, C.: Vilkerrechtliche Grofraumordnung mit Interventionsverbot fiir
raumfremde Mdchte : Ein Beitrag zum Reichsbegriff im Vélkerrecht. Berlin; Leipzig; Wien :
Deutscher Rechtsverlag, 1939, s. 5.

"'Ndhradu vidi C. Schmitt v koncepte ,rise“, ktory obsahuje koncept velrise obohatenej mytom.
Porov. QUARITSCH, H.: Complexio oppositorum iiber Carl Schmitt : Vortrdge und
Diskussionsbeitrige des 28. Sonderseminars 1986 der Hochschule fiir
Verwaltungswissenschaften. Berlin : Speyer Duncker und Humblot, 1988, s. 404.

12 Ide o vyhlasenie Monroovej doktriny v roku 1893. Jej podstatou su tri zasady: nezavislost,
nekolonizacia a neintervencia. Schmitt v Monroovej doktrine rozpoznava precedens principov
medzindrodného priva velkopriestoru. Je astou tradi¢nej politiky Spojenych statov vo vztahu
k americkému kontinentu. Americania si proti voli Anglicka presadili ,,vyhradu Monroovej
doktriny“ ako vyhradné pravo. Podla C. Schmitta tato nauka, ale ,len vo svojom pravom
a povodnom, t. j. ete nie imperialisticky sfaldovanom obsahu, sa stava dokonca zikladom
prava, celkom zvlistneho medzinarodného prava amerického kontinentu®. Porov. SCHMITT,
C.: Vélkerrechtliche GroBraumordnung mit Interventionsverbot fiir raumfremde Mdchte
: Ein Beitrag zum Reichsbegriff im Vélkerrecht, s. 16.

B Porov.: QUARITSCH, H.: Complexio oppositorum tiber Carl Schmitt : Vortrige und
Diskussionsbeitrige des 28. Sonderseminars 1986 der Hochschule fiir
Verwaltungswissenschaften, s. 407.
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Koncept velkopriestoru predpoklad4 politicky koncept a pre politiku je
$pecifické rozliSenie priatela a nepriatela. Velkopriestor teda musi urcit, kto
je nepriatelom. A politickym nepriatelom je ,$¢f cudzieho priestoru®. Z tejto
politickej poziadavky vyplyva aj jej zaklad. Zakladom je princip identity. Jednotu
politiky utvrdzuje existencia nepriatela ako ,koexistencia inej politickej
jednotky“. Svet politiky nie je univerzum, ale pluriverzum. Schmittova tedria
velkopriestoru je vypracovana proti intervencionizmu, expanzionizmu a uni-
verzalizmu. Podla Schmitta najhroznejsou zbratiou univerzalistickej pravnej
teorie su univerzalistické a generalizujice koncepty, ktoré nepocitaju s nijakym
konkrétnym poriadkom a st vstupnou branou intervencionizmu. Schmitt
poklada aj ideoldgie liberalneho prirodzeného prava®® za také univerzalisticke,
ktoré si pod ,najmoralnejsou” a ,najvelkodusnejsou” zimienkou osobuju pravo
zakrogit pri kazdej prilezitosti do zaleZitosti druhého.

PRECO STAVAT NA PRAVDE

Casto sa domnievame, ze budovat na pravde je krestanské. Ano, ale
korene to m4 uz v antike. Aristoteles prevzal od Platéna socidlno-etické
poznanie, Ze len vtedy je moiné vladnut v spolo¢nosti samostatnych
rozumovych bytosti, ked jednotlivci vospolok vedia, Ze o pravdu je postarané,
a podrobuju sa vedeniu autority zverenej mudremu. Dne$ny demokrat sa
z bolestnych skusenosti minulosti, ako aj zo su¢asného povedomia autondmne;
sebarealizdcie, nedovercivo stavia vo¢i autorite. To, ¢o u neho plati za pravdu,
musi byt identické s jeho svedomim. To znamena, ?e v demokracii bude
presadzovat urciti homogenitu moralneho usudku. N4ijst takuto
predpokladanu realitu bolo zakladnou poziadavkou zndmeho nemeckého
univezitného profesora Carla Schmitta. Je zaujimavé, aky ohlas nach4dza toto
jeho usilie na celom svete u autorov najroznejsieho zafarbenia. O politické
myslenie C. Schmitta je skuto¢ny medzinarodny zaujem. Nielen preto, Ze sa
niektori dali v dejinach motivovat jeho pravnou filozofiou k rasizmu, ale aj, a pre-
dovsetkym, preto, Ze md ¢o povedat politickym vedam.

A. F. Utz sa v prvej kapitole svojej Socidlnej etiky'® zaobera definiciou
politickej tedrie vo vieobecnosti a zvlast politickou teoldgiou C. Schmitta.
Homogenita statneho spolocenstva totiz hra u C. Schmitta zakladnu rolu. Ide
tu o rasovu rovnost ako zaruku pre statne spolo¢enstvo. Pre tto pri¢inu mohol
C. Schmitt politiku definovat ako vztah priatel - nepriatel. Kde nemo#no
predpokladat rovnaku rasu, pomdha len rovnaké a hlboké nabozenské
presvedéenie, alebo svetonazor. Toto je zdkladom Schmittovho vysokého
ocenenia a obdivu Katolickej cirkvi. Na papezovej neomylnosti spociva

4 Najmi v ,,Grofiraum gegen Universalismus®. Porov. Positionen und Begriffe im Kampf mit
Weimar-Senf-Versaille 1923-1939. Berlin : Duncker und Humblot, 1988.

5 A.F. Utza ini vytykaju C. Schmittovi, Ze nestavia na prirodzenom préve, ktoré je fundamentom
etickych zasad. Porov. MULLER-SCHMID, Petter Paul: Politische Ethik : Priifstein der
Gesellschaftsethik : Zum 5. Band des Standardwerks von Arthur F. Utz. In: Die neue Ordnung,
Sonderdruck, 55. Jahrgang, Heft 4, August 2001, G 13748, Siegburg : Institut fiir
Gesellschaftswissenschaften Walberberge.V., 2001, s. 298n.

16 Porov.: UTZ, A. F.: Sozialethik mit internationaler Bibliographie : V. Teil : Politische Ethik.
Unter Mitarbeit von Brigitta Grifin von Galen. Bonn : Scientia-Humana-Institut WBY,
2000, s. 17-30.
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schopnost katolickej viery branit sa proti vietkym nepriatelom. C. Schmitt
tak vysoko vyzdvihuje tuto skuto¢nost, Ze svoje politické myslenie neviha
prehodnotit monoteizmom, ba podrobi mu cely svoj systém myslenia a postavi
ho proti demokratickému rozdeleniu statnej moci. Riadi sa zasadou: Jeden
Boh, jeden lud, jeden vodca. V tomto bode prezradza, tvrdi A. F. Utz, svoje
slabé teologické znalosti.'” C. Schmitt v jednom zo svojich poslednych spisov
prizndva, %e nie je schopny svoju tedriu natiahnut na nduku o Najsvitejsej
Trojici, lebo by jej nemohla odolat. Osobne sa poklada za nie celkom priezra¢né
bytie a za zly, nehodny, no predsa autenticky pripad krestanského Epimethea.!

POTREBUJEME MODERNU KRESTANSKU POLITIKU?Y

Nie nevyhnutne je ta politika krestanska, ktora sa takymto ndzvom
oznacuje. Klaus Gotto vo svojom ¢lanku Eurépa a dejiny krestanstva®® uvazuje
o zakladoch Europy. Tvrdi, Ze Eurdpa je samostatnym kontinentom svojimi
dejinami a svojou kultarou. Vychodiskovym bodom je antika, grécka filozofia
a tuzba po poznani. Kriticky duch a pouzZivanie rozumu sa stali klasickym
dedi¢stvom kontinentu. Liska Eurépanov ku slobode je znama prinajmene;j
od ¢ias Hypokrata, spred dvoch a pol tisicro¢i. Demokracia nie je len slovom,
ale predovsetkym duchom gréckeho dedic¢stva. Potom prisli Rimania a pouZitim
latin¢iny, rimskeho prava a rimskej civilizdcie, obchodnej vymeny a stavanim
ciest cez Alpy k Rynu a k Dunaju polozili zaklady spolo¢nej kultury v eurdpskom
dome sucasne pre roznorodé narody, panstva a $taty. Grécko-latinska tradicia
sa pokrestancovala a utvorila sa jednota nidbozensko-kulttrneho priestoru.
Odvtedy boli dejiny Europy s dejinami krestanstva vyse tisic rokov tak tzko
spojené, Ze sa takmer nedali od seba oddelit. Krestanstvo sa presadilo uprostred
mnozstva roznych naboZenstiev a rozdirilo sa po celej Rimskej risi. Bolo
nositelkou jednotiacej idey. Jeho spasonosné posolstvo, mysticky aspekt, blazeny
Fivot a etické zasady boli jednoducho pritazlivé.

Krestania chapali novym a radikdlnym spdsobom postavenie ¢loveka
v §tite a v spoloc¢nosti. Politické sa oddeluje od bozského, je urcené pre svetské
zalezitosti. Krestania premohli aj antické cyklické zmyslanie. Ich viera, podobne
ako viera zidov, zacala chapat dejiny ako postupujuce k urc¢itému cielu. Za to,
¢o sa deje, je ¢lovek zodpovedny a na konci dejin bude za to aj sideny, nielen
za svoje osobné ¢iny, ale aj za svoje konanie v $tate a v spolo¢nosti. Politické
spravanie sa takto stava ludsky zodpovednym.

17 Porov.: MULLER-SCHMID, Petter Paul: Politische Ethik : Priifstein der Gesellschaftsethik :
Zum 5. Band des Standardwerks von Arthur F. Utz. In: Die neue Ordnung, s. 303-304.

18 Porov.: QUARITSCH, H.: Complexio oppositorum iiber Carl Schmitt : Vortrdge und
Diskussionsbeitrige des 28. Sonderseminars 1986 der Hochschule fiir
Verwaltungswissenschaften, s. 192.

¥ Pod tymto nadpisom bol uverejneny ¢lanok Zuzany Martindkovej, byvalej slovenske;
korespondentky pre BBC, teraz aktivnej ¢lenky SDKU, v Mostoch, ¢esko-slovenskom
tyzdenniku, 16, 2002, ro¢. 11,s. 1-2. )

20 GOTTO, Klaus: Europa und die Geschichte des Christentums. In: KUHNHARDT, Ludger,
RUTZ, Michael (Hrsg.): Die Wiederentdeckung Europas : Ein Gang durch Geschichte und
Gegenwart. Stuttgart : Deutsche Verlags-Anstalt, 1999, s. 74-86. ISBN 3-421-05286-7
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V karolinskej risi 0smeho storocia povstala europska kultura zapadného
krestanstva. Bola plna sily a kreativity a trvala priblizne do 18. storocia. Klaus
Gotto?! poklada eurdpsku modernu za rozvoj bez a proti krestanstvu. V ¢om
vidi navrat do Eurdpy? Po prvej svetovej vojne - nazyva ju katastrofilnou pre
Eurépu - vstupuju do svetovych dejin a na pddu Eurdpy ako dedicia USA
a revolu¢né Rusko. Po druhej svetovej vojne je Eurdpa rozdelena a politicky
znic¢end. V 20. storoc¢i krestanstvo za¢ina znovu mohutniet v boji proti
politickym naboZenstvam rasizmu a komunizmu.

Europske hnutie zjednotenia sa za¢ina po roku 1945 na Zapade. Bez
zakladov spolo¢ného krestanstva a kultury by to nebolo mozné. Reprezentanti
ako Konrad Adenauer, Robert Schuman a Alcide de Gasperi boli
krestanstvom nasiaknuti politici. Podobne hnutia za slobodu v poslednej
tretine 20. storocia vo vychodnej Eurépe boli krestanskej inspiracie a boli
predvojom dnes$nej demokracie.

Krestanstvo si uvedomuje, Ze svojej buducnosti nemoze vtlacit eurdpsky
povod. Eurdpa nie je viac centrom krestanského univerza. Krestanstvo vsak
ma $ancu obnovit svet aj bez toho, aby ho pritom identifikovalo a pretvorilo
europskou civilizaciou.?

EurOPSKA POLITIKA KRESTANOV A VYZVY
ZJEDNOCUJUCEHO PROCESU DNES

Politika Konrada Adenauera® chcela Nemecko vyviest z izolacie. Nemecko
pochopilo, %e je to mozné iba integriciou do ostatnych eurdpskych statov
a udobrenim susedov, predovsetkym Francuzov, a usilovalo sa znova ziskat ich
doveru. Najprv vsttpilo do Medzinarodného tradu Poruria, potom, hoci s ne-
vyhodami, do Eurdpskeho zdruzenia uhlia a ocele, ktoré navrhol Robert
Schuman?*, aby napokon ziskal moznost vstupu do Rady Eurépy. Pokuisa sa o zmlu-
vu s Izraelom, ku ktorej dojde Luxemburskou zmluvou. Spomenuli sme len
niekolko osobnosti na zac¢iatku zjednocujuceho procesu.

2 GOTTO, Klaus: Europa und die Geschichte des Christentums. In: KUHNHARDT, Ludger,
RUTZ, Michael (Hrsg.): Die Wiederentdeckung Europas : Ein Gang durch Geschichte und
Gegenwanrt, s. 83. )

22 Porov.: GOTTO, Klaus: Europa und die Geschichte des Christentums. In: KUHNHARDT,
Ludger, RUTZ, Michael (Hrsg.): Die Wiederentdeckung Europas : Ein Gang durch Geschichte
und Gegenwart, s. 74-86.

BV oktobri 2001 sa oslavovalo 125. vyro¢ie narodenia Konrada Adenauera, vizionara, taktika,
vlastenca. Narodil sa 5. 1. 1876 v Koline nad Rynom. 24. 3. 1946 predniesol programovy
prejav a pozadoval utvorenie Spojenych stitov eurdpskych. Bol predsedom CDU. Stretéval
sa s najvyznamne;jsimi eurdpskymi politikmi, ako boli Alcide de Gasperi, Robert Schuman,
Winston Churchill, Charles de Gaulle, Frank. Zomiera 19. 4. 1967 ako deviitdesiatjedenroény.
Porov. Konrad Adenauer : 125. vyro¢i narozeni. Vyiiatky z Die politische Meinung, némeckého
mési¢niku k aktudlnim otazkam, roc. 45, ¢. 373, 2000, Praha : Konrad-Adenauer-Stiftung,
2001, s. 12.

2 Robert Schuman sa narodil 29. juna 1886 v Luxemburgu, zomrel 4. septembra 1963 v Scy-
Chazelles. Stava sa advokatom v Metzi, aktivnym ¢lenom Demokratickej [udovej strany, cestuje
do Juhoslavie, kde ho prijme kral. 14. septembra 1940 ho gestapo vrhne do viizenia v Metzi.
V roku 1958 je zvoleny aklamaciou za prezidenta Eurdpskeho parlamentu. Od roku 1960
trpi progresivhou mozgovou sklerézou a napise este svoj testament - knihu Pre Eurépu.
9. juna 1990 Mons. Raffin, biskup v Metzi, otvoril proces na jeho blahorecenie. Porov.
Robert Schuman Missi. In: Magazine d’Information Spirituelle et de Solidarité Internationale,

1991, 6, s. 4-5.
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U nas obdivovatelom a verim, Ze aj nasledovatelom tychto muzov je Jan
Figel, $tatny tajomnik ministerstva zahranicia. Podla neho ,,Slovensko potrebuje
v tomto historickom ¢ase - pred vstupom do dveri spolo¢ného eurdpskeho
domu - dobre spoznat myslienky a principy povodného architekta [mysli tym
Roberta Schumana] tejto stavby“?.

O aké myslienky a principy predovsetkym ide? Zddraznime asponi tie
najdolezitejsie vlastnosti, ktoré sice patrili Robertovi Schumanovi,? ale o ktoré
sa mozeme usilovat vietci:

Zmyslom, cielom a kritériom nasho konania musi byt ochrana a do-
stojnost #ivota kazdej osoby.?

Dimenzia osobnej, regiondlnej, narodnej a eurdpskej identity nesmu
byt v konflikte, maju sa doplnat s univerzalnym chapanim ¢loveka.

Jan Figel zhrnul moralny a duchovny testament R. Schumana v knihe
Pour I’Europe do $tyroch téz:

1. Eurépa musi byt vladkyiiou svojho osudu.

2. Europa, koliska demokracie, sa musi stat aj jej strazkyiiou.

3. Europa sa musi znovu stat vodkyfiou humanizmu.

4. Zjednotena Europa je predzvestou vieobecnej solidarity v buducnosti.?®

EUROPA VDACI ZA SVOJU DEMOKRACIU KRESTANSTVU

1. januara 2002 sa zaviedla nova a spolo¢na eurdopska mena. l. janudra
2002 bolo osemdesiat rokov odvtedy, ¢o sa Edita Steinova, dnesna
spolupatronka Eurdpy, dala pokrstit. Suvisi to nejako! Ano, a prave na to sa
chcem zamerat.

Hospodarsky vyrovnana Eurdpa ,,si bude vyzadovat od ¢lenskych statov
doslednu spolupracu®, nielen na hospodarskej, politickej a kultirnej turovni.
Predstavu tych, ktori utvarali spolo¢nt Eurdpu, ,ovplyviiovalo presvedéenie,
ie zakladnou pre spojenie europskych stitov do uc¢inného celku je
predovietkym krestanstvo“*. Viziou spojenej Eurépy boli vedeni jej prvotni
tvorcovia, ktori boli presvedéent, ze hospodarske ¢initele musia byt prevysené
inymi, hlbsimi a podstatnejsimi, na ktoré sa usilovali poukazat. Ina¢ povedané,
hospodarske vyrovnanie musi byt doplnené inymi zakladnymi piliermi.

5 F[GEL, Jan: Cielom konania ochrana a dostojnost zivota kazdej osoby. In: Hospoddrske noviny,
26. marca 2002, s. 18.

26 Europsky parlament mu jednomyselne udelil titul ,,otec Eurépy®. Porov. Hospoddrske noviny,
26. marca 2002, s. 18.

T Tuato skutoénost Jan Figel vel'mi zdoraziioval aj na diskusnom veéere v UPC v Bratislave 2. jina
2002 s nazvom Budiicnost Eurépy z pohladu krestana, ktory organizovalo Férum pre
verejné otizky, Univerzitné pastora¢né centrum, Centrum pre eurdpsku politiku a Hans
Seidel Stiftung, a na ktory okrem neho pozvali aj Mons. Rudolfa Bal4za, banskobystrického
biskupa, ThDr. Juliusa Fila, generdalneho biskupa ECAV na Slovensku, a Mons. Véclava
Malého, prazského pomocného biskupa. Vecer moderoval Mgr. Michal Dyttert, redaktor

~ STV. Ugast a zaujem boli vysoké.

B FIGEL, ].: Cielom konania ochrana a dostojnost zivota kazdej osoby. In: Hospoddrske noviny,
26. marca 2002, s. 18.

* Tento vyrok je od Roberta Schumana, otca Eur6py, z jeho diela Pour 'Europe.

O LITVA, E. ].: Co nas deli od vidiny zjednotenej Europy? Pred osemdesiatimi rokmi pokrstili
spolupatronku Eurdpy Editu Steinovu. In: Viera a Zivot, casopis pre krestanskii orientdciu,

ro¢. XII, jul 2002, ¢. 3, s. 255.
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Zda sa, 7e od povodnej myslienky spojenej Eurdpy sa znacne odchylil
Konvent Eurdpskej tinie, ktory dal odhlasovat Chartu zakladnych ludskych
prav EU.  Pomerne velka skupina zodpovednych pracovnikov za spojenu
Europu poukazovala na zimerné vypustanie dolezitych casti z povodného planu
prvotnych navrhovatelov zjednotenej Eurépy, ¢o sa postupne odhalovalo pri
kritickom posudzovani ¢asti textu.“?!

Podstatné je uvedomit si, e Europsku tniu nemoino budovat na
dohodnutych zasadach, na¢rtnutych pocas spolo¢nych prac zastupcov Europske;
unie. Ved tu existuje aj nepisany ziakon, alebo zakon, ktory nepisala Tudska
ruka, ktory viak ¢lovek - ak chce #it - je povinny zachovavat.

Skuto¢nost, Ze v preambule Charty nebola ani zmienka o Bohu alebo o na-
bozenskych korerioch Eurdpy, vyvolala vinu reakcii nielen zo strany papeza®,
ktory tento nevhodny krok oznacil ako otvorenie dvier nebezpeénym pokusom
uviest zarodky nihilizmu do Euroépy, ale aj zo strany mnohych krestanskych
spolocenstiev v Europe, a to ich vlastnou iniciativou, smerujucou k jednotnému
postupu krestanskych spolocenstiev. Sto dvadsat laickych zastupcov katolickych
organizacii z dvadsiatich krajin sa dozadovalo spoluprice na budovani Europy,
sktord by nebola len hospodarskym jarmoc¢niskom, ale by dbala o »usku-
to¢novanie etickych a duchovnych hodnot«“®. Boli to skupiny pokrokovejsich
katolickych organizacii Nemecka a Franctizska, ktoré sa rozhodli sledovat zblizka
rozhodnutia Konventu Eurdpskej unie a napomdhat krestanské hodnoty
radami a pracou aj pri rozsirovani zdujmu o Eurépu medzi obéanmi vychod-
nej Europy.

Pater Félix ]. Litva S] sa pyta, ¢i by nebolo treba vyjadrit sa k textu Charty
Eurdpskej tinie, aby bolo jasné, preco sme my, krestania, za fiu, napriek tomu,
e ,pod vplyvom pomylenych nazorov mnohi tento nas postoj spochybnuju.
Aj ked este nie sme ¢lenmi Eurdpskej unie, ,Eurépa je aj nasou

SLLITVA, F. J.: Co nés deli od vidiny zjednotenej Europy? Pred osemdesiatimi rokmi pokrstili
spolupatronku Eurépy Editu Steinovu. In: Viera a #ivot, casopis pre krestanskii orientdciu,
ro¢. XII, jul 2002, ¢&. 3, s. 256. Autor cituje aj Roberta Schumana z jeho testamentu Pour
I’Europe. R. Schuman tvrdi: ,Eurdopa vdaci za svoju demokraciu krestanstvu. Zrodila sa
v den, ked ¢lovek bol povolany zit ddstojne svoj pozemsky zivot v osobnej slobode, pri
respektovani prav kazdého a pri praktizovani bratskej lasky ku vsetkym. Nikdy pred Kristom
neboli podobné myslienky takto sformulované.“ JEurépa je uplatnenie demokracie
v krestanskom zmysle slova.“ Porov. SCHUMAN, R.: Pro Europa. Geneve : Nagel & Briquet,
s. 192; 53.

32 Napriklad, papez vo svojom posolstve na sympézium pri prilezitosti 1200. vyro¢ia korunovania
Karola Velkého za cisdra vyjadril polutovanie nad chybajiicim odvolanim sa alebo spomienkou
na Boha, na najvy3si pramen ludskej dostojnosti, v Charte zakladnych prav. Porov. Enttiuschung
tiber fehlenden Bezug auf Gott, den hochsten Quell der Menschenwiirde, in der »Charta der
Grundrechte«. Botschaft des Papstes anlisslich des Symposions zum 1200. Jahrestag der
Kaiserkronung Karls des Grossen. In: L'Osservatore Romano, Wochenausgabe in deutscher
Sprache, 22. Dezember 2000, Nr. 51/52, 5. 6.

3 LITVA, F. ].: Co nas deli od vidiny zjednotenej Eurdpy? Pred osemdesiatimi rokmi pokrstili
spolupatronku Eurépy Editu Steinovu. In: Viera a #ivot, casopis pre krestanskii orientdciu,

ro¢. XII, jul 2002, &. 3, s. 259.
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zodpovednostou®, t. j. krestanov, ,lebo sme boli jej ¢astou v dejinach uz skor
ako viaceri terajsi ¢lenovia alebo velmi naro¢ni kandidati“**. Zapadné a vy-
chodné dedicstvo poklada papez za obe casti krestanskych pluc.

NA ZAVER

Krestanské dedic¢stvo tvori zakladniu zjednotenej Eurépy. Ak sa na Europu
budeme divat len pragmaticky, okyptime ju o jej skuto¢nu dolezitost, vytrhneme
ju z jej dejinnych suvislosti a ideal jednoty okliestime jej geografickymi
moznostami. Eurdpa sa musi nevyhnutne rozvijat prostrednictvom ,vertikalne
posobiacich sil“, aby sa zabezpecil jej rozvoj v buducnosti, ako to na¢rtol kardinal
Ratzinger®, ktory podobne nepokladal za rozhodujuce tvorivé prvky
geografické danosti, ale krestansku zikladiu, uréovanu jej kulturnym a his-
torickym dedic¢stvom.

Aj na Slovensku sa konaju rozne akcie, fora, diskusie. Samozrejme, ze
nds zaujima, ¢o od EU dostaneme, ale takisto sa mame zaujimat aj o to, ¢im
prispejeme do spolo¢nej Eurépy my. Zdoraznil to pan biskup Rudolf Balaz*
na diskusii v Bratislave, aj Jan Figel*’, hlavny vyjednava¢ Slovenskej republiky
pre vstup do Eurdpskej unie.

doc. Dominika Alzbeta Dufferova OSU, PhD.
Teologicka fakulta Trnavskej univerzity

Kostolna 1, P.O. Box 173, 814 99 Bratislava

tel.: +421/2/544 33 237, 544 33 262, 544 306 19
fax: +421/2/544 302 44

e-mail: duffer@tftu.sk

% Porov.: LITVA, E. ].: Co naés deli od vidiny zjednotenej Europy? Pred osemdesiatimi rokmi
pokrstili spolupatronku Eurépy Editu Steinovd. In: Viera a fivot, casopis pre krestanskii
orientdciu, ro¢. XII, jul 2002, ¢&. 3, s. 259.

3528. novembra 2000 v Berline, kde bol pozvany ako mimoriadny host z Rima, a kde hovoril
o korefioch Eurépy v prispevku pod titulom Duchovné zdklady Eurépy v minulosti,
pritomnosti a budiicnosti. Porov. LITVA, F. J.: Co nas deli od vidiny zjednotenej Eurépy?
Pred osemdesiatimi rokmi pokrstili spolupatrénku Eurdpy Editu Steinovut. In: Viera a Fivot,
Casopis pre krestanskii orientdciu, ro¢. XII, jul 2002, ¢. 3, s. 258.

36V nedelu 2. jana 2002 v Univerzitnom pastora¢nom centre, Mlynska dolina, Bratislava.

3" Na jarnom stretnuti Fora krestanskych institucii, ktoré sa konalo 13. aprila 2002 v Bratislave,
kde sa stretlo 43 zastupcov 31 zdruzeni, hnuti a instittcii laikov zo Slovenska
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ROCNIK I, 2003, ¢isLo 1

Specifickost moralneho svedomia ¢loveka
a nescudzitelnost jeho slobody
Interaktivita niekolkych aspektov:

[van KUTNY

KUTNY, L: The Specificity of Human Moral Conscience and Inherent Freedom : The
Interactivity of a Few Aspects. Teologicky ¢asopis, I, 2003, 1, s. 47-61.

This contribution explicitly addresses the issue of human morality and human conscience
from the perspective of the Roman Catholic Community. The author points to the
reality that the forming of conscience is not merely an issue of responsibility, but rather
deals with innermost aspect of human existence. Human beings, who decide in harmony
with a prudent judgement of conscience, do not merely attempt to achieve evermore-
human experiences of themselves, but do so prudently.

V sucasnosti nielen problematika mordlneho svedomia ¢loveka, ale aj
nescudzitelnost jeho slobody je evidentne aktudlnejsia, ako sa javila v posledne;
faze minulého storocia. Ludstvo skuto¢ne potrebuje myslitelov, ktori do
komplexnej impostacie konceptu svedomia vkladaju ,,smelost rozumu®;® teda
takych, ktori sa v intelektudlnej ¢innosti, respektujuc pluralitné filozoficko-
teologické vyjadrovanie,’ usiluju o prezentovanie konceptov umoziiujtcich
loveku stile ludskejsiu formu prejavu na Sirokospektralnej rovine osobného
zaangazovania sa v ¢ase a priestore®,

Zrejme nebude preexponovanym konstatovanie, e skor ako udska osoba
zaujme postoj a konkrétny vztah nielen k inym, ale aj ku svetu, zaujima a vy-
jadruje predovsetkym svoj konkrétny vztah k sebe samej, ku svojmu bytiu a k pod-
state, v ktorej sa zvlastnym spdsobom objavuje predispozicia vertikalno-
horizontilnej vztahovosti. Jej uvedomovanim a rozvijanim nalezitejsie prenika
do spektra bytostnej nefalsovanej autenticity, jedine¢nosti a neopakovatelnosti.
Zaroven, spolu s inymi, ma moznost overit trojdimenzionalny aspekt tak na
rovine osobnej a socialnej, ako aj nabozenskej. Prave tento trojrozmer subjektu
sa spritomniuje a v istom zmysle predkonverguje syneidesis svedomia, ktoré
na jednej strane mo#no oznacit ako ,dimenzionalnu jedine¢nost subjektivne;
originality s najexpresivnejsim vyjadrenim reality ludského bytia na vertikalno-
horizontalnej konkretizicii deinterioriza¢no-konvergentnej vztahovosti v hlbke

'V tomto prispevku chceme explicitnejsie zachytit, vyjadrit, rozvinat a prehibit strukturalne
~ vyjadrenie bytostného aspektu cloveka najmé v krestanskom koncepte katolickej denominacie.
2JAN PAVOL I1.: Encyklika Fides et ratio, ¢&. 48.
3 Porov. VALADIER, P.: Diverso stile, antichi pregiudizi. In: Il Regno, 1998, &. 20, s. 667-669.
*Lenze su aj taki, ktori odvol4vajuc sa na slobodu vlastného svedomia - priznavajuc jej silu diabolske;j
interpretacie -, orientuju ju na ,negaciu vlastného bytia, odmietanie jestvovania®
(BERLINGN, S.: Libertf religiosa, pluralismo culturale e laicitf dell ’Europa. In: Il Regno
Supplemento, 2002, &. 3, s. 41.)
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identity [udskej nescudzitelnosti“.’> Sticasne dohliada na ,to, ¢o ma realizuje
alebo ¢o mi prekaza v sebarealizicii, je to moje vlastné bytie, ktoré sa ozyva,
aby mi povedalo, ¢o mi treba a ¢o mi netreba. Je to hlas Bozi, pretoze je to
hlas mojho autentického »ja<“.® Na druhej strane, svedomie jestvujuce u kaz-
dého ¢loveka bez rozdielu je subjektivnym pravidlom moralnosti, ktorym ¢lovek
aplikuje moralny zakon ako objektivne kritérium moralnosti na svoj osobny
#ivot. Teda mozno poukazat na aspekt autenticity ludského subjektu a na jeho
uplatnenie v autentickom vertikalno-horizontdlnom morilnom konani.

V suc¢innosti niekolkych aspektov perspektivy zdberu na nasu
problematiku - specifickost mordlneho svedomia ¢loveka a nescudzitelnost
jeho slobody - chceme, poloZiac doraz na partikularnost dostojnosti
morilneho svedomia, poukdzat nielen na niektoré jeho aspekty
prostrednictvom jeho subjektu, ale aj na nescudzitelnost jeho slobody a osobného
rozhodnutia ¢loveka, ako aj na nutnost spoluforma¢ného charakteru, ved
podla vyjadrenia J. H. Newmana ,svedomie je prvym zo vsetkych Kristovych
zastupcov’. Pri spracovani problematiky chceme reflexne zuzitkovat poznatky
filozofickej, ako aj teologickej etiky tak, aby sme ich mohli explicitne priradit
k dimenzii vztahového aspektu moralnej teologie,® ktora je sucastou jadra
systematickej teologie.

Pokial viak ide o rozlisenie medzi teologickou etikou a filozofickou etikou,
ztziac uhol pohladu na krestansky aspekt katolickej denomindcie, je moiné
poukdzat na sucinny vztah konceptu ¢loveka - homo humanus a §truk-
turdlneho vyjadrenia teologickej platformy aspektu Zivota v krestanskom
uskutoc¢novani, teda aj na vztah filozofickej antropoldgie, ktora hlada odpoved
na otazku, kto je ¢lovek, s teologickou antropologiu, ktora ho zase hlbsie
$pecifikuje v dimenzii teologického aspektu. Tu sa viak vynara nutnost rozlisit
s nalezitou delikatnostou, akym spdsobom explicitne zadostucinuje clovek svojej
jedinecnosti a dostojnosti so zretelom na filozoficky aspekt pohladu, a akym
sposobom tak robi krestan, vezmuc do tvahy rovinu teologilnu.

5 KUTNY, L.: Homo humanus. In: Slovak Studies, Rome, 20022, & 33-34 — Supplement, ¢. 1,
s. 4.

¢ BOGLIOLO, A.: Etika. Rim, 1980, s. 173.

" Catechismus Catholicae Ecclesiae. Cittf del Vaticano, 2000, s. 936.

8 Na ulahéenie rozliSovania mo#no v stru¢nosti uviest, e moralnu teolégiu definujeme ako ta ast
systematickej teologie, ktora vo svetle Kristovho tajomstva a nadprirodzeného existencialu
hovori o ludskej osobe, ktora a) Bohom je povolana v Kristovi k uéasti na jeho zivote;
predmetom jej Zivota je Boh; b) v ontologickej a sakramentilnej komunikacii so
zmitvychvstalym Kristom a silou jeho Ducha je postavend v existencii sveta a jeho historie, aby
zadostucitiovanim ludskosti prinasala ovocie Zivota pre svet v eschatologickom napiti dejin
spasy. V takto vyjadrenej definicii moralnej teoldgie, podobne ako aj v jej definiciach
obsiahnutych v encyklike Veritatis splendor, sa pozornost sustreduje jednak na moralnost,
$pecificky prihliadajic na nadprirodzeny ciel a predmet viery, ale aj na mravnost, ktoru
mozno definovat ako racionalne zameranie ludského skutku na dobro v pravde a slobodné
nasledovanie dobra poznaného rozumom. (Porov. JAN PAVOL II.: Encyklika Veritatis
splendor, ¢. 72.) Sabino Frigato sa vyjadril v tom zmysle, Ze morélna teoldgia je tou castou
teologie, ktora vysvetluje systematicku reflexiu slobodného konania ¢loveka povolaného
Kristom. Evidentne je tu vyzdvihnuty jej racionalny, ako aj teologicky aspekt. Moralnej teologii
pre jej dvojaku dimenziu prinalezi v okruhu teologickych disciplin osobitné miesto, lebo
sceluje mravno-moralnu skusenost a krestansku skusenost viery vjedno. (Porov. FRIGATO,
S.: Viita in Cristo e agire morale. Torino : Leumann, 1994, s. 15-16.) Bernard Hiring, pokial
ide o moralnu teoldgiu, nevyzdvihuje predovsetkym singularne moralne rozhodnutie a skutky
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Filozofick4 etika, ako aj aspekty teologickej koncepcie tykajuice sa mravno-
morilneho konania st iste aj normativnymi vedami, ked%e sa koncentruju
na integralny faktor celého eticko-praktického konania [udskej osoby, kedze
venujui pozornost i svedomiu.” Nemozno nebrat do tvahy skuto¢nost, ze
rozdielna perspektiva sa stale tyka praktickej dimenzie [udskej osoby. Pokial
ide o filozoficku a teologicku etiku, v istom zmysle viak mozno zjednodusene
povedat, Ze teologickd etika je vlastne filozofickou etikou videnou vo svetle
viery, teda ponima ju véleniac do prostredia zjavenia a prezentuje ju vo svetle
nadprirodzeného rozmeru viery. Pramene teologickej platformy de facto
doplnajua a kompletizuju racionilne pramene, nie viak v tom zmysle, e moralne
konanie na teologilnej rovine ¢i platforme viery by bolo iné v porovnani
s moralnym konanim racionilneho spektra, ale v tom zmysle, e to racionalne
je integrované do historie spasy. Moralna teoldgia, ako dolezita zlozka
systematickej teoldgie - vo svetle Kristovho tajomstva a nadprirodzeného
existencidlu hovori o Iudskej osobe, ktora je Bohom povoland v Kristovi
k ucasti na jeho zZivote, v ontologickej a sakramentilnej komunikdcii so
zmftvychvstalym Kristom a silou jeho Ducha, je postavena v existencii sveta
a jeho histérie, aby zadostucitiovanim Tudskosti prinasala ovocie Zivota pre
svet v eschatologickom napiiti dejin spasy - vlastne inkorporuje predchadzajace
aspekty etiky, avsak explicitnejsie poukazuje nielen na nadprirodzeny
existencial vyjadreny zakonom milosti, ale aj na partikularnost jedine¢nosti
a neopakovatelnosti konajticeho subjektu, ' ktorého najvlastnejsim predmetom
%ivota je Boh.

len jednotlivo. Podla neho jej tlohou a zikladnym cielom je pomact ¢loveku dosiahnut
spravnu koncepciu a viziu, zddrazniac zdkladné predpoklady a perspektivy, predstavit a vy-
zdvihnut tie pravdy a hodnoty, ktoré by ho priviedli k rozhodnutiam pred Bohom. Hiring
moralnu teoldgiu v nijakom pripade neredukuje iba na normativnu etiku; jeho primarnym
umyslom bolo prispiet k formovaniu takej krestanskej mentality a hlbokého chapania, ktoré
st bazdlnymi pre skutoéne vyspelého krestana. (Porov. HARING, B.: Liberi e fedeli in Cristo
L. Cinisello Balsamo, 19877, s. 18.) Jan Pavol II. v encyklike Veritatis splendor zaujima postoj
k morélnej teoldgii na dvoch rozli¢nych miestach. Definoval ju ako: 1. a) vedu, ,ktora Bozie
zjavenie prijima aj skiima, pri¢om sucasne odpoveda na poziadavky ludského rozumu®;
b) uvazovanie, ,ktoré sa zaobera »moralnostou« ¢ize dobrom a zlom Iudskych skutkov, ako aj
osobou, ktora ich kon, a v tomto zmysle je pristupna vietkym ludom*; ¢) teoldgiu, ,,pretoze
za zaciatok a ciel mravného (mordlneho) konania uzndva toho, ktory »sam je dobry« a ktory
&loveku tym, e sa mu oddava v Kristovi, pontka stastie Bozieho zivota® (¢. 29). 2. V tej istej
encyklike ju vsak definoval aj ako vedu, , ktora vlastne uvazuje o evanjeliu ako o dare a prikazani
nového Zivota podla pravdy a v laske (porov. Ef 4,15), o zivote Cirkvi vo svitosti, kde Ziari
pravda dobra privedeného k dokonalosti“ (¢. 110). Mo#no povedat, ze definicie moralnej
teologie obsiahnuté vo Veritatis splendor naznac¢uju, ze by mala zameriavat pozornost na
moralnost, vezmuc explicitne do tivahy partikularnost vplyvu Bozej milosti a svetla zjavenia,
predmetom ktorého je predovsetkym Boh, ktory vloZiac poriadok do stvorenstva, pozyva
¢loveka ku prezieravému a mudremu zveladeniu sveta.

