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Misia Cirkvi v globalnom svete

Lapistav Bucko

BUCKO, L.: Mission of Church in the Global World. Teologicky casopis, I, 2003, 2,
s. 5-15.

The church needs to understand its missionary task in the global world and to create
new forms of the missionary work. Globalization is the term of the second half of 20®
century. It begun in the economy area, later was applied to other areas (political, social,
cultural). After political changes in the central European countries in the beginning of
the last decade of 20™ century we do not see a division of the world as it was before. It
means there are not countries of the second world any more, but the division seems to
become multipolar. If there is a new bipolarization of the world, then it is not between
capitalist and socialist countries, or between North and South, but rather between
those, who profit from global capitalism (about twenty percent of the entire population)
and those, who are excluded from it and ignored by the rich elite. Although the
globalization brought certain homogenization to the world, on the other hand it
created a new particularism, which emphasizes a local. Often we can hear: think global,
do local! The local itself cannot be defined simply in territorial categories. There are
considered other categories, for example cultural, social and spiritual. The church
mission has to embrace both the global and the local, if it is to be a faithful one.
That, which is called a global knowledge society, has both positive and negative side.
New digital information technologies take off bariers between cultures, but at the same
time they brought a medial oppression. They often manipulate with the public opinion.
Today we can see so called “digital divide” between rich and poor. All people and nation
must have access to the information technologies on their way to a progress. We have
to consider these facts in the evangelization activities by the massmedia.

The process of globalization challenges the church; universal church as well as local
churches. We can recognize such challenges as: dialogue between christianity and
other world religions, dialogue between church and world, issue of inculturation,
questions of social oppression of marginal people, protection of the life and families,
protection of the nature and environment, protection of human rights, proper using
massmedial communications in the evangelization etc.

Globalization changes context of the church mission. In this new context the church
has to find new forms of missionary work, which consider specifics of the global
society. Here we can involve for example new subcultures, which are not bond with
ethnic or geographical characteristics of men, but rather with their social status
(minorities, migrants, poor, members of world movements etc). Foundations of the
missionary work in the period of globalization we can find in encyclics of the last popes,
which deals with remind issues. Mission ministry of the church has to be faithful to
God and to people in the each place and at the every time.

V sucasnosti sa svet prudko meni pod vplyvom globalizicie, ktora sa
vyraznejSie zacala prejavovat v druhej polovici 20. storoc¢ia. Hoci sa termin
yelobalizacia“ uplatfioval najprv v ekonomickej sfére, globaliza¢ny tlak postupne
zasiahol takmer vsetky oblasti [udskej spolo¢nosti. Tejto situdcii celi aj Cirkev,
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ktora musi pochopit svoju misijnt ulohu v ,globalnej dedine® a usilovat sa
utvarat a pouzivat také misijné formy, ktoré by boli u¢innym nastrojom jej
poslania. Preto sa dnes treba zamyslat nad misijnou sluzbou Cirkvi v situacii
globalizujuceho sa sveta.

POJEM GLOBALIZACIE

Globalizicia je celosvetovy fenomén. Niektori ju vyzdvihuju, ini zatracuju.
Aj tito skuto¢nost poukazuje na jej nejednozna¢nost. Na globalizaciu sa vsak
treba pozerat triezvym pohladom. Globalizacia je komplexny proces s mno-
horakymi aspektmi, ktory prenika vsetky oblasti Zivota spolo¢nosti, no zaroven
sa stava skuto¢nostou, ktort pocituje vo svojom kaidodennom Zivote aj
jednotlivec. Pojem ,globalizacia® ako ekonomicky koncept sa zacal pouzivat
v Sestdesiatych rokoch 20. storoc¢ia. Neskor sa stal popularnym aj v inych
oblastiach (politickej, socidlnej a kultirnej) a postupne nahradzal termin
sinternacionalizacia“. Globalizicia je pokracovanim modernizicie a je
charakteristickym prvkom postmoderného sveta. Ceni si pokrok a inovaciu,
pricom sa tyka celkového $tylu zivota a kultary. M4 tendenciu utvarat akusi
uniformnu celosvetovu kulturu ako désledok rozvoja komunikaénych
schopnosti spolo¢nosti, ktory je dynamizovany vedeckym a technickym
pokrokom. Niektori nazyvaju globalizaciu obrazne ,coca-kolanizaciou®, ini ju
pokladaju za novodobu formu zapadného imperializmu.

Globalizacia sa dnes c¢asto spaja aj s otazkou zivotného prostredia. Na
jednej strane nadnarodné priemyselné a obchodné spolo¢nosti zvysuju svoj
tlak na rast spotreby, ¢im sa kvalita zivotného prostredia rapidne zhorsuje, na
druhej strane sa spajaju staty, aby spolo¢ne bojovali proti pri¢indim tohto
zhorsujuceho sa Zivotného prostredia. Pojem globalizicie sa sklofiuje aj v su-
vislosti s masovokomunika¢nymi médiami. Hovori sa o globalnych medialnych
mocnostiach a o globalnom ovplyviiovani verejnej mienky. Za¢ina sa pouzivat
termin ,globalne myslenie“, pricom nevieme, ¢o to presne znamena.

Ked modernizicia sveta v minulosti pojala do seba kultury, proces
modernizicie sa zmenil pod vplyvom tychto kultar. Nie¢o podobné sa o¢akava
aj v pripade globalizicie, ktora asimilovanim kulttr dostava nova formu.
Globalizacia ma svojho predchodcu v kolonizacii. Zapad vsak uz viac nie je
kolonizidtorom, ale sdm je kolonizovany globaliza¢nym procesom. Ako reakcia
na globalizaciu vznikaju rozli¢né antiglobaliza¢né hnutia, ktoré posobia
prakticky na vsetkych kontinentoch.!

NAPATIE MEDZI LOKALNYM A GLOBALNYM

Koncom osemdesiatych a zaciatkom devitdesiatych rokov 20. storocia
prebehli v socialistickych krajinach strednej a vychodnej Eurépy obrovské
zmeny, ktoré mali dosah na cely Zivot spolo¢nosti, od politiky, cez ekonomiku,
socidlnu sféru az po kulturu. Tieto hlboké spolocenské zmeny boli sposobené
padom totalitného komunistického rezimu v danych krajinach. Od tohto
obdobia sa stav rozdelenia sveta na prvy, druhy a treti svet posunul k mul-

! Porov. Dictionary of Mission, s. 172-173.
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tipolarnemu stavu, v ktorom je rozdelenie zlozitejsie ako len na bohaté a chu-
dobné krajiny.