% Porov. MOLINARO, A.: Etica filosofica ed etica teologica. In: Nuovo dizionario di teologia
morale. Ed. F. Compagnoni, G. Piana, S. Privitera. Cinisello Balsamo, 1990, s. 358-365.

"1de jej o celého cloveka, o takého, na akého poukazal koncil v minulom storodi, ide o ¢loveka
s telom a dusou, srdcom a svedomim, rozumom a volou“ (DRUHY VATIKANSKY
KONCIL: Konstittcia Gaudium et spes, &. 3).
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NIEKOIKO ASPEKTOV SUBJEKTU MORALNEHO SVEDOMIA

V byti ¢loveka sa partikuldrnym spdsobom objavuje predispozi¢na
schopnost, ktorou zakusuje vztahovost horizontilno-vertikalnej dimenzie, teda
spolocensko-ludskej, ako aj tej skuto¢nosti, ktora ju presahuje. Clovek svojim
vnutrom transcenduje vesmir. ,Do hlbok svojho vnutra sa dostava, ked vstapi
do seba, kde ho ¢aka Boh, ktory skiima srdcia, a kde pred tvarou Bozou osobne
rozhoduje o svojom osude. Preto ked uznava, ze ma duchovnu a nesmrtelnu
dusu, nie je obetou klamlivej vidiny, vytvorenej jedine fyzickymi a spo-
lo¢enskymi podmienkami, ale prave naopak, prenika priam do hlbok
objektivnej skuto¢nosti.“!!

Kvoli nalezitému pochopeniu partikularnosti moralneho svedomia
¢loveka, jeho nescudzitelnej slobody a kvalitativnej dolezitosti vyjadrenej
hodnoty vztahom je vhodné zaujat postoj k ludskej osobe, u ktorej moino
vyzdvihnut viacero konstituentov ¢i konstitutivnych aspektov. Popri
metafyzickom, v ktorom sa ¢lovek prezentuje ako osoba, teda skuto¢nost
jestvujuca sama osebe, so svojou individualitou a dynamikou rozvoja, ako
spiritudlne bytie zvyraznené telesnostou, so svojou dimenziou pretrvavania
vyjadrenou nesmrtelnostou, a bytostne orientované k Bohu, nemo#no nevziat
do tvahy psychologicky, umelecky, poznavajuci, moralny, nabozensky,
ekonomicky, socidlny, pravny a transcendentny rozmer.!? Clovek je vnimany
prostrednictvom mnohych konstituentov, ktoré ho vzajomnym previazanim
umocnuju, teda neprestava byt vo svojej podstate tym jednym a v dimenzii
jedine¢nym a autentickym!, ¢o dosved¢uje ,najmi svedectvo psychologického
aspektu svedomia“." Tymto pojmom mienime vyjadrit skuto¢nost osobného
uvedomenia si aktivity, vlastné jestvovanie, sebauvedomenie a osobnost. Teda
¢innost seba samého i vnutorné ukony, nie viak ich moralny rozmer.
Psychologicky" rozmer svedomia predchadza moralny', prostrednictvom
ktorého sa vyraznejsie prejavuje globalita autenticity ludského subjektu”. Tato,

' DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Konstitucia Gaudium et spes, &. 14.

12 Porov. PAVAN, P.: Scritti/1. Ed. F. Biffi. Roma, 1989, s. 34-45.

" Nejde viak ,,0 »abstraktného« cloveka, ale o skutocného, »konkrétneho« a »historického« cloveka.
Ide o kazdého jednotlivého ¢loveka“ JAN PAVOL IL.: Encyklika Centesimus annus, &. 53),
ktory Zje a piSe svoju osobnu histériu prostrednictvom mnohorakych spojiv, kontaktov,
socidlnych $truktur a situacii, ktoré ho pridruzuju k inym ludom.

¥ PAVAN, P.: Scritti/1. Ed. F. Biffi. Roma, 1989, s. 45.

15 Na délezitost ich rozlisovania poukazal aj Pavol VI, ktory uvadza, Ze v psychologickom svedomi
sa odzrkadluje naga osobn4 aktivita - nech je akakolvek; je akymsi bdenim nad nami samymi,
je vnimanim zrkadlového odrazu vlastnej duchovnej fenomenoldgie. (Porov. VIOTTO, P.: La
formazione della coscienza in Montini/Paolo VI. In: Rivista di teologia morale, 2001, ¢&. 4,
s. 561-562.) Vieme viak, ze uz Tomas Akvinsky rozlisoval medzi psychologickym a moralnym
svedomim.

16 Psychologickému rozmeru svedomia chyba moralne uvedomenie si hodnoty aktu duchovného
subjektu. Je velmi dolezité medzi nimi rozliSovat, ale nie a priori ich oddelovat. V ,moralnom
svedomi sa prejavuje aj intuicia“ (VIOTTO, P.: La formazione della coscienza in Montini/
Paolo VI In: Rivista di teologia morale, 2001, &. 4, s. 562), ktortt ma kazdy ohladom dobra
alebo zla vo vlastnom konani.

17 Pokial ide o filozoficky rozmer s pridychom psychologického aspektu vyjadrenia [udskej autenticity,
sthrnne - v tomto pripade vsak bez explicitného vyjadrenia niabozenskej expresie - v nej
mozno identifikovat nasledujice ,,momenty: 1. ¢lovek si uvedomuje saim seba ako vedomu
bytost - vie, ze vie, v ¢om je vyjadrend jednota vigilancie (bdelosti), lucidity (jasnosti, jasného
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inak povedané, zahfnajuc v sebe jednotlivé momenty dynamického vplyvu
prekonstela¢ného uvedomenia si ich intenzity, charakterizuje v pravom zmysle
slova transcendentnost a nescudzitelnost ludskej osoby.

Bolo naznaceng, ze psychologicky rozmer svedomia predchadza moralny,
ktory umozniuje ¢loveku nielen objavit, ale aj realizovat vlastnu jedine¢nost
a neopakovatelnost v su¢innosti so slobodou a axiologickou stupnicou dobra;
zjednodusene mo#no poukazat na dve evidentne protichodné interpretacie
¢i nazory.

V prvom pripade ide o svedomie ¢loveka, ktory je schopny interiorizovat
a rozlustit vo svojej vnutornej transparencii nielen skuto¢nosti sveta ¢i vesmiru,
ale i uvedomit si vlastné miesto v globalnom pohlade na suhrn sucien. Teda je
otvoreny a prijimajuc subjektivizovanu objektivitu zvnutornuje ju a robi
vedomymi $trukturalne aspekty skuto¢nosti, pretoze rozumovo prenika
jednotlivé zdkonitosti veci a seba samého, ktoré viak netvori, ale iba objavuje
a nachadza uz bytostnou silou svojej schopnosti. Tieto uzniva ako vpisané do
svojej prirodzenosti. Praktické konanie ¢i ,moralka zaloZzena na svedomi
chapanom ako skusenost a zistenie, ako objavenie zakonov bytia, odrazajucich
sa vo vnutri myslenia a ducha, nachadza v sebe samej svoj zakon, ktory nebude
moct [ubovolne menit®.!®

V druhom protichodnom, kontrastnom pohlade ide o svedomie ¢loveka,
ktory nie je schopny preniknut skutocnost aj pre pesimistické predsudky,” ¢o
mu nedovolia prekroc¢it hranice empirickej vedy. Takéto svedomie je
odcudzené kazdej objektivite, ba javi sa mu neprijatelnd, kedze v sebe vidi
absolttneho tvorcu mravnych struktir, pretoze nenachadza ni¢ okrem svojho
vlastného usudku. Clovek v praktickom konani ¢ moralkou zaloZzenou na
svedomi, ktoré sa odcudzilo objektivite, si utvara [ubovolné mravné normy,

vedomia) a selektivity (vyberovosti); 2. clovek je (existuje), ¢o znamens, Ze je schopny sebareflexie,
a to tak, Ze vie 0 »svete« a zdroveni vie o »vedomi svetas, o vedomi vedomia sveta ako podstatnom
predpoklade [udského spdsobu sebaudriania sa v iom, t. j. individualnej reprodukcie ako
reprodukcie [udskej; 3. autenticita ¢loveka vyjadruje jednotu jeho integrovanych stranok
v praktickej sfére individualizovaného jedinca. Poznamenavame vsak, Ze ich sthrnom sa
nevycerpava autenticita loveka; 4. k tejto jednote patri vedomie seba samého, realizované na
baze variabilnych socialnych vztahov, ktoré st zakladom mnozstva psychickych mechanizmov
(motivécia, vola, zaujmy, potreby, postoje atd.). Prostrednictvom nich sa o. i. prejavuje
autenticita ¢loveka - zaroven ale ku kaidej autenticite prindlezi istd miera »skrytostic,
»zahalenosti« vnutornych procesov (autonémnost), ktoré sa bud nemanifestuju vobec, alebo
sa prezentuju v symbolickej rovine a podobe; 5. k autenticite loveka ako bytosti bio-psycho-
socidlnej prindlezi jeho vztah k okoliu, prirode, sebe samému, instittcidam atd. s tym, ze clovek
»ma vztahg, vie o svojej povahe &i schopnosti »vztahovania sag, vie o schopnosti »distancie« -
odputania sa od bezprostredne daného a prekrocenia (transcendencie) smerom k pred-
pokladom, k predvidaniu; 6. »distancia« v zmysle autenticity cloveka znamena schopnost
ludskej bytosti vnimat a vnimané »zovseobectiovatc. Zarover ale i transcendovat, prekracovat
vnimané a neustale sa pytat na »vnimatelnost vnimaného« alebo na »vnimatelnost vnimatela,
na jej predpoklady, moznosti a obsah“. (KLIMEKOVA, A.: Filozofick4 reflexia niektorych
problémov autenticity ¢loveka. In: Filozofia, 1997, ¢. 5, s. 316-317.)

B BOGLIOLO, A.: Etika. Rim, 1980, s. 145.

19 Zastancovia roznych filozofickych smerov a myslienkovych pradov sa ¢asto usiluju predstavit
¢&loveka ako absolutneho dominanta nielen nad sebou samym, ale aj nad svetom, v ktorom
#ije. Vlastne popieraju filozoficko-teologicku interpretaciu zmyslu jeho jestvovania. Porov.
WEBER, H.: Teologia morale generale : L'appello di Dio la risposta dell'uomo. Cinisello
Balsamo, 1996, s. 15.
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a tak vstupuje do diania mravny relativizmus?®, ktorého dosledkom je vsak
i to, ¢oho sme v sucasnosti svedkami - absolutizovanie ,individudlne;
autodeterminacie?!.

SUBJEKT MORALNEHO SVEDOMIA A JEHO DOSTOJNOST

Clovek v suhrne jeho konstituentov, teda integralnej globality, je v¢leneny
do spletitosti vztahov horizontdlno-vertikalnej perspektivy. Cim viac pozna
skutocnost a svet, tym néleZitejSie moZe poznat nielen seba samého vo svojej
jedine¢nosti, ale aj spodsob hlbavého rozmyslania vlastny jeho intelektu, ktorym
objavuje mnohoraké moznosti zadostu¢ifiovania vlastnej ddstojnosti, robiac
svoj zivot stale Tudskejsim.?

Reflexnym poukazanim na trojroymerny pohlad ¢loveka nasledne
rozsireny o konstitutivne aspekty sa ¢rta aj aspekt vizby so syneidesis -
zakladnym principom rozli§ovania medzi dobrom a zlom, nach4dzajicim sa
v hlbinidch svedomia, ktoré je vyjadrené ,ako dimenzionilna jedine¢nost
subjektivnej originality s najexpresivnej§im vyjadrenim reality ludského bytia
na vertikalno-horizontalnej konkretizacii deinterioriza¢no-konvergentne;j
vztahovosti v identite [udskej nescudzitelnosti“?, ale aj ako nevyhnutnost pre
moznost bytostne slobodného rozhodnutia sa [udskej osoby - ako jedna z pod-
mienok ludského konania - konat v sulade alebo v rozpore s nim.

Z pohladu teologickej dimenzie krestanskej perspektivy na dostojnost
¢loveka prezentovanu rozumom a slobodnou volou, déstojnost, ktoru pre jej
nescudzitelnost nikdy nestrica a moralne svedomie ju len umocruje, mo#no
poukazat na jej podstatu. Popri prirodzenych dévodoch mozno explicitne
vyzdvihnut prave nadprirodzeny rozmer. Pretoze ,vsetci ludia st obdareni
rozumnou dusou a stvoreni na obraz BoZi, vietci maju ta istu prirodzenost
a ten isty povod; ako Kristom vykupeni, maju aj to isté povolanie a Bozie
urcenie“.?* Clovek, ktorého Boh takto chcel, ktorého si od ve¢nosti vyvolil
a povolal, je v Jezisovi Kristovi i¢astny celej plnosti zmyslu a tajomstva.?’ Podstata
dostojnosti ¢loveka sa najvyraznejsie prejavuje v jeho stvoreni na ,Bozi obraz®
(Gn 1,27), je povolany transcendovat vesmir. Teda ddstojnost Tudskej osoby
spociva v tom, ¢o je najviac povysené, vyzdvihované u ludskej osoby, totiz
v tom, na ¢om sa zaklad4 jej tuzba, aspiracia, ktori ma kazdy v sebe - nikdy sa
nevzdat hladania pravdy a Pravdy, vlastného vnutorného rastu a inte-
lektualneho rozvoja v globalnom nazerani na vlastnu existenciu v suc¢innosti
optio fundamentalis - zakladnej volby, ktora je rozumnym a slobodnym,

20 Porov. BOGLIOLO, A.: Etika. Rim, 1980, s. 144-146.

2L BERLINGN, S.: Libertf religiosa, pluralismo culturale e laicitf dell’Europa. In: Il Regno
Supplemento, 2002, ¢&. 3, s. 44.

22 Neakceptujuc esencialne poziadavky vyplyvajuce z vlastnej ddstojnosti, ¢lovek sa dostava do
oblasti odcudzenia. Odcudzi sa sebe samému - a to nielen striktne v krestanskom zmysle -, ak
prestane uznavat hodnotu a velkost osoby v sebe samom i v druhych. Odcudzeny je taky
&lovek, ktory odmieta prekrocit sam seba, utvarat autentické fudské spolocenstvo, zamerané
‘nasvoj posledny ciel Transcendentna.

B KUTNY, I.: Homo humanus. In: Slovak Studies. Rome, 20022, & 33-34 - Supplement, ¢&. 1,
s. 4.

% DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Konstittcia Gaudium et spes, &. 29.

3 Porov. JAN PAVOL IL.: Encyklika Redemptor hominis, ¢&. 13.
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vedomym a uvazenym rozhodnutim, aktom duchovného subjektu pre
naplnanie kristologického zmyslu vlastnej existencie v ¢ase a priestore s trans-
cendentno-eschatologickym aspektom - uz a este nie celkom. Takyto zorny
uhol pohladu néas privadza k explicitnejsiemu vnimaniu aspektu novosti
bytostného vyjadrenia pneumo-ontologickej danosti krestana, ako aj k nés-
lednému rozpoznavaniu novosti, ktorou sa skrze vieru v Krista vyznacuje aj
morilnost jeho skutkov.

V teologickej dimenzii krestanskej perspektivy katolickej denominacie
by bolo potrebné explicitnejsie zvyraziiovat v kontexte morilneho subjektu
svedomia i partikularnost tykajucu sa teologalnych cnosti, ktorych ,,povodcom,
dovodom a predmetom je Boh®, cnosti, prostrednictvom ktorych je moiné
verne vyjadrit zakladné vztahy k Bohu, cnosti, ktoré stvarfiuju a ozivuju vietky
moralne cnosti, a st v centre moralneho konania krestana. Netreba ich viak
ziednodusene predstavovat ako nejaké tri povinnosti krestanského zivota alebo
kategorické postoje, ale skor ako tri $trukturalne vyjadrenia teologického
aspektu Zivota, ktoré odkryvaju krestanské bytie a motiviciu konania subjektu
veriaceho v JeZisa Krista.?

VZTAHOVY ASPEKT KONSTITUENTOV KU SLOBODE

Je evidentné, Ze od dostojnosti ¢loveka, ktort mozno vnimat ako dedicstvo
ludstva a ako transcendentnt hodnotu osoby?’, nemdzeme nikdy oddelit jeho
slobodu spritomnujtcu sa v rozliénych aspektoch®. Vyznamnym sa javi
i vyjadrenie Druhého vatikanskeho koncilu: ,,Clovek sa méze priklonit k dob-
rému jedine slobodne (...), prava sloboda je vznesenym znakom Bozieho obrazu
v &loveku. Boh totiz ¢loveku ponechal moznost rozhodnut sa. (...) Dostojnost
¢loveka si teda vyzaduje, aby konal na zaklade vedomej a slobodnej volby, to
jest podla svojich osobnych vnutornych pohnutok a rozhodnuti, a nie zo slepe;
impulzivnosti alebo len z vonkajsieho donutenia.“”” Z nasho uhla pohladu

26 Porov. COZZOLI, M.: Etica teologale. Cinisello Balsamo, 1991, s. 11-19.

2 Porov. GIOVANNI PAOLO I1: Nel rispetto dei diritti umani, il segreto della vera pace : Messaggio
per la Giornata mondiale della Pace 1999. In: GIOVANNI PAOLO I1: Messaggi di pace e di
solidarietf. Ed. S. Spartf Ariccia, 1999, s. 182.

% Ked?e vsak pravti slobodu ¢loveka nemozno stotoznit so vietkym, ¢o rozli¢né systémy a jednotlivci
pokladaju za slobodu a propaguja ako slobodu, Cirkev sa na zaklade svojho bozského poslania
stava tym viac strazkynou tej slobody, ktora je podmienkou a zakladom pravej dostojnosti
[udskej slobody.“ (JAN PAVOL IL.: Encyklika Redemptor hominis, ¢. 12.)

2 DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Konstittucia Gaudium et spes, &. 17. Clovek stvoreny pre
Boha a inych je aj bytostou spoéivajiicou v sebe, ktord predstavuje vlastnu dostojnost
a hodnotu. Aj napriek neustdlemu prenikaniu do vlastnej podstaty zostava predsa tajomstvom,
na ktoré dostava odpoved prostrednictvom tajomstva vteleného Slova. V tomto kontexte
Kristus ,,v plnej miere odhaluje cloveka cloveku a dava mu najavo vznesenost jeho povolania“
(DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Konstittcia Gaudium et spes, ¢. 22) byt ¢lovekom -
homo humanus. Teda ¢lovek je uz vo svojej najhlbsej podstate spojeny so samotnym Bohom
Stvoritelom, v ktorom vizi aj jeho buducnost. Boh je definitivnou a absolutnou Buducnostou
&loveka. (Porov. GIOVANNI PAOLO II: Il futuro dell'uomo ¢ in Dio, 13 dicembre 1988.
In: La traccia, XII, 1988, s. 1719-1720.)
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potom ludsky Zivot nesie aspekt povolania ,ku slobode“® plného spektra’.
[steze sa tu nemysli sloboda, ako ju interpretuju niektori zastancovia sucasnych
pradov myslenia, t. j. Ze jej pripisuju absolutnu hodnotu, od ktorej zavisia
ostatné hodnoty. Ako bolo u# naznacené, ludsku slobodu nemoino oddelit
od dostojnosti jednoducho preto, lebo su neoddelitelne spojené, pretoze Boh
svojim stvoritelskym dielom obdaroval ¢loveka niektorymi zo svojich atributov.
Teda dostojnost ludskej osoby ma svoj zdklad v Bohu.

Nam vsak teraz ide o vyjadrenie slobody moralneho svedomia; jej odlisenie
je velmi naro¢né na rozlisovanie v mnohondsobne sti¢iniacich konstitutivnych
aspektoch ¢loveka a rovinach prejavu. Prave tito sucinnost nas primila zaujat
postoj najprv k samému terminu a konceptu svedomia i v si¢asnom magistériu.

Ked sa vo vyjadreniach Jana Pavla II. hovori o moralnom rozmere
svedomia krestana, su tam pouZité okrem vyrazu svedomie rozli¢né terminy
prevzaté z textov Druhého vatikanskeho koncilu, pouziva sa v nich tiez
terminologia konceptu teologie z obdobia pred Koncilom a mozno v tychto
vyjadreniach najst aj svojské $pecifické vyrazy.’” Tato znacne Siroka skala
prirovnani moralneho svedomia poukazuje na jeho zvlastnost az
komplikovanost, ale najmi na jeho 3pecifickost a délezitost v Zivote [udske;
osoby. Uz aj tym pomaha preniknut do hlbky interiority ¢loveka a trans-
cendentného aspektu svedomia. V nich poukazuje na pritomnost Boha, ale
prezentuje svedomie aj ako miesto, v ktorom sa odohrava ten enigmaticky
dialog medzi Bohom a ¢lovekom, od ktorého zavisi moralna kvalita konania.
Tento dialog treba plne respektovat v prejavoch kazdého jednotlivca rozli¢nych
kultar. Na jednej strane je potrebné zastavit ,sa pred svityfiou svedomia“®,
pretoze ,nijaka ludska autorita nema pravo intervenovat vo svedomi

30 GIOVANNI PAOLO II: In Cristo potrete essere liberi, 26 gennaio 1990. In: La traccia, 1, 1990,
s. 77.

31 JAN PAVOL I1.: Encyklika Fides et ratio, ¢. 28. Pri hladani slobody nemozno ignorovat pohlad
na [udsku osobu v jej integrite asového a nad¢asového poslania, ,,aby sme poznali cloveka,
pravého, celého ¢loveka, musime poznat Boha® (JAN PAVOL IL.: Encyklika Centesimus
annus, &. 55). Clovek, stvoritelskym dielom samym Bohom povyseny na vrchol stvorenstva,
je vzhladom na svoju dostojnost od samej svojej prirodzenosti pobadany hladat pravdu.
Jednotlivé aspekty jej hladania s premietnuté vtruktire dynamiky napredovania v jej poznani,
hoci treba uznat, 7e jej hladanie sa nejavi vidy rovnako priezra¢né a dosledné. Cloveka viak
mozno ,definovat ako toho, kto hlad4 pravdu®.

32 Mo#no konkretizovat nasledujicimi vyjadreniami: Svedomie na jednej strane je najtajnejsim
jadrom ¢loveka, sviityfiou, kde zostava sim s Bohom, ktorého hlas sa mu vo vnutri ozyva;
svedomie nazyva aj intimnou vnutornou svityiiou, v ktorej sa ozyva Bozi hlas, lebo svityniou
pravdy je Boh pritomny v srdci veriacich, je vinatrom ¢loveka, tou svityfiou svedomia, kam
Duch Sviity neprestajne vnasa svetlo a silu pre novy Zivot podla slobody Bozich deti; svedomie
je druh mordlnej citlivosti, ktory ndm umogniuje rozozndvat, ¢o je dobré a co je zlé; toto akoby
vniitorné oko, akysi duchouny zrak schopny viest nase kroky po ceste dobra, je neodvolatelnym
sudcom, ktory viak nie je ani autonémny a ani neomylny; svedomie je v hlavnej miere zdkladom
vnitornej déstojnosti cloveka, je mordlnym prameriom ndsho konania, je Bogim hldsatelom
i poslom, je Bozim zrkadlom; svedomie je vlastne srdcom osoby, je klicovou vlastnostou
osobného subjektu, je jedingm svedkom toho, ¢o sa deje v srdci cloveka; svedomie je svedkom
transcendentnosti osoby aj v jej vztahu ku spolo¢nosti, ako také nesmie byt vystavené nasiliu
a natlaku, je neporusitelné (nie je viak absolutne), je svedectvom samého Boha. (Porov.

- KUTNY, L: Bytostnd dimenzia svedomia cloveka. Rim; Bratislava; Nitra, 2001, s. 30-31)

33 JAN PAVOL IL.: Encyklika Redemptoris missio, ¢. 39.
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niektorého ¢loveka“*. Na druhej strane viak respektovanie nescudzitelnosti
morilneho svedomia ¢loveka neznamena, Ze sa naii nesmie apelovat.”” Ved
i magistérium svojou sprostredkovacou funkciou sluizbe svedomiu, ¢&i uz
spristupfiovanim jednotlivych moralnych poziadaviek nasho bytia a pneumo-
ontologickej novosti, ,nepredklad4 krestanskému svedomiu cudzie
pravdy, ale odhaluje tie, ktoré by uz malo vlastnit, pestujuc ich uz od
prvotného tkonu viery“*, teda nenahradza svedomie v jeho vlastnej a vy-
lu¢nej ulohe interiorizovania a osvojenia si pravdy evanjelia v konkrét-
nych osobnych situdciach.

DYNAMIKA KREATIVNE] VERNOSTI SVEDOMIA

K nélezitému obohateniu vnimania novosti prispel Druhy vatikansky
koncil,” ktory pripomenul uc¢enie o svedomi, poukézuc na povolanie ¢loveka
a na jeho dostojnost. V Lumen gentium ma termin svedomie privilegované
postavenie jednak v texte hovoriacom o spase ¢loveka, ale aj v suvislosti
harmonizacie prav a povinnosti veriacich vyplyvajucich z puta s Cirkvou na
jednej strane a s ludskou rodinou na strane druhe;j.”® V pastoralnej konstittcii
Gaudium et spes, vyzdvihnuc dostojnost moralneho svedomia, sa poukazuje
na zakladny princip kazdodenného Zivota v savislosti moralneho konania
¢loveka povolaného samotnym Bohom ku spolo¢nému zivotu s nim.” V de-
klaracii Druhého vatikanskeho koncilu o nabozenskej slobode Dignitatis

3% GIOVANNI PAOLO 1I: Se vuoi la pace, rispetta la coscienza di ogni uomo. Messaggio di Sua
Santitf Giovanni Paolo I per la celebrazione della Giornata della Pace, 1. gennaio 1991.
Cittf del Vaticano, 1990, s. 4.

35 Jan Pavol II. v kontexte ochrany Zivota - poukdzuc na dolezitost re§pektovania svedomia -
explicitne zddraziiuje, ze kto odmieta uskuto¢nit ¢iny namierené proti Zivotu, odvolavajuc sa
na namietky svedomia, nesmie , byt vystaveny nielen trestnym sankciam, ale ani nijakému
inému naslednému pravnemu, disciplinarnemu, hmotnému ¢i profesionalnemu postihu®

) (JAN PAVOL I1.: Encyklika Evangelium vitae, ¢. 74).

36 JAN PAVOL IL.: Encyklika Veritatis splendor, ¢&. 64.

37 Na lepsie pochopenie jeho ué¢enia v kontexte krestanského konceptu moralnosti je nevyhnutné
nélezite vziat do tvahy jeho ucenie o ¢loveku spolu s témami hovoriacimi o spase, ktora je
darom Boha; o osobnej mravnosti a moralnosti; o ludskom usili spravneho konania vo svete.
(Porov. FUCHS, J.: Armonizzazione delle affermazioni conciliari sulla morale cristiana. In:
Vaticano 11 1962,/1987 bilancio e prospettive venticinque anni dopo. Ed. R. Latourelle.
Cittf di Castello, 1987, s. 1018-1025.)

38 Lebo ti, ¢o bez vlastnej viny nepoznaju Kristovo evanjelium a jeho Cirkev, ale hladaju Boha
Gprimnym srdcom a usilujti sa pod ucinkom milosti plnit jeho volu, ktort poznavajt z hlasu
svedomia, mozu dosiahnut ve¢nu spasu.“ (DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Konstittcia
Lumen gentium, &. 16.) ,Nech sa usiluju dat oboje do siladu medzi sebou, nezabudajtc, 7e sa
ivkazdej asnej veci majt dat viest krestanskym svedomim, kedZze nijaka ludska ¢innost, a to
ani v ¢asnych zalezitostiach, sa nemoze vymknut spod Bozej moci.“ (DRUHY VATIKANSKY
KONCIL: Konstitticia Lumen gentium, ¢. 36.)

39V hibkach svedomia ¢lovek odkryva zdkon, ktory si on sam nedava, ale ktory je povinny posltchat.
Jeho hlas ho neprestajne vyzyva milovat a konat dobré a chranit sa zlého; a ked' treba, zaznieva
v stdci: Toto rob, tamtoho sa varuj! Lebo ¢lovek m4 v srdci od Boha vpisany zdkon a préave
v poslusnosti tomuto zikonu sa prejavuje jeho dostojnost. Podla neho bude aj sudeny.
Svedomie je najtajnejsim jadrom ¢loveka, svityniou, kde zostava sam s Bohom, ktorého hlas sa
mu vo vnitri ozgva. Pomocou svedomia sa podivnym spdsobom poznava ten zakon, ktory sa
splna laskou k Bohu a bliznemu. Vernost svedomiu spaja krestanov s ostatnymi [udmi, aby
hladali pravdu a pravdivo riesili tolké mravné problémy, ktoré vznikaju v Zivote jednotlivcov
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humanae sa hovori o svedomi v stuc¢innosti s nabozenskou slobodou.*
Explicitne sa deklaruje, Ze najvy$sou normou ludského konania je ,vecny,
objektivny a vseobecny zakon Bozi“#!, teda sim Boh.V tom istom bode
deklaricie sa uvadza, ze Boh robi ¢loveka uicastnym na svojom zikone a Ze
jeho prikazy ¢lovek vnima a poznava svojim svedomim. Treba vsak povedat,
Ye v tomto pripade sa terminom svedomie explicitne poukazuje na moznost
morilneho poznania.

Popri dolezitych vyjadreniach Koncilu, mozno konstatovat, ze pri
dynamicko-kreativnej vernosti svedomia v rozpoznavani dobra pri hladani
pravdy doélezitu ulohu zohrava i uvedomenie si bytostnej roviny, ¢&i skor
vyjadrenie vychodiskovej orienticie pneumo-ontologického vztahu ¢loveka
a Boha. Podla J. Ratzingera, ten, kto by chcel zrovhocennit moralne svedomie
¢loveka iba s povrchnym presvedéenim, stotoinil by svedomie so
pseudoracionalnou istotou, ktord pozostava jednak zo sebaospravedlfiovania,
ale aj z konformizmu a zotrva¢nosti. Takto je vlastne svedomie degradované
na mechanizmus ospravedlfovania, napriek tomu, Ze predstavuje
transparenciu subjektu pre Boha, v ktorom vizi velkost a ddstojnost ¢loveka.
Redukcia svedomia na subjektivnu istotu znamend zarovent odchod od
su¢innosti konceptu hladania a hlasania pravdy. Zdoraziiuje tiez, Ze nie je
pripustné stotozfiovat morilne svedomie ¢loveka s vedomim vlastného ,ja“,
s jeho subjektivnou istotou o sebe a o svojom mordlnom konani.*

Clovek odvolavajuci sa v konani na vlastné svedomie ma na mysli usudok
nabadajuci ho vykonat to, ¢o podla svedomia poznava ako dobro, ktoré mu
bolo zverené tu a teraz! Teda, ak sa odvolava na skuto¢nost, ktora je v zhode
s jeho svedomim, chce vykonat to, ¢o chce Boh? S poukiazanim na pravu
podstatu jadra skuto¢nosti morialneho svedomia moino konstatovat, e
svedomie jestvujuce u kazdého ¢loveka bez rozdielu je subjektivne pravidlo
moralnosti, ktorym on aplikuje moralny zakon ako objektivne kritérium
moralnosti na svoj osobny zivot.* Usudok svedomia je prakticky usudok, ktory

i v spolocenskom zivote. Cim viac teda prevlada uprimné svedomie, tym viac sa jednotlivci
i spolocenstva zbavuju slepej svojvole a usiluju sa byt v stlade s objektivnymi normami mravnosti.
No nezriedka sa stava, ze svedomie sa myli z neprekonatelnej nevedomosti, bez toho, ze by
stratilo svoju dostojnost. To, pravda, nemozno povedat vtedy, ak sa clovek mélo stard hladat
pravdu a dobro a ked hriesne navyky postupne takmer zaslepia svedomie.* (DRUHY
VATIKANSKY KONCIL: Konstitucia Gaudium et spes, ¢. 16.)

40 Tato sloboda pozostava v tom, Ze vietci [udia musia byt chraneni pred donucovanim zo strany
jednotlivcov alebo spolocenskych skupin a vobec akejkolvek [udskej moci tak, aby v ndbozenskej
oblasti nik nebol nateny konat proti svojmu svedomiu a nikomu sa nebranilo konat podla
vlastného svedomia sukromne i verejne, tak jednotlivo, ako aj v spolo¢enstve s inymi, v pat-
ri¢nych medziach.“ (DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Deklaracia Dignitatis humanae,
¢ 2.)

“ DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Deklaracia Dignitatis humanae, ¢. 3.

# Porov. RATZINGER, J.: Pravda, hodnoty a moc. Brno, 1996, s. 25-26.

'V takejto formuldcii svedomia - v kontexte nasho spracovania - sa javi, hoci implicitne, no
predsa, aj jeho nabozensky charakter. Bude zrejme nemozné chciet sa tiplne vymanit spod
imperativu moralneho zékona, lebo vietci maju ,poziadavky zakona vpisané vo svojich srdciach,
¢o im dosvedéuje zéroven aj ich svedomie aj ich myslienky” (Rim 2,15). Aspekt nabozenske;j
dimenzie naznacuje aj skuto¢nost najskrytejsieho jadra a svityne ¢loveka, kde zostava sam

s Bohom. (Porov. JAN PAVOL 1I1.: Encyklika Dominum et vivificantem, & 43.)
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konkrétnej situacii (tu a teraz) dodava aspekt rozumového presvedéenia, ze
dobro treba nielen milovat, ale aj uskuto¢iiovat, zlu sa vsak treba vyhybat.*
Ved Boh prostrednictvom morilneho svedomia umoziuje ¢loveku subjektivne
spoznat svoju volu,” ide tu teda o svedectvo samého Boha, ktorého hlas
prenika do najhlbsieho vnutra ¢loveka, az ,ku koretiom jeho duse, vyzyvajuc
ho razne i taktne k poslusnosti“#. Napriek tomu v§ak nemo#no hovorit
o absolutnosti svedomia, teda o absolutnosti subjektivneho pohladu, lebo hoci
yusudok svedomia je »poslednou instancious, ktora potvrdi zhodu uréitého
konkrétneho sposobu konania so zadkonom“Y, predsa nie je autonémne v roz-
hodovani o tom, ¢o je dobré a ¢o je zlé. Moralnym svedomim ¢lovek spoznava
nieco ako dobré alebo z1¢é. Uz v biblickom kontexte srdca, ktoré sa obracia
k Panovi a k laske vo¢i dobru, mozno poukazat na zdroj spravnych tsudkov.*®

Vratiac sa este ku vztahu pneumo-ontologickej orientacie ¢loveka s Bohom
a k vyjadreniu J. Ratzingera, ktory upozorfiuje na nestlad zrovnocenovania
moralneho svedomia ¢loveka s povrchnym presvedeenim, stotozniac ho tak
s pseudoracionalnou istotou, chceme poukazat vjeho dovodeni na scholastikou
rozvinuty pojem svedomia vo dvoch rovinach, t. j. synderesis a conscientia.
Termin synderesis poklada za problematicky a chcel by ho nahradit pojmom
anamnesis, ktory povazuje za jazykovo jasnejsi, filozoficky hlbsi a exaktne;jsi,
a najmi za adekvatnejsi v biblicko-antropologickom mysleni. Slovom
anamnesis mieni prave to, ¢o je vyjadrené v Liste Rimanom: ,A ked pohania,
ktori nemaju zakon, od prirody robia, ¢o zakon pozaduje, hoci taky zakon
nemaju, sami sebe st zdkonom. Tym ukazuju, Ze maju poziadavky zikona
vpisané vo svojich srdciach, ¢o im dosved¢uje zdroven aj ich svedomie...“ (Rim
2,14-15) Chce sa tu naznacit - takpovediac - prvé ontologicka vrstva svedomia,
spocivajiica v tom, Ze je v nas nieco ako prarozpamdtanie na to, ¢o je dobré
a pravdivé; Ze u ¢loveka jestvuje vnutorna orienta¢nd tendencia smerovania

*“ Porov. JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 59.

% Clovek ¢istého srdca - teda svedomia - neposudzuje negativne inych, ale je vel'mi citlivy na vietko,
¢o by mohlo zaclonit ¢istotu motivacie priani a imyslov; ma intuitivne poznanie dobra

_ vkonkrétnom momente.

% JAN PAVOL IL.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 58. Do svedomia ¢loveka je ,hlboko vpisany
princip poslusnosti voci objektivnej norme, ktory zddvodnuje a podmieniuje spravnost jeho

_rozhodnuti” (JAN PAVOL IL: Encyklika Dominum et vivificantem, ¢. 43).

7 JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 59. Nikto predsa nielen nesmie byt nuteny
konat proti svojmu moralnemu svedomiu, ale ani nikomu nemozno zabranovat konat podla
jeho svedomia. (Porov. DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Deklaracia Dignitatis humanae,
¢ 2)

% Porov. JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, ¢&. 64.

Autenticka ldska prijata od Krista a opitovana jeho nasledovatelmi premaha servilny strach,
pretvara motivaciu zaloZzent na strachu z trestu na spravnu mieru kompenzaé¢nej nadeje,
integrujuc toto vietko do vdac¢nej lasky, a tak zarucuje slobodu svedomia, ktord sa slobodne
a s radostou angazuje pre Bozie krilovstvo, kralovstvo ldsky, spravodlivosti a pokoja. Jezis
prisltbil a zoslal veriacim svojho Ducha, ktory obnovi stdcia - svedomia. Kto vierou a oddanim
sa Jezisovi prijme jeho slovo a jeho lasku, toho svedomie bude ¢isté, slobodné a kreativne.
Srdce naplnené slovom a laskou JeZisa sa stava dynamicky plodnym zdrojom. Veriaci obohateni
zvnutra JeziSovho srdca a Duchom Svitym, ktorého im on dal, Ziju reciprocitu - vzajomnost
srdca. Tito veriaci #iju reciprocitu svedomia nie iba s Kristom, ale aj medzi sebou. Clovek
¢istého svedomia - ¢istého srdca - fahko objavi dobro v inych a poméha im objavit v nich
samych intimne zdroje. (Porov. HARING, B.: Libertf delle coscienze nella Chiesa e per la
Chiesa. In: La libertt nella Chiesa. Ed. N. Madonia. Bologna, 1992, s. 202-203.)
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k Bohu. Tato anamnéza je vnutornym zmyslom, schopnostou znovu-
rozpoznania, takze ¢lovek usilujtci sa o vnutornu reflexiu rozpoznava v sebe
samom ozvenu tohto zmyslu. Vnima tendenciu vlastnej podstaty. V takomto
zmysle - so zretelom na vysSie uvedeny biblicky text - pohania su sami sebe
zakonom. Teda nejde tu o novodoby koncept absolutizovaného ponimania
autodetermindcie a autondémie bez transcendencie subjektu, ale o podstatne
hlbsi zmysel. Zrejme ni¢ ¢loveku nepatri tak malo ako on sam. Jeho
najvlastnejsie ,ja“ je miestom najhlbsiecho prekrocenia seba samého,* v kto-
rom znovu rozpoznava, prijima alebo odmieta toho, ktory dava plny zmysel
[udskej existencii. V takomto kontexte ¢lovek odvolavajuci sa v koherencii
bytostnej ddstojnosti a v koreflexii vlastného presvedéenia na vlastné svedomie,
je zrejme otvoreny pre dynamiku vzajomnej pomoci interpersonalneho dialogu
a reciprocite svedomia, ako aj pre anamnézu nového ,ja“ vnimanu pneumo-
ontologickym aspektom novosti vyjadrenej vierou v Krista.”® Vdaka viere, ale
najmi zjaveniu, veriaci krestan rozpoznava novotu, prostrednictvom ktore;j
sa vyznacuje mordlnost jeho skutkov. Tie maju vyjadrovat sulad ¢i nesalad
s jeho dostojnostou a povolanim, ktoré dostal. Krestan je v Jezisovi Kristovi
novym stvorenim. To, ¢i je podobny alebo nie obrazu Syna,” na vonkajsom
fore zviditelfiuje uz svojimi skutkami, ktoré konajuc v koherencii s bytostnou
dimenziou, vnutornym poznanim, vierou a presved¢enim, umocniuje prejav
vnutornej identity, a teda jasne rozliuje medzi tym, ¢o ju v kreativnej
vernosti rozvija, a tym, ¢o ju nendlezite vnimanou slobodou destrukéne
falzifikuje a hati.