Po ekonomickej stranke globalizacia znamend nipor neoliberalneho
trhového kapitalizmu, ktory ignoruje narodné a stitne hranice. Nadnarodny
kapitdl ma uzasnu schopnost rychlo reagovat na zmeny na lokalnej i globalne;j
trovni. Zameriava sa prevazne na kratkodobé a strednodobé projekty, aby ¢o
najviac maximalizoval zisky. Uzitok vicsiemu spolocenstvu Tudi vak prindsajua
najmi dlhodobé projekty. Preto tu dochadza k protichodnym tendenciam
a konfliktom zaujmov. Niektori jedinci a malé skupiny posobenim globalneho
kapitalu nadmieru bohatnu, zatial ¢o ovela viac je takych, ktori nielenze
nenadobudaju vys§iu Zivotna uroven, ale agresivnym vplyvom globdlneho
kapitalu sa ich Zivotné podmienky zhor§uju a st na hranici ¢i dokonca pod
hranicou unosnosti.

Je pravda, Ze globalny kapitil ma aj pozitivne stranky. Pomohol napriklad
niektorym krajinam Azie a Latinskej Ameriky dostat sa na vyssiu hospodarsku
urovenl. Avsak spominané negativne stranky jeho pozitiva ovela prevysuju.
Ak dnes existuje vo svete bipoldrnost, tak nie medzi kapitalizmom a socia-
lizmom, dokonca uz nie ani medzi Severom a Juhom, ale medzi tymi, ¢o
z globalneho kapitalu profituju (len asi dvadsat percent celkovej populacie
sveta), a tymi, ktori st z jeho uzitku vyluceni a ich rozvoj je ignorovany.

Komunika¢né prostriedky stlacili priestor i ¢as a zo sveta utvorili to, ¢omu
sa hovori ,globdlna dedina“. Globalizicia na jednej strane utvorila isty stupen
homogénnosti vo svete, na druhej strane priniesla novy partikularizmus, ktory
zdoraziuje lokdlnost. Ludia dnes stoja medzi lokdlnym a globalnym, ¢ize
nachadzaju sa aj v lokdlnom aj globdlnom svete, ¢o spdsobuje napitia v po-
litickej, ekonomickej, socidlnej i kulturnej oblasti. Lokalny priestor nie je
uchraneny od vonkajsiecho vplyvu, ale je ustavicne ovplyviovany globalnymi
silami. Coraz castejsie zaznieva heslo: Mysli globalne, konaj lokalne! Pritom
lokélnost nie je definovana len na zaklade teritorialnych kritérii, ale na jej
uréenie sa pridavaju dalsie charakteristiky (kulturneho, socidlneho,
duchovného razu atd.).? Na tuto skutocnost musi reagovat aj misijna sluzba
Cirkvi a musi vediet ¢itat znamenia ¢ias, aby bola vernd Bohu i ¢loveku.

CLOVEK MEDIALNE] KULTURY

O vyspelej spolo¢nosti sa dnes hovori ako o informacnej spolo¢nosti, ¢i
o spolo¢nosti orientovanej na poznanie (knowledge society). Informacné
technolodgie v stcasnosti uz nielenze nepouzivaju len odbornici, ale pouzivatelia
modzu zasahovat do ich tvorby, ¢o je kvalitativny posun. Pomocou internetu
a inych globalnych technologii st dnes sietovo prepojené miliardy Tudi, ktori
sa mozu podielat na akomsi spolo¢nom globdlnom poznani. Nové informacné
technologie su tiez silnymi ndstrojmi kultury, obchodu, dialégu, ucasti na
verejnom Zivote, personalnej i medzikultirnej komunikacie. Mozu ludom
pomdhat odstratiovat bariéry a podporovat ludsky rozvoj. To je ich pozitivna
stranka.

? Porov. SCHREITER, R. J.: The New Catholicity, s. ix, 5-7.
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Globalna informac¢na spolo¢nost m4 viak aj negativne stranky. Jednou
z nich je nieco, ¢o by sme mohli nazvat ,medialny utlak®. Touto problematikou
sa zaobera napriklad R. Panikkar, ktory vo svojej stadii o novom nabozenskom
vedomi podava analyzu sacasného ¢loveka s privlastkom ,,medialny®. Hovori,
ie dnesny clovek je ¢lovekom medialnej kulttry, ¢o ho robi informa¢nym
konzumentom. Zije v megapolisoch, ktoré st pospajané informac¢nymi sietami.
Vehementne sa usiluje vediet, ¢o sa deje ,na svete®, no nezaujima sa o to, ¢o
sa deje ,vo svete“. Prijima informdcie len povrchne a nevie, o ¢o v tomto
nasom svete vlastne ide. Dnesny ¢lovek - hlta¢ informacii - sa vi¢Sinou
neusiluje dostat v poznani hlbsie, aby nazrel ,,pod pokrievku® udalosti a aby
spoznal ich suvislosti.> Presyteny masmedidlnou ponukou ostava teda casto
iba na povrchu. Je natolko ovplyvneny tlakom médii, Ze uz nevladze, alebo
ani nechce samostatne rozlisovat. Tusi, Ze nieco nie je v poriadku, ale sam nie
je schopny to napravit.

Prostriedky spolo¢enskej komunikacie sa ¢asto pouzivaju aj na devasticiu
ludi, mravnosti a spolocenského vedomia. Pod vplyvom médii rastie v ludoch
relativizmus, ich skusenosti sa ramcuju tym, ¢o sa napriklad ukazuje v televizii.
Ludia stricaju zmysel pre svoju vlastnu, originalnu existenciu a dolieha na
nich medialny tlak akéhosi virtualneho Zivota, ktory oslabuje v [udoch tuzbu
po osobnej skusenosti a medziludskych vztahoch. Moc masmédii siaha tak
daleko, Ze ovplyviiujt spdsob i obsah myslenia udi. Mnohi povazuju to, ¢o
médid predkladaju, za skutoéné. Co vsak masmédia neuznaju za vyznamné,
ostdva pre nich tiez bezvyznamné. Tak mozu byt jednotlivci aj celé skupiny,
o ktorych v médiach niet zmienky, spoloc¢ensky umlcani.

Masmédia st zname aj pripadmi manipulacie s verejnou mienkou.
Nemozno totiz pokladat za vyjadrenie verejnej mienky vietky vieobecne
rozsirené nazory, ktoré prijala vicsina ludi. Mienka prijatd vi¢sinou nemusi
byt nevyhnutne najlepsia alebo najblizsia k pravde. Okrem toho, verejna
mienka sa ¢asto meni. Preto netreba prijimat nejaki mienku len preto, Ze ju
vyjadruju usta mnohych.* Sucastou kazdého politického rezimu je technologia
moci. U¢innym prostriedkom moci su tzv. mienkotvorné média, ktoré
v znacnej miere ovplyvituju verejnt mienku a ktoré ako ndstroj moci pouziva
kazdy politicky rezim. Pri osvojovani si nejakej mienky sa treba pytat rozumu,
srdca, a najmi svedomia.

Tak, ako sa daji masmédia zneuzit na ideologicku a politicktt manipulaciu,
negativne dosledky ma aj ich neregulovana komercializacia a privatizacia. Casto
sa totiz v komerénych masmédiach prejavuje sklon hodnotit tspech Iudi podla
zisku, a nie podla sluzby. Motiv zisku a reklamné zaujmy nadmieru ovplyviiuju
obsah médii, kde popularita ma prednost pred kvalitou. Tvorcovia reklam sa
¢asto namiesto reagovania na skutoc¢né potreby ludi usiluju utvarat umelé
potreby a konzumné vzory, aby dosiahli ¢o najvicsie zisky.” Vedie to aj k ne-
zodpovednému plytvaniu, ¢o m4 neblahé dosledky v oblasti Zivotného
prostredia. Preto je v spolo¢nosti nezastupitelna funkcia verejnopravnych
médii, ¢innost ktorych je upravena zakonom a ktoré by mali §irit programy
na zasadich etiky, pravdivosti a zakonnosti. Mali by vysielat pre ¢o najsirsie

3 Porov. PANIKKAR, R.: The Cosmotheandric Experience, s. 131.
4 Porov. Aetatis novae, 4; Communio et progressio, 31.
5 Porov. Aetatis novae, 5.
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spektrum prijimatelov, bez ohladu na komerény zdujem a vysledok. Sukromné
médid vysielaju najmi preto, aby zarabali.®

Dal3ou negativnou strankou globalnej informacnej spolo¢nosti vzhladom
na medidlnu komunikiciu je nieco, ¢o by sme po slovensky mohli nazvat
yinformac¢nd priepast® (v angli¢tine pouzivany vyraz digital divide). K tejto
problematike sa vyjadrila aj Papezska rada pre spolo¢enské komunikacné
prostriedky v dokumente Etika a internet. Vyraz ,digital divide“ predstavuje
formu diskriminacie, ktora rozdeluje Tudi na bohatych a chudobnych, ¢i uz
v ramci jedného naroda alebo medzi roznymi narodmi, podla toho, ¢i maju,
alebo nemaju pristup k novym informac¢nym technolégiam, medzi ktoré patri
najmi internet. Je to sucasna podoba ddvnej priepasti medzi bohatymi a chu-
dobnymi, pokial ide o informacie. Vietky narody a skupiny ludi musia mat
pristup k informa¢nym technologiam, aby sa mohli podielat na vyhodach
globalizicie a aby na ceste pokroku nezaostali.’

Clovek sa musi naucit zit v medidlnom prostredi globalnej spolo¢nosti.
Na jednej strane média potrebuje, na druhej strane mu mozu spdsobovat
utlak. V tejto situdcii ma ¢o ponuknut Cirkev so svojim oslobodzujucim
posolstvom, ktoré viak nesmie byt len abstraktnym a teoretickym ucenim, ¢i
doktrinalnym systémom. Cirkev by mala aj formou médii umoznit ¢loveku
stretnutie s duchovnym bohatstvom, ¢o priniesol Kristus, ktory dobre vie, ¢o
je v ¢loveku, a ktory ponuka hodnoty pre naplnenie jeho Zivota.

ZAPOJENIE MASMEDI{ DO EVANJELIZACIE

Kristus zalozil Cirkev preto, aby prinasala spasu vetkym fudom. Preto je
jej ulohou ohlasovat posolstvo o spase aj pomocou masovokomunikaénych
prostriedkov, ktoré treba zapojit do procesu evanjelizacie, apostolatu a misijnej
¢innosti vobec. Treba pritom dbat na $pecifické poziadavky miestnej kultury
a na miestne podmienky. Pri tvorbe evanjelizacnych masmedialnych programov
sa treba vidy drzat poziadavky pravdivosti a vernosti Bohu i ¢loveku.

Evanjelizacia pomocou masmédii ma svoje klady aj zdpory. Medzi pozitiva
patri velky dosah a moZnost zachytit Siroké vrstvy obyvatelstva. Dalej sem
patri pruznost, jednoduchy pristup a pdsobivost. Negativnou strankou je
skuto¢nost, ze masovokomunika¢né prostriedky mozu z Iudi urobit akychsi
konzumentov programov, ¢im mozu u nich vyvolat pasivitu.® Akokolvek patria
prostriedky spolo¢enskej a masovej komunikécie v suc¢asnosti k naj-
vyznamnej$im prostriedkom ovplyvitovania [udi, ich ulohu v evanjelizacii
netreba precenovat, ani podcenovat. Najsilnejsim médiom pre ¢loveka je
predsa len ¢lovek, bezprostredny a osobny styk s nim. Ak by sme ostali pri
evanjelizacii iba prostrednictvom masmédii, mohlo by sa stat, Ze vypovedna
sila evanjelia by sa rozriedila v zdplave ostatnych programov, ktoré chflia na
ludi vysielacie studia.

Pri pouziti prostriedkov spolo¢enskej komunikécie v evanjelizacii by sa
malo Kristovo posolstvo s ich pomocou dostat nielen k velkému mnozstvu
ludi, ale malo by si ziroven zachovat schopnost preniknut do svedomia kazdého

¢ Porov. BUCKO, S: Naco je komu verejnoprdvna televizia.
" Porov. Etika a internet, s. 50.
8 Porov. Katechizmus Katolickej cirkvi, 2496.
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jednotlivca, aby zapustilo korene v jeho srdci. Podla apostolskej exhortacie
Evangelii nuntiandi by evanjeliové posolstvo malo byt schopné zahrnut vietko,
¢o je vjednotlivom ¢loveku ,,osobné a osobitné®, ako keby bol jediny, komu je
toto posolstvo uréené, aby takto ziskal k evanjeliu vnutorny vztah.” Encyklika
Redemptoris missio k tomu hovori, e nestaci len §irit krestanské posolstvo
a nauku Cirkvi cez masmédia, ale toto posolstvo samo sa musi integrovat do
novej kultury, ktord je v zna¢nej miere formovand prostriedkami moderne;
komunikacie."