Doteraz naznacené suvislosti s kreativnou vernostou svedomia su tzko
spojené s tym aspektom slobody, ktory nazyvame slobodou svedomia. T3,
suciniac v jadre univerzilneho konceptu slobody ¢loveka a jeho doéstojnosti,
na jednej strane spociva v moznosti spoluformovat svoje moralne svedomie
a presvedcenie nielen bez vnutornych®’, ale aj vonkajsich prekazok®, a na
strane druhej dospiet na zaklade svojich bytostnych a osobnych vnutornych
pohnutok, slobodného, vedomého a uvazeného posudenia v interaktivite
usudku svojho morilneho svedomia, ku konkrétnemu poznaniu a nislednému
rozhodnutiu sa podla neho aj konat*.

ASPEKT SPOLUFORMACNE] ZODPOVEDNOSTI

V kontexte filozoficko-teologickej perspektivy a jej si¢innosti v nazerani
na moralne svedomie ¢loveka a nescudzitelnost jeho slobody nemozno

# Porov. RATZINGER, J.: Pravda, hodnoty a moc. Brno, 1996, s. 32-35.

® Pre ¢loveka, ktory sa poklada za nabozensky nieveriaceho, viak vidy zostava moralnou
povinnostou respektovat zdravy rozum v pravom zmysle slova, s prihliadnutim tak na jeho
osobnu, ako aj socialnu dimenziu.

3 Porov. JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, & 73.

°2 Tu mozno poukazat napriklad na psychicky natlak a donucovanie, vnttorné stavy tzkosti,
nenormalne psychické predispozicie.

>3 Medzi vonkajsie prekazky mozno zaradit i moralny a fyzicky natlak, jednostrannti a pomylena
vychovu, natlak verejnej mienky, fyzické alebo moralne donucovanie.

> Slobodne zvolené [udské skutky, ktoré ¢lovek vykonal uvazene podla svojho svedomia, st moralne
kvalifikovatelné. Su dobré, alebo zlé. (Porov. Catechismus Catholicae Ecclesiae. Cittf del
Vaticano, 2000, s. 926.)
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nespomenut intelektualno-spoluformac¢ny rozmer. Tento, mozno povedat,
predpoklada aspon teoretické poznanie Sirsich suvislosti spoluformovania
morilneho svedomia prezentovaného v perspektive nasej impostacie. Zaroveni
je jednou so zakladnych poziadaviek pre umoznenie autentického rozvoja
a prejavu Zivota dospievajucich jednotlivcov #ijucich v kulturalnom prostredi
nestcom znadmky krestanstvom motivovanej kultiry a myslienkového chaosu,
v ktorom s a sme rafinovane bombardovani relativistickymi tvrdeniami. V su-
Casnosti tento aspekt rozmeru, nesuc charakteristické ¢rty inovovanej formy
humanistického ateizmu, prezentujuc sa konzumistickou formou, sa stava
evidentnej$im, ba az dominujucim nielen v nie-nabozensky orientovanych
kruhoch. Iste nie je preexponované tvrdenie, Ze aspekt spoluformacnej
zodpovednosti ¢loveka nerozluéne spojeny s moralnym svedomim je narocny.

Morilne svedomie ,je bezprostrednou normou kazdého ¢loveka“’, nie
viak neomylnou. Preto je velmi dolezité,*® aby si ho nélezite spoluformoval®
podla objektivnych normovych kritérii mordlnosti®®. Ak ¢lovek neberie do
uvahy dimenziu, ktord ho presahuje, riskuje vlastné absolutizovanie.”® Uz
interaktivny aspekt komunitarneho vyjadrenia socialibility mu umozfiuje
dialogickou konfronticiou oslobodzovat sa vo svojom najvlastnejsom jadre,
tym vsak eSte nie je vyjadrena plnost transcendentnej dimenzie bytostného
vyjadrenia moralneho svedomia s jeho zaviznym imperativom.®® Toto
konstatovanie sa javi doleZitym, pretoze v Sir§fom pohlade na dianie
myslienkovych priudov mozno vnimat rozli¢né oslobodzujiice falo§né autority,
a od ich domindcie sa musi ¢lovek oslobodit nalezitym postojom vo svedomi.
Vlastne sa musi usilovat o to, aby ,,bol schopny rozlisit platny hlas svedomia,
od zvysnych hlasov“.®! Spoluformovanie moralneho svedomia viak ,zostane

55 JAN PAVOL IL.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 60.

56 Ziskané presvedéenie v konkrétnom okamihu konania tu a teraz je zaviizné. Toto tvrdenie viak nie
je kanonizaciou subjektivity, lebo ¢lovek moze byt niekedy vinny nie preto, Ze je verny svojmu
svedomiu, ale preto, Ze prisiel ku zvratenému presvedéeniu, ktoré predchadzal napriklad
pozitivny tikon vole naleZite nezadostucifiovat svojej bytostnej dimenzii. (Porov. RATZINGER,
J.: Pravda, hodnoty a moc. Brno, 1996, s. 38.

TV minulosti sa omnoho menej nez dnes vyzdvihovala skutoénost, e my mozeme morélne svedomie
len spoluformovat, pretoze jeho pdvodnu bytostnu silu mu dal Stvoritel. (Porov. EGENTER,
R.: Formovanie svedomia a jeho deformacie. In: Svedectvo viery 2. Cambridge; Trnava,
1992, s. 80.)

58 Moralnost [udskych ¢inov zavisi od zvoleného predmetu, od zamyslaného ciela, teda imyslu, a od
okolnosti konania. Predmet, imysel a okolnosti sti pramene alebo zdkladné prvky moralnosti
ludskych skutkov. Zvoleny predmet je dobro, na ktoré sa vola slobodne zameriava. Je matériou
ludského skutku. Zvoleny predmet moralne $pecifikuje tikon véle podla toho, ¢i rozum
tento predmet poznava a posudzuje ako zhodny, alebo nezhodny s pravym dobrom. Objektivne
pravidl4 (normy) moralnosti vyjadruju racionalny poriadok dobra aj zla, ktory dosvedéuje
svedomie. (Porov. Catechismus Catholicae Ecclesiae. Cittf del Vaticano, 2000, s. 926.)

% Porov. GIOVANNI PAOLO II: Discorso al Parlamento europeo. In: Il Regno-documenti,
1988, ¢. 19, s. 626.

% Vnutorny rozmer imperativu eticko-moralnych poziadaviek vyplyvajucich z prirodzeného
moralneho zékona, ktory clovek odkryva vo svedomi, sa nekladie ,voli za povinnost prv, nez
by ich uznal ludsky rozum, presnejsie svedomie jednotlivca®“ (JAN PAVOL IIL.: Encyklika
Veritatis splendor, &. 36).

S'VERWEYEN, H.: Coscienza, libertf e responsabilitf. In: Il Regno-attualit?, 2001, ¢&. 18, 5. 635.
Porov. BERLINGN, S.: Libertf religiosa, pluralismo culturale e laicitf dell’Europa. In:
Il Regno Supplemento, 2002, ¢&. 3, s. 44.
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kompromisnym bez nalezitej nabozenskej vychovy®.%? Bez vyjadrenia vztahu
k Bohu by svedomie bolo ako hlas bez slov, ako svieca bez plameria.®’

Dostojnost ludskej osoby zahttia v sebe a vyzaduje si spravnost moralneho
svedomia. Pri jeho spoluformovani® nejde len o akusi povinnost popri
mnohych inych, pretoZe sa tyka najvnuatornejsej existencie ¢loveka. Treba vziat
na vedomie, e ak by na zaciatku cesty k vyspelému morialnemu svedomiu
nestalo i osobné rozhodnutie chciet mat vlastné svedomie, naleZite ho
spoluformovat a chciet slobodne konat na zdklade usudkov vlastného svedomia,
kazd¢ dalsie formovanie, ak nebude spoluformovanim, sa moze stat
nedostato¢nym. Clovek, ktory sa rozhoduje v stlade s rozviznym usudkom
svedomia, sa oznacuje za rozvaineho.

Bolo uz konstatované, zZe ,conscientia est omnibus Christi vicariorum
primus®.®® Stava sa viak, ze i ¢lovek odvolavajuci sa na vlastné moralne svedomie
nerespektuje tuto bytostne dimenzionalnu rovinu u inych Tudi. Vie vlastne
takyto ¢lovek, ¢oho sa dovolava, sluziac si pojmom svedomie?® Ak by -
obdareny mocou uradu - tvrdil, Ze [udskd autorita moze zavizovat vo svedomi,
alebo i nemusi, neopustal by pevné pole objektivnosti a neprechadzal by do

oblasti svo;vole767 Berieme to s nélezitou davkou véznosti do tvahy? Clovek

2 Porov. GIOVANNI PAOLO II: La veritf non si impone che in virt di se stessa : Messaggio per
la Giornata mondiale della Pace 1991. In: La traccia, 1, 1991, s. 9.

9 Porov. HARING, B.: Liberi e fedeli in Cristo. Cinisello Balsamo, 1987°, s. 268. Svedomie je aj
vnutornym svetlom, preto musi zostat ¢isté. Totiz, ak moralne svedomie je najskrytejsim
jadrom a svityiiou ¢loveka, kde je sam s Bohom, ktorého hlas sa ozyva v jeho vnutri, potom
uz z bytostnej dimenzie [udskej osoby vyplyva, Ze nilezité posudzovanie svedomia v jeho
podstate bude nutne nabozenské.

% Veriaci musia dbat na bezpe¢né u¢enie Cirkvi, ktora zo samotnej vole Krista je ucitelkou pravdy
ama ucit Pravdu, t. j. Krista, a deklarovat principy moralneho poriadku vyplyvajice zo same;
ludskej prirodzenosti. (Porov. DRUHY VATIKANSKY KONCIL: Deklaracia Dignitatis
humanae, ¢&. 14.)

% Catechismus Catholicae Ecclesiae. Cittf del Vaticano, 2000, s. 936.

% Porov. GIOVANNI PAOLO II: La veritf non si impone che in virt di se stessa : Messaggio per

la Giornata mondiale della Pace 1991. In: La traccia, I, 1991,s. 9.
Takyto stav je iba jednym zo Sirokej palety mo?nej deformacie, de facto by v takomto
konkrétnom pripade islo uz o zatemnenost. K neadekvitnemu prejavu moralneho svedomia,
popri nenalezitom intelektualnom rozsirovani poznania, hladani pravdy a ¢istoty imyslu,
znacéne prispieva aj skuto¢nost, ze funkcia moralneho svedomia sa moze zdeformovativ do-
spelom veku. Nasa vnuitorna stabilita méze totiz klesat v zhone kazdodenného Zivota, najmi ak
sme pretazeni. Clovek moze dokonca otupiet. Svedomie ¢loveka pri nadmernej zatazenosti sa
stava povrchnej$im, a to v tom zmysle, Ze reaguje rutinovane, teda iba podla nau¢enych
principov a nauc¢enych prikazov. Dosledkom takéhoto postoja je neraz bezducha dokladnost
alebo prazdny legalizmus. Na naro¢nejsie situacie vlastne uz nereaguje nalezite, lebo neaplikuje
prirodzeny zdkon na konkrétnu situaciu tu a teraz v dynamickej vynaliezavosti a laske.

7 Ludska autorita nielenze nema4 taky dosah, ale ani takit moc v oblasti moralneho svedomia.
Ludska ob¢ianska autorita je predovietkym v sluzbach spolo¢ného dobra, cirkevna autorita
ajvsluzbe individualnej spasy, a preto ma vynasat také konkretizacie, ktoré potom zavézuju
viac samy osebe ne? z titulu ludskej autority. (Porov. GUNTHOR, A.: Chiamata e risposta.
Roma, 19824 s. 371.) Ani ,,papeZ nemiize véficimu katolikovi ukladat ptikazani, protoze to
shledava uzite¢nym. Takové novodobé voluntaristické chdpani autority muize pravy teologicky
smysl papeistvi jen znetvofit. (...) Pravy smysl ucitelské moci papeze spoc¢iva v tom, ze pape? je
obhgjcem ktestanského svédomi. Papez neukldda nic zvnéjsku, ale rozviji a brani kiestanskou

pamét“. (RATZINGER, J.: Pravda, hodnoty a moc. Brno, 1996, s. 35-37.)
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viak nezriedka moze byt vo fyzickej rovine slobodny, no napriek tomu - ak
naleZite nedbd o spoluformovanie svojho moralneho svedomia,® teda v istom
zmysle uhéasa i ducha - zje akoby v duchovnej klietke.

V reflexnom pohlade ziaveru moino konstatovat, Ze skrze moralne
svedomie ¢loveka a nescudzitelnost jeho slobody, prostrednictvom st¢innosti
filozoficko-teologickej perspektivy vymedzeného pohladu, zdorazniac
partikularnost dostojnosti moralneho svedomia a kreativnu vernost, je moiné
v istom zmysle preniknut ku klucu autentického $tastia. Predsa ¢lovek v ko-
herencii bytostnej ddstojnosti a v koreflexii vlastného presvedéenia, v su¢innosti
morilneho svedomia je otvoreny pre dynamiku vzdjomnej pomoci
interpersondlneho dialogu a reciprocite svedomia, ako aj pre aspekt anamnézy
nového ,ja“ vyjadreného pneumo-ontologickym aspektom novosti,
zvyrazneného vierou v Krista.

Naliehavejsou nez v minulosti sa dnes javi nutnost spoluformovania
svedomia pre univerzalne morilne hodnoty; jeho spoluformovanim je kazdy
Clovek, robiac svoj Zivot [udskejsim, ucastny na utvarani dalsieho predpokladu
pre zveladenie sveta a umocnenie pokoja.

doc. ThDr. Ivan Kutny, Dr.
Knazsky seminar

Samova 1, 949 01 Nitra
tel.: 037/74 10 163

e-mail: kutny@ksnr.sk

6 Veriaci musia dbat pri stvarfiovani svojho svedomia na svité a bezpe¢né u¢enie Cirkvi.“ (DRUHY

VATIKANSKY KONCIL: Deklaracia Dignitatis humanae, ¢. 14.)
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Balamandsky dokument
a jeho miesto v sti¢asnom katolicko-pravoslavnom
ekumenickom dialégu

Studia zo suc¢asného ekumenizmu

ToMAS MAjpA

MAJDA, T.: The Balamand Statement and Its Position in Actual Catholic-Orthodox
Ecumenical Dialogue : A Study of Modern Ecumenical Theology. Teologicky ¢asopis, I,
2003, 1, s. 63-74.

This study is concerned with the Catholic and Orthodox contributors to the Balamand
document (23. 6. 1993, Balamand, Lebanon) which presents a part of the overall
international dialogue between the Roman Catholic and Orthodox Churches. The
document is dedicated to the uniate problem. It has been said, that this form of
apostolic mission, entitled uniatism, can no longer be accepted as an appropriate method,
nor as a model of unity which is sought by our Churches. The ecclesiological response
to the Balamand Statement has not been without serious reservations. For this reason,
the document has elicited various emotions and conflicting reactions. The fact is that
for many the document remains relatively unknown even though a decade has already
passed from its inception.

Balamandsky dokument reprezentuje kulminaciu dlhého a relativne
verejného procesu, ktory nema obdobu v histérii medzinarodného katolicko-
pravoslavneho dialogu.! Mnohi teologovia a cirkevné autority ho povazuju za
zlom v tomto ekumenickom dialégu. To, ¢i je pokladany za zlom pozitivny
alebo negativny, ¢i st s nim ochotni suhlasit, alebo nie, sa 1ii od cirkvi k cirkvi
a od teoldga k teoldgovi.

Takto mozno povedat, Ze azda ani jeden z dokumentov, ktoré vznikli
pocas 20. storocia v ekumenickom dialdgu katolikov s pravoslavim, nevzbudil
tolko emdcii, ako prave tento dokument, venovany problematike uniatizmu.

Na to, aby sme mohli zhodnotit vyznam a miesto tohto dokumentu
v stucasnom katolicko-pravoslavnom ekumenickom dialogu na celosvetovej
urovni, je potrebné preskiimat reakcie predstavitelov jednotlivych cirkvi na
dokument, spolu s cirkevnou a politickou situaciou, ktora predchadzala jeho
prijatie ¢i neprijatie v miestnych cirkvach a ktorou mohli byt mnohé z tychto
reakcii ovplyvnené.

! Porov. ERICKSON, John H.: Concerning the Balamand Statement. In: The Greek Orthodox
Theological Review, 42, 1997, 1-2, s. 30 (dalej iba ERICKSON).
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STRUCGNY PREHI'AD PRIEBEHU KATOLICKO-PRAVOSLAVNEHO
EKUMENICKEHO DIALOGU NA CELOSVETOVE] UROVNI
DO PRIJATIA BALAMANDSKEHO DOKUMENTU

Zaciatok teologického dialogu medzi katolikmi a pravosldvnymi sa datuje
do sestdesiatych rokov 20. storocia. Vznikol ako reakcia na Druhy vatikansky
koncil a celopravoslavne konferencie na ostrove Rodos. Katolicko-pravosldvny
dialog na celosvetovej trovni sa viak zacal az v roku 1980.

Cielom tohto ekumenického dialégu je nastolit plné spolocenstvo medzi
Katolickou cirkvou a Pravosldvnou cirkvou na zaklade spolo¢ne zdielaného
%ivota, jednoty vo viere, sviatosti a zvlast prostrednictvom sldvenia jednej
Eucharistie.’

V roku 1979 oficialne vznikla Zmie$and medzinarodna komisia pre
teologicky dialég medzi Katolickou cirkvou a Pravoslavnou cirkvou.
Informovali o tom v spolo¢nom vyhlaseni papez Jan Pavol II. a patriarcha
Dimitrios I.* V zhode s rozhodnutim oboch cirkvi sa v ditoch od 29. m4ija do
4. juna 1980 na ostrovoch Patmos a Rodos zacal oficialny teologicky dialdg.’
Kazd4 z cirkvi bola reprezentovana 28 delegatmi. V pravoslavnej delegacii
boli zastupeni predstavitelia vietkych patriarchatov a autokefalnych cirkvi.®

Na ¢elo komisie boli zvoleni dvaja spolupredsedovia: na rimskokatolicke;j
strane kardindl Willebrands (v sucasnosti kardinal Cassidy) zo Sekretariatu
(teraz Papezskej rady) pre jednotu krestanov a na pravoslavnej strane arcibiskup
Stylianos z Austrélie, reprezentant Ekumenického patriarchatu.”

Na prvom zasadani na Patmose a Rodose v r. 1980 a na druhom zasadani
v Mnichove v r. 1982 pracovala komisia na téme , Tajomstvo Cirkvi a Eucha-
ristie vo svetle tajomstva Presviitej Trojice".

Tretie zasadanie sa uskutoc¢nilo na Kréte v r. 1984 a spracovalo tému
»Viera, sviatosti a jednota Cirkvi“. Na §tvrtom zasadani, ktoré sa konalo
v Bari v r. 1986, bola téma vyrazne prepracovand a kone¢nu podobu
dokumentu ziskala na tom istom mieste v r. 1987.

Piate zasadanie v ,monastieri“ Novy Valaam (Finsko) v r. 1988 sa venovalo
téme ,,Sviatost knazstva vo sviatostnej strukture Cirkvi®.

Koncom osemdesiatych a zac¢iatkom devitdesiatych rokov sa situdcia vo
vzajomnych vztahoch medzi Katolickou cirkvou a Pravoslavnou cirkvou zna¢ne
zhorsila. Pricinou boli politické zmeny v strednej a vychodnej Europe.
Neocakivany pad komunizmu daroval slobodu dovtedy utlacanym cirkvam.
Znovuziskanie slobody sa tykalo predovietkym tzv. uniatskych cirkvi -

2 BUGEL, Walerian: Uvodné slovo. In: Katolicko-pravoslavné konsensy na celosvétové tirovni.
Velehrad; Roma : Refugium, 2001, s. 5.

3 Porov. Vira, svatosti a jednota Cirkve (Bari, 1987). In: Katolicko-pravoslavné konsensy na celosvétové
irouni, s. 35n.

* Porov. Spoleéné prohlaseni papeze Jana Pavla II. a patriarchy Dimitriose L. (30. 11. 1979). In:
Katolicko-pravoslavny dialog : Texty z let 1965-1995. Velehrad; Roma : Refugium, 2002,
s. 23.

> Komuniké organiza¢niho vyboru Smisené teologické komise pro teologicky dialog mezi cirkvi
Katolickou a Pravoslavnou cirkvi (3. 6. 1980). In: Katolicko-pravoslavny dialog, s. 25.

¢ Porov. Komuniké organizaéniho vyboru Smigené teologické komise pro teologicky dialog mezi
cirkvi Katolickou a Pravoslavnou cirkvi (3. 6. 1980). In: Katolicko-pravoslavny dialog, s. 25.

" Porov. ERICKSON,; s. 26.
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gréckokatolikov, ktorych prenasledovanie za komunistického rezimu
paralyzovalo najviac.

Spolu s politickym zlomom sa vracaju nevyriesené problémy a stavaju sa
pricinou novych napiti a sporov.® Tie sa odzrkadlili aj na priebehu oficialneho
teologického dialogu.

Rozsiahle nepokoje prepukli na zdpadnej Ukrajine, kde sa gréckokatolici
uchadzali o svoje byval¢ chramy a farské budovy. Problémy nastali aj v Ru-
munsku, na vychodnom Slovensku a inde. Proti tomu protestovala Ruska
pravosldvna cirkev a z tohto dévodu, na jej podnet a s podporou vsetkych
lokalnych pravoslavnych cirkvi, bol pravoslavno-katolicky teologicky dialdg
zastaveny, kym sa spolo¢ne nebude studovat a riesit problematika uniatizmu.’

V jani 1990 sa vo Freisingu uskutoc¢nilo Sieste plenarne stretnutie
Zmiesanej medzindrodnej komisie. Komisia vo svojom vyhlaseni okrem iné¢ho
hovori: ,Odmietame ,uniatizmus’ ako metodu zjednotenia, ktorda odporuje
spolo¢nej tradicii nasich Cirkvi (§ 6b).“!° Dokument odmieta aj ,,prozelytizmus
(§70)."

Dalsi pokrok v praci bol dosiahnuty na stretnuti v Arricii v r. 1991, kde
vznikol prvy koncept spolo¢ného vyhlasenia ,,Uniatizmus, metoda zjednotenia
minulosti a suc¢asné hladanie plnej jednoty“. Koordina¢ny vybor tu prevzal
a rozsiril formulaciu o uniatizme a vydal pracovny dokument, ktory sa stal
zakladom pre diskusie v Balamande v r. 1993, kde ho prijala celd Zmiesana
medzindrodnd komisia, s minimalnymi dodatkami a zmenami.? V dokumente
sa hovori, Ze ,tito forma ,misijného apostolatu’, nazvana uniatizmus, uz
nemdze byt prijata ako metdda a model preto, ze katolici a pravoslavni teraz
hladia novym spdsobom na svoj vztah k tajomstvu cirkvi“P.

Zmiesana medzinarodna komisia sa mala stretnut na siedmej plenarnej
schodzke v Balamande uz v juni 1992, ale ob¢ianske nepokoje to neumoznili,
a tak sa stretnutie uskutoc¢nilo az o rok, v juni 1993. Na schodzke nebolo
zastupenych $est z pitnastich pravoslavnych cirkvi, a to vyvolalo rozne $pekulécie
o tom, ¢i sa tieto cirkvi odmietli zucastnit, alebo neboli pozvané. V skuto¢nosti
dovody, pre ktoré sa neztcastnili, su u kazdej cirkvi iné:

Gruzinska pravosldvna cirkev - v Gruzinsku bola ob¢ianska vojna;

Jeruzalemsky patriarchat - zastavil ucast na vsetkych teologickych
diskusidch, hoci oficidlne neodstupil ani od jednej z nich, uz od r. 1986,
pre nezhody s katolikmi a protestantmi, ktorych obvinoval z prozelytizmu
v Palestine;

Bulharska pravoslavna cirkev - vyckavala z dovodu jej vnutornej schizmy;

Pravoslavna cirkev v Ceskoslovensku - po rozdeleni Ceskoslovenska
prezivala v poloautondmnych cirkvach vnutorné nezhody. Metropolita Dorote;j

$ HRYNIEWICZ, Wactaw OMI: Przesztos¢ zostawi¢ Bogu : Unia i uniatyzm w perspektywie
ekumenicznej. Opole : Wydawnictwo Sw. Krzyza, 1995, s. 147 (dalej iba HRYNIEWICZ).

? Porov. Poselstvi predstavenych nejsvét&jsich pravoslavnych cirkvi (15. 3. 1992). In: Katolicko-
pravoslavny dialog, s. 60.

¥ Dokument o uniatismu a proselytismu (15. 6. 1990). In: Katolicko-pravoslavny dialog, s. 40.

" Dokument o uniatismu a proselytismu (15. 6. 1990). In: Katolicko-pravoslavny dialog, s. 41.

12 ERICKSON,; s. 30.

B Uniatismus, unijni metoda minulosti, a sou¢asna hledani plného spolecenstvi. Pracovni text
smiSeného koordina¢niho vyboru (15. 6. 1991). In: Katolicko-pravoslavny dialog, s. 45.
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z Prahy a ¢eska cast chcela vyslat zastupcov, ale dvaja vychodoslovenski biskupi
nie. Metropolita nakoniec zastupcov nevyslal;

Srbskd pravosldvna cirkev - nevyslala zdstupcov nie pre problémy s unia-
tizmom ¢i prozelytizmom, ale pre zasahovanie Vatikanu v prospech Chorvatska,
Macedonska a inych ,protisrbskych zaujmov;

Grécka cirkev - nevyslala svojich zastupcov okrem iného preto, ze
,dohoda v dokumente nemoze sposobit dostato¢nti zmenu v spravani Rima“
vo veci uniatizmu. !

Napokon aj napriek tejto absencii §iestich pravoslavnych cirkvi bol
dokument v Balamande prijaty.

Po jeho prijati komisiou sa viak ni¢ neskoncilo, naopak, za¢ala sa cesta
k jeho akceptacii cirkvami na najvyssej i miestnej irovni. Nikto nebol schopny
predpovedat, ako Balamandsky dokument prijmt najvyssie instancie cirkvi.
,Ci praktické pravidla ndjdu odozvu na miestnej trovni! Ci duch vzajomného
odpustenia prevazi nad duchom svéru a beznadeje?“" Zostavalo iba ¢akat.

Po vydani dokumentu bolo 35 bodov, na ktorych sa v Balamande zhodla
katolicka a pravoslavna strana, prijatych rdozne: na pravoslavnej strane: od
oficidlnej akceptacie miestnou synodou (Rumunska pravoslavna cirkev), cez
prijatie bez synodalnej ratifikicie (Moskovsky patriarchat), az po jasné
odmietnutie (mnohi teolégovia a biskupi Gréckej pravoslavnej cirkvi); na
katolickej strane: od vieobecnej akceptacie katolickeho zdpadu, cez akceptaciu
s ur¢itymi vyhradami (Ukrajinska gréckokatolicka cirkev), az po uplné
odvrhnutie dokumentu aj s jeho predchodcami z Freisingu a Ariccie (Rumunska
gréckokatolicka cirkev).

Niektori kritici dokumentu sa domnievaju, ze ,reakcia katolickej strany,
okrem niekolkych sporadickych vyjadreni, sa da nazvat ignorovanim“'®, Ci sa
toto tvrdenie zaklada na pravde, je vo vieobecnosti tazké posudit, ale faktom
zostava, ze pre mnohych, tak laikov, ako i kiazov (aj z radov gréckokatolikov
a pravoslavnych), zostava Balamandské vyhldsenie neznamou, hoci od jeho
vzniku preslo uz cel¢ desatrocie.

PRIATIE BALAMANDSKEHO DOKUMENTU V PRAVOSLAVNYCH CIRKVACH

Ako sme uz spominali, ekleziologicka vypoved Balamandského
dokumentu nie je bezvyhradne prijimand vsetkymi pravoslavnymi krestanmi.
Reakcie ich predstavitelov a teologov nafi st rdzne, az protichodné, ¢o sved¢i
o tom, Ze aj vyznam, ktory mu pripisuju v ramci ekumenického hnutia, je
diametralne odlisny.

RUMUNSKA PRAVOSLAVNA CIRKEV

Reakcia tejto cirkvi je zaujimava tym, Ze uz dva tyzdne po prijati
Balamandského dokumentu ho Svitd synoda Rumunskej pravoslavnej cirkvi
na svojom stretnuti 6. — 7. jula 1993 formalne prijala a suhlasila s po-

4 ERICKSON, s. 30-31.

B HRYNIEWICZ, s. 144. 5

16 PANCZA, D.: Prehlad reakcii pravosldvnych autorit na Balamandské vyhldsenie. Clanok bol
v roku 2001 uverejneny na http://www.grkat.nfo.sk.
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kracovanim, ¢i obnovenim dialégu s Rumunskou gréckokatolickou cirkvou,
za predpokladu, Ze ,odporucenia dokumentu budu uplatfiovat obe strany“!.

Patriarcha Rumunskej pravoslavnej cirkvi Teoktyst tento dokument
ocenil a vyjadril myslienku, e vdaka nemu jednota Cirkvi uZ nie je iba
utépiou. Podla neho je ,Vatikan povinny priviest uniatov ku zmene vo vztahu
ku pravoslavnym“'s,

Situacia v Rumunsku vyzerala teraz nddejne. Problémy v ekumenickom
dialogu tu vsak nastali nie na pravosldvnej strane, ale paradoxne na strane
katolickej. Kamefiom urazu vzijomného dialdgu bolo pre gréckokatolikov
v Rumunsku zrejme velmi rychle prijatie dokumentu pravosldvnou cirkvou,
spojené s naslednymi vyzvami na obnovu, ¢i pokracovanie vzajomného dialogu.
Tieto vyzvy, ako aj synodalne prijatie dokumentu sa udiali bez ¢o i len naznaku
lutosti alebo snahy o ospravedlnenie sa zo strany pravosldvnej cirkvi za krivdy
spachané v minulosti, po¢as komunistického rezimu na gréckokatolikoch.?

Prijatim Balamandského dokumentu Posvitnou synodou urobila
Rumunska pravoslavna cirkev vyznamny krok k obnove vzajomnych vztahov
s gréckokatolikmi, aviak citlivejsim a sebakritickej$im postojom by bola prispela
aj k uzdraveniu tej najcitlivejsej - emociondlnej roviny. Pravoslavni takto mohli
predist negativhym emocionalnym reakcidm gréckokatolikov, bez ktorych by
sa ich vzijomny dialog mohol vyvijat omnoho intenzivnejsie. Mdzeme povedat,
%e vklad tejto pravoslavnej cirkvi do urovnania vzajomnych vztahov s grécko-
katolickou cirkvou mohol byt vii¢si a nebol ani zdaleka vycerpavajuci.

RUSKA PRAVOSLAVNA CIRKEV

Od zaciatku devitdesiatych rokov Ruska pravoslavna cirkev vyvijala
rozsiahle protesty proti udalostiam, ktoré prebiehali po pade totalitného rezimu
v cirkevnej oblasti na Ukrajine. Uniatov pokladala za prekazku v ekumenizme
s rimskokatolikmi.

12. - 17. januara 1990 sa v Moskve uskuto¢nilo stretnutie medzi Ruskou
pravoslavnou cirkvou a Katolickou cirkvou so zameranim na normalizaciu
vztahov medzi pravoslavnymi a vychodnymi katolikmi na zapadnej Ukrajine.
Odporucenia a hlavné principy, ktoré tu zazneli, st zopakovanim mnohych
praktickych myslienok z Freisingu ¢i Ariccie a neskor boli potvrdené aj
Balamandskym dokumentom.

Z tohto dovodu bol Moskovsky patriarchat este pred vydanim
Balamandského dokumentu viac-menej otvoreny pre jeho prijatie. Prijatie
tohto dokumentu Ruskou pravosldvnou cirkvou bolo potvrdené v spolo¢nom
komuniké, vydanom pri rokovaniach s Katolickou cirkvou, ktoré prebiehali
na vy$sej urovni v marci 1994. Moskva zdoraziiovala zvlast potrebu
uskuto¢iiovania praktickych pravidiel.°

Vo februdri 1997 sa konala synoda vsetkych biskupov Ruskej pravoslavnej
cirkvi, na ktorej prebehla ziva diskusia o Balamandskom dokumente. Synoda
nevyslovila svoje oficidlne stanovisko k nemu, ale rozhodla, aby synodalna

'TERICKSON,; s. 33.
¥ HRYNIEWICZ, s. 155.
¥ HRYNIEWICZ, s. 156.
20 ERICKSON,; s. 34.
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teologicka komisia dokument prestudovala a nasledne aby Posvitna synoda
zaujala k nemu oficidlne stanovisko. Teologicka komisia dokument prijala
s tym, Ze je potrebné vyjasnit viaceré tvrdenia dokumentu, vritane pojmu
ysesterské cirkvi®. Dalej navrhla, aby sa otvorila celopravosldvna diskusia o Ba-
lamandskom dokumente a az potom aby sa uvaovalo o jeho pripadnej
ratifikacii cirkvami alebo o jeho potvrdeni na celopravoslavnej konferencii.

Ruska pravoslavna cirkev teda Balamandsky dokument vo vieobecnosti
prijala, lebo bol pre fiu dobrou platformou na urovnanie situicie na zapadne;j
Ukrajine a v ur¢itom smere takto aj v jej prospech. Toto prijatie viak este nie
je definitivne, lebo Ruska pravoslavna cirkev poklada za podmienku prijatia
jeho prerokovanie na celopravoslavnej pode.

(GRECKA PRAVOSLAVNA CIRKEV

V Gréckej pravoslavnej cirkvi mozeme badat rozne nézorové a teologické
smery. Preto v nej nachadzame aj protichodné reakcie, ¢o sa tyka prijatia, ¢i
neprijatia Balamandského dokumentu.

Konstantinopolsky ekumenicky patriarcha Bartolomej sa po vyhlaseni
v Balamande v r. 1993 vyjadril, Ze obnovené odstudenie uniatizmu ako metody
jednoty sved¢i, aj ked nepriamo, o zmene stdc. Dodava, %e ,vo vietkom tom,
¢o bolo povedané o pravach a pastordlnych potrebach cirkevnych komunit
vychodného obradu zrodenych v uniatizme, ktoré st v plnom spolocenstve
s Rimskym biskupom, je jasné, ze pravoslavni toleruju abnormalnu
ekleziologicku situdciu pre pokojné spoluzitie spornych stran v konfliktnych
oblastiach, a# dovtedy, kym si uniatské cirkvi neuvedomia, kam patria“?'.

V juni 1995, na Sviatok apostolov Petra a Pavla, pocas navstevy u papeza
Jana Pavla II. v Rime, v8ak uZ patriarcha vyjadril pocudovanie nad tym, Ze
situdcia na miestnych urovniach sa od Balamandu nezlepsila a ze ,,provizorna
tolerancia iregularneho reZimu uniatizmu, tolerovand len z dévodu cirkevne;j
ekondémie, bola Rimom pochopena ako uplnd amnestia udelend uniatizmu;
inak povedané, uniatizmus sa stal uplne regularnym stavom a takto legitimnym
eklezialnym modelom“*2.

V kaidom pripade vsak patriarcha Bartolomej, spolu s niektorymi
biskupmi patriacimi pod jeho jurisdikciu, zostava aj nadalej obhajcom a obran-
com Balamandského dokumentu. Svedectvom toho su jeho protesty voci
odporcom dokumentu, ¢i u# z radov athoskych mnichov, alebo niektorych
biskupov a teologov.

Athoski mnisi zaujali vo¢i Balamandskému dokumentu odmietavé
stanovisko a napisali List athoského spolocenstva konstantinopolskému
patriarchovi o Balamandskom dokumente, ktory podpisali predstaveni
dvadsiatich athoskych klastorov 8. 12. 1993. |V liste je vyjadrena tuzba po
jednote krestanov, avsak musi sa tak stat v sulade s pravoslavnou tradiciou.“?
List obsahuje tieto negativne stanoviska: rimsku cirkev nie je mozné uznat za

2L ERICKSON, s. 33. Podla Irénikon, 66, 1993, s. 500-501.

2 ERICKSON; s. 33.

3 List athoského spolo¢enstva konstantinopolskému patriarchovi o Balamandskom dokumente.
In: Orthodox Life, ro¢. 44, ¢. 4, jul - august 1994, s. 26-39. (Citované z http://

www.grkat.nfo.sk)
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sestersku, ani papeza za kanonického biskupa Rima; nie je mo#né uznat ani
apostolsku postupnost rimskej cirkvi a platnost jej sviatosti, kym Rim neodvola
yFilioque®, primat pipeza a jeho neomylnost, stvorent milost a ostatné omyly.
Mnisi v liste Ziadaju patriarchu, aby tento dokument neprijal.

Podobné velmi negativne kritiky Balamandského dokumentu pochédzaju
od tzv. starokalendaristov, od niektorych oficidlnych cirkevnych hovorcov a v po-
slednom c¢ase aj od permanentnej Svitej synody Gréckej cirkvi.

yStarokalendaristi“ kritizuja dokument ako ,,dalsiu znamku tplnej zrady
pravoslavnej viery ekumenickym patriarchom a jeho sympatizantmi“.?* Podla
Svitej synody Gréckej cirkvi je ,stanovisko dokumentu voci uniatizmu, ako
prostrednikovi prozelytizmu, malo radikalne“.? Kritiky nie su uniformné,
a preto kazdy dokument si zasluhuje osobitnt pozornost.

Je faktom, Ze najnegativnejsie odpovede na Balamandsky dokument
z pravoslavnej strany pochadzaju z Grécka. Tato skutocnost sa ndim moze zdat
na prvy pohlad divna, ked' si uvedomime, ako nafi reagovali napr. Rumunska
¢i Ruska pravoslavna cirkev, kde #ije omnoho vicsi pocet uniatov ako v Grécku
(okrem asi 60 000 rimskokatolikov tu Zije len okolo 2 300 uniatov).