Aby boli krestanské média v oslovovani dnesnych ludi uspesné, musia
byt blizko prijemcovi, byt hlasom sucitu a spravodlivosti uprostred ¢oraz
viacsieho poc¢tu bezmyslienkovitych komerénych médii, byt hlasom pravdivosti
avierohodnosti, zaujimat sa o vieobecné a kazdodenné zalezitosti [udi, oslovovat
mladych a vyuzivat multimedialny pristup. Evanjeliza¢né programy by mali
byt svedectvom viery, svedectvom krestanského spolo¢enstva a prejavom toho,
ako sa Cirkev pozera na rozli¢né problémy spolo¢ensko-kultirneho Zivota.™

Podla pastoralnej instrukcie Aetatis novae treba vypracovat pastoracny
pldn na vyuzitie masmédii v procese evanjelizacie, ktory ma obsahovat:
komunika¢nu stratégiu, analyzu situacie v oblasti médii na prislusnom tzemi,
poziadavky a navrhy na vystavbu a prevadzku evanjeliza¢nych komunika¢nych
prostriedkov, medidlne vzdelavanie, dialog s profesionalnymi pracovnikmi
verejnopravnych a sukromnych masmédii, namety na ziskavanie finan¢nych
prostriedkov.!

V suavislosti so zapojenim masmédii do evanjelizicie sa rozliSuje medzi
predevanjelizaciou a evanjelizdciou. Predevanjeliza¢né medidlne programy su
stavané tak, aby zachytili §ir$i okruh prijimatelov a vzbudili v nich zvedavost
a zaujem o hodnoty evanjelia.

Este niekolko slov k internetu. Podla Pipeiskej rady pre spolocenské
komunikac¢né prostriedky je internet dolezitym ndstrojom pre evanjeliziciu,
novu evanjelizdciu, misijnu ¢innost ad gentes, katechézu i niektoré formy
duchovného a pastora¢ného vedenia.” Jan Pavol 1. upozormuje, e je dolezité,
aby ,krestanské spoloc¢enstvo vymyslelo praktické sposoby, ako prejst z vir-
tualneho sveta kybernetického priestoru do realneho sveta krestanského
spolo¢enstva tym, ktori sa s tymto posolstvom stretaja po prvykrat
prostrednictvom internetu“'. Internet poskytuje takmer nekoneé¢ny tok
informacii, s ¢im su spojené aj rizikd. V kulture globalnej informacnej
spolo¢nosti sa modze stat, ze informdcie budu dolezitejsie ako hodnoty. Napriek
tymto rizikam je potrebné internet, ako ucinny a univerzalny komunika¢ny
nastroj, zapajat do evanjelizacie.

° Porov. Evangelii nuntiandi, 45.

1® Porov. Redemptoris missio, 37c.

' Porov. NES 71, 72.

12 Porov. Aetatis novae, 24.

B Porov. Cirkev a internet, s. 20.

4 Posolstvo Svitého Otca Jana Pavla I1. k 36. svetovému driu spolocenskyjch komunikacnych
prostriedkov.
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VYZVY GLOBALIZACIE

V istom zmysle Cirkev predbehla modernu a postmodernu spolo¢nost
v odpovedi na globaliziciu. Globalna vizia Cirkvi vychadza z jej podstaty a z Je-
#isovho misijného poverenia (porov. Mt 28,19; Mk 16,15). Na rozdiel od
dnesnych svetovych globaliza¢nych trendov, Cirkvi ide takpovediac o ,glo-
balizdciu“ viery, pri¢com sa vo svetle evanjelia transformuje, oslobodzuje a po-
zdvihuje miestna kultura. Cirkev sa vSak musi vyrovnat aj s celosvetovym
globaliza¢nym procesom, ¢ize sa musi ucit zit a posobit v podmienkach
globalizacie, ktoré vyrazne menia kontext jej misijnej ¢innosti.

Kazdy zo styroch znakov Cirkvi, ktoré st v Nicejsko-carihradskom vyznani
viery, mal svoj $pecialny vyznam v ur¢itom kritickom obdobi. Tak to bola
napriklad jednota v obdobi schiziem, svitost v ¢ase vplyvu donatistov,
apostolskost v dobe reformacie. Zd4 sa, e v suc¢asnosti nastdva doba, v ktorej
osobitnu dolezitost nadobuda $tvrty znak Kristovej Cirkvi - katolickost
(vSeobecnost, univerzalnost). Katolickost Cirkvi hovori o tom, ze Cirkev je
sice univerzalna (globalna), no zaroven je spojena s miestnymi spolocenstvami.
Univerzalna Cirkev podporuje rozvoj miestnych cirkvi a naopak.

Globalizicia so sebou prindsa mnohé napitia a konflikty (zhorSujuce sa
Yivotné prostredie, socidlne nepokoje, rasové a etnické napiitia, ekonomické
a politické konflikty atd.), zdroven vsak predklada aj mnohé vyzvy. Jednou
z najdolezitejsich je vyzva na zjednotenie ludstva v rieseni globalnych problémov
sveta, ako je zabezpecenie dostojnosti kazdého ¢loveka, otazka dodrziavania
ludskych prav, ochrany Zivota, rodiny, rapidneho zhorsovania niektorych
parametrov zivotného prostredia, priepastného rozdielu medzi ekonomikami
bohatych a chudobnych krajin, otazka organizovaného nésilia a terorizmu
kazdého druhu, zbrojenia, hladu, chordb a epidémii, zneuzivania Zien a deti,
otazka vzdelanosti, utecencov a masovej migracie atd.

Velku vyzvu misijnej ¢innosti Cirkvi kladie globalizacia v otazke dialogu
medzi niboZenstvami. Dnesny svet sa vyznacuje nabozenskou pluralitou,
pri¢om svetové naboZenstvd rastu a stivaju sa ¢oraz vplyvnejsimi. Vznika otazka,
ako sa Bozie dielo spasy bude predstavovat v globdlnej kulture.

Globalizacia vyzyva ¢lenov Cirkvi ku globélnej zodpovednosti a anga-
Yovaniu sa za svet. Krestania, hoci maju niekedy pokusenie unikat pred
problémami sveta, sa musia eSte vi¢§mi zaangaZovat v tomto globalnom svete,
aby ho pomadhali pozdvihovat a premieniat a aby ho tak pripravovali na
prichadzajuce Bozie kralovstvo. Cirkev musi objat oboje: globaliza¢ny pohyb,
ako aj antiglobalistické protesty, aby tak sluzila svetu a prezentovala v fiom
Kristovu pritomnost."

Napokon sa pozrime na vyzvy, ktoré kladie globaliza¢ny proces zapajaniu
masmédii do evanjelizdcie. Aby bola evanjelizacia pomocou spolo¢ensko-
komunikac¢nych prostriedkov t¢innd, nesmie byt kvalita a uroven programov
s nabozenskym charakterom ni#sia ne? kvalita a troven ostatnych programov.
Treba povzbudzovat umelcov, dramaturgov, scenaristov, reZisérov a vietkych
tvorcov medialnych projektov, aby pomdhali tvorit kvalitné evanjeliza¢né
programy, ktoré by oslovili su¢asného ¢loveka a pomohli mu odpovedat na
jeho osobné, duchovné a ndbozenské otazky. K tomu treba povedat, ze je iste

15 Porov. Dictionary of Mission, s.176-177.
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dobré a potrebné mat v médiach redakcie, ktoré sa §pecializuju na otdzky
a problémy ¢loveka spojené s ndbozenstvom a duchovnou orienticiou. Hrozi
tu vSak nebezpecenstvo uzatvdrania sa do akéhosi ,geta®, kde evanjelizacia
prebieha v prostredi ludi uz vlastne evanjelizovanych, ktori vyznavaju krestanské
hodnoty. V tomto pripade by bolo namieste, aby sa takéto redakcie zamerali
skor na vychovu zrelého krestana, ¢comu by mali prispdsobit aj naro¢nost
programov. Rovnako doélezité je preniest krestanské hodnoty do programov s
profannymi témami a tam sa presadit prostrednictvom krestanskych osobnosti
a diel vysokej umeleckej i profesionalnej kvality, ¢o reflektuja ustavi¢ny zapas
o hodnoty, ktoré krestanstvo v sebe nosi.

(GLOBALNA MISIA CIRKVI V GLOBALNOM SVETE

Globalizacia ako celosvetovy proces meni kontext misijnej ¢innosti Cirkvi.
Univerzalna Cirkev si v zmenenych podmienkach musi najst novy misijny
model, v ktorom sa uplatni najmé dialég spolu s inkulturdciou, zohladtiujuc
$pecifika globalnej spolo¢nosti. Medzi takéto $pecifika patri napriklad vznikanie
novych subkultur, ktoré uz nie su podmienené predovsetkym etnickym alebo
geografickym povodom ¢loveka, ale napriklad jeho socialnym stavom,
povolanim, zaujmami ¢i prislusnostou k nejakému hnutiu (moéze ist napriklad
o subkultiry mensin, ute¢encov, bezdomovcov, bohatych podnikatelov,
prislusnikov svetovych hnuti atd.).

Pred Druhym vatikanskym koncilom sa pod pojmom ,misie“ chapala
skuto¢nost vysielania misiondrov z krestanskej Eurépy do dalekych
spohanskych“ krajin, aby ohlasovali evanjelium tym, ktori ho este nepoculi,
aby obratenych krstili a aby v§ade zakladali viditelnu Cirkev. Misijnd ¢innost
sa chapala predovsetkym ako poslusnost voci Kristovmu misijnému prikazu.
Druhy vatikansky koncil priniesol isty posun v chapani povodu misie Cirkvi,
ked hovori, ze Cirkev je vo svojej podstate misionarska, pretoze misia Cirkvi
ma povod v Zivote trojjediného Boha.!'® Misia Cirkvi, ktora ma svoj pramen
v BoZej misii, ma kozmicky rozmer, ¢ize zahrnuje cely vesmir. Ni¢ a nikto nie
je mimo milujaceho Bozieho zdujmu. Cirkev je v sluzbe tejto Bozej misie, to
znamend, e ju spritommuje, ohlasuje a o nej sved¢i. Cirkev je sama misiou.
Misia Cirkvi nie je ohranic¢ena ur¢itym miestom, ani ur¢itymi fudmi, ale vietko
je vsluzbe misie, ktorou je Cirkev. Zakladnou zlozkou tejto misie je evanjelizacia,
ktorda ma zahrnut kazdu oblast Zivota jednotlivea i spolo¢nosti.

V druhej polovici 20. storo¢ia nastal posun v ponimani misie tiez vzhladom
na rozvoj ekleziologie, ktory zaznamenal Druhy vatikansky koncil. Koncil totiz
kazdu miestnu cirkev chape ako vysielajucu i prijimajucu zaroven - je
misionarska a sama potrebuje misiu. Misia je vecou miestnej i univerzalnej
Cirkvi. Je to globalna misia v globdlnom svete.!”

M. Arias v ¢lanku o globédlnej misii Cirkvi hovori, ze globalnost misie
znamena odkryt plnost biblického posolstva pre ludstvo. Obsah a zmysel
biblického odkazu nesmie byt redukovany na niekolko citatov. Prva biblick4
misijna paradigma je stvorenie s globalnym poverenim spravovat zem. Dnes

16 Porov. Ad gentes, 2.
1" Porov. AMALADOSS, M.: Mission today, s. 13-17; DORR, D.: Mission in today’s world,
s. 208, 261.
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je uz jasné, ze nam hrozi celkova ekologickd kriza, ak budeme zem nadale;
drancovat, a nie spravovat. Ku spravcovstvu zeme su pozvani vietci, krestania
aj nekrestania. Biblickou paradigmou, ktora m4a globdlny vyznam, je aj usilie
o spravodlivost a pokoj, ¢o je predpokladom integrity stvorenia. Pri uvazovani
o misii v globalnom svete sa opierame o dalsiu biblicku paradigmu, ktorou je
prichadzajuce Bozie kralovstvo. Téma Bozieho kralovstva je klu¢ovym bodom
v rozmyslani o globalnej misii Cirkvi.!s

Cirkev vyzyva k tomu, aby sa globalizacia uskuto¢tiovala bez marginalizicie.
Hoci globalizacia, ako sme uz hovorili, ma svoje pozitivne stranky, jej velkym
negativom je, ze vytla¢a najchudobnejsie vrstvy na okraj spolo¢nosti a naj-
chudobnejsie krajiny na okraj medzinarodnych hospodarskych a politickych
vztahov. Ulohou miestnych cirkvi, najmi v zapadnych krajinach, je pricifiovat
sa o to, aby socidlne uc¢enie Cirkvi malo potrebny dosah na formuléciu etickych
a pravnych noriem, ktoré ovladaju volny svetovy trh a cinnost
masovokomunikaénych prostriedkov.'” V procese globalizacie sa Cirkev bude
usilovat o to, aby ,sa vitazom v tomto procese stalo celé fudstvo, nielen bohata
elita, ktora kontroluje vedu, technologie, komunikacie a zdroje planéty“.?°
Ved globalizicia ma sluzit vietkym [udom.