Napriek takémuto nizkemu poc¢tu uniatov bol na uzemi Grécka utvoreny
Byzantsky apostolsky exarchat, ktory pre Grékov predstavuje tie najhorsie
aspekty uniatizmu. Exarchat bol podla nich utvoreny ,prozelytizaciou,
presnejsie, ako symbol rimskej opozicie k eklezidlnym vyhldseniam miestne;j
pravoslavnej cirkvi a to, ¢o i len bez predstierania, Ze je snahou o skuto¢nu
uniu cirkvi. Jeho pokracujuce podporovanie Rimom je dnes chapané gréckymi
pravoslavnymi ako zamerna urazka“.?® Preto je ekumenicky dialég medzi
rimskokatolickou a pravoslavnou cirkvou v Grécku velmi krehky a vyvija sa
iba velmi pomaly.

PRIJATIE BALAMADSKEHO DOKUMENTU V KATOLICKE] CIRKVI

Najvyznamnejsie reakcie na Balamandsky dokument v Katolickej cirkvi
pochadzaju od niektorych vychodnych zjednotenych cirkvi.

Co sa tyka oficialneho vyjadrenia Magistéria, v r. 2000 vydala Kongregacia
pre nauku viery dokument vysvetlujuci vyznam vyrazu ,sesterské cirkvi® -
Pozndmka k vyrazu ,sesterské cirkvi. Ked%e tento vyraz sa nachddza aj v Ba-
lamandskom dokumente, mozeme povedat, ze ide o urcité ¢iasto¢né oficialne
stanovisko, dotykajuce sa tohto dokumentu a dopliujace ho.

RUMUNSKA GRECKOKATOLICKA CIRKEV

Uz niekolko mesiacov pred schodzkou komisie v Balamande rumunski
gréckokatolici ,vyjadrili svoj nepokoj vzhladom na fakt, ze v oficialnom
teologickom dialogu medzi rimskokatolickou a pravoslavnou cirkvou nie je
vypocuta aj mienka uniatov.”

Po vydani Balamandského dokumentu ho rumunski gréckokatolici

napadli ako priklad ,antikatolickeho ekumenizmu® a vyjadrovali obavy o bu-

2 ERICKSON,; s. 35.
% HRYNIEWICZ, s. 156.
2 ERICKSON,; s. 35.
7THRYNIEWICZ, s. 147.
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dticnost uniatskych cirkvi.?®® Vzhladom na dokument hovorili o ,nasilnom
umlcani®, ¢i o opusteni a odvrhnuti gréckokatolickej cirkvi rimskokatolikmi.

Situdcia sa stala vainejsou, ked okrem svetskych veriacich odsudil
dokument, v mene Konferencie biskupov gréckokatolickej metropolie v Ru-
munsku, aj biskup Gheorg Gutiu. Urobil tak v otvorenom liste, adresovanom
papezovi Janovi Pavlovi I1. a rimskej kurii. Biskupi vyjadrili svoje znepokojenie
nad slovami o odvrhnuti uniatizmu ako metody smerujucej k jednote.
Dokument pochopili ako spochybnenie zmyslu existencie ich cirkvi. Preto
hovoria: ,, Rumunska cirkev zjednotena s Rimom neprijima ni¢, ¢o je obsiahnuté
v textoch z Rodosu, Freisingu, Ariccie a Balamandu...“”” Otvoreny list,
adresovany do Vatikanu, sa kon¢i apelom na zablokovanie vsetkych sndh o u-
znanie Balamandského dokumentu.

Priciny takéhoto tvrdého postoja rumunskych uniatskych biskupov
mozeme hladat v neochote pravoslavnych o napravu majetkovych krivd
minulého rezimu. Pravoslavny metropolita Antonie Plamadeala odmietol
?iadost uniatov o vratenie kedysi im patriacich chramov. Odmietol aj
¢lanok dokumentu hovoriaci o umozneni sluZenia liturgii ¢lenom druhe;j
cirkvi vo vlastnom chrame v oblastiach, kde je postaveny iba jeden chram.*
Takisto ani patriarcha Teoktyst - v jeho osobe vidia rumunski uniati
ynajhorsiu kompromiticiu pravoslavia® - ni¢ ani len nespomenul o moznej
vine pravoslavnych.’!

Situacia sa neupokojila ani po navsteve gréckokatolickych biskupov
v Rime a stretnuti s Joanom Pavlom II. Biskup Gutiu kratko po nej vyhlasil, Ze
,nikto nds nemodze prinutit prijat vietky body diskutovaného dokumentu,
pretoze to nie je dogmaticky zaver vysloveny Svitym Otcom alebo Vatikdnskym
koncilom, ktory by vyzadoval nase prijatie®.*?

V maji 1999 sa uskutoc¢nila naviteva pipeza Jana Pavla II. v Rumunsku.
,Objatie biskupa Rima a patriarchu Teoktysta pomohlo prekonat
nepochopenia medzi pravoslavnymi a gréckokatolikmi.“? Takze je velka nade;j,
%e od tejto navstevy sa budu vzajomné vztahy tychto cirkvi vyvijat priaznivejsie.

UKRAJINSKA GRECKOKATOLICKA CIRKEV

Zvlastnu pozornost si zasluhuje aj oficialna reakcia Ukrajinskej
gréckokatolickej cirkvi na Balamandsky dokument. Uz niekolko tyzdniov po
stretnuti v Balamande reagoval na dokument kardinal Miroslav Lubacivsky,
arcibiskup Ivovsky, hlava Ukrajinskej gréckokatolickej cirkvi, v liste kardinalovi
Cassidymu, spolupredsedovi spolo¢nej komisie za katolicku stranu. V tomto
liste kardinal ocenil text prijatého dokumentu o uniatizme. Hovori, Ze
ydosiahnutd zhoda vnasa ducha pokoja, vdaka vyvazenej teologickej reflexii
a praktickym pravidlam*“.*

28 Porov. ERICKSON,; s. 33.

2 HRYNIEWICZ, s. 148-149.

30 Porov. HRYNIEWICZ, s. 149.

31 Porov. HRYNIEWICZ, s. 156.

32 ERICKSON, s. 34; porov. OCA News, July 1994.

3 GABOR, S.: Co prinesie papezova navsteva na Ukrajinu. In: Logos, ro¢. I, 2001, ¢&. 1, 5. 4.
* HRYNIEWICZ, s. 152.
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Okrem pozitivneho hodnotenia su v liste aj kritické avahy. Kardinal
pripomina, Ze ,zmena modelu (jednoty) nie je iba vysledkom znovuobjavenia
teologického a duchovného dedicstva vychodnych katolikov, podla poziadaviek
Druhého vatikanskeho koncilu. Zmena modelu si vyzaduje aj od rimskeho
stolca novy pristup k uniatskym cirkvam. Je potrebné zmenit kanonické vztahy
medzi Rimom a vychodnymi katolickymi cirkvami tak, aby sa mohli stat
modelom prijatelnym pre pravoslavnych“.*

Kardinal nestuhlasil ani s odmietnutim uniatizmu ,nielen ako metody,
ale aj ako modelu“ jednoty Cirkvi.’® Dalsia kritickd tivaha sa dotyka tych
tvrdeni dokumentu, ktoré podla kardinala zhadzuju vsetku zodpovednost za
uniu na katolikov, ¢im sa zbyto¢ne ospravedliiuju pravosldavni. Takisto aj
neochota pravoslavnych prehodnotit svoje dejiny a priznat si ¢o i len ¢iastocnu
ulohu, ktoru zohrali v likvidacii vychodnych katolickych cirkvi v r. 1945 -
1946, je pre kardinala smutnou skuto¢nostou.”

Po vydani pastora¢ného listu kardindla Cubacivského Ku krestanskej
jednote, v ktorom takisto ocenil dokument a zaviazal sa uplatiiovat jeho
odporucenia, sa snaha o uskuto¢novanie povatikdnskych principov
ekumenizmu v Ukrajinskej gréckokatolickej cirkvi stala zretelnejsou. List
kardinala Cubacivského bol prvou oficidlnou a pozitivnou reakciou zo strany
gréckokatolikov, ktora naznacuje zmenu ich postavenia v ekumenickych
vztahoch medzi cirkvami - sestrami.

Praktické problémy tu vsak pretrvavaju aj nadalej a st v sucasnosti dané
zvlast vznikom , partikuldrnej kanonickej fragmentacie pravoslavia na Ukrajine:
S ktorou z troch zapasiacich jurisdikcii maju uniati spolupracovat?“.*

Je velk4 nadej, Ze praktické problémy v tomto, uz od pociatku slubne sa
vyvijajacom dialogu, pomohla vyriesit aj pastoracna navsteva Svitého Otca
Jana Pavla II. na Ukrajine, ktora sa uskuto¢nila 23. - 27. juna 2001.%

REAkciA VATIKANU

Zaviizné vyjadrenie Apostolského stolca k Balamandskému dokumentu
neexistuje, ale z pocetnych vyhlaseni a ekumenickych aktivit Vatikanu,
konajucich v duchu tohto dokumentu, je zrejmé, %e prijatie dokumentu
Vatikanom bolo kladné.

Papez Jan Pavol II. ,mnohokrat vyjadril svoje uznanie dokumentu, vidiac
v fiom zaciatok »novej etapy« dialogu obidvoch cirkvi®.® Takisto kardinal
Cassidy v liste patriarchovi Teofanovi Simitulovi zddraziuje, %e ,tato dohoda
nasla siroké prijatie v Katolickej cirkvi a aj medzi predstavitelmi vychodnych
katolickych cirkvi“.#

Vatikan vyvija tiez tlak na miestnych uniatskych predstavenych, aby sa
doslednejsie riadili vo vztahu k pravoslavnym ekumenickymi principmi
Druhého vatikanskeho koncilu. Zaroven sa usiluje aj o vysvetlenie

3 HRYNIEWICZ, s. 152.

3 Porov. ERICKSON,; s. 34.

31 Porov. HRYNIEWICZ, s. 153.

¥ ERICKSON,; s. 35.

3 Porov. GABOR, S.: Co prinesie papezova naviteva na Ukrajine, s. 4.
# HRYNIEWICZ, s. 150.

T HRYNIEWICZ, s. 150.
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problematickych otiazok tymto predstavitelom. Napriklad, po pociato¢nej,
velmi negativnej reakcii na Balamandsky dokument boli rumunski
gréckokatolicki biskupi pozvani do Rima a okrem iného stravili cely den s kar-
dinalom Cassidym - ,prezeranim dokumentu vo svetle sucasného katolickeho
ucenia o ekumenizme®. Pozoruhodny bol tiez seminar o ekumenizme, spolo¢ne
organizovany Ukrajinskou katolickou cirkvou a Pontifikialnou radou pre
podporu jednoty krestanov (Venice, 26. - 29. septembra 1994), na ktorom
bolo zastipenych jedenast vychodnych katolickych cirkvi byzantskej tradicie,
na Cele s kardindlom Cassidym a Willebrandom. Na seminari sa objastiovala
rimska ekumenicka politika vo¢i pravoslavnym.*

DOKUMENT POZNAMKA K VYRAZU ,,SESTERSKE CIRKVI®

Tento dokument vysvetluje vo svetle katolickeho dogmatického ucenia
vyraz ,sesterské cirkvi“, ktory sa ¢asto pouziva aj v ekumenickom dialégu medzi
Katolickou cirkvou a pravosldvnymi cirkvami.

Po historickom prehlade o vzniku, pouzivani a vyzname tohto pojmu,
dokument uvadza aj direktivu na jeho pouzivanie. Okrem iného hovori:
»Skuto¢ne, vo vlastnom zmysle, sesterské cirkvi su vylu¢ne len partikularne
cirkvi (alebo skupiny partikularnych cirkvi, napriklad patriarchaty alebo
metropolitné provincie) samy medzi sebou. Musi byt vidy zrejmé, ze ked sa
vyraz sesterské cirkvi pouziva v tomto vlastnom zmysle, jedna, svita, katolicka
a apostolska, vieobecna Cirkev nie je sestra, ale matka vietkych partiku-
larnych cirkvi.“®

Dalej dokument podotyka, ze nemozeme Katolicku cirkev nazyvat sestrou
nejakej partikularnej cirkvi alebo skupiny cirkvi, lebo by sa to protivilo zdkladnej
pravde katolickej viery o existencii iba jednej Cirkvi JeZisa Krista. Sestrou
modzeme nazyvat napr. rimsku cirkev vo¢i vietkym ostatnym partikularnym
cirkvdm, ale nie Katolicku cirkev. Preto by sme sa mali vyhnut pouzivaniu
slovného spojenia ,nase dve sesterské cirkvi®, ako pramefiu nedorozumenia,
lebo ked sa toto spojenie pouzije na pomenovanie Katolickej cirkvi a vietkych
pravoslavnych cirkvi (alebo jednej z pravoslavnych cirkvi), svojim pluralovym
tonom znejastiuje redlnu existenciu jednej, svitej, katolickej a apostolskej Cirkvi
a ekumenicku teologicku terminoldgiu.

STANOVISKA MIESTNYCH KATOLICKO-PRAVOSLAVNYCH
TEOLOGICKYCH KOMISI{

V niektorych zapadnych krajinach existuju zmie$ané katolicko-
pravoslavne teologické komisie alebo konzulta¢né skupiny. Pre uplnost
prehladu reakcii na Balamandsky dokument si treba v§imnut aj ich vyhlasenia,
pretoze ide uz o urcité spolo¢né konsenzy v pristupe k dokumentu, aj ked iba
na miestnej urovni.

Je potrebné znovu poznamenat, ze Balamandsky dokument dostal
vieobecne prijatelnu odpoved od pravoslavnych a katolickych teoldgov na
Zapade a v tomto duchu sa nesu aj vyhldsenia spominanych skupin.

42 Porov. ERICKSON,; s. 37.
4 CONGREGATION FOR THE DOCTRINE OF THE FAITH: Note on the Expression
,Sister Churches®, bod 10.




ToMAS MAJDA

OFICIALNA SEVEROAMERICKA PRAVOSLAVNO-RIMSKOKATOLICKA
KONZULTACNA SKUPINA

Hoci si ¢lenovia tejto skupiny v§imaja v dokumente aj ur¢ité nedostatky,
poukazuju nan ako na ,silny a pozitivny prispevok k teologickému dialdgu
medzi nasimi cirkvami“.* Podla nich je vyznamnym désledkom dokumentu
vylucenie ,ideovych® zakladov prozelytizmu.® Ked' toto rimskokatolicka cirkev
prijme, zdsadne sa zmeni postavenie uniatskych cirkvi vzhladom na pra-
vosldavnych. Uniati prestanu byt pri¢inou podozrievania a napitia. Je to krok
k obnoveniu vzdjomnej ddvery. Najdolezitejsim odporucanim dokumentu je
podla nich potreba odpustit.

Co sa tyka vychodnych katolickych cirkvi, tie ,maju pravo existovat iba
dovtedy, kym sa neobnovi plna jednota pravoslivnej a katolickej cirkvi...
Vychodné katolicke cirkvi uz nebudu zohravat tlohu klinu voci pravoslavnym*.#

Vyraz ,sesterska cirkev® tato konzulta¢na skupina chape ako ,vzijomnu
uctu k pastierskej sluzbe druhej strany a spolo¢nt zodpovednost za Boziu Cirkev

. L w47
a ]J€] smerovanie .

KATOLICKO-PRAVOSLAVNA ZMIESANA KOMISIA FRANCUZSKA

Clenmi tejto komisie boli vyznamni pravoslavni teolégovia, ako napr.
Olivier Clement, Nikolas Lossky a Boris Bobrinskoj. Preto je jej stanovisko k Ba-
lamandskému dokumentu pre nas zaujimavé.

Komisia dokument akceptovala a vyhlasila, ze sa ,plne pridrziava velkych
ekleziologickych principov Balamandského dokumentu® a zaviizuje sa plne
podporovat ich uskuto¢iovanie. Jej ¢lenovia to vo svojom vyhlaseni vyjadrili
tymito krasnymi slovami: ,Vyznavame Bohu - Otcu, Synu a Svitému Duchu
- nasu spolo¢nt vdaku a nasu radost z Balamandského dokumentu. Chceme
spolupracovat v nasej krajine zo vsetkych sil a vsade dbat na to, aby bol
dokument prijaty a uvedeny do praxe v kazdej oblasti, kde je potrebné pracovat
v prospech autentického Zivota cirkvi - sestier, »aby svet mohol uverite.“

Odozva na Balamandsky dokument vo svetovom meradle je
maximdalne protichodna. Este vela namahy bude treba vlozit do aktivit
usilujucich sa o zblizenie katolickej a pravoslavnej cirkvi v duchu, ktory je
naértnuty v tomto dokumente.

Dokument predostrel mnozstvo uzitoénych rad, ako toto vzijomné
zbliZzenie a odpustenie ¢o najviac napomodct. Napriek vetkym snaham viak
este nevedel uplne napravit vzijomné vztahy medzi pravoslavnymi a uniatmi
na miestnej, historickymi udalostami najviac postihnutej Grovni.

Cas ukaze aj to, ¢i tie pravoslavne cirkvi, ktoré dokument prijali, budu
v uskuto¢niovani jeho dosledkov vytrvalé, alebo ¢i podlahnt roznym vnatornym

“ ERICKSON, s. 35; § 17, in: Quest for Unity, 184-190. ] ]

# Porov. OFICIALNA SEVEROAMERICKA PRAVOSLAVNO-RIMSKOKATOLICKA
KONZULTACNA SKUPINA: Cirkvi pravosldvna a rimskokatolicka — podniknutie krokov
k prekonaniu rozdeleni. Citované z http://www.grkat.nfo.sk

% Cirkvi pravosldvna a rimskokatolicka — podniknutie krokov k prekonaniu rozdeleni. Citované
z http://www.grkat.nfo.sk

47 Cirkvi pravosldvna a rimskokatolicka — podniknutie krokov k prekonaniu rozdeleni. Citované
z http://www.grkat.nfo.sk

# ERICKSON, s. 36; porov. Eastern Churches Journal, 1.2 (Summer 1994), s. 57-62.
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nezhodam a hlasom niektorych teoldogov a biskupov, ktori dokument z rdznych
pri¢in odmietaju. Otaznymi zostavaju aj dosledky jeho uskuto¢tiovania pre
katolicku stranu.

Napriek vetkym prekazkam je dokument urcitym krokom, ktory bol
vykonany, a jeho vyznam nemozno ignorovat, aj ked ho niektori odmieta-
ja prijat.
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TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK I, 2003, ¢isLo 1

Historicky prehlad vyvoja rukopisov akolouthia

SIMON MARINCAK

MARINCAK, S.: An Historical Overview of the Development of the Manuscripts of
Akolouthia. Teologicky ¢asopis, 1, 2003, 1, s. 75-87.

Fourteenth century keeps a special place in the history of Byzantine liturgy and music.
We speak about the modulation of the Byzantine ‘Chanted Office’, its mixing with the
monastic usages, and a slow transformation into synthesis of rites, which is in use even
today. The final stage of such modulation in the Byzantium is also marked by an
appearance of the new kind of manuscript - the akolouthiai, from among them the
special place keeps the Td€ts TGV dkolovBLov - the Byzantine Liber usualis. The new
manuscripts bear within them special musical and liturgical modifications that have
appeared in the fourteenth century. The modifications were so significant that we can
call them a reform, although some scholars would not agree with the assertion. The
present study is trying to penetrate beneath the surface of late developments and
changes that the Byzantine manuscripts of akolouthiai bear. This study should be
a general introduction into the given problematic, rather then a definitive and decisive
treatise.

Uvob

Rukopisy typu akolouthia (dkoloubia) sa objavili na scéne dejin v Byzancii
priblizne v prvej polovici 14. storocia. Priniesli isté novum, ktoré sa mozno
zda zanedbatelné, ale pre vyvoj liturgickych hudobnych knih je nesmierne
dolezité. Prv ne sa pozrieme na tento novy druh rukopisov zblizka, musime si
osvetlit okolnosti, pri ktorych akolouthia vznikala a ktoré ju do istej miery aj
ovplyvnili, kedZe vieme, e liturgia tizko stvisi s konkrétnymi situdciami v ¢ase
a priestore.! Prave preto bol kaidy krok v jej strukturalnom a hudobnom
vyvoji spdsobeny, pripadne aspoi ovplyvneny, ur¢itymi vonkajsimi podnetmi,
¢i uz politickymi alebo teologickymi.

HISTORICKY KONTEXT

Celkovy upadok Byzancie sa zacal uz v 13. storo¢i latinskou okupaciou
Konstantinopola (1204 - 1261). Vyplienenie a zni¢enie mesta, rozprasenie
vietkych sluzobnikov chramov a kléru zapocali postupnu stratu byzantského
»spievaného® oficia.” Poc¢as okupacie Konstantinopola neboli otvorené nijaké
cisarske skoly a dlh4 liturgicka a hudobna tradicia stratila svoju kontinuitu.

! Porov. BAUMSTARK, A.: Comparative Liturgy. Westminster Maryland, 1958, 18.

? Spievané oficium - dopLaTikn dkoloudia - je katedralny obrad, ktory si vyzadoval velké mnozstvo
sluzobnikov (biskupa, kiazov, diakonov, diakonisky, spevakov, lektorov a dalsich); stal
v priamom protiklade k mni$skemu oficiu, ktoré mohol odsluzit jeden ¢lovek.
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Paleologska renesancia (1259 - 1453), ale najmi samotny fakt
oslobodenia Konstantinopola utvorili ovzdusie novej nadeje, ale tiez
nebezpecenstvo straty mnohych pamiatok zdedenych po predkoch (¢o bolo
zjavné najmi v 13. storoci). Kedze v dobe oslobodenia hlavného mesta bola
vicsina sekularneho kléru stile roztrisend, v chrame Hagia Sofia nebolo mozné
nadalej udrziavat velkolepé bohosluzby ,,spievaného® oficia. V tej dobe prichod
mnichov z Palestiny pomohol udrzat bohosluzby vo funkénosti, ale obrady,
giastocne z nutnosti a ¢iasto¢ne istou syntézou, podstupili uz druht monastizaciu
v dejinach vyvoja byzantského obradu.’ A tak v historii byzantskej cirkvi uz po
druhykrat do liturgie zasiahlo mnisstvo. Samozrejme, s prichodom mnichov
z Palestiny musel liturgicky poriadok podstupit uz druhtt monastizaciu obradov.*
Jedinou vynimkou bola katedrala v Soltine, kde este stale prezival stary spdsob
,spievaného® oficia aj po obnoveni Byzantského cisarstva, hoci len v niektoré
dni cirkevného roku.’

Byzantské cisarstvo bolo aj v 14. storoc¢i centrom burlivych udalosti. Hlavné
mesto (Konstantinopol) muselo ¢elit ttokom Bulharov, Mongolov a Turkov.
Aj Cirkev v tej dobe trpela najmi mnohymi vnutornymi rozdeleniami,
politickymi problémami, vnutornou rivalitou uréitych hierarchov, zmenami
na patriarchalnom tréne, ako aj zmensovanim sa celkového tizemia. Najma
strata Malej Azie v 14. storoci vyrazne zasiahla obyvatelstvo, ktoré bolo ¢asom
nutené konvertovat na islam.

Tieto udalosti ovplyvnili aj liturgicky Zivot v Byzantskej risi. Stacionarne
liturgie zacali dostavat symbolicky vyznam a eucharistické liturgie, ako aj liturgia
hodin sa zac¢ali sluzit vylu¢ne vo vnutri chramového priestoru.® Kedze vonkajsi
vyvoj sa tymito udalostami dost obmedzil, prekvital vntutorny vyvoj, najmi ¢o
sa tyka symboliky a teologie. Reakciou Cirkvi na tieto pohromy bola cirkevna
obnova, ktord sa odohrala v 14. storo¢i v klastoroch. Ta napokon kulminovala
v hesychastickom hnuti.”

NOVY DRUH RUKOPISOV

Postupny upadok cisdrstva bol sprevadzany postupnou stratou tizemi; to
ovplyvnilo kratenie vynosov (sme stile vo feudalnej spolo¢nosti), ¢o malo
negativny dosah na ekonomicku situdciu cisarstva. To do velkej miery
ovplyvnilo aj velky chram Hagia Sofia a dalsie cirkevné institucie, ktoré mali
svoje majetky mimo hlavného mesta.® Ked?e prepisanie jednej knihy bolo
velmi nakladné, aj to mohlo byt jednym z dévodov ,zhustenia® repertoarov
roznych knih do jednej - do knihy akolouthia. Nebol to asi jediny dovod, ale
tuto moznost nesmieme obist.

3 Prva monastizicia bola dosledkom ikonoklastickej kontroverzie v 8. storoéi.

* TAFT, R. F.: The Byzantine Rite : A Short History. Collegeville, 1992, 78.

S LINGAS, A. L.: Sunday Matins in the Byzantine Cathedral Rite : Music and Liturgy. Ann Arbor
Michigan : University Microfilms International Dissertation Services, 1996, 41-42.

¢ Staciondrne liturgie po¢itali s mestom ako s liturgickym priestorom. Neobmedzovali sa na chram
ako taky, ale vyuzivali cely okolity priestor ako bohosluzobny. Dnes nam tuto skuto¢nost
pripominaju procesie na vicsie sviatky, napr. v Rime sprievod z Baziliky sv. Jana v Laterane
(S. Giovanni in Laterano) do Baziliky sv. Marie Vi&sej (S. Maria Maggiore) na sviatok Bozieho
Tela.

" Porov. HUSSEY, J. M.: The Orthodox Church in the Byzantine Empire. Oxford, 1990, 260.

8 Porov. HUSSEY, ]. M.: The Orthodox Church in the Byzantine Empire, 252.
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Nové rukopisy akolouthiai, ako sme uz naznacili, st antologie. Obsahuju
bezny repertoar tak pre protopsalta (sélového spevika), ako aj pre zbor. Tato
skuto¢nost presvedcila takmer vietkych badatelov, ze kniha akolouthia je
zlozeninou repertoarov dvoch samostatnych knih: asmatika a psaltika.” Fakt,
%e akolouthia pokryva beiny repertodr povodne obsiahnuty v minimalne dvoch
samostatnych knihach, robi samozrejme antologiu ekonomicky dostupnejsou
a zrejme aj oblubenejsou. Vicsia dostupnost novej knihy tak mohla napomoct
a urychlit obnovenie liturgického #ivota v stiesnenejsich podmienkach, v kto-
rych sa Byzantské cisarstvo v tej dobe nachadzalo.!® Pozrime sa teraz na obidve
knihy, repertoar ktorych podla predpokladu utvoril antologie.

ASMATIKON

Asmatikon (qdopaTikév) je hudobna kniha, ktora obsahuje zvlastne spevy
a refrény na eucharisticku liturgiu a liturgiu hodin, spievané malou skupinou
spevikov alebo zborom v chrame Hagia Sofia v Konstantinopole.!! Asmatikon
vznikol pravdepodobne v Konstantinopole v 11. storoci, mozno este o nieco
skor.!? Kedze jeho repertoar bol spievany vicsou skupinou ludi, je upraveny
v stredne ozdobnom 3tyle."

Repertoar asmatika pozostava z piatich vieobecnych skupin:

1. repertoar 6smich nedelnych obdobi,™

2. hypakoai®® na sviatky liturgického roku,

3. doxai,'®

4. introity a trishagia!” eucharistickej liturgie a

5. koinonika®® na sviatky liturgického roku.?

® Porov. CONOMOS, D.: Papadike. In: Oxford Dictionary of Byzantium 3. Oxford, 1991, 1578;
CONOMOS, D.: The Late Byzantine and Slavonic Communion Cycle : Liturgy and Music.
In: Dumbarton QOaks Studies, Washington, 1985, 21; WILLIAMS, E. V.: Akolouthiai. In:
The New Grove Dictionary of Music and Musicians 1. Oxford, 1980, 187.

1 CONOMOS, D.: The Late Byzantine and Slavonic Communion Cycle, 68-69.

WWELLESZ, E.: The History of Byzantine Music and Hymnography. Oxford, 1961, 144; porov.
CONOMOS, D.: The Late Byzantine and Slavonic Communion Cycle, 56.

2. CONOMOS, D.: Asmaticon. In: Oxford Dictionary of Byzantium 1, 209.

3 CONOMOS, D.: Asmaticon, 209.

4 Tzv. oktoechos - bohosluzobné texty propria a melddie, ktoré pokryvaju tyzdenny cyklus
bohosluzieb. Striedaju sa podla jednotlivych tyzdiiov (kazdych osem tyzdiiov sa vystrieda cely
cyklus) a cely cyklus zacina Velkou nocou.

15 Hypakoe je hymnus oktoechu palestinskeho povodu. Je to vlastne refrén strofického poetického
spevu, ktory sa vklad4 medzi verse zalmov (podobne ako troparion). Najcastejsie ho nachadzame
na utierni, kde sa spieva po tretej 6de kdnonu.

16 Doxai = doxoldgie st spevy, ktoré slizia na oslavu Boha. Obvykle sa pouzivaji dva druhy: velka
a mal4 doxolégia. Vel'kd sa za¢ina slovami AdEa év wioTols Be@ (Gloria in excelsis Deo).
Mal4 doxologia je dvojversovy spev A6Ea TaTpl kat Yid... Kat viv kat det... (Slava Otcu
i Synu...,  teraz i vidycky...).

" Trishagion (AyLos 0 ©€0s - Svity Boze, Svity Silny...) je spev, ktory sa spieva na eucharistickej
liturgii pred prokeimenom, na utierni na konci velkej doxoldgie, a na takmer vietkych
hodinkach ako &ast kratkych prosieb pred modlitbou Otéenas.

18 Koinonikon je spev na prijimanie.

Y DI SALVO, B.: Asmatikon. In: Bollettino della Badia Greca di Grottaferrata, 16, 1962, 154.
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PSALTIKON

Psaltikon (alTikov) je hudobna kniha obsahujuca zvlastne spevy
a verse, ktoré spieva solista (obvykle protopsaltes).?’ Preto je hudba v psaltikone
upravend vo vysoko ozdobnom $tyle.”! Repertoar psaltika modzeme rozdelit do
dvoch kategorii: prva obsahuje spevy s melédiami volnej bezprostredne;j
kompozicie, v prekomponovanom style, ¢asto nazyvané aj kalophonikon;*
druha kategoria obsahuje spevy skomponované s vyuzitim charakteristickych
hudobnych formul, ktoré uz existovali.”’ Inymi slovami, ide o repertodr starsi
a repertoar povodny. Psaltikon pozostava zo siedmich vseobecnych skupin:
. kontakia,’*
. hypakoai,
. koinonika,
. prokeimena,’
. verse zo zalmov,
. prokeimena pred ¢itanim z Apostola,
. allelouiaria po ¢itani z Apostola.?®

Obidve knihy obsahujut repertoar mestskych oblasti. Lisia sa repertoarom,
$tylom a funkciou, ale vzijomne sa dopliajia.?” Spolu umoziiuju spravne vedenie
hudobnej ¢asti bohosluzieb podla pravidiel.

5

~1 O\ Ul W —

AKOLOUTHIA%

Fuzia knihy pre zbor s knihou pre sélového spevika mala pravdepodobne
za ciel siroku vyuzitelnost, lahsiu dostupnost, ako aj mensie naklady na jej
produkciu. Kedze svoju najvicsiu popularitu dosiahla len dve storocia pred
padom cisarstva (v roku 1453), jej relativna dostupnost mohla byt jednym
z dovodov jej velkej popularity, pretoze ekonomicka situacia tej doby nebola
prave najruzovejsia.

Odhliadnuc od jej obrovskej popularity v 14. a 15. storoci, samotna
kombinacia dvoch samostatnych rukopisov (knih) nebola v Byzancii ni¢im
novym. Podobné pokusy boli zaznamenané uz v predchadzajucich dobéch,
napriklad v klastore Svitého Spasitela v Messine (San Salvatore di Messina)
uz okolo roku 1225.” Tento fakt poukazuje na moznost odlisnych dévodov

2 DISALVO, B.: Asmatikon, 137. Protopsaltes znamena ,prvy spevak*. Je to ista obdoba dnesného
dirigenta zboru. Musel to byt ¢lovek hudobne a spevacky vzdelany.

2 WELLESZ, E.: The History of Byzantine Music and Hymnography, 143; CONOMOS, D.:
Psaltikon. In: Oxford Dictionary of Byzantium 3, 1754.

227 gréckeho kaos - pekny, krasny; a dwrr] - zvuk, ton. Porov. LIDDELL-SCOTT, H. G.: An
Intermediate Greek-English Lexicon. Oxford, 1996.

B DISALVO, B.: A proposito della publicazione del Contacarium Ashburnhamense. In: Bollettino
della Badia Greca di Grottaferrata, 14, 1960, 57-58.

2* Kontakion je hymnus oktoechu nachadzajuci sa spolu s heirmosom po siestej 6de kanonu,
hudobna fraza oboch sa vak vzajomne odlisuje.

2 Prokeimenon je spev, ktory sa slévnostne spieva pred ¢itaniami lekcii. Jeho zapadnou paralelou by
bolo responzérium. Prokeimenon viak moze stat aj samostatne.

% DISALVO, B.: A proposito della publicazione del Contacarium Ashburnhamense, 58.

T CONOMOS, D.: Psaltikon, 1754.

28 Kratky opis vsetkych rukopisov akolouthiai, ktoré boli pouzité v tejto praci, uvadzame dale;.

2 DI SALVO, B.: Asmatikon, 138; WELLESZ, E.: The History of Byzantine Music and
Hymnography, 144; ohladom roku porov. CONOMOS, D.: Psaltikon, 1754.
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na zlucovanie repertodrov samostatnych knih, kedze Messina sa nenachadzala
vrovnakej politickej a ekonomickej situacii ako byzantské mesta Konstantinopol
a Solun. Ak akceptujeme vyhlasenie vyznamného byzantského muzikologa
Olivera Strunka, Ze kompilicie rukopisov skriptoria v Messine neboli nikde
imitované,’® moze to znamenat:

a) odlisné dovody pre kompilicie a

b) odlisné vysledky kompilacii.

Akolouthia (akolovbia) je oficidlny nazov pre knihu (rukopis), ktora
obsahuje ,poriadok bohosluzieb“. Je akousi hudobnou paralelou horologia
(‘OpoAdytov - ¢asoslov), obsahuje viak sirsi repertoar ako ¢asoslov. Zapadnou
paralelou tejto knihy by mohla byt tzv. Liber usualis. Rukopisy akolouthiai sa
¢asto nazyvaju roznymi menami. Mozu sa napriklad nazyvat papadike
(IMamTadikn), mousikon (MovaLkdv), anthologion (AvBoldyLov) alebo
mathematarion (MadnpaTtdprov) atd.*? Niektoré akolouthiai sa nazyvaju Taxis
ton Akolouthion (Td€ls TGV dkolouBLov).”® Byzancia bola vieobecne zndma
oblubou rdznych taxeis - pravidiel, aj davno pred 14. storocim.*

Rukopisy akolouthiai st vicsinou usporiadané podla urcitého poriadku,
ktory sa dodrziava takmer vo vsetkych zachovanych rukopisoch akolouthiai.
Samozrejme, kazdy z rukopisov obsahuje isté odlisnosti, moze obsahovat
oblubené spevy klastora, mesta, v ktorom vznikol, alebo dokonca aj pisara,
ktory rukopis prepisoval.”> Rukopis spoc¢iatku obsahoval vicsinu repertoara
asmatika a psaltika, ten sa viak ¢asom vytratil a neskorsie akolouthie uz obsahuju
vlastny repertoar.’® Organizacia rukopisu akolouthia je odlisna od organizacie
rukopisov asmatikon a psaltikon. Rukopisy akolouthiai obsahuju omnoho
viac dalsich spevov a roznych dodatkov, spevy tak ordinaria, ako aj propria.
Obvykly obsah jednej akolouthie vyzera takto:

1. tabulka hudobnej semiografie s instrukciou o jej poufiti,

2. poriadok vecierne,

3. poriadok utierne,

4. Liturgia sv. Jana Zlatousteho,

5. Liturgia vopred posvitenych Darov,

6. rozne dodatky pre liturgiu hodin a eucharistické liturgie na rdzne
sviatky, dalsie verzie spevov propria atd.

39 STRUNK, O.: S. Salvatore di Messina and the Musical Tradition of Magna Grecia. Ninth
International Congress of Byzantine Studies. Thessalonica, 1953 (reprint STRUNK, O.:
Essays on Music in the Byzantine World. New York, 1977, 45-54), 48.

3 STRUNK, O.: The Antiphons of the Oktoechos. In: Journal of the American Musicological
Society, 13, 1960, 50-67 (reprint STRUNK, O.: Essays on Music in the Byzantine World,
165-190), 170.

32 CONOMOS, D.: Papadike, 1578.

3 Viedeni Theol. gr. 185; Athos Megale Lavra I 148.

3* TAFT, R. F.: The Byzantine Rite, 44.

3 WILLIAMS, E. V.: Akolouthiai, 187.

3 WILLIAMS, E. V.: Akolouthiai, 187-188.
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HUDBA vV AKOLOUTHIAI

V akolouthiai prevazuju spevy skomponované v kalofonickom style. Tento
$tyl sa da lahko rozoznat podla vyraznejsieho vyuzivania bezvyznamovych slabik
- teretismata (nie¢o podobné ako nase popevky), ktoré si vyzaduju velku davku
virtuozity. Teretismata sa vkladali najmi do kody hudobnej skladby, ale ¢asto
sa vplietali aj do liturgického textu. Pravdepodobne islo o istu ,infliciu®
hudobnej ozdobnosti. Pri ubytku moznosti slobodne rozvijat liturgické spevy
na urovni horizontilnej sa melodicky vyvoj posunul na vertikalnu uroven.

Je niekolko teorii, ktoré sa pokusaju ndjst pricinu tohto vyvoja. Prva
hovori, ze ide o nedostatok hudobného génia. Skladatelia ,menej“ obdareni
talentom hudobno-textovej kompozicie sa pokusaju prehnanou aplikaciou
melodickych 0zdob napodobnit genialitu povodnych skladatelov.’” Druha tedria
hovori, ze ide o dobovy hudobny vkus, ktory bol do velkej miery ovplyvneny
hudbou bliziaceho sa tureckého vojska. Je mozna aj kombindacia oboch hypotéz,
ktord sa v dobovom kontexte nezda byt celkom nepravdepodobnd. Tretia
hypotéza naznatuje moznost spevakov ukdzat svoje spevacke majstrovstvo
(vieme, Ze skladatelia boli viic§inou aj spevakmi). Stvrtd hypotéza hovori o schval-
nom predlzovani skladieb za ui¢elom vyplnenia ,hluchych® miest v bohosluzbe.
Tato posledna hypotéza sa ndm nezd4 velmi pravdepodobn4, pretoze stav,
v ktorom sa bohosluzby v tej dobe nach4dzali, nepoukazuje na nijaké prestoje
alebo hluché miesta v liturgiach. Dnes je tazké posudit pravdivost jednej ¢&i
druhej hypotézy, musime si pockat na dalsie vyskumy, ktoré by viac osvetlili
tato problematiku.

Najstarsie akolouthiai zo 14. storocia este obsahuju kompozicie
konstantinopolského repertodru z 12. a 13. storocia®®, ale zaroveni uvadzaju aj
novy repertoar®’. Zda sa, ze kalofonicky $tyl dosiahol svoj vrchol v prvej polovici
14. storocia. Mnosstvo kalofonickych spevov sa vyrazne znizuje v rukopisoch
kopirovanych po roku 1350.