Vychodiska programu globalnej krestanskej misie mdzeme najst v en-
cyklikach poslednych papeiov. Cirkev aj v globdlnom svete musi byt verna
svojmu misijnému poslaniu; usilovat sa ukazovat a obhajovat pravdu o sebe,
o svete, o ¢loveku, o Bohu a o ich vzajomnych vztahoch; pevne sa zasadzovat
za %ivot a jeho ochranu; ucit o ulohe ¢loveka ako Bozieho spolupracovnika,
ktorého Boh povolal do tohto sveta za jeho spravcu, a nie za konzumenta;
angaZovat sa vo veciach ochrany a rozvoja rodiny; obhajovat dostojnost kazdého
cloveka, chranit [udské prava, zastavat sa utldcanych, odstrkovanych a po-
nizovanych; upozornovat na chyby, ktorych sa spolo¢nost dopusta a ktoré
protire¢ia Kristovmu uceniu; zasadzovat sa za spravodlivost a pokoj vo svete;
nadovsetko spritomniovat lasku a vnasat ju do vztahov medzi ludmi a spo-
lo¢enstvami; angaZovat sa v sireni pravdy komunika¢nymi médiami.

Cirkev dostava nové vyzvy z oblasti kultiry, umenia a vedeckého vyskumu.
Otvara sa pred fiou priestor gigantickych velkomiest s vlastnymi subkulttirami.
Globalizacia tiez vyzyva Cirkev k vicSej angafovanosti v praci s migrantmi,
ute¢encami, mladezou a prislusnikmi mensin. Patri sem aj uz spominané usilie
riesit globalne problémy v oblasti Zivotného prostredia a ochrana integrity
celého stvorenia. Ulohou krestanov a vsetkych Tudi dobrej vole je chranit
#ivotné prostredie obnovenim zmyslu pre tictu voci vietkym Bozim stvoreniam.
Ako sme uz povedali, clovek je povolany byt mudrym a zodpovednym spravcom
sveta. S tymto suvisi angazovanost krestanov v uskutoc¢tiovani takého Zivotného
$tylu, ktory by bol alternativou konzumného $tylu Zivota, ¢o devastuje prirodu
i cloveka.

18 Porov. ARIAS, M.: Global and Local : A critical view of mission models, s. 63-64.
¥ Porov. Ecclesia in Asia, 39.
20 Etika a internet, s. 51.
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ZAVER

Univerzalna Cirkev musi v globalnom svete nachadzat také misijné formy,
v ktorych sa uplatni najmi svedectvo, dialdg, evanjelizacia a inkulturicia,
pricom treba zohladfiovat kulturne $pecifika globalizujuceho sa sveta. Cirkev
aj v globalnom svete musi byt verna svojmu misijnému poslaniu, musi vietkym
ludom ohlasovat evanjelium a viest so vietkymi kultiurnymi prostrediami
a skupinami dialég. Cirkev pod vplyvom globaliza¢ného tlaku dostava vyzvy
z prostredia novych subkultar, dalej z oblasti komunika¢nych prostriedkov,
vedeckého vyskumu, medzinarodnych vztahov, socidlnej spravodlivosti, ochrany
%ivota a rodiny atd. Misijna sluzba Cirkvi musi byt vidy a na kazdom mieste
verna Bohu i ¢loveku.

Cirkev aj v globalnom svete bude posielat svojich misionarov do vsetkych
ykon¢in zeme", aby [udom prinasala radostnu zvest, ktoru uz dvetisic rokov
ohlasuje, a aby vo vietkych etnickych, kulturnych, politickych a socialnych
komunitach vychovévala JeZisovych uc¢enikov. Pod vedenim Ducha Svitého
bude Cirkev vidy oslobodzovat a pozdvihovat ludi i celé spolocenstvd a privadzat
ich v ustrety prichadzajucemu Boziemu krilovstvu. Cirkev je tak znamenim
nddeje, ktort ponuka svetu. Ak sa pred fou svet uzavrie, zostarne. Ak sa viak
svet tejto nadeji otvori, objavi svoju skuto¢nt hodnotu a dostane tvoriva
energiu mladosti.
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TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK I, 2003, ¢isLo 2

Prawo natury a prawo Ewangelii

WALDEMAR CIStO

CISEO, W.: The Law of Nature and the Law of the Gospel. Teologicky casopis, I, 2003,
2,s. 17-24.

The Enlightement is a very interesting period in the history of human thought, especially
when it is analysed in relation to its effects on the Revealed religion, the social status of
the Catholic Church as well as to its influence on the individual and social mentality
due to applying the Cartesian method in philosophy.

Rationalism was in use to judge all the aspects of the human life including a faith. The
practical effects of that approach were numerous experiments to rationalize everything
connected with the Revelation. Instead of the Revealed religion the introduction of
the natural one without “temples and altars” was suggested. What was more the natural
law respected by everybody no matter which religion they practised was recommended
as a replacement of the law based in the Revelation.

The concept of the law of nature - ius naturae - was known in the ancient times but
within the Christiandome Saint Thomas was the first to create the integral system of
the natural law which was obeyed by all Christians. The Reformation destroyed the
situation so the Christian conceptions collided with the Protestant ones. As a result
there was a lack of moral rules during peace and war. Besides these mentioned problems
a question of the transition from duties to the human rights in accordance with the law
occured in the XVIIIth century.

Bearing in the mind the obsessive harted towards everything what was related to the
Revelation, which was especially clearly shown by the encyklopaedists, not surprisingly
there was a suggestion that the Revealed law by replaced by the equally and widespreadly
accepted law which according to those thinkers was a thoroughly developed conception
of the natural law.

This article deals with the evolution of the way of understanding the natural law and
efforts made by philosophers to replace the law coming from God and His
commandments included is the Revelation by the law whose source in the human
nature. The article is also about the lacks which did not allow to accept the carefully
developed conception of the natural law not only by individuals but society as well.

Pojecie prawa natury - ius naturae - znane jest w kregu kultury
zachodnioeuropejskiej. Jego poczatkow nalezy szukac¢ u Platona i Arystotelesa
w rozrdznieniu ,prawa panstwowego’ i ,prawa uniwersalnego”, ktére zostato
rozwiniete przez stoikéw - Cicero oraz przez rzymskich prawnikow - Gajusa
i Ulpiana. Z wypracowanej przez stoikow koncepcji zaczerpnat $w. Augustyn.
W miejsce stoickiego pojecia - ,rozum $wiata”, ktore zinterpretowat w $wietle
Objawienia, umiescit ,odwieczne prawo” oraz moralne prawo naturalne jako
jego odbicie istniejace w ludzkiej naturze.! Jednak dopiero $w. Tomasz stworzyt

! Por. Katholisches Soziallexikon. Red. A. Klose, W. Mantl, V. Zsifkovits. Graz; Wien; Koln : Styria,
1980, 1890-1900.
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pierwszy integralny system prawa naturalnego. W tym okresie mysli ludzkiej -
Sredniowieczu - dokonata sie swoista synteza prawa Biblii, prawa starozytnego
oraz prawa rzymskiego. Z Biblii znanym niemal powszechnie prawem jest
»Stuchaj, Izraelu, Bog, Pan nasz, jest Bogiem jedynym. Bedziesz mitowat Pana
Boga twego z catych...”?. Z prawa rzymskiego znana byta formuta: Iuris praecepta
sunt haec: honeste vivere, alterum non laedere, suum cuique tribuere (Podstawy
prawa sa te: zy¢ uczciwie, nikomu nie szkodzi¢, kazdemu oddawa¢, co mu sie
nalezy). Do kultury osobistej nalezata znajomos$¢ dzieta Cycerona ,De officiis”
gdzie podat obowiazki cztowieka i obywatela. Sredniowiecze potaczyto powyisze
formuly prawne i stworzylo system obowiazujacy w calym $wiecie chrzes-
cijanskim, nazwany prawem natury.’