Vseobecne prevlada mienka, Ze tvorcom tohto druhu rukopisu je spevak
(protopsaltes) a skladatel loannes Koukouzeles (lodvvns KovkouléAns),
neskorsi mnich na hore Athos. Kedze sa narodil pravdepodobne okolo konca
13. storocia*, snaha o prinavratenie povodnych velkolepych foriem obradov,

3T K tomuto nazoru sa vyrazne priklaiia cela grottaferratska skola. Porov. TARDO, L.: U'Antica
Melurgia Byzantina nell’interpretazione della scuola Monastica di Grottaferrata. Grottaferrata,
1938, 83.

3 CONOMOS, D.: Papadike, 1578.

3 Tento repertoar je $pecifikovany v praci WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of
Byzantine Chanting for Great Vespers in the Fourteenth Century (with) Musical Supplement.
Ann Arbor Michigan : University Microfilms International Dissertation Services, 1968.

R WILLIAMS, E. V.: The Kalophonic Tradition and Chants for the Polyeleos Psalm 134. In:
Studies in Eastern Chant, 4, Crestwood, 1979, 229,

# Presné data jeho narodenia a smrti nie si zname, ale viaceré hypotézy umiestiuja jeho zivot do
druhej polovice 13. a skorého zac¢iatku 14. storocia. Dalsie informdcie o jeho Zivote boli
podrobne uvedené v pracach: WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine
Chanting for Great Vespers in the Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 304-
377; GERCMAN, E. V.: Documenta Koukouzeliana. In: Vizantijskij vremennik, 58, 1999,
104-116.
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ktoré sa sluzili v chrame Hagia Sofia pred latinskou okupaciou, ho musela
zasiahnut vo svojej plnej sile*?.

PREHIAD POUZITYCH RUKOPISOV

Podla zisteného repertoaru rukopisov akolouthia sa zda, e nie su len
jednoduchou fuziou repertoarov asmatika a psaltika. Akolouthiai totiz obsahuju
viac repertodru, vratane spevov na liturgiu hodin, eucharistickych liturgii, tak
pre solistu, ako aj pre zbor, spevy tak nové, ako aj starsie. Co je vsak dolezité,
repertoar kazdého rukopisu je zlozeny podla svojej funkénosti. Aj samotné
spevy v ramci svojich skupin st organizované podobne. St organizované podla
presného poriadku, podla toho, ako sa kazda jednotlivé liturgia ma odsluzit,
so vietkymi potrebnymi a nepostradatelnymi spevmi. Tym sa tato kniha stava
istym druhom univerzilnej prirucky kazdého protopsalta ktoréhokolvek
byzantského chramu. Hoci to bol v tej dobe novy druh rukopisu, mozno ani
nevznikol ako reformny, ale skor ako kodifikujuci s ozdobnejsou hudbou.*
Rukopisy akolouthiai by tak mohli byt odpovedou spevikov na snahy o opi-
tovné vybudovanie predkriziackej slavy byzantskych liturgii. Neskorsi vyvoj
dokazal, %e tito snaha bola vcelku uspesna.

Celkovo sa nam zachovalo nie viac ako $trnast rukopisov akolouthiai zo
14. storocia a asi dvakrat tolko z 15. storoc¢ia. Ich pocet sa neustile meni
v zavislosti od objavov novych rukopisov stratenych v klastornych zbierkach.
V neskorsich storociach sa ich pocet rapidne zvysil, a este aj v 18. a 19. storoci
sa pokracovalo v ich kopirovani. 5

Detailnejsie sme prestudovali osem rukopisov. Casovo pokryvaju
priblizne posledné storocie existencie Byzantskej rise, teda obdobie od roku
1336 (datovanie najstarSej znamej akolouthie) do roku 1453 (rok padu
Konstantinopola). Tu su, zoradené chronologicky:**

1336 Atény EBE 2458%
1341 - asi 1360 Atény EBE 2622
1385 - 1391 Viedent Theol. gr. 185
1425 Athos Iviron 985

15. storocie Sinaj 1293

15. storocie Vatikan gr. 791

1453 Atény EBE 2406

Atény EBE 2458 (1336)
Tento rukopis je pre vyskum rukopisov akolouthiai velmi dolezity, pretoze
ide o jeho najstarsiu existujucu képiu. Jeho presné datovanie (1336) sa nachadza

# Porov. LINGAS, A. L.: Hesychasm and Psalmody. In: Mount Athos and Byzantine Monasticism
: Papers from the Twenty-eight Spring Symposium of Byzantine Studies, Birmingham, March
1994. Ed. A. Bryer, M. Cunningham. Hampshire, 1996, 155-168.

# PANAGIOTIDES, P. Ch.: The Musical Use of the Psalter in the 14® and 15" Centuries. In:

. Byzantine Chant, 166, ed. Ch. Troelsglrd.

# Ciselné oznacenie rukopisov je zaroveti ich koloka¢nym knizni¢nym ¢islom.

# EBE je skratka pre Grécku narodnu kniznicu (E6vikn Bipiionkn Ths "EXAdS0s).

% POLITES, L.: Katdloyos yeipoypddwy 1hs EOvikns Bifliobrkns 1hs EAdSos (ap.
1857-2500). Athénai, 1991, 457-460.
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v hlavicke kédexu. Rukopis je opisany v katalogu Politesa.*® Tento rukopis
je v katalégu nazvany Papadike.*” Obsahuje 232 foliov. Edward Williams
poukazuje na fakt, Ze rukopisy s katalogovymi cislami 2396 az 2643 povodne
patrili klastorom severného Grécka.* To by znamenalo, Ze tento rukopis
mohol vzniknut a byt pouzivany niekde v okoli Soluna, pripadne priamo

Vv meste.
Rukopis m4 takuato zakladnu struktaru:
3r- 107 didakticky spev
117 - 45Y velieren
46" - 142 utieren
142 - 178" Liturgia sv. Jana Zlatousteho
179" - 232¥ katanyktika, prologos, akathistos, kratemata

Atény EBE 2622 (1341 - asi 1360)

Tento rukopis je nazvany Akolouthia a/alebo Papadike.* Zatial nie je
katalogizovany. Pokial ide o jeho datovanie, Oliver Strunk ho zaraduje do
polovice 14. storocia (na zaklade cisdrskej aklamacie, kde sa cituje meno Anny
Savojskej, ktora vladla od roku 1341 do roku 1347°°; Edward Williams,
Alexander Lingas a Dimitri Conomos udavaju rozmedzie rokov asi 1341 -
1360°!. Diane Touliatos vo svojej doktorskej dizertacii udava tie isté roky”, ale
vo svojom neskorsom ¢lanku uz udava priblizny rok 1350, Rukopis obsahuje
423 foliov.

Rukopis m4 takuto zdkladnu strukturu:

17 - 87(7) bez nazvu

8 - 90r vecierent (?) (rubrika vravi MakdpLos avnp)
90 - 327" utieren

327 - 368" Liturgia sv. Jana Zlatousteho

369" - 423Y Liturgia vopred posvitenych Darov

Vieden Theol. gr. 185 (1385 - 1391)
Tento rukopis je opisany v katalogu Heinricha Hungera a Christiana
Hannicka.’* Pokial ide o jeho datovanie, katalég ho odhaduje okolo roku

“TOULIATOS, D.: Byzantine Chant Repertory Recovered : The Sources in the National Library
of Greece in Athens. In: Manuscripta, 38, 1994, 181.

® WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 105%.

¥ TOULIATOS, D.: Byzantine Chant Repertory Recovered, 182.

50 STRUNK, O.: The Antiphons of the Oktoechos, 170-171.

' WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 76; LINGAS, A. L.: Sunday Matins in the
Byzantine Cathedral Rite, 65; CONOMOS, D.: The Late Byzantine and Slavonic Communion
Cycle, 73.

2 TOULIATOS-BANKER, D.: The Byzantine Amomos Chant of the Fourteenth and Fifteenth
Centuries. [TaTprapxikov ‘18pupa TaTepik@y MereTav. Thessalonica, 1984, 40.

3 TOULIATOS, D.: Byzantine Chant Repertory Recovered, 182.

5* HUNGER, H. - HANNICK, Ch.: Katalog der griechischen Handschriften der osterreichischen
Nationalbibliothek. Wien, 1984, 370.
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1400.> Edward Williams, Alexander Lingas a Dimitri Conomos davaju
rozmedzie rokov 1385 az 1391.° Christian Hannick ho blizsie sprestiuje na
obdobie od 1379 do 1391.%” Tento rukopis nenesie nijaky nazov.’®

Rukopis m4 takuto zakladnu struktaru:

Ir-2v Koukouzelova didakticka poéma

3 - 76" veclieren

77 - 233" utiereni so vSetkymi dodatkami

233v - 276" Liturgia sv. Jana Zlatousteho

277 - 2817 Liturgia vopred posvitenych Darov

2827 - 341v spevy na Velku noc, stichera, eulogitaria, koinonikon,

mathematarion atd.

Athos lviron 985 (1425)

Tento rukopis je opisany v katalogu Spyridona Lambrosa® a v dalsom
katalogu Grigoria Stathisa®. Rukopis nesie nazov Mousika (Lambros)
a Papadike (Stathis). Je presne datovany rokom 1425.%

Rukopis ma takuto zakladnu struktaru:

Ir-2v prologos

3r_ 8 didaktické instrukcie®

Or - 33r vedieren

33V - 131" utieren

131¥ - 164" Liturgia sv. Jana Zlatousteho
165" - 214 stichera, theotokia

Sinaj 1293 (15. storocie)

Tento rukopis je opisany v katalogu Benesevica,®® kde je mu chybne
pripisany ¢as vzniku 14. storocie. Samotny katalog ponuka o rukopise len
minimum informadcii. Kenneth Clark ho znova chybne zadeluje ako
rukopis 13. storocia.®* Tento rukopis je nazvany Psaltike (Clark) a tiez

5 HUNGER, H. - HANNICK, Ch.: Katalog der griechischen Handschriften der ésterreichischen
Nationalbibliothek, 370.

5 WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 75; LINGAS, A. L.: Sunday Matins in the
Byzantine Cathedral Rite, 65; CONOMOS, D.: The Late Byzantine and Slavonic Communion
Cycle, 73.

5T HANNICK, Ch.: Etude sur I'akolouthia asmatiké (avec quatre figures). In: Jahrbuch der
osterreichischen Byzantinistik, 19, 1970, 245.

8 F. 11, porov. HUNGER, H. - HANNICK, Ch.: Katalog der griechischen Handschriften der
osterreichischen Nationalbibliothek, 370.

5 LAMBROS, S. P.: Catalogue of the Greek Manuscripts on Mount Athos. Cambridge, 1895,
244.

SO STATHIS, G. Th.: Ta yeipoypapa Bu¢avTivis povoikis, “Ayiov "Opos. Athénai, 1976-
1993, 816-826.

U WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 76; TOULIATOS-BANKER, D.: The
Byzantine Amomos Chant of the Fourteenth and Fifteenth Centuries, 41.

2 LAMBROS, S. P.: Catalogue of the Greek Manuscripts on Mount Athos, 244.

8 BENESEVIC,V. N.: Opisanie greceskich rukopisej monastyrja svjatoj Ekateriny na Sinaje. St.
Petersburg, 1911, I11/1, 18.

% CLARK, K. W.: Checklist of Manuscripts in St. Catherine’s Monastery, Mount Sinai, microfilmed
for the Library of Congress. Washington, 1952, 12.

83



84

TeoLocicky ¢asoris 1/2003/1

YalTikfis mamadikn malaid (Benesevic). Datuje sa do 15. storo¢ia® a ob-
sahuje 324 foliov.
Rukopis m4 takuto zakladnu struktaru:

2" - 55Y velieren

56" - 236" utieren

237" - 276" Liturgia sv. Jana Zlatousteho

277 - 3007 Liturgia vopred posvitenych Darov
301" - 324¥ heirmoi psallomenoi

Vatikdn gr. 791 (15. storocie)

Tento rukopis je opisany v katalogu Devresseho.® Lorenzo Tardo pripisuje
vo svojom ¢ldnku rukopis Vatikan gr. 791 moderne;j orientalnej skole.®” Blizsie
ho opisuje na stranach 244-245 svojho ¢lanku.

Rukopis Vatikan gr. 791 je datovany do 15. storo¢ia.®® Dimitri Conomos
sprestiuje tento datum na prva polovicu 15. storo¢ia.” Katalogovy nazov
rukopisu je Officia liturgica varia cum notis musicis.”® Obsahuje 285 foliov.

Rukopis m4 takuato zakladnu struktaru:

- didaktické instrukcie pre pouzitie hudobnej semiografie
8" - 43" velkd vecieren

44 - 105° utiereni

1067 - 151" Liturgia sv. Jana Zlatousteho

151v - 285" dodatky (151" - 214 na pohyblivé a stile sviatky, 214" -
275" heirmologion, 275" - 283" menologion)

Atény EBE 2406 (1453)

Tento rukopis je opisany v katalégu Politesa.” Obsahuje obrovsky
repertodr spevov spievanych v Solune a v niektorych athoskych klastoroch.
Pravdepodobne bol pouzivany v oblasti okolo Solina. Vznikol v samotnom
roku padu Konstantinopola a Byzantskej rise (1453). Bol napisany v meste
Serres, teda uz mimo hranic Byzantského cisarstva.” Obsahuje 468 foliov.

Rukopis m4 takuto zakladnua struktaru:

1 kratemata diafora
3r- epofelis methodos
8- 20v methodos

8 WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 76; TOULIATOS-BANKER, D.: The
Byzantine Amomos Chant of the Fourteenth and Fifteenth Centuries, 41.

% DEVRESSE, R. (ed.): Codices Vaticani graeci. Vaticano, 1950, 315.

% TARDO, L.: I codici melurgici della Vaticana ed il contributo alla musica bizantina del
monachesimo greco della Magna Grecia. In: Archivio Storico per la Calabria e Lucania, 1,
1931, 238.

% DEVRESSE, R. (ed.): Codices Vaticani graeci, 315; WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’
Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the Fourteenth Century (with) Musical
Supplement, 76.

¥ CONOMOS, D.: The Late Byzantine and Slavonic Communion Cycle, 73.

 DEVRESSE, R. (ed.): Codices Vaticani graeci, 315.

™ POLITES, L.: Katalogos cheirografon EBE, 398-405.

2 WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement, 105,
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217 - 73" veclieren

73V - 216Y utieren

207" - 275¢ Liturgia sv. Jana Zlatousteho

276" - 2927 Liturgia vopred posvitenych Darov
293" - 468° stichoi, megalynaria, theotokion

/1OZENIE AKOLOUTHIAI

Vsetky tieto rukopisy st si podobné vzhladom na ich vnutornu strukturu.
Porovnanie ich struktir ndim umoznuje utvorit takuto vieobecnu organizaciu
rukopisov akolouthiai:

I teoreticky rozbor a/alebo didakticky spev

1L, veclieren

111. utieren

1V. Liturgia sv. Jana Zlatousteho a Liturgia vopred posvitenych Darov
V. rozne dodatky k liturgii hodin, k eucharistickym liturgiam

a dalsie rozne spevy

I. Vicsina rukopisov akolouthia sa zacina teoretickym rozborom, ktory
poskytuje uvod do zikladnych principov hudby a notacie. Obvykle sa tento
rozbor nachadza tplne na zaciatku rukopisov. Za nim nasleduje didakticky
spev nazyvany loov, OALyov, ktory sa pripisuje loannovi Koukouzelovi.” Tento
povodny didakticky spev bol skomponovany okolo roku 1300.™ Sluzi ako
ilustracia principov teoretického rozboru. Umiestnenie teoretického rozboru
a spevu na zaciatku danych rukopisov poukazuje na skuto¢nost, Ze tito nova
semiografia a hudobny $tyl sa objavili v 13. az 14. storo¢i ako ¢osi nové, nebol
to iba dalsi vyvin ¢ohosi uz existujuceho.

II. Druha vicsia sekcia rukopisov je vecerna bohosluzba. Obvykle je to
velk4 vecieren, ale napriklad v rukopise Sinaj 1293 je zaznamenand najprv
mala vecieren, a? potom velka.” Blizsie podrobnosti ohladom vecierne by
boli uz mimo ramec tohto ¢lanku. Zakladné dielo, ktoré hovori o vecierni
z tohto obdobia, je monografia Edwarda Williamsa.™

Nezriedka za velkou veciernou nasleduju rozne skupiny dodato¢nych
spevov. Zda sa, e neexistovali nijaké pravidla ohladom druhov spevov
v dodatku, ani ¢o sa tyka ich poradia. Prave tu sa mohla slobodne prejavit
oblubenost, ¢i naopak neobltbenost spevov v kldstoroch, kde rukopisy vznikali.

B Tento didakticky spev bol detailne prestudovany vo dvoch &lénkoch: DEVAL G.: The Musical
Study of Cucuzeles in a Manuscript of Debrecen. In: Acta Antiqua Academiae Scientiarum
Hungaricae, 111, fasc. 1-2, Budapest, 1955, 151-179; DEVAI, G.: The Musical Study of
Koukouzeles in a Fourteenth-Century Manuscript. In: Acta Antiqua Academiae Scientiarum
Hungaricae, VI, Budapest, 1955, 213-235. Vyvin tohto spevu v nedédvnej dobe prestudoval
a publikoval Ch. Troelsglrd. TROELSGLRD, Ch.: The Development of a Didactic Poem :
Some Remarks on the "Ioov, d\iyov, déE€la by loannes Glykys. In: Byzantine Chant, ed. Ch.

Troelsglrd, 69-85.

“DEVAI G.: The Musical Study of Cucuzeles in a Manuscript of Debrecen, 156.

5 Porov. Sinaj 1293, f. 40".

© WILLIAMS, E. V.: John Koukouzeles’ Reform of Byzantine Chanting for Great Vespers in the
Fourteenth Century (with) Musical Supplement.
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II1. Potom nasleduje ranna bohosluzba, utierent. Zda sa, Ze utiereri mala
v byzantskom bohosluzobnom kruhu hlavné miesto, ¢o sa tyka popularity.
V rukopisoch nachadzame rdzne verzie mnohych spevov, skladby napisané
roznymi skladatelmi z roznych koncin Byzantskej rise. Podrobnosti ohladom
utierne boli preskimané v nasej praci, ktora bude publikovana v blizkej
buducnosti.” Podobne ako pri vecierni, aj po utierni nasleduju v rukopisoch
rozne dodatky, ako napr. polyelea, amomoi a rdzne stichera.

IV. Po utierni zvicsa nasleduju eucharistické liturgie. Prvou je obvykle
Liturgia sv. Jana Zlatousteho, po nej nasleduje Liturgia vopred posvitenych
Darov.”® Ak ide o nekompletny rukopis, pripadne o skrateny, vtedy sa v iom
nachddza len Liturgia sv. Jana Zlatousteho. V nasom pripade Liturgia vopred
posvitenych Darov chyba v rukopisoch Atény EBE 2458, Iviron 985 a Vatikan
gr. 791. Eucharistickej Liturgii sv. Jana Zlatousteho sa venoval Neil Moran vo
svojej monografii.”

V. V zivere rukopisov (slovo ziver je do istej miery zavadzajuce, kedze
vicsinou ide o takmer polovicu rozsahu rukopisu) sa nachadzaju dodatky
roznych spevov. Okrem dodatkov pre eucharistické liturgie sa tam nachadzaju
kalofonické spevy z vecierne, utierne, ako napr. polyeleoi, amomoi, antiphona,
anagrammatismoi, prokeimena, alleluiaria, megalynaria, theotokia, stichera,
makarismoi, doxologiai a kratemata. Ani pre tieto dodatky neexistuje nijaké
pravidlo, preto sa rdznia od rukopisu k rukopisu. Je vak jeden element, ktory
istym sposobom zjednocuje tieto spevy. Je to bohaté preplnenie skladieb
melizmami na tzv. teretismata.

Ak porovname tieto rukopisy, vidime, Ze kvantita spevov sa rdzni len
v malej miere. NajvicSou castou je vidy utierert. Druhou najvicsou castou su
dodatky (v zavere rukopisu). Na trefom mieste st eucharistické liturgie a na-
pokon je vecieren.

Priemerna velkost nasich akoluthiai je asi 325 foliov. Ked' rozoberieme
jednotlivé ¢asti, prideme k nasledujucim zaverom v percentiach (percenta su
zaokruhlené s ¢o mozno najvicsou presnostou): Teoreticky rozbor je rozlozeny
od 2 do 18 foliov (priemer 8), ¢o je od 1 % do takmer 4 % (priemer 2,5 %)
velkosti rukopisov. Velka vecieren je rozlozena od 25 do 80 foliov (priemer
50), ¢o je od 10 % do 20 % (priemer 15,5 %) velkosti rukopisov. Utiereni je
rozlozend od 60 do 240 féliov (priemer 140), ¢o je od 20 % do 55 % (priemer
42,5 %) velkosti rukopisov. Vsetky eucharistické liturgie spolu st ulozené od
35 do takmer 100 féliov (priemer 57), ¢o je od 15 % do 20 % (priemer 17,25 %)
velkosti rukopisov. A napokon zaver (dodatky) je rozlozeny od 25 do takmer
135 foliov (priemer 90), ¢o je od 7 % do 45 % (priemer 25 %) velkosti rukopisov.

7 MARINCAK, S.: The Structure of Byzantine “Orthros” according to the XIVth Century “Taxis
ton Akolouthion” Musical Manuscripts. Roma, 2003. (nepublikovana dizertacia)

8V byzantskych liturgickych rukopisoch do 10. storo¢ia sa na prvom mieste nachadzala vidy
Liturgia sv. Bazila Velkého, po nej Liturgia sv. Jana Zlatousteho. Od desiateho storocia sa toto
poradie vymenilo. Dovody, pre ktoré sa Liturgia sv. Jana Zlatousteho stala popularnejsou
a CastejSie pouzivanou, ndm nie st zndme. Be#ne zauZivany nazor, ktory naznacuje zvyenie
oblubenosti tejto liturgie z ddvodu jej kratkosti, nie je relevantny ani z hladiska historického,
ani z hladiska liturgického. Takisto nie je pravda, %e Liturgia sv. Jana Zlatotsteho vznikla
skratenim Liturgie sv. Bazila Velkého. Obe tvrdenia st mylné.

 MORAN, N. K.: The Ordinary Chants of the Byzantine Mass : Investigations and Critical
Edition. In: Hamburger Beitrige zur Musikwissenschaft, 12, Hamburg, 1975.



SIMON MARINCAK | 87

Tieto ¢isla sme zoradili do nasledujucej tabulky:

Pocet foliov | Priemer % Priemer
Teoreticky rozbor 2-18 8 1-4 2,5
Veciereii 25-80 50 10-20 15,5
Utiere 60-240 140 20-55 42,5
Eucharistické liturgie 35-100 57 15-20 17,25
Dodatky 25-135 90 7-45 25
ZAVER

Dolezitost tohto rukopisu pre vyvoj byzantskych liturgicko-hudobnych
knih u nds nie je docenena. Je to jednak z dovodu nedostatku informécii
o tejto problematike, ale aj z pocitu akejsi samozrejmosti - dnes uz bezna
kniha (u nas poznidme podobny typ ako zbornik alebo irmolégion) bola v 14.
storo¢i nie¢im prevratne novym. Zmeny v Struktire rukopisov tej doby su
sprevadzané aj faktom, %e priblizne od konca 13. storocia sa v rukopisoch
zacali objavovat mend skladatelov. Tato prax podpisovania sa pod jednotlivé
skladby je takisto ¢osi, ¢o v dovtedajsej praxi nemalo obdoby. Aviak vdaka
tymto podpisom mame asponi zakladné bibliografické udaje o skladateloch
a majstroch, ktori sa podpisali pod vyvoj byzantskej hudby.

Obdobie priblizne sto rokov pred padom Byzantskej rise je obdobim
mnohych zmien nielen v hudbe, ale aj v liturgii. Zaznamenavame tu istu inflaciu
vyrazovych prostriedkov. Tento vyvojovy stupefi hra vsak velku tlohu v dejindch
hudby a liturgie, pretoze po pade ride (1453) sa ich vyvoj Gplne zastavuje. Pri
strate obc¢ianskej slobody v tureckej risi sa liturgicky Zivot stava jedinym
spojivom byzantskych krestanov s velkolepou Byzantskou risou. Pre Iud boli
bohosluzby nie¢im vzacnym, posvitnym, na ¢o sa nesmelo a ani nesmie siahnut.
Tato charakteristicka ¢rta cloveka naim dnes umozniuje poznat byzantsku liturgiu
v stave, v akom bola zanechana v roku 1453.

PaedDr. S.E.O.Lic. Simon Marinéak
Gréckokatolicka bohoslovecka fakulta
Presovskej univerzity v PreSove

UL Petra Pavla Gojdic¢a 2, 080 01 Presov

e-mail: smarincak@iol.sk
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Katecheza dorostych wedlug wspotczesnych
dokumentow katechetycznych Kosciola

KazimiErz Misiaszek SDB

MISIASZEK, K.: The Church’s Current Documents on the Catechetical Teaching of
Adults. Teologicky ¢asopis, I, 2003, 1, s. 89-101.

This work is an overview of the primary documents of the Church on adult catechesis.
It points out that insofar as catechesis fulfils its purpose, it forms fully developed
human beings and creates fully developed Christian communities. These are the two
main purposes of adult catechesis. By “fully developed” the author intends that the
catechesis should be aimed at the development of the whole person. Catechesis cannot
simply re-use material used for instance in the catechesis of teenagers. Catechesis
should be useful for adults to make them more responsible for themselves, their relatives,
for the life of the Church and the society in which they live. The Church, on its side,
should offer them particular forms of engagement and formation. The more adult
Christians actively participate in the work of spreading the Gospel, the more they will
feel themselves to be part of Holy Mother the Church.

Katecheza doroslych pozostaje wciaz zywym zagadnieniem we wspolczesne;
katechetycznej refleksji i praktyce Kosciota. Zainteresowanie nia wyplywa, jak
sie wydaje, z kilku przyczyn. Na pierwszym miejscu nalezy wymienié¢ ogdlne
przemiany dokonujace sie we wspotczesnym $wiecie, najbardziej zas postepujacy
jego rozwoj, zmierzajacy generalnie do humanizacji $wiata i domagajacy sie
tym samym czlowieka prawdziwie dojrzalego, takzie dojrzalego w wierze, aby
mogt on w sposéb tworezy i odpowiedzialny w nim uczestniczyé. Jednakze we
wspolezesnym $wiecie, obok tychze szlachetnych dazen, mamy nadal do czynienia
ze zjawiskami takimi jak gwalcenie praw i godnosci osoby ludzkiej, deprecjacja
rodziny, dyskryminacja rasowa, konflikty etniczne itp., ktore potwierdzaja,
a nawet wymuszaja troske o formacje cztowieka prawdziwie dojrzatego. Inna
przyczyna potrzeby katechezy dorostych jest trwanie takich proceséw spotecznych
i kulturowych, jak sekularyzm, laicyzacja zycia, ktore podwazaja, relatywizuja
czy wrecz neguja tradycyjne wartosci chrzescijanskie, tworzac nowa kulture
i obyczaje bez odniesien do wiary. Utrudniaja tym samym, i to w znacznym
stopniu, formacje chrze$cijanska nie tylko dorostych, ale takze dzieci i mtodziezy.
Z drugiej jednak strony staja sie swoistym wyzwaniem pod adresem Kosciota
0 mocnego w wierze cztowieka dorostego, aby byt w stanie nie tyle przeciwstawia¢
sie procesom dechrystianizacji zycia, ale tworzy¢ nowa kulture chrzescijaniska,
wlaczajac sie aktywnie w dzieto nowej ewangelizacji. Nie mozna pomija¢ takze
przyczyn o charakterze ekonomiczno-spotecznym i technologicznym,
wyrazajacych sie w takich faktach, jak niedorozwoj gospodarczy, bezrobocie,
niezdolno$¢ czy niemozliwos¢ udziatu wiekszej liczby ludzi w publicznych
decyzjach, migracje grup ludnosci wykorzeniajace ich z wlasnych srodowisk
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kulturowych i pozbawiajace potrzebnego dla rozwoju poczucia bezpieczenstwa
i stabilnosci, czy wreszcie wptyw srodkow spotecznego przekazu, nie wolnych
od manipulacji osoba ludzka, jej prawami i godnoscia. Staja sie one dzisiaj
kwestiami waznymi dla Kosciota, gtownie z racji tkwiacych w samej naturze
wiary chrze$cijanskiej, ktora nie rozdziela egzystencji ludzkiej i jej probleméw
od wtlasnych zalozen czy zasad.

Przyczyny wiekszego zwracania uwagi na potrzebe katechezy dorostych sa
jednak najbardziej widoczne w samym Kosciele, w ktorym coraz bardziej
odkrywa sie role i znaczenie czlowieka dorostego, gdyz to on wlasnie, a nie
dziecko czy dorastajacy, jest podstawowym podmiotem jego zycia i rozwoju.
Dlatego tez i jego formacja winna by¢ stata troska Kosciota. Jest juz ona widoczna
w wielu Kosciotach partykularnych, jednak w Polsce nie dostrzega sie takiego
nia zainteresowania, aby mozna bylo mowic o dazeniu do wypracowania bardziej
calosciowej jej koncepcji. Tymczasem w dokumentach katechetycznych stale
ponawia sie apel o dowarto$ciowanie chrzescijanskiej formacji cztowieka
dorostego. Jakkolwiek Sobor Watykanski 11 nie zajal sie kwestiami
katechetycznymi, to jednak przypomnial w dekrecie Christus Dominus
o potrzebie katechezy zaréowno dzieci, mlodziezy, jak i dorostych (zob. n. 14).
Sprawit takze, ze mysl teologiczna oraz praktyka duszpasterska szeroko otwarty
sie na kwestie spoteczne i kulturowe, w ktérych przeciez podstawowym
zagadnieniem pozostaje cztowiek dorosly jako podmiot szeroko rozumianego
rozwoju, wymagajacy rowniez rozwoju swojej wiary. Wyraznie kwestia katechezy
dorostych pojawita sie w Directorium Catechisticum Generale z 1971 r., nieco
pozniej w adhortacji apostolskiej Catechesi tradendae (1979), nastepnie zostala
kontynuowana w osobnym dokumencie, jakim jest La catechesi degli adulti
nella comunit? cristiana (Katecheza dorostych we wspélnocie chrzescijariskiej),
wydanym przez Miedzynarodowa Rade do spraw Katechezy w 1990 roku, aby
w koncu sta¢ sie przedmiotem analiz i ustalenn w Dyrektorium Ogélnym o Ka-
techizacji z 1997 roku.

Liczba wydanych dokumentéw mogtaby wystarczajaco swiadczy¢ o wadze,
jaka Kosciot przyktada do katechezy dorostych. Wydaje sie jednak, ze tym, co
najbardziej decyduje o jej potrzebie, jest wskazana podstawowa rola cztowieka
dorostego w Kosciele. Aby moglt on w petni i odpowiedzialnie wlaczy¢ sie
W jego zycie i rozwdj, wymaga wlasciwej dla siebie formacji, ktora nie moze
poprzesta¢ na ogélnych jedynie zalozeniach, czy tym bardziej ograniczac sie do
prostego przekazu prawd wiary, ale ma wydobywad, okresla¢ i realizowac cele
tak, aby rzeczywiscie cztowiek dorosly mogt dostrzec w nich swoj prawdziwy
obraz, realne problemy, ktorymi zyje, nadzieje i tesknoty, ktére go przepelniaja,
a jednoczes$nie przekonaé sie, ze proponowana chrzescijanska formacja jest
wyrazem troski ofiarujacej mu jasno okreslone miejsce i role w zyciu Kosciota.

1. KATECHEZA DOROSEYCH ODPOWIADAJACA CZEOWIEKOWI DOROSLEMU
- ,,DOJRZALY CHARAKTER KATECHEZY DOROSLYCH

W okresie posoborowym szybko doszto do zrodzenia sie przekonania
o potrzebie, a nawet konieczno$ci natychmiastowego rozbudowania katechezy
dorostych, wspolnie z innymi rodzajami dziatalnosci pastoralnej. Dokonat sie
w ten sposob prawdziwy przewrdt w ogélnym spojrzeniu na katecheze, wezesniej
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skoncentrowanej na dzieciach i mtodziezy, a w obszarze formacji ludzi dorostych
nierzadko postugujacej sie, jak to czasami wprost nazywano - ,infantylnym
stylem prowadzenia“. Dlatego okreslajac jej nature, cele i zadania, méwito sie
nie tylko o jej rozwoju, ale i o tym, aby posiadata charakter odpowiadajacy
cztowiekowi dorostemu, biorac pod uwage jego sposdb postrzegania i oceny
rzeczywistosci, uczenia sie, a takze rodzaj zaangazowania w rozwiazywanie
probleméw wspolczesnego swiata i Kosciota, wiekszy zakres odpowiedzialnosci
za zycie rodzinne, spoleczne, kulturalne itp.! Nierzadko mozna bylo stysze¢
opinie, ze ,ta katecheza nie moze by¢ wykonana inaczej, jak tylko w ten sposob,
ze wychodzi od problemoéw ludzi dorostych, ktorzy chea chrzescijanstwa
dojrzatego, przekraczajacego $wiat dzieciecy. Innymi stowy, chodzi o katecheze,
ktora nie poszukuje sposobow »odzyskania« dawnych pozycji, ale rozumie na
serio problemy ludzi dorostych, aby razem z nimi budowa¢ $wiat prawdy*?.
Bardziej jeszcze zdecydowanie wypowiadat sie J. Colomb, odstaniajac zarazem
przyczyny spowalniajace rozwdj tej formy katechezy: ,,...musimy wysili¢ sie jeszcze
bardziej, wejs¢ nawet w sfere podswiadomosci i powiedzie¢, ze niektérzy boja
sie poglebiania znajomos$ci misterium chrzescijanstwa, gdyz taki fakt mogtby
utrudnié sprawowanie wladzy w Kosciele. I nie ma nic nadzwyczajnego w tej
»idei« (pogtebiania misterium chrzescijanstwa - przyp. M. K.), jezeli jest prawda,
ze religijne wychowanie dorosltych zwiazane jest z promocja 0séb $wieckich,
z wieloma problemami, ktora ta promocja niesie i nies¢ bedzie. Pozostaje jednak
fakt, ze spotykamy sie tu z lekiem zwiazanym z formacja umystéw bardziej
$wiadomych, jasnych i zdolnych do krytyki.“? Dlatego pojawit sie postulat, aby
i sama katecheza dorostych stawala sie, jak okreslano, ,katecheza dorosta,
dojrzata“, co odnoszono zaréwno do jej celow, tresci, jezyka, jak i metody,
a wiec do jej catosciowych ujed.

Pojawiajace sie w obszarze mysli i praktyki katechetycznej propozycje
odnowy katechezy dorostych powoli jednak wchodzity w tresci oficjalnych
dokumentéw koscielnych. W soborowym dekrecie Christus Dominus (n. 14)
moéwi sie jeszcze o katechezie, w tym katechezie dorostych, w terminach typowo
przedsoborowych, jako o ,,podawaniu nauki katechizmu® (,,catechetica institutio
... tradatur®). W Directorium Catechisticum Generale znajdujemy juz dos¢
szeroka charakterystyke doroslego, zaréwno w wymiarze jego zycia osobowego,
wspolnotowego, spolecznego, jak i koscielnego, ktore ma by¢ poddane refleksji
chrzescijanskiej, czy tez czerpac z wiary inspiracje, motywacje i oceny (zob. DCG
92-97). Zaleca sie¢ w nim takze przywrocenie katechumenatu dorostych lub
lepsze przystosowanie go (zob. tamze, n. 20). Doszto wiec w zakresie tresci
i celow do pierwszych, oficjalnych prob jej odnowy, czego jednak nie mozina
jeszcze powiedzie¢ w odniesieniu do metody. W tym bowiem wymiarze katecheza

1 Zob. ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia catechetica
dell’et? adulta. Torino, 1993, s. 12, 21, 60.

2Whyrazenie ,,odzyskanie przez katecheze dawnych pozycji“ rozumie sie jako dazenie do jej dawnego
statusu w Kosciele, w ktorym pielegnowalo sie wizje czlowieka i $wiata weiaz chrzescijanskiego,
bez $wiadomosci istnienia nowych probleméw, wyrazajacych sie chociazby w faktach laicyzacji
czy dechrystianizacji zycia. Jezeli natomiast méwito sie o zagrozeniach wiary, to glownie w tonie
polemicznym, nierzadko oskarzycielskim, gdzie ,,$wiat” byt traktowany jako rzeczywistos¢
z gruntu obca mysli chrzescijanskiej. Zob. LEPERS, E.: Nécessité d’une catéch&se d’adultes
dans U'Eglise. In: Catéchdse, 21, 1981, 82, s. 10.

3 COLOMB, J.: Al servizio della fede : Manuale di catechetica, t. 2. Torino, 1970, s. 405.
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dorostych jest kontynuatorka, nie w sensie jednak dostownym, uje¢
przedsoborowych, gdyz obecne w tym dokumencie okreslenie ,,dla dorostych®
nie wydaje sie zaktada¢ aktywnego udziatu katechizowanych w jej tworzeniu.
Rzeczywiscie, obecne w DCG inne jeszcze sformutowania moga potwierdza¢
jej metodycznie ,,pasywny charakter”: mowi sie w nim, ze dorodli ,,potrzebuja
katechezy®, ktora ,stosuje sie®, aby , pokazywata“ katechizowanemu, czy ,,uczyta®
go chrzedcijanskiego widzenia rzeczywistosci (zob. tamze, n. 93, 96). Wyrazny
zwrot w tym wzgledzie nastapil dopiero wraz z pojawieniem sie adhortacji
apostolskiej Catechesi tradendae (1979), w ktérej Jan Pawet 11, jakkolwiek nie
analizowal szeroko aspektéw metodycznych, to jednak orzekal juz, ze ,wspdlnota
chrze$cijannska nie moze prowadzi¢ katechezy statej z pominieciem
bezposredniego i wyprébowanego udziatu dorostych, zaréowno tych, ktorzy
w niej uczestnicza, jak i tych, ktoérzy ja organizuja“ (CT 43).

Kontynuacja i rozwinieciem papieskiej mysli sa kolejne dokumenty,
w ktorych pojawiajacy sie obraz katechezy dorostych posiada juz bardziej wyrazne
cechy wspomnianej wcze$niej ,dojrzatosci®. Bezposrednie uwzglednianie
cztowieka dorostego, jego potrzeb, oczekiwan, probleméw, czy inaczej mowiac
dos$wiadczen w zakresie zycia osobistego, spolecznego i koscielnego, jak réwniez
o wspoldziataniu w tworzeniu katechezy przyniost dokument wypracowany przez
Miedzynarodowa Rade do spraw Katechezy - La catechesi degli adulti nella
comunitf cristiana. Podaje sie w nim, ze ,katecheza dorostych ma by¢ w naj-
wyiszym stopniu uwazna na mezczyzne i kobiete jako osoby doroste, w ich
sytuacji dorostych, w zdecydowanej wiekszosci ludzi $wieckich, a wiec z uwaga
skierowana na ich problemy i doswiadczenia, doceniajac ich bogactwo duchowe
i kulturowe, w pelni szanujac takze istniejace roznice, i pobudzajac ich aktywna
wspotprace w budowaniu katechezy, ktora ich dotyczy” (n. 26). Ten punkt
widzenia zostal powtdrzony w Dyrektorium Ogélnym o Katechizacji (zob. n.
174), stajac sie w ten sposob nie tylko sugestia, ale zasada, kryterium
okreslajacym jej nature.

2. KATECHEZA DOROSEYCH FORMUJACA CZEOWIEKA DOJRZALEGO

Tak sformutowany temat, w ktéorym nie wyodrebnia sie aspektu
religijnego, czy tez inaczej mowiac, nie podaje sie okreslenia katechezy dorostych
jako procesu zmierzajacego jedynie do rozwoju wiary, wydaje sie ze wszech
miar zasadny, a to gléwnie z racji $cistego zwiazku religii z rozwojem catej osoby
ludzkiej.* Jezeli bowiem mamy przywolywac i postugiwac sie w obrebie katechezy
dorostych kategoriami ,,dojrzaly cztowiek® czy ,,dojrzata osoba®, jak to juz jest

4Zob. CHLEWINSKI, Z.: Rola religii w funkcjonowaniu osobowosci. In: Psychologia religii. Red.
Z. Chlewinski. Lublin, 1982, s. 61-76. Autor ten w innym opracowaniu twierdzi, ze , religijnos¢
- podobnie jak uspotecznienie - nalezy do wlasciwosci konstytuujacych osobe ludzka, tj.
kazdy cztowiek jest w szerokim sensie »religijny«, czyli ma jakis stosunek do wartosci
transcendentnych, cho¢ réznie moze je rozumiec”. Zob. CHLEWINSKI, Z.: Religijnos¢
dojrzata. In: Wybrane zagadnienia z psychologii pastoralnej. Red. Z. Chlewinski, Lublin,
1989, s. 9-10. Zob. takze identyczna wypowiedz Andrew Allen’a, twierdzacego, ze kazdy
cztowiek jest w jakiej$ mierze ,koniecznie religijny”. Opinia ta jest zamieszczona w wloskim
wydaniu ksiazki ALLPORTA, G. W.: Lindividuo e la sua religione : Interpretazione psicologica.
Brescia, 1972, s. 246. Zob. réwniez MAKSELON, ].: Czlowiek jako istota religijna. In:
Psychologia dla teologow. Red. J. Makselon. Krakéw, 1990, s. 255-281.
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postulowane w literaturze z tego zakresu, nie mozemy tego uczyni¢ nie
odwotujac sie do religii jako jednego z fundamentalnych czynnikow
decydujacych o pelnej dojrzatosci cztowieka. Nie zapomina sie przy tym, ze
specyficznym celem katechezy dorostych jest zawsze formacja religijna - jednakze
zawsze w bezposrednim i koniecznym zwiazku z ogélnym rozwojem cztowieka.
Okreslajac ponadto katecheze dorostych tylko w kategoriach celow $cisle
religijnych, zatracilibysmy z pola widzenia rozumienie wiary jako wartosci
niosacej okreslona koncepcje zycia i posiadajaca wplyw na szeroko rozumiane
iycie spoleczne, sprowadzajac ja tym samym do ,faktu prywatnego®, a wiec
wypaczajac jej prawdziwy sens.

Mowiac jednakze o katechezie dorostych z perspektywy rozwoju cztowieka
dorostego nalezy koniecznie nadmieni¢, ze jej prawdziwa natura ukaze sie
wowcezas, gdy dorosty pojawi sie w niej jako podmiot w rozwoju, ktoéry to
rozwoj jest w dodatku procesem ztozonym i posiadajacym wilasna
charakterystyke, odmienna od cech podobnego procesu w okresie dziecinstwa
i mlodosci. Powszechnie bowiem twierdzi sie dzisiaj, ze nie ma jednego obrazu
cztowieka dorostego, raz na zawsze okreslonego, ale ze istnieja rozne fazy
jego rozwoju, wykazujace cechy odrebnosci, uktadajace sie przy tym w jeden,
spojny proces. Tym samym domagaja sie one zroznicowanych, tzn. whasciwych
im metod oddzialywania formacyjnego. Nie jest to jednak jeszcze powszechnie
przyjmowany punkt widzenia. Jezeli bowiem zgodnie przyjmuje sie, ze
katecheza dzieci i mlodziezy zaklada rozwdj jako podstawowa jej kategorie,
to w odniesieniu do katechezy dorostych trwa jeszcze przekonanie o ujed-
noliconym obrazie cztowieka dorostego, ktoéry raczej sie juz nie zmienia, jest
raz na zawsze uksztaltowany. Takie zreszta przekonanie utrwalalo w jakiejs
mierze Directorium Catechisticum Generale z 1971 roku. Twierdzilo sie
w nim bowiem, ze gléwna cecha charakterystyczna wieku dojrzatego ,jest
$wiadomos¢ osiagniecia petni osobowosci® (n. 94), czy dojrzatosci osobowe;j
(zob. tamze, n. 92). Ale i nawet w aktualnie obowiazujacym Dyrektorium
Ogdlnym o Katechizacji z 1997 roku, gdy poleca sig, aby doktadnie okresli¢
typowe cechy chrzescijanina dorostego w wierze (zob. DOK 173), kontynuuje
sie postrzeganie wieku dorostego w ujednoliconych kategoriach, tzn. tak,
jakby tenze dorosty trwat w raczej stabilnym okresie rozwoju, w ktérym istnieja
$cisle i niezmienne okreslone punkty odniesienia pozwalajace na
wyodrebnienie cech dojrzatej wiary. Tymczasem juz badania G. W. Allporta
dowiodtly, ze ,osoba dwudziestoletnia, trzydziestoletnia, a nawet
siedemdziesiecioletnia nie posiada koniecznie osobowosci dojrzatej. Wiek
chronologiczny jest w rzeczywistos$ci niewystarczajaca miara dla okreslenia
dojrzatosci umystowej, emocjonalnej, religijnej>. Autor ten twierdzit nawet,
ze wlasnie w wieku dorostym, jak w zadnym innym, mozemy odnalez¢
najwiecej pozostatosci infantylnych postaw religijnych.®

Dalszy rozwoj badan nad cztowiekiem dorostym przyniost nowe, a zarazem
bardziej juz pozytywnie brzmiace opinie o cztowieku dorostym, zgodnie z ktérymi
jest on otwarty na dojrzewanie psychologiczne i ludzkie. Poszukiwania
psychologiczne postawily przed nami nowe wymiary zycia cztowieka dorostego.

> ALLPORTA, G. W.: Lindividuo e la sua religione : Interpretazione psicologica, s. 105.
¢ Zob. ALLPORTA, G. W.: Lindividuo e la sua religione : Interpretazione psicologica, s. 105.
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Jak twierdzi E. H. Erikson, wiek dorosty posiada specyficzny charakter rozwojowy
i konfliktowy zarazem, nie bedac, jak wczesniej twierdzono, ostatecznym etapem
mozliwosci rozwojowych.” Tym samym wychodzi sie w edukacji poza okreslenie
cztowieka dorostego jako raz na zawsze ,uformowanego”, ,,wychowanego®,
bedacego juz catkowicie dojrzatym, takze poza koncepcje dojrzatosci jako
rzeczywistosci statycznej, usytuowanej pomiedzy adolescencja a staroscia, idac
ku rozumieniu wieku dorostego jako okresu dynamicznego, odznaczajacego
sie ciaglym rozwojem, ktory mozna takze okresli¢ jako ,,zdolnos¢ dojrzewania“®.
Potwierdza sie te teze w Raporcie Miedzynarodowej Komisji do spraw Rozwoju
Edukacji, dowodzac, ze ,wspolczesna nauka wniosta do wiedzy o czlowieku
pewien element o szczegdlnej doniostosci, wykazujac, ze biologicznie nie jest
on nigdy uksztaltowany do konica. Mozna by powiedzie¢, ze nigdy nie staje sie
dorostym, jego zycie jest bowiem nie koniczacym sie procesem uzupelniania
i uczenia sie. Ta niepetnos¢ rozwoju rézni go w sposodb zasadniczy od innych
zywych istot, musi on bowiem uzyska¢ od swego otoczenia umiejetnosci zycia,
w ktdére nie wyposaza go ani natura, ani instynkty. (...) W rzeczywistosci
nieustannie na nowo »wchodzi w zycie«, rodzi sie w swym ludzkim ksztalcie.
W tym tkwi jeden z glownych argumentéw przemawiajacych za edukacja
permanentna®. Argument ten znajduje takze swoje uzasadnienie w teologii,
ktéra rowniez nie podaje rozumienia cztowieka w kategoriach statycznych, ale
- odwolujac sie do Pisma $wietego - méwi o nim jako o osobie uczestniczacej
w procesie doskonalenia, ktorego podstawowe zalozenia zostaly w jakiejs mierze
okreslone przez $w. Pawla, a wyrazone w stwierdzeniach, ze mamy dojs¢ ,,do
czlowieka doskonatego, do miary wielkosci wedtug Petni Chrystusa“ (Ef 4, 13);
czy tez, ze jestesmy wezwani do ,napelnienia cala Pelnia Boza“ (Ef 3, 19), co
wydaje sie by¢ wystarczajaca przestanka dla tezy, ze rozwdj cztowieka winien by¢
postrzegany w kategoriach przekraczajacych jego ziemska egzystencje, niejako
przedluzony na czasy petnej realizacji Krolestwa Bozego. Niemozliwe bowiem
jest, aby cztowiek mogt owa ,Boza Pelnie® osiagna¢ w czasie swojego ziemskiego
zycia, jak rowniez by¢ doskonatym wedtug petni Chrystusa. Jawi sie wiec w ten
sposob wizja nie tylko Krolestwa Bozego, znacznie wybiegajaca poza utarte
schematy o jego raczej statycznej i niezmiennej ,rzeczywistosci®, ale i catego
procesu rozwoju osoby ludzkiej, ktora swoja pelnie osiagnie dopiero w Bogu.

We wspoltczesnej refleksji pastoralne;j i katechetycznej, ale gtownie w kra-
jach Europy zachodniej i Stanach Zjednoczonych, korzysta sie z dorobku mysli
antropologicznej i psychologicznej nad cztowiekiem dorostym!®. Przyjmuje sie
w niej, ze rozwo] cztowieka dorostego mozna podzieli¢ na przynajmniej trzy
podstawowe fazy czy cykle: mlody dorosly, dorosty (dojrzaly) i zmierzajacy ku
starosci, ktore wykazuja specyficzne dla siebie cechy, wtasciwosci. Mtody dorosty
(generalnie do 35 roku zycia) jest jeszcze w okresie poszukiwania wlasnego
projektu zycia, potem sposobow jego realizacji, w czym potrzebuje i poszukuje

7 Zob. ERIKSON, E. H.: I cicli della vita. Roma, 1984, s. 13.

8 ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia catechetica dell’et?
adulta, s. 57, takze s. 56.

° Uczyé sie, aby byé. Red. E. Faure. Warszawa, 1975, s. 300, zob. takze s. 278.

10 Szczegdlne znaczenie w tym wzgledzie posiadaja badania Erika H. Eriksona (np. cytowane juz jego
dzielo I cicli della vita), Daniela Levinsona (np. The Seasons of a Man’s Life. New York, 1978),
Roberta Kegana (The Evolving Self : Problem and Process in Human development. Cambridge,
1982).
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jednego lub kilku ,mistrzow”, ,doradcéw®, ktorzy pomogliby mu budowa¢
fundamenty tegoz projektu zycia. Wykazuje przy tym wole bycia aktywnym,
zaangazowanym, ktorej towarzyszy poczucie wladzy, takie wzrastajaca
odpowiedzialnos¢ za rodzineg, pierwsze krytyczne podejscie do kariery,
$wiadomos¢, ze nie tylko wazna jest wlasna autonomia, ale i zaleznosci
(wspotzaleznosci) od innych osob itp. Odnosnie do zycia religijnego zauwaza
sie, ze jest to czas pewnej nieobecnosci i oddalenia od Kosciota: mtody dorosty
uczestniczy w nim sporadycznie i okazjonalnie (przygotowanie do malzenstwa,
do chrztu dzieci, grupy rodzinne itp.), co z punktu widzenia duszpasterskiego
i katechetycznego przedstawia sie jako fakt paradoksalny, gdyz bedac w okresie
poszukiwania wspomnianych mistrzow i doradcow, nie szuka ich w Kosciele,
czesto z powodu braku odpowiednio w tym wzgledzie zorganizowanych form
chrzescijanskiej formacji."!

W okresie tzw. whasciwej dojrzatosci (generalnie od 35 do 50-55 roku
zycia) dorosly poglebia w sobie poczucie odpowiedzialnosci, z wieksza uwaga
podchodzi do swoich zadan, gdyz dochodzi do glosu potrzeba tworczosei czy tez,
jak okreslaja to niektorzy autorzy, ,potrzeba ptodnosci®. Jest ona zdolnoscia
nawiazywania relacji z ludZmi spoza wtasnej rodziny, budowania czegos$ nie
tylko dla siebie, ale i przysztych pokolen, checia naprawy istniejacego $wiata.
Ci, ktérym sie to nie udaje, popadaja w stan autoabsorbcji, w ktérej whasne
potrzeby i osobisty komfort zajmuja pierwsze miejsce. Szczegdlna wartoscia czy
cnota tego okresu jest ,troska“ i ,gorliwos¢” o to, co wniosto sie w swiat w do-
tychczasowym zyciu, inaczej i popularnie rzecz ujmujac - pragnie sie wtedy
,C0$" po sobie pozostawié. W zyciu religijnym dochodza do glosu, czasem po
raz pierwszy, tzw. ,wielkie kwestie“, jak na przykiad pytania i refleksje na temat
sensu zycia, jego celowosci, nowe spojrzenie na religie i jej role w zyciu cztowieka
itp. Dlatego w duszpasterstwie notuje sie wtedy powrot do aktywnosci religijnej,
do dzialalnosci pastoralnej i wychowawczej.!?

W okresie starosci dochodza do glosu nowe wartosci i cnoty. Przechodzi
sie od kontaktow funkcjonalnych, ktore mialo sie z innymi, do takich, ktore
oparte sa na wewnetrznej wartosci. Trzeba jednak stawiac czota postepujacemu
wowczas zubozeniu afektywnemu (wiele 0sob kochanych juz odeszto), pozostajac
jednoczesnie elastycznym w kontaktach, szczegdlnie w obszarze
miedzypokoleniowym, ktore staja sie coraz wazniejsze. Spadek sit fizycznych
i perspektywa konca zycia sktaniaja do ponownego patrzenia na przesztosc.
Glownym wyzwaniem staje sie zdolno$¢ pogodzenia z wlasna przesztoscia
i uznania jej, inaczej mowiac - jest to okres zdazania do wewnetrznej
integralnosci. Integralno$¢ ta jest prawie niemozliwa bez gtebokiej nadziei
i zaufania w zycie. Gdy do niej nie dojdzie, osoba wyniszcza sie w zgorzknieniu.
Z punktu widzenia pastoralnego okres ten charakteryzuje si¢ malym
zaangazowaniem, gdy tymczasem jest jeszcze wiele lat, ktorych czesto nie wie
sie jak wypetni¢. A w katechezie i duszpasterstwie mozna przeciez wtedy
podejmowac¢ takie tematy, jak podtrzymywanie sit fizycznych, uczuciowych,

1Zob. ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia catechetica
dell’ett adulta, s. 75-71.

12 7Zob. ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia catechetica
dell’et? adulta, s. 77-78.
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intelektualnych i duchowych. Innymi waznymi kwestiami sa: wykorzystanie
czasu wolnego, rozumienie i zaakceptowanie ograniczen wieku, wzrost w wierze,
przygotowanie do $mierci, uczestnictwo w zyciu wspolnoty koscielnej itp."

Niezaleznie od krytycznych uwag, ktére moga sie rodzi¢ pod adresem tak
»sklasyfikowanego® cztowieka dorostego, dla katechezy dorostych teorie te moga
by¢ potrzebne i uzyteczne, chociazby z tego punktu widzenia, aby nie postrzegac
dorostego jako cztowieka, ktory jest raz na zawsze uksztaltowany i nie podlega
zmianom. Poglady te uswiadamiaja ponadto koniecznos$¢ zwracania szczegolnej
uwagi na czas pojawiajacych sie ,przej$¢”, nowych probleméw, okresow
kryzysowych, ktére powinny by¢ w formacji chrzescijanskiej swoistego rodzaju
zaproszeniem do poglebienia ,jakosci wiary“, do jej nowych wyrazéw w zyciu
osobistym, spotecznym i koscielnym.

Postrzeganie katechezy dorostych w jej funkcji wspomagania catego
rozwoju czlowieka dorostego w jego poszczegolnych fazach rozwojowych nie
wydaje sie, aby byto wyraznie eksponowane w dokumentach katechetycznych.
Ukazywany obraz cztowieka dorostego jest, co prawda, dynamiczny, ukazujacy
problemy tego okresu, ale - jezeli mozina tak uja¢ - bardziej przedstawia
sfenomenologiczny oglad trudnosci®, jakie napotyka on w realizowaniu samego
siebie, niz jest $cistym taczeniem wiary z jego osobowym rozwojem. Jakkolwiek
w DCG twierdzi sie, ze ,doskonate uksztalttowanie osobowosci nie polega na
pewnej zewnetrznej rownowadze miedzy zyciem osobistym a zakresem zycia
spolecznego, lecz przede wszystkim zdaza do osiagniecia chrzescijanskiej
madrosci® (n. 94), to jednak brak jest wyraznego wskazania na specyficzny
udziat wartosci religijnych (ewangelicznych, chrzescijaiiskich) w calym procesie
rozwoju cztowieka dorostego. Nie okresla sie takze, co blizej znaczylaby owa
schrzescijariska madros¢” i jakie powinna posiada¢ cechy, aby odpowiadaty
one cztowiekowi dojrzalemu, czy tez mowiac bardziej precyzyjnie -
dojrzewajacemu, takze w znaczeniu religijnym. Nawet gdyby ostatecznie zatozy¢,
ze jest ona synonimem dojrzatosdci, to z pewnoscia nie wyczerpuje wszystkich
aspektow calego procesu dojrzewania, gdyz jest najbardziej - jezeli mozna tak
powiedzie¢ - jego ,produktem finalnym*“. Kwestia ta nie pojawia sie takze
w Catechesi tradendae, podobnie jak w La catechesi degli adulti nella comunitf
cristiana i Dyrektorium Ogélnym o Katechizacji. Co prawda, w ostatnich dwadch
dokumentach mozna dojs¢ do przekonania, ze zaklada sie specyficzna role
religii chrzescijanskiej w zyciu cztowieka dorostego, ale dopiero na podstawie
analizy wszystkich tresci odnoszacych sie do katechezy dorostych, przy czym nie
jest to mysl wyodrebniona, jasno okreslona. W pierwszym z nich zaktada sie,
ze katecheza ta zdaza do pomocy dorostemu, aby przezywal w sposob dojrzaly
wiare jako dorosty (zob. n. 34), ale gdy analizuje sie uwarunkowania i wyzwania
pod adresem tejze katechezy, przedstawia sie jedynie kwestie ekonomiczno-
spoteczne, spoteczno-kulturowe i eklezjalne (zob. n. 15-17), wyraznie pomijajac
perspektywe personalna, ktéra wydaje sie by¢ zawsze pierwsza w uzasadnianiu
potrzeby religii (wiary chrzescijanskiej) dla osobowego i chrzescijanskiego
dojrzewania, chociazby z tytutu istniejacych w dzisiejszym $wiecie faktow pewnej
dezorganizacji czy wprost dezintegracji psychicznej, moralnej i duchowej osoby
ludzkiej, takze, a moze najbardziej dotykajacej cztowieka dorostego.

B Zob. ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia catechetica
dell’ety adulta, s. 78.



Kazimierz Misiaszexk SDB | 97

W Dyrektorium Ogélnym o Katechizacji perspektywa postulowanego
wyzej rozumienia natury katechezy dorostych bardziej sie przybliza, gdy twierdzi
sie, ze ,wiara cztowieka dorostego powinna by¢ stale o$wiecana, rozwijana
i chroniona, by mogla naby¢ te chrzescijanska madros¢, ktora nadaje jednose,
sens i nadzieje wielorakim do$wiadczeniom jego zycia osobistego, spotecznego
i duchowego® (n. 173), niemniej nadal brakuje widzenia bardziej globalnego,
a rownoczesnie szczegdtowo ukazujacego, jak wiara chrzescijanska moze dzisiaj
wspomaga¢ dorostego, aby nie tylko uchronit sie przed mozliwa wewnetrzna
dezintegracja, ale poszukiwal w religii tych ,tworczych mocy®, ktore
gwarantowalyby harmonie w jego osobowym rozwoju. Nie mozna takze rozwoju
ludzkiego i chrzescijanskiego ujmowac jedynie w kategoriach doswiadczen, ale
najbardziej jako rozwijajacego sie procesu, wykazujacego zarazem cechy jednosci,
systematycznosci, spdjnosci itp. Nie wyczerpuje istoty rozwoju inne stwierdzenie
w Dyrektorium, o tym, aby katecheza dorostych zwracata sie ,,do tych, ktorzy
sa wystawieni na zmiany i niekiedy dos¢ gtebokie kryzysy“ (DOK 173), poniewaz
nie podziela sie w nim przekonania o cztowieku dorostym, ktorego zycie z reguly
podlega, jak to zostalo wyzej powiedziane, zmianom i maja w nim miejsce
roznego rodzaju kryzysy. Ponadto kryzysy wieku dorostego nalezatoby ujmowac
nie tyle jako rodzaj niebezpieczenstw, jak zdaje sie sugerowa¢ DOK, ile jako
pewien rodzaj szansy, aby wej$¢ w nowy okres zycia z nowymi doswiadczeniami,
ktére mozna potraktowa¢ jako bodzce dalszego rozwoju. Wspomniany E. H.
Erikson ujmuje je nawet w kategoriach wyzwan decydujacych o kierunku
i jakosci dojrzewania.' Podobnie wypowiada sie R. Kegan, gdy twierdzi, ze
w procesie rozwoju bytu ludzkiego szczegdlne znaczenie posiadaja kryzysy: sa
one szansa i wyzwaniem. Jakkolwiek nie mowi wprost o odniesieniach do
Ewangelii, to jednak jego poglad jest jej bliski, wiecej nawet - wyrasta
z ewangelicznego rozumienia zycia i jego rozwoju, ktére w nauczaniu
Chrystusa zaktada ,obumieranie®, tracenie czegos, aby dopiero na tej drodze
uzyskaé plon obfity, jak tego mamy dowdd w przypowiesci o ziarnie (zob.
] 12,24). R. Kegan jest bowiem przekonany, ze osiaganie nowego sposobu
uczestnictwa w $wiecie zalezy od zgody na porzucenie i stracenie czego$
(z siebie). Osoba moze tego nie uczynié, i zatrzymuje sie w swoim rozwoju.
A projekty zyciowe realizuja sie wowczas, twierdzi dalej, kiedy jest sie gotowym
do poniesienia ryzyka w obliczu czego$, co pojawia sie jako nowe, a takze
wtedy, gdy porzuca sie to, co jest stare,”

Rozumie sie, ze katecheza dorostych zmierza glownie do pomocy
dorostemu w rozwoju jego wiary, co rzeczywiscie oddane jest we wszystkich
analizowanych dokumentach. Mozna jednak pyta¢, czy uczyni to w stopniu
wystarczajacym, gdy pominie lub niezbyt jasno uwypukli takze kwestie natury
antropologicznej, a najbardziej te, ktére traktuja o zasadach rozwoju osoby
ludzkiej. Wydaje sie, ze bardziej przekonujaco w tym wzgledzie brzmi opinia
R. Kegana, ze dla zrozumienia dojrzewania bytu ludzkiego konieczne jest
posiadanie globalnej jego wizji, ktora zaktada fundamentalne pytania, typu:
kim jestem?, dlaczego zyje!, skad przychodze!, dokad zmierzam? itp., a wiec

4 Zob. ERIKSON, E. H.: I cicli della vita.

5 Zob. KEGAN, R.: The Evolving Self : Problem and Process in Human development. Cambridge,
1982, cyt. za ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia
catechetica dell’ett adulta, s. 73.
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pytania, ktore nie moga pomija¢ odpowiedzi takze natury religijnej.'® Dlatego
mozna postawic teze, ze wiara czy katecheza dorostych o tyle bedzie posiada¢
swoje znaczenie, o ile postrzegana bedzie w $cistej funkcji rozwoju catej osoby.
Tylko bowiem dojrzata osoba, nie tylko osoba odznaczajaca sie dojrzala wiara,
moze w pelni, tworczo i odpowiedzialnie podejmowac zadania przemiany
i doskonalenia dzisiejszego $wiata i Kosciota. Zreszta ,,dojrzata wiara® nie zaktada
uprzedniego istnienia dojrzatej osoby, ile stala troske o harmonijny wzrost czy
rozwoj osoby, ktora jest religijna. W tym sensie teologiczna teza o ,lasce
zakladajacej nature” (,gratia supponit naturam®) musi by¢ w wychowaniu
wlasciwie odczytana jako postulat traktowania cztowieka w optyce jednej,
niepodzielnej rzeczywistosci, w ktérej nie rozroznia sie juz tego, co przyrodzone
i nadprzyrodzone, naturalne i nadnaturalne, ale zmierza sie do catosciowej,
integralnej formacji osoby i jej wiary. Jest to zreszta zgodne z zalozeniami teologii
odwolujacej sie do faktu stworzenia i Weielenia, a zgodnie z ktéra rozumie sie
nature czlowieka jako materialna i duchowa zarazem, czy $cislej, cztowiek
rozumie siebie jako ,materie-ducha®.'” Nie mozna wiec zwiazkéw natury i taski
odczytywad tak, ze taska jakby ,dochodzi“ do natury, ,wlewa sie w nia“, gdyz
zaktadaloby sie wowczas jakis rodzaj dualizmu, ktory w wychowaniu, a szczegolnie
w wychowaniu religijnym, nie doprowadzitby do uformowania pelnej osoby
ludzkiej. M6gtby natomiast doprowadzi¢ do utrwalenia podzialu na wiare i kul-
ture, przesadzajac ostatecznie o niepowodzeniu calego procesu wychowania.

3. KATECHEZA DOROSEYCH BUDUJACA DOJRZALE
WSPOLNOTY CHRZESCIJANSKIE

Scisle z rozwojem czlowieka dorostego zwiazany jest inny wymiar katechezy
dorostych, a mianowicie stala w niej troska o budowanie wspolnot
chrzedcijanskich, ktore rowniez posiadatyby charakter ,,dojrzaly®. Jest to postulat,
ktory pojawia sie dos¢ czesto w literaturze podejmujacej problematyke
chrzescijanskiej formacji cztowieka dorostego w Kosciele. Zasadnicza przestanka
takiego jej zorientowania jest prawda o cztowieku doroslym jako stojacym
w centrum zycia pastoralnego. Juz w 1964 r. w dokumentach IV Narodowego
Kongresu Katechetycznego we Francji pojawita sie opinia, ze ,,spotkanie oredzia
chrzescijaniskiego z mentalnoscia ludzi dzisiejszych jest warunkiem kazdej
katechezy dorostych“.®® W Niemczech Adolf Exeler (1966) méwit o centralnosci
tej katechezy w Kosciele.” Takze Bruno Dreher podkreslat koniecznos¢
centralnej roli osob dorostych w catej pastoralnej dziatalnosci Kosciota. Twierdzit
on, ze katecheza dzieci i mtodziezy pozostaje zawsze cze$ciowa i jest zorientowana

16 Zob. KEGAN, R.: The Evolving Self : Problem and Process in Human development. Jakkolwiek
R. Kegan nie odnosi swoich przemysler wprost do rozwoju wiary, to jednak jego koncepcja
calosciowego ujmowania procesu rozwojowego czlowieka moze by¢ z powodzeniem
wykorzystana w katechezie dorostych. Zreszta odpowiedzi na pytania o sens i cel zycia nie moga,
pomija¢ aspektéw religijnych, jezeli pragnie sie, aby koncepcja rozwoju byla rzeczywiscie
globalna.

" Zob. GRACZYK, M.: Francuska teologia rzeczywistosci ziemskich : Préba retrospekcji
i reinterpretacji. Warszawa, 1992, s. 417.

18 Catéchése pour 'homme d’aujourd’hui : Actes du 4e Congrés National de ’Enseignement
Religieux. Paris, 1964, s. 311-312.

¥ Zob. EXELER, A.: Wesen und Aufgabe der Katechese. Freiburg, 1966.
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na katecheze dorostych, poniewaz przedmiotem katechezy moze by¢ tylko to,
co rzeczywidcie realizuje sie we wspdlnocie dorostych.?® Gabriel Moran (USA)
przekonywal, ze chrzescijanstwo jest religia, ktora rzeczywiscie moze by¢ przyjeta
i w sposob wolny zaakceptowana tylko przez cztowieka dorostego. W kon-
sekwencji, twierdzil, nalezy naucza¢ dorostych tak, aby mogli przyja¢ wiare
chrzescijanska, a dzieci jako te, ktore maja staé sie ludzmi dorostymi.”! Nie
brakto takze gloséw o potrzebie katechezy dorostych na kontynencie
potudniowoamerykanskim, przede wszystkim podczas konferencji Episkopatu
Latynoamerykanskiego w Medellin i w Puebla. W postanowieniach z Medellin
(sierpien 1968) czytamy: ,,Dzisiaj, bardziej niz kiedykolwiek, z powodu sytuacji,
w jakiej zyja ludzie krajow latynoamerykanskich, katecheza dla $wiata dorostych
ukazuje sie jako prawdziwe wyzwanie dla Kosciota.“?

Powyiszy punkt widzenia znalazt swoje odzwierciedlenie w pierwszym
posoborowym dokumencie katechetycznym, w Directorium Catechisticum
Generale, w ktorym czytamy: ,,...katecheze dorostych nalezy uzna¢ za docelowa
forme katechezy, ku ktorej skierowane sa - zawsze réwniez konieczne -
wszystkie pozostale formy, a to z tej racji, ze ta wlasnie katechizacja ma na
uwadze ludzi zdolnych do odpowiedzialnego w petni przyzwolenia.“ (DCG
20) Jan Pawet Il potwierdzit ten punkt widzenia w Catechesi tradendae,
nazywajac katecheze dorostych ,,najznakomitsza forma katechezy®, a uzasadniat
to faktem, ze ,zwraca sie ona do oséb wykonujacych najwieksze zadania i w
ogole zdolnych do zycia wedtug Oredzia Chrzescijaniskiego i to w jego pelni
(CT 43). Opinig te uznata rowniez Miedzynarodowa Rada do spraw Katechezy
w dokumencie na temat katechezy dorostych we wspdlnocie chrzescijanskiej
(zob. n. 4). Dyrektorium Ogélne o Katechizacji odwoluje sie zaréwno do
DCG, jak i do papieskiej adhortacji (zob. DOK 59, 171), polecajac ponadto,
aby katecheza dorostych byta spojnym procesem katechetycznym w ramach
duszpasterstwa diecezjalnego (zob. DOK 59), jak rowniez, aby w jej realizacji
dostrzegaé¢ wage wspolnoty majacej by¢ dla dorostego ,miejscem przyjecia
i wsparcia“ (tamze, n. 174).

Inne przestanki za potrzeba ,dojrzalej“ katechezy dorostych wynikaja
z powtarzajacych sie opinii, ze ukazywana wizja Kosciota i jego misji nie
odpowiada aktualnym przemianom. Czesto takze uczestnicy katechezy dorostych
nie moga zintegrowad¢ obrazu Chrystusa z obrazem Kosciota, szczegolnie jezeli
wezmie sie pod uwage eklezjalna praktyke, w ktoérej nie ma jeszcze $cisle
okreslonej roli ludzi $wieckich, jak ma to miejsce na przyktad w Polsce, a co
w efekcie sprawia, ze dorosli z trudem identyfikuja sie z Ko$ciotem. Zdarza sie
tez, ze praktyka katechezy dorosltych odznacza sie stylem klerykalnym i pater-
nalistycznym, niosac idee Kosciota nie odnowionego i utrudniajac w jakiejs
mierze te odnowe. Jak twierdza E. Alberich i A. Binz, ,by¢ dorostym w Kosciele

jest jeszcze tylko snem, idea trudna do zrealizowania®.”

2 Zob. DREHER, B.: La catechesi in seno all’organismo complessivo della pastorale generale. In:
La sterilitt della catechesi infantile. Modena, 1969, s. 71.

" MORAN, G.: Vision and Tactics : Toward an Adult Church. New York, 1968.

22 AQUILERA, F. M.: Catequesis de adultos y catequesis por la familia. In: Semana Internacional
de Catequesis : Catequesis y promocién humana. Medellin 11-18 agosto de 1968. Salamanca,
1969, s. 158.

B ALBERICH, E. - BINZ, A.: Adulti e catechesi : Elementi di metodologia catechetica dell’ett
adulta, s. 12.
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Dzisiaj mozna juz powiedzie¢, ze odpowiedzi na powyzsze zarzuty znajduja
sie w tych dokumentach katechetycznych, w ktorych rozumie sie katecheze
dorostych rzeczywiscie w kategoriach ,katechezy dojrzatej“. Swoj petny wyraz
znalazty w La catechesi degli adulti nella comunity cristiana oraz w Dyrektorium
Ogdlnym o Katechizacji. Owa dojrzatos¢ katechezy rozumie sie przede wszystkim
jako ukierunkowanie na ewangelizacje, a wiec dazenie do tego, aby katecheza
byta wpisana w caly plan i program pastoralny wspolnoty chrzescijanskiej, ktora
jest przede wszystkim wspolnota ewangelizacyjna. Pozwoli to dorostym nie tylko
by¢ odbiorcami tego typu katechezy, ale i aktywnymi misjonarzami w Kosciele
i w wlasnym $rodowisku. W pierwszym z wymienionych wyzej dokumentow
jasno stwierdza sie, ze ,uznajac powazne zobowiazanie na rzecz nowej
ewangelizacji, do ktorej Duch wzywa dzisiaj Ko$ciodl na calym $wiecie, katecheza
dorostych podejmuje oczekiwane od niej jasne cele misyjne® (n. 38) co oznacza
wykazywanie sie ,,dyspozycyjnoscia i kompetencja w byciu chrzescijanami
w $wiecie“ (tamze), a w szczegdlnosci w takiej obecnosci w $wiecie kultury, aby
umiec rozroznié dobro od zta, wydobywac i dowartosciowywac to, co jest dobre,
sprawiedliwe, czyste, godne umitowania i dowartosciowania. Misyjnos¢ zaktada
takze umiejetno$¢ interpretowania pragnienia ,wolnosci i zbawienia w ludziach
naszych czaséw, szczegolnie w szerokim obszarze $wiata ludzi biednych, jak
rowniez dzialanie na rzecz przemian w zyciu rodzinnym, spolecznym i za-
wodowym w $wietle Ewangelii“ (tamze). Od dorostych wymaga sie takze
,zaangazowania w postuge katechetyczna, a takie w szerokim tego slowa
znaczeniu, w dzialalno$¢ pastoralna na rzecz braci w wierze, mtodych i dorostych,
majac na uwadze rozne sytuacije i problemy, nierzadko bardzo trudne® (n. 23).
Uznaje sie przy tym, ze ,Krolestwo Boze, jak ziarno wrzucone w glebe, wzrasta
przede wszystkim dzieki pracowitosci swoich dorostych cztonkow; takie sam
Kosciot, i kazda forma katechezy, ubogaca sie charyzmatem dojrzatosci
i madrosci osob dorostych...“ (n. 24). Ten punkt widzenia nie jest juz tak
wyraznie obecny w Dyrektorium, w ktérym nie wspomina sie wprost o ewan-
gelizacyjnych czy misyjnych celach katechezy dorostych. Mozna jedynie go
wydobywaé na podstawie zadan, jakie stawia sie przed katecheza dorostych,
gléwnie w postulacie, aby zauwazata stan $wiecki w Kosciele, gdyz sakrament
chrztu ,udziela im zdolnosci do szukania Krolestwa Bozego przy zajmowaniu
sie sprawami $wieckimi i kierowaniu nimi po mysli Bozej, a zarazem powotuje
ich do swietosci“ (DOK 174).

Za ,dojrzalym® charakterem (natura) katechezy doroslych przemawiaja
w dokumentach takze te cele, ktére nie ograniczaja sie do kwestii tylko
wewnatrzkos$cielnych, ale ukazuja dorostym szeroka panorame ich
zaangazowania w $wiecie. Wzywa sie ich zatem do tego, aby troszczac sie o whas-
na formacje i dojrzewanie zycia w Duchu Chrystusa zmartwychwstatego oraz
posiadajac podstawowe, organiczne i umotywowane rozumienie wiary zdobywali
umiejetnos¢ wlasciwej oceny zmian spoteczno-kulturowych naszego
spoleczenstwa w $wietle wiary; aby umieli wyjasnia¢ problemy religijne i mo-
ralne; rozwijali racjonalne podstawy wiary; przyjmowali postawe
odpowiedzialnosci w misji Kosciota i w dawaniu $wiadectwa chrzescijanskiego
w spoleczenstwie, ktére wiaze sie takie z posiadaniem odpowiednich
kompetencji i umiejetnosci (zob. DOK 175, La catechesi degli adulti nella
comunit? cristiana, n. 39-42).
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Ujmujac wszystkie powyzsze kwestie w sposdb syntetyczny mozna stwierdzic,
za dokumentem Miedzynarodowej Rady do spraw Katechezy, ze katecheza jest
o tyle ,dojrzata®, o ile jest postuszna stowu Pana, troszczy sie o wspolnote wiary,
pozostaje w stuzbie mitosci i wychowuje do swiadectwa w dzisiejszym $wiecie

(zob. n. 38).
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Human beings are three-dimensional: physical, psychical and personal-spiritual. They
live their whole lives through these dimensions and with everything connected in life
to them. In each dimension of pain, they experience the very immanent part of their
being that arises from the tension of two principles. In the dimension of body, pain
comes from the tension between physical and pathological states; in the psychic sphere
pain arises from the limitation of soul by the substance; in the personal-spiritual dimension
pain arises from the tension between the ideal and the imperfect nature. Pain always
affects the whole person, and to resolve it we must not ignore any of these three aspects
of human life. Today some countries offer euthanasia to patients who experience
unbearable pain, along with analgesia and psychotherapy. The patient and the physician
face a decision: either to choose a “compassionate” death or to accept pain as a part of
human life and to discover a more profound understanding of their own existence
which arises from the suffering of pain. The second decision, of course, requires
a search for the value of a transcendent reality in something higher than human

beings. And that “higher” is God.

[. TRI DIMENZIE CLOVEKA, ALEBO CO JE CLOVEK

Viaceré vedné discipliny sa pokusaju odpovedat na otazku: Co je clovek?
V samej tejto otazke, uz jej polozenim, nachddzame odpoved. Clovek je pytajuca
sa bytost. Je to ten, ktory sa mdze a musi pytat, aby svoje stanoviska mohol
obhgjit vo verejnej diskusii. To si vyzaduje zddovodnenie. Tato zdsada plati aj
pre problém, ktorym sa chceme teraz zaoberat. Je to problém neznesitelnej
bolesti v suvislosti s eutanaziou.