Ta stabilna sytuacja ulegla zniszczeniu w czasach reformacji, w ktorych
koncepcje chrzescijaniskie $cieraly sie z protestanckimi, co w zyciu narodow
zaowocowalto brakiem uniwersalnych regut na czas wojny i pokoju. W celu
znalezienia nowej podstawy dla prawa naturalnego, ktora mogtaby by¢ przyjeta
przez wszystkie narody, bez wzgledu na wyznawana przez ich obywateli religig,
Hugo Grocjusz w 1625 r. rozpoczal analize autorytetow prawnych. Swoje
rozwazania zawarl w dziele De iure pacis ac belli,* gdzie wskazuje na
nastepujace zrodia prawa: prawo silniejszego (nazywane takze racja stanu),
prawo zwyczajowe (wystepuje ono na malym obszarze), prawo zawarte w roz-
nych doktrynach filozoficznych, bardzo zréinicowane. Obok wyzej
wspomnianych wylicza prawo rzymskie, ktore postrzegat jako przestarzate,
oraz Prawo Boskie zapisane w Biblii.’

Majac na uwadze punkt wyjscia, ogdlna podstawe dla prawa upatruje
w prawie natury. Po przeanalizowaniu sytuacji spolecznej cztowieka doszedt do
wniosku, Ze jest on istota rozumna i moralnie wolna. Rozum i wolna wole
cztowiek otrzymal od Boga, ale prawo nazywane przez niego naturalnym
obowiazywatoby nawet wtedy, gdyby Boga nie byto. Powyzsze twierdzenie nalezy
uznad jako torujace droge pozniejszym teoriom wywodzacym prawo z innego
zrédha niz Objawienie. Poniewaz czlowiek jest istota spoteczna, z ,,popedu do
stowarzyszania sie” wyprowadza Grocjusz podstawy prawa natury. Za
podstawowe uznat:

- poszanowanie cudzej wlasnosci,

- obowiazek zwrotu rzeczy przywlaszczonej,

- obowiazek dotrzymania przyrzeczen,

- obowiazek naprawienia wyrzadzonej szkody, oraz

- zasade karania wykroczen przeciw prawu naturalnemu.®

Kwestie powyzsze Grocjusz zawart we wstepie do swojej publikacji ,,Prawa
wojny i pokoju”, natomiast niemiecki prawnik Samuel von Pufendorf
rozbudowatl je w system prawny. Przedstawil powyiszy system w dwoch

2 Pwt 6,5.

?Jestw cztowieku pewne prawo naturalne, bedace niejako czescia prawa wiecznego, dzigki czemu
moze on odroznié¢ dobro i zto...” SW. TOMASZ Z AKWINU: Summa theologica. Prima
secundae, questio 91, art. 2. - Ib., quaestio 94, art. 41 6.

* GROTIUS, H.: Trzy ksiegi o prawie wojny i pokoju. Tt. R. Bierzanek. Warszawa, 1957, s. 63.

> GROTIUS, H.: Trzy ksiegi o prawie wojny i pokoju, s. 54.

®HAZARD, P.: Kryzys swiadomosci europejskiej 1680-1715. Tt. J. Lalewicz, A. Siemek. Warszawa,
1974, s. 239.



WALDEMAR CIStO

publikacjach nazwanych umownie ,matym” i ,duzym Pufendorfem”, ktore
staly sie podstawa wyksztalcenia prawniczego w XVIII w.’

W oparciu o opracowania Grocjusza czy Pufendorfa w XVIII w.
wypracowano wiele definicji prawa natury®, ktérego zrodto upatrywano
w rozumie ludzkim, badz wykazywano odrebnos¢ prawa Boskiego i ludzkiego’.
Ten aspekt delikatnie zasugerowany juz przez Grocjusza, byl rozwijany
i eksponowany. Mozina postawi¢ pytanie, w jakim celu byl prowadzony tak
duzy wysitek, skoro na zmiane ustawodawstwa nie wptynal, czemu wyraz dat
Wolter.!° Nalezy stwierdzi¢, ze ten ogromny wysitek mysli prawniczej byt
skierowany bezposrednio na wykazanie innych zrodet pochodzenia prawa niz
autorytet Boga i Objawienie, a posrednio na obnizenie autorytetu Prawa
Boskiego, na ktore powolywala sie religia.

W XVIII w. dokonato si¢ w obrebie prawa przejscie od obowiazkéw do
praw cztowieka i obywatela, gdzie do najwickszych osiagnieé zaliczy¢ nalezy
prawo do nietykalnos$ci osobistej, do sprawiedliwego procesu, do
nienaruszalno$ci wlasnosci oraz nowe prawo - niezmiernie wazne dla
niniejszych rozwazan - prawo do wolnosci sumienia.’ Nie mozna jednak
wpadaé¢ w nadmierny optymizm, gdyz od sformutowania i uzasadnienia
powyzszych praw do wcielenia ich w zycie uplyneto wiele czasu. Czlowiekowi
przyznano okreslona wolnosé, ktorej czesci musi sie on jednak zawsze wyrzec,
aby zycie spoteczne bylo mozliwe.!

Za przelomowe dzieto okresu o$wiecenia francuskiego, ktérego autor
w miejsce chrzescijaniskiej Opatrznosci wprowadza prawo przyczynowosci jako
rzadzace wszystkimi poczynaniami narodow, byto O duchu praw Montesquieu. "
To przejscie od Boga jako #rodla prawa do prawa natury jest powolne.
Montesquieu uznal istnienie niezmiennych praw sprawiedliwosci, ktore
pochodza od Boga i rzadza $wiatem fizycznym." Czlowiek jako istota fizyczna
podlega tym prawom, jednak jako istota rozumna i myslaca moze te prawa
przekraczaé.” Na skutek przyznania cztowiekowi prawa do tamania praw
stanowionych, stara sie odnalez¢ prawo stale i powszechnie obowiazujace
uprzednie wobec praw stanowionych zaréwno Boskiego jak i ludzkiego.!®
Montesquieu przyjmuje idee stanu naturalnego i z niego wyprowadza prawa
uprzednie do stanowionych - ,,prawa natury, tak nazwane, poniewaz pochodza
z naszej istoty” . Celem poznania tychze ,praw natury” nalezy, jego zdaniem,
przedmiotem badan uczyni¢ cztowieka takim, jakim byl w stanie
przedspotecznym. Prawa natury to te, ktorym on wowczas podlegat.'®

T HAZARD, P.: Kryzys swiadomosci europejskiej 1680-1715, s. 240-242.