Moznost pytat sa je vysadou podstaty ¢loveka. Nemodze sa pytat rastlina,
kamen, zviera. Ale ¢o je to za bytost, ktora sa od vietkého ostatného odlisuje
moznostou a nutnostou pytat sa! Aka je to bytost, ktord sa pri svojom pytani
stava sama sebe otazkou! Co je ¢lovek?

Bioldg v nés vidi Zivého tvora, sucast Zivej prirody. Z pohladu chémie
sme niekolko kilogramov uhlika, vapnika, par dekagramov fosforu, Zeleza
a inych prvkov. A to ostatné je voda. Inak sa na ¢loveka pozera politik, inak
zas ekonom alebo pravnik. Vietky tieto odpovede majt jednu vec spolo¢nu.
Su iba ¢iastocné a definitivnu odpoved na otizku Co je ¢lovek? nedavaju.

A teraz si predstavme, Ze by nas ktosi, napriklad nejaky umelec, predstavil
ako trojuholnik. Aj ked sa to mo#no na prvy pohlad zd4 zvldstne, prave tito
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neverbdlna odpoved na otizku Co je clovek? pokrocila v uplnosti najdalej.
Neuvazuje o cloveku ¢iasto¢ne, ale vnima ho ako celok. Tak stoji pred nami
¢lovek ako bytost troch dimenzii.! Je to dimenzia telesna, dusevna (psychicka)
a duchovno-osobna.

II. TRI DIMENZIE LUDSKE] BOLESTI

Clovek preziva v spominanych dimenzidch cely svoj zivot a vietko, ¢o
s nim suvisi. Prefiva v nich aj bolest. Stretava sa s tiou od usvitu svojich dejin.
Bolest ho ¢asto sprevadza zivotom ako kruté poznanie vlastnej zranitelnosti
a nedokonalosti. A to ho nakoniec vedie k poznaniu a vedomiu vlastnej
konec¢nosti. Mozeme povedat, ze bolest je ¢loveku imanentna. Vznika ako
napitie dvoch principov:

* v tele medzi fyziologickym stavom a patologiou,

e v psychickej sfére z obmedzenia ducha hmotou,

* v osobnej sfére medzi idedlom a nedokonalostou jeho realizicie.

Sucasné vedné discipliny medicina, psychologia, antropoldgia i teologia
sa zhoduju v tom, Ze existuju tri dimenzie bolesti:

e fyzicka,

e psychickd (dusevnd) a

e spiritualno-osobna (duchovna).

Fyzickd bolest sa obyc¢ajne prejavuje ako neprijemny, a# neznesitelny pocit
vyvolany drazdenim volnych nervovych zakonceni, ktoré su receptormi pre
bolest.? M4 tazisko vo fyzickej oblasti. Nie je vidy iba kruta. Spoluutvara ludsky
osud a jej postupné chapanie je tvorivym podnetom pre rozvoj detskych zmyslov
a nepostradatelnym ¢lankom biologického zakona, ktory vladne Zivotu. Stava
sa tak vystraznym znamenim pre ochranu Zivota. Stava sa dolezitym ochrannym
mechanizmom. Upozoriuje aj na lokalizaciu patologického procesu a stiva sa
dolezitou diagnostickou pomaockou.’

Psychickd bolest dominuje primarne napriklad pri umrti blizkej osoby
alebo pri inej psychickej traume. Dotyka sa najintimnejsich vrstiev ¢loveka,
ale ani ona nemusi byt iba zla. Déva ¢loveku moZnost zocelit sa, o¢istit a dotvarat
sa. Ak s fiou v8ak nebojuje, mdze ho aj zZlomit a urobit malomyselnym.

Duchovnd (osobnd) bolest je tretim, hierarchicky najvys§im stupriom
bolesti. Tazisko ma v duchovnej dimenzii. Bolest tu dostava vyznam ontologicky,
ktory je zrejmy uz v samotnom zazitku bolesti, ale iba potial, pokial sa tento
zazitok tyka objektivneho skuto¢ného diania. Prave v ¢loveku tu bolest zjavuje
svoj zmysel, ktory presahuje funkciu varovania, signdlu, trestu, napomenutia
alebo prilezitost dokazat odvahu ¢i trpezlivost. Je moznostou vstupu ¢loveka
do poriadku vyssej slobody a ui¢astou na Zivote obsiahlejsieho celku dostava
zmysel skuto¢ného osobného odovzdania. Osobné utrpenie dostdva tak
charakter povolania, ktoré ¢loveku umoziiuje vykupit spolocenstvo, na ktorom
sa podiela. Tomuto povolaniu musi obetovat pohodlie a prijatim bolesti musi
ziskat priestor pre pokoj a rozvoj. Priklady uicasti ¢loveka na spolocenstve skrze

! Porov. KAgPABU, M.: Mal§ kompas viry. Olomouc : Matice cyrilometod&jska, 1995,s. 9.

? Porov. BOHUS, O.: Anesteziolégia. Martin : Osveta, 1992, s. 279.

> Porov. GUYTON, A. C. - HALL, J. E.: Textbook of Medical Psychology. Philadelphia, 1996,
s. 609.
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vykupujucu hodnotu bolesti nachadzame v bolesti vojaka, ktory sa obetuje za
vlast, alebo v bolestiach matky, ktoré sprevadzaju vznik nového Zivota.

Napokon ¢lovek preziva aj bolest nad vlastnou nedokonalostou, nad
svojim hriechom. Tuto bolest chapeme uz ako bolest metafyzicku.

[II. TRrPi CELY CLOVEK

Pre trojuholnik - nazvime ho trojuholnik %ivota - je typické, ze kazda
jeho strana susedi s dalsimi dvoma.

Jeho tri uhly (psychosomaticky, psychospiritualny a somatospiritualny)
hovoria o tom, Ze bolest zasahuje v ¢loveku vsetky tri spominané dimenzie, aj
ked jej tazisko moze byt rdzne. Napriklad, ¢lovek sa musi vo svojej psychike
vyrovnat so skuto¢nostou fyzickej ujmy. A naopak, psychicka trauma moze
vyvolat nielen fyzicku bolest, ale aj fyziologické poskodenie. Ak pristupi aj
pocit viny, zahffia bolest aj duchovnu dimenziu.

Uz v roku 1894 vyslovili Marshall a Strong koncepciu, e vnimanie bolesti
je vyvolané nielen neurofyziologickym dejom pri bolestivom podnete, ale Ze
kone¢né spracovanie tohto podnetu obsahuje aj rozne silny emocidlny
negativny naboj. Tuto tedriu rozpracovali Melzack-Wall a Casey a dosli k zaveru
(v roku 1963), Ze neospinotalamicky systém sprostredkuje projekciu bolesti do
medzimozgu (presnejsie do jeho ¢asti thalamu) a somatosenzorickej ¢asti kory.
Cestou aktivacie retikularnych a limbickych struktur sa pripaja mocny negativny
emocionalny niaboj, ktory méze vyvolat pocit az neznesitelnej bolesti. Vyvola
to nielen okamzitu reakciu, ale aj celkovu. To vedie k somatickym a psychickym
zmenam. V tejto situdcii sa ¢asto vyndraju otizky o zmysle ,takéhoto” Zivota.
Najmai vtedy, ak sa bolest stane chronickou, to moze dat podnet k ventilovym
samovrazednym ¢i eutanatickym rieSeniam. Chori sa dozaduju eutanazie -
usmrtenia inou osobou, alebo asistovaného suicidia.

IV. EUTANAZIA - DOBRO UMIERAJUCICH!

Debaty o eutanazii rozdelili laicku i odbornu verejnost na viacero skupin.
Najliberalnejsia skupina hovori o smrti na poziadanie ako o moralne;j
povinnosti lekéra. Ini Zziadaju jej uzakonenie za presne stanovenych podmienok.
Dalsia skupina ju oznacuje za vrazdu.

Obhajcovia eutandzie, t. j. Zelania byt usmrteny ukonc¢enim liec¢by alebo
priamym zasahom, odévodiiuju svoj postoj najmi dvoma argumentmi: 1. sucit
s trpiacim a #iadost pacienta a 2. kvalita Zivota.

Odpoved odporcov na tieto argumenty je takito: Poukazovanie na
neznesitelnu bolest je ¢oraz menej a menej presvedcivé, lebo medicina ma
najmi dnes u¢inné prostriedky na jej odstranenie. Napokon, kto urci, kedy sa
bolest stdva netinosnou, a najméi pre koho je neznesitelnou (pre chorého, ¢i
pre jeho okolie). Smerovanie touto cestou obmedzuje nielen osobnu slobodu,
ale aj slobodu spolo¢nosti. Lekar i pacient st pod tlakom. Samo ,,pravo na
smrt“ je pomylenym vychodiskom, subjektivne opravnenie nemdze byt
obsahom objektivneho prava.

Argument o kvalite Zivota je svojimi dosledkami zdvainy pre spolo¢nost.
Podla neho by si ur¢ita skupina privlastnila pravo posudzovat hodnotu Zivota
ostatnych. Tak pravo na eutanaziu predstavuje silnu diskriminaciu medzi
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Yivotom zdravym a Zivotom postihnutym chorobou. A to je v protiklade
s mravnou, etickou a pravnou logikou. Chorych to vylu¢uje z pravneho
poriadku, vykonéavatelov z poriadku mravného. Okrem toho sa treba obavat
zneuzitia, nedorozumenia aj chybnej diagnozy.

V. VYCHODISKA

Pri rieSeni problému neznesitelnej bolesti ¢loveka nesmieme zabudnut
ani na jednu zo spominanych troch dimenzii.

1. Analgeticky uc¢inok je zamerany predovsetkym na somaticku bolest.
Usilujeme sa orientovat ho predovsetkym kauzilne (na odstranenie pric¢iny).
Z tzv. malo invazivnych metod pouzivame akupunkturu, elektroanalgéziu
a tiez hypnoézu. Farmakologia prinasa so sebou aj urcité etické problémy.
Usilujeme sa pouzivat nenavykové farmakd. K invazivnym metdédam pocitame
chemicku neurolyzu a neurochirurgické zakroky.*

2. Psychoterapia zdoraziiuje najmi nevyhnutnost posilnit zlozku
sebaddvery. Pocit neznesitelnej bolesti vsak nesmieme podceniovat. Analgéziu
treba vhodne kombinovat psychofarmakoterapeuticky predovsetkym
antidepresivami.’

Ked sa pozerame na problém eutandzie uz len z hladiska spominanych
moznosti liecby, vidime, %e to nie je ni¢ iné ako zjednodusené (a casto aj
lacné) riesenie bolesti a utrpenia. Ked je lekarska starostlivost zabezpecend,
pacient potrebuje eSte ini pomoc. Je to predovsetkym Iudsky pristup a du-
chovnd starostlivost.® Okrem lekdra a sestry tu zohravaju doélezita ulohu aj
pribuzni a knaz. Prave oni maju rozhovormi a navstevami poskytnut chorému
ti najuc¢innejsiu pomoc a ttechu. Utvaraju mu tak mo#nosti, aby narazil na
hlbsiu podstatu svojej existencie a v nej sa nakoniec zmieril aj s tym, aby
prijal nielen bolest a utrpenie ako stucast Zivota, ale aj jeho poslednu fazu -
smrt. Dietrich Bonhoeffer hovori: ,Nielen ¢in, ale aj utrpenie je cesta ku
slobode.” Oslobodzujtca ¢rta bolesti a utrpenia je v tom, Ze ¢lovek moze
svoju vec vydat celkom zo svojich rik do Bozich ruk. V tomto zmysle je
bolest a utrpenie cestou ku slobode a smrt dokonca jej korunou. Ci tento
¢in je alebo nie je vecou viery, to zavisi od toho, ¢i ho ¢lovek chape ako
pokracovanie a dovfsenie slobody.

Nachadzat zmysel utrpenia, to zavisi od toho, aky zmysel dava ¢lovek Zivotu.

Ked Jezis Kristus v Getsemanskej zdhrade prezival uzkost tak intenzivnu,
%e vyvolala aZ patofyziologicku reakciu - na jeho tele sa objavili kvapky krvi -,
jeho lTudské povedomie bolo podrobené najtvrdsej skuske. Stiesneny
predtuchou skusky, ktora ho ¢akd, je pred Bohom sam. Vzyva ho svojim
obvyklym oslovenim Abba, Otec (Otecko). Prosi ho, aby vzal od neho, ak je to
mozné, kalich utrpenia.” V smrtelnom zapase sa ete viac modli (pise evanjelista
Luk4s, ktory sam bol lekarom). Cize aby zmiernil utrpenie, ktoré bolo kruté,
modlil sa e$te viac, aby sa bolest umttvovala a stavala sa znesitelnou.

4 Porov. Lékaiské repetitorium I. Praha : Avicenum, 1981, s. 357.

> Porov. Lékaiské repetitorium I, s. 357.

¢ CSONTOS, L. - KRAPKA, E.: Nad tajomstvom cloveka. Bratislava : Teologicky institut sv.
Alojza S] na Slovensku, 1992, s. 89.

" Porov. JAN PAVOL II.: Novo millenium inueunte.
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Tak nakoniec aj vykrik na krizi Heloi, heloi, lema sabakthani? (Boze
moj, Boze mdj, preco si ma opustil?), to nie je vykrik zufalca, ale modlitba
Syna, ktory z lasky obetuje svoj Zivot Otcovi, na spasu vsetkych. Otcom
,opusteny® Syn, ktory sa stotozfiuje s nasim hriechom, zveruje svojho ducha
do Otcovych ruk. Nemozeme sa tu vyhnut otizke, ako mohol Jezis #it v spojeni
s Otcom, ktoré je pramefiom radosti, a sicasne prezivat agoniu, az po vykrik
opustenosti. To, Ze tieto dve nezmieritelné skuto¢nosti stoja vedla seba, je
zakotvené v nevyspytatelnej hlbke hypostatickej jednoty.®

Tento pohlad dava bolesti a utrpeniu nielen zmysel, ale dokonca tvorivy
charakter. Tak to napisal Apostol v Liste Hebrejom: ,,...z toho, ¢o vytrpel,
naucil sa poslusnosti, a ked dosiahol dokonalost, stal sa povodcom vecnej
spasy pre vietkych, ktori ho posluchaja.“ (Hebr 5,7-9)

Veriaci ¢lovek preziva tuto skutocnost spolu so sv. Pavlom, ktory
zasiahnuty bleskom vyznava: ,,Pre mna zit je Kristus...“ Bez tohto postoja hrozi,
e sa Clovek stiahne do akejsi ulity, podlieha sebalutosti a Zivot pokladd za
hodnotny iba do takej miery, v akej je zdrojom prijemna a blahobytu. Utrpenie
a svoju existenciu v iom poklada za nezmysel.” Nielenze nenasiel zmysel bolesti,
ale ani zmysel Zivota. Nenasiel svoje vlastné povolanie. Riesenie vidi v jed-
noduchom a lacnom uteku zo Zivota - v eutanazii. Odvolévajuc sa na slobodu,
%iada, aby jeho blaho bolo dosiahnuté zlo¢inom iného ¢loveka - eutanaziou.
Tato sloboda, na ktora ma kazdy ¢lovek pravo, neznamena splnit akékolvek
telanie. Ani chori a trpiaci (a uz vobec nie ich pribuzni) nemaju pravo ziadat
od svojho okolia nieco, ¢o by porusovalo ludské prava a osved¢enu morilku,
ktora presviedca, Ze Zivot m4 aj v bolesti a utrpeni zmysel, ked ¢lovek prekond
sam seba - za ideu, za svojich najmilsich.!

doc. MUDr. Aurel Stefko SJ, PhD.

Teologickd fakulta Trnavskej univerzity

Kostolna 1, P.O. Box 173, 814 99 Bratislava

tel.: +421/2/544 33 237, 544 33 262, 544 306 19
fax: +421/2/544 302 44

e-mail: astefko@post.sk

$ Porov. JAN PAVOL I1.: Novo millenium inueunte.
®JAN PAVOL IL.: Encyklika Evangelium vitae. Trnava : SSV, 1995, s. 50.
W TRITZMAUR, K.: Eutanizia - dostojna smrt, alebo utek zo zivota. In: Zbornik predndsok

z medzindrodného kongresu o humanizdcii modernej mediciny. Bratislava, 1991.
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Sttedovéky c¢lovék ajeho svét. Zost.
Jacques Le Goff. Praha: Vysehrad,
1999. 319 s.

ISBN 80-7021-27-48

Kniha je tematicky rozdelend na
desat kapitol, ich autormi su desiati
vyznamni svetovi medievalisti,
posobiaci na pracoviskach od Pariza,
cez Florenciu az po Varsavu. Doteraz
vysla v dvanastich jazykoch a dava
nahliadnut, ¢im zil stredoveky ¢lovek,
aké boli jeho tuzby, sny, obavy a viera.

Karitora I. MNist

Autor prvej kapitoly Giovanni
Miccoli hlada pri¢iny, pre¢o mnisi
a klastory prestali byt suc¢astou Eurdpy,
pre¢o vymizli pustovnici, aké
spolo¢enské a nidbozenské zmeny
sposobili, ze sa oslabil vyznam
skusenosti utvarajucej obraz kres-
tanskej Eurdpy. Rehole so sebou
priniesli radikalnu zmenu v zakladnej
duchovnej orientécii. Samotny sposob
vzniku a rozvoja kldstorov znamenal
zmenu, pretoze sa pritom uplatnilo
kritérium poslusnosti a discipliny.
V 5. - 7. storo¢i dominuje snaha
utvorit z klastora sebestac¢ny svet, ktory
bude strediskom modlitby, prace, ale
aj kultary. Tymto sa klastor stava stale
viac ostrovom uprostred spolo¢nosti,
bez zdujmu o fu. Mnich je tiez
vzdelancom, ochrancom klasickej
kultary. G. Miccoli viak poukazuje aj
na elitarsku mentalitu mnichov,
pretoie sa pokladaju za jedinych
pravych nasledovnikov prvotnej
Cirkvi, ludi hodnotia podla rebricka
moralnych hodnét a zasluh a na
vrchol tohto rebricka stavaju sami
seba. Tato elita si je vedoma4 vlastnej
dolezitosti a svojho veduceho
postavenia v dejinach. Miccoli uvadza
dva hlavné javy roztriestenosti
mnisstva. Jeden vychadza z vnutra
klastora a na zdklade tradicie
spochybnuje jeho zivot a jeho
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vychodisk4, druhy sa vo svetle novych
poziadaviek na pokrestancovanie
spolo¢nosti stavia proti aristo-
kratickému odstupu a elitarskemu
uzatvaraniu sa klastora.

Karrrora II. VOjAK A RYTIER

Autorom tejto kapitoly je
Franco Cardini. V priebehu 10.
storo¢ia sa delenie spolo¢nosti na
slobodnych a otrokov postupne
meni, spolo¢nost sa deli na vojakov
a sedliakov. Krutost tejto doby bola
podnetom na utvorenie uréitych
konstant, napriklad rozdelenie
spolo¢nosti do troch stavov - na
duchovenstvo, vojakov a rolnikov.
Modlenie, bojovanie a praca na poli
sa pokladali za tri stlpy, na ktorych
spoc¢ival krestansky svet. Etika
rytierstva sa rodi z cirkevnych
kianonov mierovych koncilov a je
zalozend na sluzbe Cirkvi a ochrane
slabych. Rodil sa novy typ rytiera,
ochotného v sluzbiach Cirkvi pouzit
aj me¢ a so zbranou v ruke sa stat
svitym. V 12. storo¢i pozehnal sv.
Bernard vznik novej kategorie
mnichov - raddovych rytierov. Rytier
je hrdinom duchovného boja, zdpasu
s diablom, mystikom a rytierske
dobrodru#stvo sa meni na nabozenské
hladanie grialu. Rytierstvu zostali
okdzalé sposoby, turnaje a suboje
muza proti muzovi, ale ozajstna vojna
na konci stredoveku, to uz bolo nie¢o
celkom iné.

Karirora II. RorNik
A POLNOHOSPODARSTVO

Stredovekého rolnika zobrazuje
autor kapitoly Giovanni Cherubini
ako sucast vicsieho spolocenstva, ale
aj ako samostatného ¢loveka,
usilujuceho sa o sebestacnost. Niekedy
je pastierom alebo lesnym ro-
botnikom. Spolocensky sa pohybuje
medzi svojim panom a dedinskou
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komunitou. M4 vela povinnosti voci
slachte. Utldcany rolnik je socidl-
nym bojovnikom, odpor viak pre-
javuje pasivne a len niekedy rozputa-
va vzbury.

Karirora IV. MESTAN

Autorom tejto kapitoly je
Jacques Rossiaud. Jednym zo
zakladnych aspektov rozmachu
zapadného sveta je rozvoj miest, ktory
vyvrcholil v 12. storo¢i. Mesto
pretvara stredovekého ¢loveka. Do
popredia sa dostava trh a peniaze,
moznost vzdelavania a zabavy.
Mestské rodiny st ovela mensie a ne-
pevnejsie ako dedinské. Mesto svojim
sposobom Zivota, nic¢ivou moralkou
ma dosah na pribuzenské vztahy,
upada solidarita. Struktura oby-
vatelstva je velmi rozmanita.
Hlavnym spoloc¢enskym typom ostava
mestan a diferenciaénym kritériom
st peniaze. V mestach sa odohravalo
dvakrat viac zlo¢inov ako na de-
dinach. Mestan im ¢elil s pomocou
priatelov a susedov. Mestan je ¢lenom
jedného alebo viacerych cechov,
bratstiev, ktoré mu poskytuju zizemie,
ochranu. V zaverecnej cCasti tejto
kapitoly sa autor zaobera naplnou
zivota mestanov, stravovanim,
skolstvom, zdravotnictvom...

KaritorA V. INTELEKTUAL

O vykreslenie pravdepodobne
najzloZitejsieho z tejto galérie
navzajom zviazanych portrétov sa
pokusila Mariateresa Fumagalli
Boenio Brocchieriova. Vyraz inte-
lektudl, ktory neoznacuje vlastnost,
ale ¢lena skupiny osob, v stredoveku
neexistuje. Stredoveky ¢lovek
oznacuje osoby, ktoré my nazyvame
intelektualmi, menami magister a pro-
fesor, alebo eruditus ¢i doctus.
Najpocetnejsiu kategoriu predstavuju
literati. Boli to vietci ti, ¢o vedeli ¢itat

a pisat a ovladali svet jazyka, najmi
latin¢inu. Studijné odbory su
organizované podla starej Struktury
siedmich slobodnych umeni: trivium
- gramatika, logika a rétorika;
quadrivium - aritmetika, geometria,
hudba a astronomia. Za vrchol, ciel
usilia intelektuala sa pokladalo
studium a neskorsie vyucovanie
teologie. Autorka pripomina svitého
Anzelma, Abelarda a inych velkych
univerzitnych majstrov 13. storocia, v st-
vislosti s otazkami stredovekej viery.

Karirora VI. UMELEC

Enrico Castelanuovo vychidza vo
svojej kapitole z rozporu medzi
monumentalitou stredovekého
umenia a jeho anonymitou. Pokusa sa
objasnit samotné postavenie umelca.
Umelec na jednej strane #ije v uréitom
opovrhnuti, na druhej strane tuzi
dosiahnut slavu, presadit svoju hrdost.
V stredoveku nemali pre umelcov
wvlastny termin. Pod vyrazom artificies
chapali umelca a remeselnika. Najviac
ceneny a vazeny z umelcov je architekt.
Vysoko je hodnotena préca zlatnikov,
po nich nasleduju sklari, maliari a na-
koniec sochari. Hlavné pramene,
pomocou ktorych sa mozeme zo-
znamit so stredovekymi umelcami, su
klastorné a biskupské kroniky, napisy
na nihrobnych kamenoch v opat-
stvach a v katedrélach.

Karitora VII. STREDOVEKY KUPEC
11. - 15. STOROCIA

Aron J. Gerevi¢ hovori o kup-
covi agrarnej spolo¢nosti, ktory sa
postupne dostava do popredia ako
tvorca novych vztahov, ¢o podryvaju
tradi¢ny zaklad feudalizmu, a spre-
vadza ho odveka nedovera. Od
pociatku velkého rozmachu zapad-
ného sveta je prospesnost kupca
uznavana, hoci kupec ostava vyde-
dencom. Obchod si vsak vyzadoval



urcité znalosti a vyssie vzdelanie. V 13.
storo¢i sa zacinaju objavovat svetské
skoly, v ktorych sa deti ucili ¢itat, pisat
a pocitat, rozvija sa pisanie doku-
mentov v [udovych jazykoch. Nemaly
vyznam sa pripisoval aj vyucovaniu
cudzich jazykov. Kupecka etika je
vyjadrend velmi jasne: treba vediet
peniaze zarabat, ale este dolezitejsie je
vediet ich spravne a rozumne utracat.

KapPtora VIII. ZENY A RODINA

Autorkou tejto kapitoly je
Christiane Klapisch-Zuberova. Zena
nemala v troj¢lennej schéme
spolo¢nosti miesto. Pre stredovekého
¢loveka je dlho definovand nie svojim
profesnym zameranim, ale telom.
Zena je oznacovana ako manzelka,
vdova alebo panna. Autorka odhaluje,
aké miesto a postavenie zaujimali Zeny
v stredovekej spolo¢nosti. Zena sa
vyddva relativne mlada za muza vo
veku okolo tridsiatky, polovicu Zivota
prezije v mnohych tehotenstvach.
Podriaduje sa povinnostiam manzelky,
musi dodrziavat vernost svojmu
manzelovi a jej jedinou utechou je
laska k detom. V niektorych spo-
locenskych vrstvach vsak Zeny neboli
odkazané iba na zivot vnutri domu a ne-
boli tak podriadené muzom.
Dedinc¢anky tatko pracovali na
poliach, feny remeselnikov zase v diel-
fiach svojich muzov, ktoré ¢asto po ich
smrti preberali. Spolo¢nost na konci
stredoveku len velmi tatko akcep-
tovala Zensky stav mimo ramca
manzelského Zivota. Zeny zostali aj
nadalej iba akymsi kolieskom v stkoli,
ktoré je riadené zakonom zachova-
nia rodu.

Karitora IX. SVATEC

Andre Vauchez predstavuje
svitca ako muza jedinej uznivanej
kategorie, krestanskej dokonalosti.
Kazdy svitec ¢i sviitica sa pocas svojho
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%ivota ¢o najviac usilovali stotoznit sa
s postavou BoZieho Syna, a preto sa
nesmieme ¢udovat, Ze vsetci sviti sa
navzdjom podobaju, ako sa podobaju
aj zazraky. Kult svitych sa nezrodil
v stredoveku, hoci v tomto obdobi
zaznamenal najvicsi rozmach.
Vychadza v podstate z kultu mu-
¢enikov. Mucenik ziskal po smrti
pristup do raja a do ve¢ného Zvota
prave preto, e zomrel ako ¢lovek
podla vzoru Krista. Zdpad postupne
prechadza od kultu mucenikov ku
kultu biskupov, mnichov a pustov-
nikov. Svitec sprostredkuje kontakt
medzi nebom a zemou, je oporou
Cirkvi, ¢asto je patronom remesiel,
miest, vietkych spolocenstiev a jed-
notlivca. Okolo jeho hrobu a relikvii
sa utvara kult. Prostrednictvom
svitcov sa v priebehu storo¢i prejavila
viera, ktoru lud nosil v sebe, vo svojej
voli vytrvat a prekonat vietky
protivenstva.

Karrrora X. CLOVEK NA OKRAJI
V STREDOVEKU

Autor poslednej kapitoly Bro-
nislav Geremek pise o ludoch vy-
lucenych z uznavanej spolo¢nosti.
Prvym typom c¢loveka Zijuceho na
okraji je vyhnanec. Vyhnanstvo
v ranom stredoveku bolo nihradou
za trest smrti a malo viac foriem. Bud’
islo o zbavenie prava pobytu na
urditom uzemi alebo o nuteny pobyt
na presne vymedzenom mieste. Podla
barbarskych zdkonov sa s vyhnancom
ma zaobchddzat ako s vlkom, jeho
zabitie sa poklada za primeranu
obranu. Zlu povest maju a mimo
spolo¢nosti ostavaju aj nadalej herci,
prostitatky a uzernici. V stredovekej
spolo¢nosti ma chory a zmrzaceny
¢lovek vietky predpoklady ocitnut sa
na okraji spolo¢nosti. Extrémnym
pripadom ¢loveka na okraji spo-
lo¢nosti je kacir a Zid; o nich sa autor
zmienuje len kratko a vymenuva
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znaky ponizenia, ktorymi st niektori
z nich poznamenani. Vsetky tieto
kategérie Tudi charakterizuje
odlisnost ich %ivotného stylu od
vieobecného $tylu Zivota krestanskej
spolo¢nosti.

doc. PhDr. ThLic. Juraj Dolinsky S], PhD.

SULOWSK]I, J.: Czy ApaAM A Ewa
,»BYLI NADZY “? DWIE MADROSCI -
s BoGIEM ALBO BEz BoGa. LODZ
ARCHIDIECEZJALNE WYDAWNICTWO,
1998. 284 s.

SULOWSKI, J.: ZWEIERLEI
WEISHEIT - MIT ODER OHNE GOTT.
IN: STUDIES ON THE BIBLE.
WaRszawa : BoBorLanuM, 2000,
s. 189-294.

Kniha Ci Adam a Eva ,boli
nahi“? Dve miidrosti — s Bohom alebo
bez Boha je opravend a zaktualizovana
verzia doktorskej prace polského
biblistu Juliana Sulowského, v ktore;
podava zaujimavy exegeticky vyskum
velmi tazkého useku dejin spasy. Autor
skuma vyraz o1y ma wnam-
w'hannachas hajah ‘arum (Gn 3,1) vo
vztahu s konstatovanim, ze muz a Zena
boli My ‘arfmmim (Gn 2,25),
predklada filozoficko-biblicku $tudiu
udalosti Izraela ako dovod pre nové
chépanie spravy Gn 2 - 3. Prica bola
predstavena 21. novembra 1996 na
Teologickej fakulte ATK vo Varsave.

Polsky preklad Tynieckej Biblie
m4 k uvedenej téme takyto text:
,Hoci muz a jeho Zena boli nahi,
nepocitovali pred sebou stud. A had
bol chytrejsi nez vietky suchozemské
zvieratd, ktoré Pan Boh stvoril.“ Tému
teda stanovuje nasledujuci vyraz: ,a
had bol chytrejsi“ (= hebr. omy mn
wmm - we hannachas hajah ‘arm,
zaciatok versa 3.1) v odkaze k nahi
(@m1y ‘arummim, zaciatok versa

2,25). Téma obsahuje hebrejské vyrazy
podla vokalizacie mazoretov.

Hlavnym predmetom vyskumu
je oy wma - hannachas ‘arm (ten
chytry had) v suvise s rovhobeinym
vyrazom o1y - “rumim (= nahi’,
mudri?) v 2,25. Druhy vyraz piseme
v spoluhliskovej verzii ‘rwumjm, kedze
problémom je aj mazoretska voka-
lizdcia toho vyrazu a nielen eventualna
hra homonym. Slovom, ide o pro-
blém hebrejského textu a o urcenie
sémantiky terminov.

Problémom je mazoretska vo-
kalizacia, ked%e targum PJ preklad4
vyraz ‘rwmjm ako midri namiesto
nahi. Celd veta v tomto targume znie
takto: ,Obidvaja boli mudri, Adam
i jeho Zena, ale nevytrvali dlho vo
svojej chvile. Tento targum je
v¢asnejsi nez poslednd verzia textu,
ktory zanechali mazoreti. To by
znamenalo, Ze pre zidovsku exegézu
vyraz 'rwmjm predstavoval exegeticky
problém. Vokalizacia tohto klucového
slova je problémom tiez preto, Ze vietky
dovtedajsie preklady tohto textu sa
stali dovodom pre rozli¢né inter-
preticie. Pochadzalo to z toho, ze
dovtedajsie interpreticie rozpravania
Gn 2,4b - 3,24 boli odtrhnuté od
dejin Izraela a zaroven chybala odvaha
spochybnit mazoretsku vokalizaciu
klu¢ového vyrazu oy ‘rwmjm.
Tento vyraz (dages forte) s bodkou
v strednom ,M“ (bodku vlozili
mazoreti), ktora to ,M* zdvojuje,
znamena vlastne nahi a bez tej bodky
znamend mudri. Tato vokalizdcia je
problémom aj preto, e pridavné
meno nahi bolo napisané inym
zostavenim spoluhldsok v Gn 3,7
(en9'y - ‘jrmm) nez v 2,25. Je
nepochybné, Ze v 3,7 tento vyraz
znamena nahi, obnageni, zahanbeni,
nidzni. Aviak v 2,25 ma ‘rwmjm tie
isté spoluhlasky ako pridavné meno
‘rwm mudry, rozvainy, chytry v 3,1
pouzité pre urcenie hada. Zd4 sa, Ze
to isté pridavné meno bolo pouzité vo



vztahu k muzZovi a Zene v 2,25, ale
v mno#nom Cisle.

Nemodzieme vsak zlahcovat
Septuagintu, ktora preklada vyraz
‘rwmjm v 2,25 ako nahi - yvurol
(gymnoi). Tak sa objavil problém, ¢i
prvotny hebrejsky text (tzn.
spoluhlaskovy text) bol dobre
prelozeny v LXX. Nisledne, ¢i sa
mazoreti neriadili Septuagintou pri
svojom akademickom oznaceni
hebrejského textu, vloziac dages forte
do stredného ,M*, ktoré tie spo-
luhlasky zdvojuje a meni vyznam
vyrazu mudri alebo nahi, alebo ¢i to
znamenalo miuidri - ako potom doglo
v LXX k ustaleniu prekladu na nahi?

Nasledujuci problém je spojeny
s terminom w3 - nachas (had), ktory
podobne ako ’adam vystupuje v na-
Som texte s ¢lenom ha, akoby islo o neja-
kého znameho, uz predtym spo-
menutého hada, ako je to v pripade
‘adam spominanom po prvy raz v Gn
1,26 a nasledne v 2,6 bez ¢lena.
Namiesto toho v Gn 3,1 je had
spomenuty po prvy raz, a to hned s ¢le-
nom ako wma - hannachs.

Poznajuc histériu Izraela, autor
predlozil pracovnu hypotézu, ze termin
Wrnin-  hannacha@ moie byt
synonymom (alebo skor krypto-
nymom) habba'‘ala, bozika plodnosti,
dazda a urody. Vieme predsa, Ze v je-
ruzalemskej svityni cez niekolko
storoci bol uctievany medeny had, tzv.
1w - Nechustan, ktorého znicil kral
Ezechias (porov. 2 Kr 18,4), naj-
pravdepodobnejsie preto, Ze tento
had behom ¢asu nabral v povedomi
ludu symboliku kanainskeho bozika
Baala, namiesto uzdravujicej moci
JHWH (porov. Nm 21,4-9). Tento fakt
urobil pravdepodobnym n4s pred-
poklad, Ze rozpravanie Gn 2 - 3
mohlo vzniknut v tom Zivotnom
prostredi (Sitz im Leben), o ¢om by
svedcilo prekliatie =my vztahujuce sa

na hada v 3,14.
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V tejto vedeckej rozprave
pouziva autor diachronicka metodu,
¢ize uplatiiuje historicko-literarnu
kritiku (najmi kapitoly II a IV), ako
aj synchronicku metodu a uplatiuje
rétorickt analyzu mikrorozpravania,
tzn. Gn 2,25 - 3,1-7, zhodne s po-
tiadavkou instrukcie Papeiskej
biblickej komisie z roku 1993
Interpretdcia Biblie v Cirkwi.

V uvode autor naznacuje, preco
sa pri svojom vyskume nechce dat
znehybnit korzetom mazoretskej
vokalizacie hebrejského textu.
Nacrtdva vyznam fonoldgie podla
chdpania hebrejskej Biblie, a teda
vyznamu rétorickych figur pouzi-
vanych hagiografmi na vyjadrenie
subtilnych a sucasne aj hlbokych
myslienok.

V prvej kapitole sa autor venuje
problému metdd pouzitych pri praci
na zdklade diskusie biblistov okolo
toho problému v stucasnej biblistike.
Potom nacrtava pohlady biblistov na
Gn 2 - 3, predstavujuc ich ako zaklad
svojich vyskumov.

Hlavny zdklad vyskumov
predstavuju kapitoly II, III a IV.
V druhej kapitole sa zaobera séman-
tikou hebrejskych vyrazov na zédklade
paralelnych textov a kultury staro-
vekého Vychodu, opierajic sa o vy-
skumy s pouzitim diachronickej
metddy. Vysledkom tejto analyzy je
konstatovanie, Ze vyraz o'nIny -
‘“rymjm v 2,25 treba prelozit ako
muidry, lebo nahota v Biblii oznacuje
najvicsiu nudzu ¢loveka a pozbavenie
dostojnosti, vysmech a zhanobenie,
ktoré nemohlo byt udelom Iudi pred
hriechom. Taky stav mohol nastupit
az po spachani hriechu, ked sa stali
on7w - ‘erummim obnaZeni, zha-
nobeni v Gn 3,7.

Prekladatel Septuaginty pouzil
pridavné meno nahi aj vo vztahu
k muzovi a Zfene pred hriechom,
prekladajuc vyraz ‘rumjm ako nahi,
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ked pokladal ver§ 2,25 za zakonéenie
mikrorozpravania 2,18-24, lebo vers
2,24 hovori, e muz a Zena sa stanu
jednym telom. Prekladatel si vybral
lahsie riesenie, ked spojil 25. vers
s nahotou prarodic¢ov v manzelskom
akte, ale termin ‘rwmjm nedal do
suvislosti s vyrazom hannachas ‘rwm,
Cize s prefikanym hadom v 3,1.
Prekladatel Gréckej Biblie
prelozil koncovu frazu versa 2,25
wyan 851 - welo jitthos&u vyrazom
nepocitovali pred sebou stud alebo
nehanbili sa (kal o0k Moxvrovto -
kai uk eschynonto). Sucasna biblistika
viak spolu s H. Gunkelom uznéva, Ze
ver§ 2,25 predstavuje pociatok
mikrorozpravania, ktoré pokracuje
v 3,1-7. Podla toho by sa mal vers 2,25
vysvetlovat viac v spojitosti s tym, ¢o
nasleduje za nim, nez s tym, ¢o ho
predchadza. Potom vyraz wigam 87 -
welo jitbo§asu vobec nemusi zna-
menat nepritomnost vzijomného
studu u prarodicov. Tento vyraz
predstavuje tzv. hapax legomenon
v celej Hebrejskej Biblii a bol nazvany
crux interpretum. Preto sa tato fraza
stala aj predmetom analyzy tejto
rozpravy. Po oboznameni sa s nazormi
biblistov na tuto tému autor prace
prisiel k zaveru, Ze tento podivny
vyraz je spojeny s modlosluzbou,
menovite s kultom Baala a so sakral-
nou prostiticiou v Zivote Izraela,
dolozenou biblickymi textami od ¢ias
sudcov az po babylonské zajatie.
Gramaticka forma tohto slovesa
(hitpalel) pochadza od korefia bws,
pouzivaného prorokmi, pocinajuc
Ozedsom, v suvislosti s kanaanskou
posvitnou prostituciou a s kultom
Baala. Preto na potupenie tejto
modly pouZivaju proroci termin nga
- béset ¢i habboset (= hanba,
ohavnost; napr. Jer 3,24; 11,13).
Takto sa objavila moZnost
pripustit, Ze tento vyraz, unikatny
v celej Hebrejskej Biblii, hagiograf
cielene pouzil v intenzivnej forme

(hitpalel) welo jitbosasu v uplne inom
zmysle nez tému bws v jednoduchej
forme Qal, v ktorej skuto¢ne moze
oznacovat stud. Preto je vjyznamnd veta
Ozedsa: ,,A prisli do Baal-Peor, zasvitili
sa Hanbe (nga% - labboset), boli
ohavnostou ako ich mila¢ik.“ (Oz 9,10)
Medzi touto vypovedou Ozedsa a Gn
3,8-10 o0 muzovi a Zene, ktori sa skryli
pred Bohom medzi stromy zahrady,
pretoze — ako sa zd4 - sa citili odporni,
jestvuje velkd podobnost. Tento
kontext nasmeroval autora vyskumu
na nové chidpanie uvedenej frazy a na-
vrhuje preklad nehanbili sa namiesto
doterajsieho necitili pred sebou stud.
Takyto preklad logicky zodpoveda
fraze boli mudri &i rozvdgni, chytri,
analogicky suvisiaci s preftkanym,
midrym hadom v 3,1. Prefikanost
baalizmu spocivala v tom, Ze Baalovi
knazi slubovali stastie a hospodarsky
uspech, vzrast potomstva a rozmno-
enie stadd. Slubovali teda %ivot a vtia-
hnutie do sféry bohov, aviak plodom
tychto bohov bola smrt, pretoze kult
Baala bol spojeny s vraidenim
obetovanych deti, ¢ize s ohavnostami
a sklamanim. Ked vznikal preklad
Septuaginty, v Izraeli uz nejestvovala
kultova prostittcia. V Egypte vtedy
vladla grécka dynastia Ptolemaiovcov.
V gréckej kultare vsak bola nahota
¢imsi pozitivnym. To mohol byt jeden
z ¢initelov, ktory ulahcoval prekla-
datelovi stotoZnenie vyrazu owmy -
‘rwmjm v 2,25 s vyrazom on7°y -
‘irmm v 3,7, podobne, ako prelozil
tym istym aoristom €0eto - étheto
(= umiestnil) hebr. slovo om - wajjasem
v 2,8 i ammm - wajjannichéhu v 2,15.
Urcéenie takéhoto kontextu
Yivota (Sitz im Leben) rozpravania
Gn 2 - 3 dovolilo autorovi vyskumu
porozumiet, ze hagiograf cielene
pouzil tento vyraz, unikatny v celej
Hebrejskej Biblii, v intenzivnej forme
wyam 897 - welo jirbosasu (hitpalel)
v uplne inom zmysle nez tému bws
v jednoduchej forme Qal. Preto



prekladame tieto verse takto: ,A boli
obidvaja, ¢lovek (Adam) a jeho Zena,
mudri (rozvaini, chytri), preto sa ne-
hanbili. Ale had bol najmudre;jsi
(najprefikanejsi) zo vietkych divych
zvierat... Vyraz preto sa nehanbili
znamend, ze nerobili kultova prosti-
tuciu, prorokmi nazyvanu ohavnostou,
ani nijaké iné uchylky (deviacie).
Hanba bola dvojak4, lebo s touto ri-
tudlnou prostituciou bolo spojené
ritudlne zabijanie deti. To sa zrejme
vztahuje na skusenost Izraela.
Prarodicia by sa mohli hanbit aj za iné
hriechy.

UvaZovanie autora vyskumu
podporuje v tretej kapitole rétoricka
analyza. Ukazal v nej hermeneuticky
vyznam spojitosti Gn 2,25 viac s 3,1
ne? s 2,24. Nasledne tato spojitost
a paronymické suvislosti tak s 3,1, ako
aj s 3,7 pomahaja pri urcovani
sémantiky vyrazov a dozaduju sa
nového prekladu z hebrej¢iny, pretoze
poukazuju na logicka suvislost
hebrejského textu a predchadzaju
protikladnym interpretaciam, a vrha-
ju nové svetlo aj na tvrdenia teoldgov
o tzv. prastave prvych [udi. Rétoricka
analyza dovoluje pripustit, ze hlavnym
problémom Gn 2,4b - 3,24 je napitie
medzi dvoma mudrostami: mudrostou
hada, ¢ize mudrostou tohto sveta, a mud-
rostou Boha. Je to isté napiitie, o kto-
rom hovori aj sv. Pavol v 1 Kor 3,1820.

Zda sa, Ze sa podarilo ,presne
urcit zmysel textu v tej podobe, v akej
bol zredigovany jeho autorom... Tento
zmysel je preukazovany skrze Boha,
hlavného autora in§pirovaného textu®
(Interpretdcia Biblie v Cirkvi, 67). Na
objavenie tohto zmyslu bolo treba
urdit aj zmysel hada v Gn 3. Vo $tvrtej
kapitole to autor urcil vo svetle
paralelnych textov v celej Biblii, ako
aj vo svetle archeologickych vyko-
pavok. Analyza potvrdzuje do-
mnienku, e hagiograf pri pisani alebo
redigovani Gn 2 - 3 mal v zornom
poli kult Baala a kultova prostituciu,
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spojenu s ritudlnym vraidenim deti,
ako aj politické primerie uzatvirané
proti voli Boha JHWHo. Had
v tomto rozpravani je kryptonymom
Baala - jeho kult sa stal pri¢inou
najvicsieho upadku Izraela (Adam
a Eva = symbol Izraela) pocas
asyrskeho zajatia a nasledne Judu
poc¢as babylonského otroctva.
Svitopisec urcite chcel poudit, Ze
pri¢inou hanby Izraela, ako aj zla na
zemi nie je JHWH, ale ¢lovek, ktory
sa vzburil proti voli JHWHo zjavenej
vyvolenému narodu v jeho dejinach.

Vzhladom na vyssie uvedené,
tento preklad by nemal byt pokladany
za $okujuci, aj ked ruca nase
myslienkové ndvyky. Ni¢ viak
neubera na presvedcivosti teologickej
vypovede celého rozpravania a pre-
kladom obidvaja boli mudri ... preto
sa nehanbili unikame nepotrebnému
zostavovaniu rozpravania v smere na
prvom mieste erotickych asocidcii
v dnesnom zmysle tohto slova, aj ked
je pravda, Ze rozpravanie mohlo
vznikat na podklade niabozenského
neporiadku (sakralnej prostitucie),
a teda obsahuje do urc¢itej miery
eroticky Zivotny kontext, ale v zmysle
modlosluzby. Tato interpretacia este
viac posiliiuje zaklad, na ktorom
dogmatika buduje traktat veobecne
nazvany Protolégia. Samozrejme,
tento biblicky zaklad je $irsi ne? jeden
ver§ Gn 2,25, ako tvrdia spolu s H.
Gunkelom niektori teoldgovia,
pocinajuc apokryfmi Starého zakona
(porov. R. Rubinkiewicz, Wprowa-
dzenie do Apokryfow ST, 107), ktori
jedine z tohto versa rozvijali celu
tedriu o tzv. status integritatis
prarodicov.

Vysledkom tychto vyskumov je
pokus o utvorenie nového mikro-
narativneho prekladu Gn 2,25 - 3,7
a nacértnutie ndslednych moz#nosti
vyuzitia toho prekladu na teologické
interpreticie celej literarnej jednoty

Gn 2,4b - 3,24. Mu? a Zena, ktori

115



116

TeoLocicky ¢asoris 1/2003/1

prestali verit Bohu, zniZili svoju
hodnost, to, Ze boli stvoreni na Bozi
obraz a podobu (Gn 1,26), a namiesto
podoby na Boha poznali, ze sii nahi
(obnazeni, Gn 3,7), potupeni,
zosmie$neni, ntdzni a zahanbeni
(porov. Oz 9,10n). A predsa
milosrdny Boh dava vychodisko
z tohto biedneho stavu, ked Novy
Clovek, ktory na kri%i prijal to
potupenie (= obnaZenie) na seba, po
zmftvychvstani priodial rauchom
chvily toho, ktory, hoci bol starcom,
vstupil do lona matky Cirkvi a znova
sa narodil (porov. Lk 15,22; Jn 3,3-
7.15-18; Gn 5,12-21; 2 Kor 5,21).

W

Snehem  “ariimim lofjithosasti  “erummim
= obaja mudri = nehanbi- = obna®en{
mu®  rozvaeni(plur.) lisa = zahanbeni
a ®ena = chytrf = nehresili = nadzni
= in Gloria
= v chvile A

T

— v

hannachas “ardm ‘artir

had madry prekliaty
habba “al prefi- upokoreny
habboset kany
hanba

ohavnost

+A

1

Mue NAHI bez
*ena MUDRI hanby
= "artimmim = Bos
A A

|

had

MUDRY prekliaty
prefikany ="artir
= "arim
A

Hebrejské pojmy st prepisané podla autora, ako ich uvadza v posudzova-

nej knihe.

ThLic. Jan Durica SJ

doc. ThLic. MUDr. Marian Mraz SJ, PhD.



JURINA, J.: KRizA POSTMODERNE]
KULTURY : VPLYV POSTMODERNEHO
MYSLENIA NA SUCASNU KULTURU.
BraTisLava, 2001. 79 s.
ISBN 80-900931-8-3

V poslednom obdobi v ho-
vorovom i odbornom slovniku stéle
CastejSie pocujeme sklomiovat pojem
spostmoderna®. Nie vidy je viak
presne jasné, ¢o sa tymto pojmom
mysli. Kniha Jozefa Jurinu Kriza
postmodernej kultiry poskytuje
zakladné informacie o tomto pojme
i jave.

Dielo je rozdelené do dvoch ¢asti.
Prva cast podava zakladnu charak-
teristiku postmodernej filozofie.
Nijdeme tu dejinny vyvoj pojmu
spostmoderna“ i jeho postupné
rozsirovanie sa do oblasti kultury, filo-
zofie, ekondmie, socioldgie, ba do-
konca aj do teoldgie.

Fenomén postmodernizmus
charakterizuje autor ako ,,uplne novu
cestu poznavania skuto¢nosti® (s. 17).
Za jeho zakladny princip poklada
,odmietanie objektivnej pravdy"
(s. 18). Podla tohto principu modzu
vedla seba stat dva protichodné
nazory, ktoré su rovnako pravdivé.
Autor sa dalej venuje dosledkom
postmodernizmu, ktoré vieobecne
modzeme pomenovat ako odmietnutie
racionalizmu, univerzalizmu a totali-
tarizmu. Konkrétnejsie to znamen4,
e sa odmieta existencia objektivne;
pravdy a presadzuje sa utvaranie
subjektivnych pravd, pluralita pravd,
v poznavani sa kladie velky doraz na
city a emocie, ktoré su takisto
subjektivne. To vsak nevyhnutne
vedie ku skepticizmu voci poznavaniu
a k dalsim dosledkom: ak ¢lovek nie
je schopny poznat objektivnu pravdu,
nie je schopny poznat ani sam seba
alebo odpovedat na svoje zakladné
otazky, preco zije. Takto buducnost
straca zmysel a v pritomnosti Zije
¢lovek v beznadeji. Tak ako otizku
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pravdy, postmoderny postoj znemoz-
fiuje aj urcitu objektivnu hierarchiu
moralnych hodnot, pretoze presa-
dzuje moralny relativizmus.

Po tomto tivodnom a vieobec-
nom vovedeni do problematiky nas
autor v druhej ¢asti vovadza do vplyvu
postmodernizmu na kulturu. Aj
tento celok za¢ina kratkym
vysvetlenim pojmov kultura a kriza.
Podrobne sa zastavuje pri roznych
odvetviach kultury: pri vytvarnom
umeni, literature, hudbe a archi-
tekture. Vsetky tieto odvetvia maju
v ramci postmodernizmu spolo¢ného
menovatela: odmietanie tradicie,
noriem a pravidiel. Namiesto toho
nastupuji nové vyrazové prostriedky.
Co to konkrétne znamena! V lite-
rature napriklad ako nové vyrazové
prostriedky nastupuju irénia a tra-
gédia. Nijaky literdrny diskurz sa
nemodzie pokladat za lepsi, ako su
ostatné, preto literarne diela nemaju
ambiciu podavat poslednu pravdu ani
istotu (s. 54). Stale viac sa realita
nahradza fikciou a postupne sa stiera
rozdiel medzi skuto¢nostou a vyjad-
renim. Takisto v texte chyba roz-
pravac, ktory by citatela vedel viest.
Je na samotnom ¢itatelovi, aby si
vybral, ¢o je pravda a ¢o nie, aby sa
rozhodol, v ¢o bude alebo nebude
verit (s. 58). Obdobny postoj k istote
a pravde najdeme aj v ostatnych
odvetviach kultury.

Autor sa zastavuje aj pri otdzke,
ako riesit krizu sucasnej kultury.
Jednym z vychodisk, ako sa orientovat
v zaplave slov a obrazov, je ,konat,
tvorit a budovat v zhode s pravdou,
dobrom a krasou® (s. 43), pretoze od
toho zavisi cela stavba kultary i miesto
¢loveka. Skoda, Ze prave taky dolezity
bod nerozviedol autor podrobnejsie.

Aj ked dielo neposkytuje prie-
stor na rieSenie skor iba naznacenej
problematiky, mo#no povedat, ze ako
celok ho mozeme pokladat za jeden
z prostriedkov, ktoré maju dnesnému
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¢lovekovi pomdct orientovat sa v za-
plave slov, obrazov, pradov a v spleti
protichodnych nazorov. Chce ho
upozornit na nebezpecenstvo, ktoré
postmodernizmus so sebou prinasa,
a povzbudit ho, ze jedine hladanim
objektivnej pravdy, dobra a krasy
a zivotom podla tychto hodnot sa da
v nej orientovat a najst pevna poda
pod nohami. Mozno préve toto bolo
umyslom autora.

PhDr. Olga Gavendova

MARCELLI, M.: MICHEL
FOUCAULT, ALEBO STAT SA INYM.
BraTisLavA : ARCHA, 1995. 135 s.
ISBN 80-7115-099-1

Strukturalizmus a jeho vetvy
sedimentovali do réznych vednych
disciplin - filozofia, psychologia,
sociologia, lingvistika a etnoldgia.
Tento filozoficky prad nastoluje
mnohé provokativne otazky a alter-
nativy, ktoré sa podielali na dekon-
strukcii racionality, etiky ¢i subjektu.
Samozrejme, tieto alternativy nie su
kone¢ne platné a imunne voci dal-
Sej kritike.

Recenzovana kniha predstavuje
komplexny zasviteny uvod do tohto
myslienkového modelu a deli sa na
sedem kapitol.

V prvej kapitole s ndzvom ,,Stat
sa inym"“ (s. 9 - 23) hlad4 autor
podmienky konfliktov a protikladov
Foucaultovho myslenia. Nepouziva
viak transcendentilnu metodu, chee
urcit len vychodiskovy bod, ktory
Foucaultovi umoznil opustit uz
existujuce pozicie a ktory ho viedol k ne-
ustalym zmenam. Marcelli sa do-
mnieva, Ze tymto momentom
Foucaultovej teoretickej a prakticke;j
¢innosti bola stala tuzba byt inym
(s. 19). Pre Foucaulta to bola hra

neustaleho stracania, zmeny identity,
¢o ho viedlo nielen ku spolo¢enskym
a politickym aktivitdm, ale aj k
odmietnutiu vietkych filozofickych
nazorov o lud-skej prirodzenosti
(Foucault proti Chomskému), o
ahistorickom subjek-te a nad¢asovych
determindciach. Ako prostriedok
pouziva Foucault historizaciu.

Druha kapitola ,Veda je
pokracovanim politiky a politika je
pokracovanim vojny® (s. 24 - 42) ma
za namet to, aké podmienky viedli
Foucaulta k neustidlym zmenam.
Marecelli ich vidi vo Foucaultovej
homosexualite. ,Je zrejmé, ze Foucault
chcel byt iny, pretoze bol iny.“ (s. 24)
Autor neostiva len pri tomto
konstatovani. Pripdja siroky ramec,
v ktorom prezentuje vztah medzi
rozumom a ne-rozumom. V obdobi
osvietenstva sa ne-rozum stal ni¢ivou
silou a zaroven Foucault v tomto
obdobi identifikuje tajomné spo-
jenectvo medzi vedenim, mocou a po-
litikou. Foucault chce dat slovo tomu,
¢omu bolo slovo vzaté, buduje
archeologiu ml¢ania, na ¢o polemicky
reagoval J. Derrida. Hoci je Foucault
v nestidlom pokuseni prekrocit hra-
nice, predsa neopusta teritérium
rozumu. ,Rozum, racionalita, du-
chovné vedy, systém modernych
spolo¢enskych institucii, mocenské
vztahy v stcasnej spolo¢nosti, to su
vietko predmety Foucaltovho
destruktivneho zaujmu, ale zaroven
hranice, ktoré nemdze opustit, lebo
iba v ramci tychto hranic m4 jeho gesto
zmysel.“ (s. 42)

Centrum nasledujucej kapitoly
tvoria ,Dejiny iného® (s. 43 - 59).
V diele Dejiny Sialenstva opisuje
Foucault korene vyc¢lefiovania sa
rozumu a ne-rozumu, fazy a modifi-
kacie tohto procesu. Foucaltovo usilie
sa oznacuje ako archeoldgia mlcania,
preto sa primarne orientuje na dejiny.
V renesancii podla Foucaulta panovala
medzi rozumom a ne-rozumom sym-



biéza, v osvietenstve sa zacina
segregicia, nasilné privadzanie ne-
rozumu k rozumu. Foucault, ako sme
spomenuli, je velmi skepticky a po-
dozrievavy vo¢i nazorom o ludskej
prirodzenosti. Podla neho st oba poly,
tak prirodzenost, ako aj nepriro-
dzenost, produktmi dejinnej kon-
Steldcie. V epoche pozitivizmu
modieme vidiet pociatky moderne;
psychiatrie. , Klinika je sidna instancia
a liecebny proces je permanentnou
kulpabilizaciou sialenca.“ (s. 56) Zd4 sa,
ako keby sme sa podla Foucaulta ocitli
v zajati moralky.

Vo stvrtej kapitole ,,Poriadok
a jeho hranice® (s. 60 - 75) sa Marcelli
orientuje hlavne na Foucaultovo dielo
Slovd a wveci, ktoré sa na Slovensku
dozilo uz dvoch vydani (Pravda, 1987;
Kalligram, 2000). Podla Foucaulta
neexistuje jednotny poriadok, ale jeho
rozne modality, a preto Foucault
nastoluje problém historického
a priori (s. 61). Epistéme je spolo¢ny
priestor pre rdzne druhy vedenia.
Epistéme renesancie je poznacena
principom podobnosti, klasicka
peridda principom identity a odlis-
nosti, moderna epistéme principom
historického vyvoja. Problém vztahu
medzi jazykom a vecami je pre
Foucaulta signifikantny. V renesancii
je jazyk vo svete, v klasickej periode sa
jazyk stava znakom, ktory je od sveta
oddeleny. Symbolom tohto obdobia
je tabulka. V modernej dobe sa na
miesto tabulky dostavaju dejiny, na
miesto identity a rozdielu analégia a na-
slednost, na miesto reprezentacie
imanentné zakony. Moze byt episté-
me identifikovand s historickym
a priori! Marcelli tvrdi, Ze cely
problém spoc¢iva v uréeni epistéme
ako historického a priori (s. 73).

V nasledujucej kapitole ,Majster
jazyk® (s. 76 - 89) je predmetom
Marcelliho zaujmu podstata jazyka a pro-
blém autora. Foucault sa pokusa
prostrednictvom literatary odhalit
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holé bytie jazyka, teda upozoriiuje na
jeho nezavisly charakter, existenciu
nezavislu od pouzivatela. Kazdy
subjekt je jeho gramaticky znak (s. 77
- 78). V tejto kapitole sa dostava do
centra pozornosti aj problém, ¢ bol
Foucault strukturalista. Strukturalista
konstruuje modely, ktoré sa nad
realitou a ktoré dovoluju urcovat
formalne predpoklady tak skuto¢-
ného, ako aj mozného. Foucaultova
archeolégia sa naopak umyselne
pokusa zachytit §pecifické existencné
podmienky prave tejto, historicky
ohranicenej formacie (s. 83). Foucault
ako ,3tastny pozitivista® odmieta
hladat historické totality, ¢i trans-
cendentalne ziklady, lebo na pozadi
tychto pojmov sa jazyk kontroluje
a ovlada. ,Nasa spolo¢nost ma strach
pred nekontrolovanym charakterom
diskurzu a pokusa sa ho vsetkymi
prostriedkami obmedzit. Pod zdanim
logofolie sa skryva logofobia.“ (s. 88)

V predposlednej kapitole (s. 90
- 119) ,Zakladatelia diskurzivity“ je
centrom analyz pojem moci. Foucault
sa pokusal najst mechanizmy, ktoré
produkuju tak pravdu, ako aj loz,
zhodu a odmietanie. Tymito mecha-
nizmami st mechanizmy moci (s. 110).
Foucault neponuka nijaku definiciu,
¢i konstrukt moci. Skor ju analyzuje,
pretoze moc jestvuje ako uskutoc-
neni. Moc sa da realizovat len nad
slobodnymi [udmi, otroctvo je s mo-
cou v protireceni. Autor si v§ima tri
oblasti, do ktorych moc zasahuje -
sialenstvo, delikvencia a sexualita.
Tymto sa zaroven dostavame do
socialnej oblasti - klinika, vizenie
a skola, v ktorych sa podla Foucaulta
realizuji mocenské procedury.
Foucault nas vsak uéi vyuzivat
produktivnu a pozitivnu silu moci a tak
sa stat inymi (s. 117).

Posledna kapitola ,Norma,
disciplina, subjekt® (s. 120 - 133) sa
opiera o dve Foucaultove diela:
Dozerat a trestat (Kalligram, 2000)
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a prvy diel nedokonc¢eného diela
Dejiny sexuality. Norma je princip
standardu, vychodisko organizacie a re-
gulidtor produkcie. Normalizacia je
proces delenia, ktory tak homoge-
nizuje, ako aj individualizuje. ,Norma
individualizuje kladenim rozdielu.” (s.
121) Norma hierarchizuje, overuje
a kontroluje. Foucault studuje
spojenie diskurzu a sexuality, medzi
jeho posobenim a pozitkom. V 17.
storo¢i sa telo chipe ako stroj, v 18.
storo¢i ako jemna Zijuca a biologicka
mechanika. ,Moc nad Zivotom sa
ukazuje v disciplinovani tela a v re-
gulacii populacie.“ (s. 126) Foucault
sa v Dejindch sexuality vracia do
antiky a k jej poziadavkdm estetizicie
ludskej existencie. Perspektiva
individualnej existencie spociva teda
v moznosti stat sa inym, a predo-
vietkym v tom, utvorit zo svojho
zivota umelecké dielo (s. 133).

Aj ked myslenie M. Foucaulta
ponuka mnohé podnety, predsa
treba upozornit na kontroverznu
povahu jeho stylu Zivota, ktory
aktivne praktizoval a hlasil sa k nemu.
Treba dodat, 2e Foucaultovym dielom
sa tiahne motiv utvorenia etiky, ktora
by neobsahovala krestanské motivy
a Cerpala by len z antiky, ako sa o to
usilovala renesancia, ¢i F. Nietzsche,
ktory Foucaulta vyrazne inspiroval.
Recenzované dielo, aspon sa do-
mnievame, nechce vchadzat do tychto
diskusii, skor chee byt, zda sa nam, ¢o
najvernejSou prezenticiou ¢i inter-
pretaciou Foucaultovho myslenia,
pri¢om si autor uvedomuje jeho rizika
a vo vhodnom kontexte na ne
poukazuje.

Mgr. Michal Chabada

TAFT, RoBerT F.: KaTOLICISMUS
VYCHODNIHO OBRADU : DEDICTVI
A POSLANI. PREL. ANTONIN CiZEK.
VELEHRAD : REFUGIUM VELEHRAD-
Roma, 2002. 63 s.

ISBN 80-86045-89-7

V roku 2002 vydalo vydava-
telstvo Refugium Velehrad-Roma
v ramci vyskumného zameru
sJednotnd Europa a krestanstvo®
trinasty zviizok edicie Hlas Velehradu.
Je nim utla monografia jezuitu
profesora Roberta F. Tafta Kato-
licismus vychodniho obfadu. Dédictvi
a posldni.

Rozsahom nevelka, obsahom
vsak nesmierne bohata publikacia
ndam priblizuje vychodny obrad,
vychodného krestana, vychodné-
ho ducha.

Jej autor, jeden z najlepsich
#ijucich odbornikov na byzantsku
liturgicku tradiciu, sa pyta: ,Zostal
v naSom modernom svete, ktory sa
postupne vyvija smerom k unifiko-
vanej sekularizovanej kulture zdomi-
novanej zipadnou technoldgiou, este
nejaky vyznamnejsi priestor pre nase
vychodné obrady, iste starodavne
a uctyhodné, ale mozno ziroven aj
prekonané! A su este skutocne
dolezitou sucastou nasho katolickeho
dedi¢stva v tomto modernom svete!*
(s.6=7)

Na tuto otazku odpoveda jed-
noduchym a pritazlivym spdsobom.
Zac¢ina objasnenim terminu ,,obrad,
v kratkosti rozobera vznik jednotlivych
vychodnych tradicii, podrobnejsie sa
venuje dedi¢stvu a duchu krestan-
ského Vychodu, v§ima si jeho charak-
teristické vlastnosti a liturgiu, uvazuje
o vyzname a poslani katolikov vy-
chodného obradu v dnesnej Cirkvi.

Podstatu vychodného krestanstva
autor neredukuje na exotické aspekty
ceremonidlu a spevov, ktoré si, Zial,
zapadni krestania zvyCajne v§imaju
najviac. Predstavuje ,,5tyl“ vychodného



krestanstva v osobitnom krestanskom
»duchu®, ktory m4 trvalt hodnotu, no
zarovenl je menitelny a prispdsobivy
historickému a kultirnemu vyvoju
sveta, ako to Druhy vatikansky koncil
dokazuje ohladom zdpadnych tradicii.
Vychodného ducha objastiuje na za-
klade byzantskej tradicie. Ale podo-
tyka, %e to, ¢o naznacuje, bude vo vicsi-
ne pripadov charakteristické aj pre vy-
chodny katolicizmus ako celok. Lebo
v ,najsirfom pohlade je vychodna
tradicia jedina vzhladom na svoj
zapadny doplnok® (porov. s. 20-21).

Autor poukazuje na pozitiva
a krasu vychodnej spirituality, ale vidi
aj negativa. Do uvahy berie historické
faktory, ktoré vplyvali na utvaranie
eklezialnej podoby Vychodu a Zapadu.
Vsima si aj etnické a kultirne ¢initele
spdsobujuce rozdielny pohlad
vychodného a zidpadného ¢loveka na
Cirkev, ich postoje zboZnosti,
chapanie vlastného a inych kultov.

»Najlepsi spdsob, ako vystihnut
#ivého ducha Cirkvi, je cez jej liturgiu.
To zvlast plati pre Vychod...“ (s. 26)
Tu poukazuje na niektoré ¢rty liturgie,
vzacne vychodnym krestanom, ako su
napr. atmosféra posvitnosti a ta-
jomstva, ucast na nebeskej liturgii,
symbolika svetla, doleZitost vzkrie-
senia, doktrindlny charakter jej mod-
litieb. Vychodny duch prenikol aj do
struktury, usporiadania a vyzdoby by-
zantského chramu, plného hlbokého
symbolizmu a tajomstva, ktory
priblizuje nadheru nedosiahnu-
telného Bozieho majestatu. V zhode
s duchom liturgie je liturgicky pristup
»Vychodniara“ menej aktivny ako
u ,Ziapadniara“. Svoju liturgicka
utechu nachadza menej v dédvani a viac
v prijimani. Autor tu vSak poukazuje
aj na nebezpecenstvo sklonu k ri-
tualizmu (porov. s. 41).

Hlavny vyznam vychodnych
obradov vidi Taft v ,katolicite®
Cirkvi. Tuto vlastnost Cirkvi definuje
Karl Adam ako ,,podstatnt schopnost
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Cirkvi byt pre celé Tudstvo®. Taft
o tom pise: ,Svojou katolicitou je
Cirkev schopna obnovovat a zjed-
nocovat vietko v Kristovi. Aby to vak
dosiahla, musi sa vediet prisposobit
akémukolvek rozmanitému lud-
skému materialu, ktory musi do seba
pojat tak, aby potom mohla spitne
vietko vtelit do Krista... Aby splnila
svoje poslanie... musi sa usilovat byt
krestanstvom..., v ktorom kazd4
[udska roznorodost nachadza svoje
opravnené miesto v jednote pravdy
a lasky.“ (s. 47-48)

V prvych storociach po Kristovi
viedol katolicky charakter Cirkvi
k velkej rozmanitosti jej viditelného
%ivota, neskor sa to vsak stalo pro-
blémom. Taft stru¢ne uvadza priciny
a dosledky postupného rozdelenia
Cirkvi. V8ima si historické a politické
okolnosti a nezabuda ani na teolo-
gické spory. Poukazuje na dosledky
rozdelenia krestanstva, na snahu o ob-
novenie communia a na dnesnu si-
tuaciu v Cirkvi so zretelom na
problém vychodnych katolikov. Ve-
nuje sa aj ,,uniatizmu® a nazorom na.

Vychodny katolik sa ocitol
niekde medzi Vychodom a Zdpadom,
neprijaty a nepochopeny ani jednou
stranou. Predsa ma viak velku ulohu:
ymilovat Cirkev taku, aka je... byt
svedectvom toho, ¢o m4 prist” (s. 58).

Touto knihou chce autor oslovit
zapadnych katolikov, obratit ich
ok laske a ucte ku katolickemu
Vychodu* (s. 60). Pritom konstatuje,
%e ,katolicky Zapad ani dnes este uplne
nechdpe, %e okrem liturgie i mnohé
iné cennosti - duchovné, kultarne,
teologické, kanonické - tvoria inte-
gralnu sucast nasho vychodného
dedi¢stva a musia byt uchovavané nie
ako ustupok partikularizmu, ale v pro-
spech univerzalnej Cirkvi (s. 57).

Oslovuje aj vychodnych
katolikov. Nadchyna ich k horlivosti
plnit toto tazké dvojnasobné poslanie,
ktoré im zanechali dejiny, podla slov
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melchitského patriarchu Maxima IV.:
»Musime bojovat o to, aby sme
zarudili, Ze latinizmus a katolicizmus
nie s uz viac synonyma ... musime
presvedcit pravoslavnu cirkev..., e
jednotu ... s Petrovym stolcom je
moz#né dosiahnut bez toho, ze by boli
donuteni vzdat sa pravoslavia, alebo
ktoréhokolvek iného z duchovnych
pokladov apostolského a patris-

tického Vychodu...“ (s. 58-59)
Mgr. Gabriela Majdova



Konferencia ku 150. vyroc¢iu narodenia
Vladimira Sergejevi¢a Soloviova

Vladimir Sergejevi¢ Soloviov sa narodil 16. janudra 1853 v Moskve,
v rodine profesora ruskych dejin na Moskovskej univerzite, autora
mnohozvizkového diela Dejiny Ruska od najstarsich cias, Sergeja Michajlovica
Soloviova. Vychovavany bol v pravoslavnom duchu. V rokoch dospievania
presiel hlbokou nabozenskou krizou, z ktorej sa dostal studiom Zidovského
filozofa panteistu Barucha Spinozu. Sprvoti bol slavianofilom, priatelil sa s Fio-
dorom M. Dostojevskym, ale vo svojej neskorsej publicistike sa ¢oraz viac
priklanal k univerzalizmu a staval sa proti nacionalistickému partikularizmu.
Poslanie Ruska videl v obnoveni krestanskej jednoty medzi vychodnou a za-
padnou cirkvou. Jeho obsiahle vedecké prace mu davali vsetky predpoklady
pre univerzitnu kariéru, no zriekol sa jej a stal sa publicistom, hlasatelom idei,
ktorym bol verny do konca Zivota, najmai idey zjednotenia krestanskych cirkvi.

Ekumenické snazenia st dnes, v obdobi po Druhom vatikdnskom koncile,
vel'mi #ivé, preto je vhodné znovu objavovat myslienky velkych protagonistov
idey zjednotenia krestanov, osobitne krestanov Vychodu a Zapadu. Je
potesujuce, ie Centrum spirituality Vychod - Zapad Michala Lacka,
vedeckovyskumné pracovisko Teologickej fakulty Trnavskej univerzity,
usporiadalo v sobotu 8. marca 2003 v dome Spolo¢nosti Jezisovej v Kosiciach
vedecku konferenciu pod nazvom Krestanskd spolocnost a kultiira vo filozofii
Vladimira S. Soloviova. Podnetom na jej uskuto¢nenie bolo 150. vyrocie
narodenia tohto filozofa, teoldga, mystika a basnika.

Konferencia sa uskutoc¢nila z iniciativy Mons. Jana Babjaka SJ, presovského
gréckokatolickeho biskupa, zakladatela a prvého riaditela Centra spirituality
Vychod - Zapad Michala Lacka v Kosiciach, ktory spolu s profesorom Janom
Komorovskym konferenciu programovo pripravil. Organiza¢nu a technicku
stranku konferencie vynikajucim spdsobom zvladol pater Milan Lach S],
povereny docasnym vedenim Centra. Na konferencii sa zucastnilo viac ako
dvesto zaujemcov z vedeckych a akademickych institucii, ucitelia i studenti,
knazi a seminaristi, reholnici a reholnicky, angazovani laici. Medzi vyznamnych
hosti patrili kosicky arcibiskup Mons. Alojz Tkag, vladyka Milan Chautur CSsR,
kosicky exarcha, vladyka Jan Babjak S], presovsky eparcha, predseda Kosického
samospravneho kraja RNDr. Rudolf Bauer, vy3§i reholni predstaveni. S oso-
bitnou radostou sme konstatovali, Ze medzi pritomnymi bolo mnoho mladych
ludi, ¢o nebyva na podujatiach podobného charakteru ¢astym javom.

Na zaciatku konferencie pritomnych pozdravil dekan Teologickej fakulty
Trnavskej univerzity prof. RNDr. Ladislav Csontos SJ, PhD. Mgr. Milan Lach
S] prehovoril o organizacii konferencie, o jej ideovom zamere a vedenie
konferencie odovzdal doc. ICDr. Cyrilovi Vasilovi SJ, docentovi Teologickej
fakulty Trnavskej univerzity a Papeiského vychodného instititu v Rime. Ako
prvy predniesol svoj referat prof. PhDr. Jan Komorovsky, CSc., ideovy povodca
konferencie a jeden z najlepsich znalcov Soloviova na Slovensku. Suhrnne
predstavil zivot a dielo Vladimira Sergejevica Soloviova (1853 - 1900). Po
fiom predniesol svoju duchovno-teologicku reflexiu Dogmaticky rozvoj vo wéizbe
vychodnej a zdpadnej cirkvi z pohladu Vladimira Soloviova doc. ICDr. Cyril
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Vasil S, ktory vyzdvihol inspirativnu silu Soloviovovych ideii dnes. Vyzdvihol
jeho presvedcenie o nevyhnutnosti univerzalnej jednoty medzi Vychodom a Z4-
padom. Z toho ddvodu sa Soloviov poklada za duchovného otca ekumenizmu.
Potom wvysttpil so svojim referditom ThDr. RNDr. Ladislav Huc¢ko, CSc.,
odborny asistent na Teologickom institute sv. Karola Boromejského v Ko-
Siciach a novomenovany gréckokatolicky exarcha v Prahe. V referate nazvanom
Soloviovova koncepcia integrdlneho poxnania zasvitene analyzoval Soloviovovo
dielo z pohladu tedrie poznania. Podla neho Soloviov pokladal za uplné
poznanie iba také, ktoré v sebe obsahuje suhrn filozofie, prirodnych vied
a teoldgie. Soloviova predstavil ako myslitela, ktory v spdsobe myslenia
predbehol svoju dobu o niekolko rokov. Prof. PhDr. Jan Komorovsky, CSc.,
sa vo svojej prednaske Socidlna otdzka vo filozofii Vladimira Soloviova dotkol
socidlnych postojov a ivah Soloviova, ktory videl rieSenie tejto otazky v kres-
tanskom $tdte. Nezanechal viak projekt, ako by mal takyto stat vyzerat.
Literarny vedec prof. PhDr. Peter Liba, DrSc., z Univerzity Konstantina
Filozofa v Nitre, vo svojom referate Senzibilnd kultira a projekt kultiry
Vladimira Soloviova poukazal na krizu vtedajsej zdpadnej kultury, ktorou
bol v mladosti ovplyvneny aj Soloviov, ale neskor sa od nej distancoval.
Soloviov skonstatoval, ze na Zapade sa stala kultura bozstvom. Za jediné
rieSenie v oblasti kultury pokladal uplatnenie vztahu, ktory existuje v Naj-
svitejsej Trojici, vztahu lasky. Prof. PhDr. Julius Rybak, CSc., vo svojom
referate Margindlie ku Zmyslu ldsky Vladimira Soloviova analyzoval a komen-
toval niektoré casti jeho knihy Zmysel ldsky.

V popoludiiajsom bloku prednasok sa doc. ThDr. Helena Hrehova, PhD.,
z Fakulty humanistiky Trnavskej univerzity, vo svojom referate Eticky systém
Vladimira Soloviova venovala Soloviovovym dielam Duchovné zdklady #ivota,
Ospravedlnenie dobra a Legenda o Antikristovi, kde autor podava svoje
predstavy o moralnom konani a o etickych principoch, ktoré ¢loveka
upriamuju na Boha. Vyzdvihla jeho ingpirativnu hodnotu v dialogu zameranom
na hladanie spolo¢nych korefiov zjednocujucej sa Eurépy. PhDr. Milusa
Bubenikovd z Karlovej univerzity v Prahe vo svojom prispevku Vladimir
Soloviov proti bdsnickému formalizmu poukdzala na fakt, Ze k lyrickej poézii,
ako k umeleckému vyjadrovaciemu prostriedku, mal Soloviov najblizsie a %e
po hudbe je poézia najkrajsou formou vyjadrenia v umeni. Napokon predniesol
svoj obsiahlejsi diskusny prispevok PhDr. Dusan Tellinger, CSc., z Presovskej
univerzity, o problematike prekladu redlii z rustiny. Na ziver sa rozprudila
bohata diskusia k jednotlivym referatom.

Slovenskd krestanska verejnost tymto skuto¢ne vydarenym vedeckym
podujatim v Centre spirituality Vychod - Zapad Michala Lacka v Kosiciach
vzdala hold nehynticej pamiatke Vladimira Sergejevica Soloviova a utvorila
dalsie predpoklady pre plodny dialog medzi krestanskym Vychodom a Za-
padom, ktory je osobitne aktualny na Slovensku. Verime, ze ¢oskoro budeme
mat v rukich zbornik prednasok tejto konferencie; priprava jeho vydania
je v plnom prude.

prof. RNDr. Ladislav Csontos SJ, PhD.