8 Obszernie jest omowiony ten watek przez P. Hazarda in: HAZARD, P.: Mysl europejska XVIII
wieku od Monteskiusza do Lessinga. Tt. H. Suwata. Warszawa, 1972, s. 140-152.

 MONTESQUIEU, Ch.: O duchu praw, t. II. TL. T. Boy-Zelenski. Warszawa, 1957, s. 218.

1© HAZARD, P.: Mysl europejska XVIII wicku od Monteskiusza do Lessinga, s. 149.

1U. IM HOF: Europa Oswiecenia. Tt. M. Lukasiewicz. Warszawa, 1995, s. 140.

2 ROUSSEAU, J. J.: Umowa spoteczna. Tt. B. Baczko, W. Bienkkowska. Warszawa, 1966, s. 28.

B MONTESQUIEU, Ch.: O duchu praw, t. 1, s. 32.
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T"MONTESQUIEU, Ch.: O duchu praw, t. 1, s5.28.

8 MONTESQUIEU, Ch.: O duchu praw, t. 1, s. 29.
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Montesquieu mocno wyakcentowat w swoim dziele idee prawa
naturalnego, uprzedniego wobec wszystkich pozytywnych praw stanowionych
przez spoleczenstwa. Omawiany autor nie zwracat wiekszej uwagi na to, jaka
religie opisywal pod katem zawartego w niej prawa. Liczyla sie jedynie jej
uzyteczno$¢ w zyciu spolecznym, a to, ,,czy ma ona swoje korzenie w niebie czy
na ziemi” nie miato dla niego znaczenia." Dotaczajac do tego nastawienia uwagi
Montesquieu na temat ingerencji wltadzy duchownej w kompetencje wtadzy
$wieckiej, trudno nie zgodzi¢ sie z P. Hazardem, ze to jego zastuga jest
usankcjonowanie rozdzialu pomiedzy prawem naturalnym a prawem Boskim.*°

Drugim encyklopedysta, w tworczosci ktorego pojawia sie zagadnienie
stanu naturalnego czlowieka i zwiazanego tym stanem prawa naturalnego, byt
J.J. Rousseau. Termin ,,cztowiek natury” czesto wystepuje w pismach Rousseau,
jednak z doprecyzowaniem tego terminu problemy miat sam wspomniany autor
jak rowniez wspolczesni mu komentatorzy.?! Uzasadnionym jest twierdzenie,
ze ten termin spowodowal wiele kontrowersji i polemik majacych na celu
danie odpowiedzi na pytanie, jak rozumie¢ pojecia ,,cztowiek natury”, ,natura
czlowieka”, wystepujace u Rousseau.”” W pismach omawianego autora mozna
znalezé proby charakterystyki powyzszych terminow.

»,Cztowiek naturalny” charakteryzuje sie nie podleganiem zadnej innej
wiadzy poza ,wladza wlasnego rozumu”, ktory ,widzi wlasnymi oczami i czuje
wlasnym sercem”.” Jak proponowali to réwniez inni encyklopedysci, jest to
czlowiek, ktory odrzuca wszelki autorytet i tradycje. To cztowiek dobry ,,dobrocia
absolutna, ktéra oznacza, ze cos jest takie, jakie powinno by¢ ze swej natury” .
Tymi cechami, zdaniem Rousseau, cztowiek jest obdarzony na etapie przed
poznaniem dobra i zla.?> Jednak przy tej interpretacji pojawia sie kolejny
problem, jak pojmowa¢ ten ,stan niewinnosci”, gdyz jak w wielu innych
przypadkach Rousseau nie moze wykazac sie tutaj konsekwencja. Raz mozna
go pojmowac jako stan blogiego dziecinstwa’®, w innych publikacjach jest to
sytuacja ,dobrego dzikusa” ze stanu ,przedpanstwowego i przedprawnego”?’.
Cztowiek w tym stanie w ujeciu Rousseau ,,btadzi po lasach, pozbawiony rzemiost,
mowy, statej siedziby, z nikim nie wojujac i z nikim sie nie wiazac, bez
najmniejszej potrzeby czy to obcowania z bliznimi, czy szkodzenia im”%. Jest on
pozbawiony zycia spotecznego i zdolnosci do refleksji, o tym etapie rozwoju
czlowieka trudno powiedzie¢, ze istnialy w nim przymioty moralne. Nie mozna
tez stwierdzi¢, zdaniem Rousseau, ze byt on grzeszny.

Tego typu usytuowanie problemu stanowilo dogodny punkt wyjscia dla
rozwazan prowadzonych rowniez przez innych encyklopedystéw, majacych na

Y MONTESQUIEU, Ch.: O duchu praw, t. II, s. 173.

20 HAZARD, P.: Mysl europejska XVIII wieku od Monteskiusza do Lessinga, s. 159.

1 BACZKO, B.: Rousseau: samotnos¢ i wspélnota. Warszawa, 1964, s. 141n.

22 BACZKO, B.: Filozofia francuskiego Oswiecenia, s. 316.

B ROUSSEAU, J. J.: Emil, czxyli 0 wychowaniu, t. I. TL. J. Husarski, E. Zielinski. Wroctaw, 1955,
s. 7ln.

# BACZKO, B.: Filozofia francuskiego Oswiecenia, s. 345.

» BACZKO, B.: Filozofia francuskiego Oswiecenia, s. 345.

20 ROUSSEAU, J. J.: Wyznania. Tt. T. Boy-Zelenski. Warszawa, 1956, s. 8n.

T ROUSSEAU, J. J.: Rozprawa o nieréwnosci. In: Tizy rozprawy z filozofii spotecznej. Tt H.
Elzeberg. Warszawa, 1956, s. 251.

8 ROUSSEAU, J. J.: Rozprawa o nieréwnosci. In: Trzy roxprawy z filozofii spotecznej, s. 181.
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celu podanie innych przyczyn zla istniejacego w $wiecie niz koncepcja
chrzescijanska, mowiaca o grzechu pierworodnym i skazonej przez niego
naturze ludzkiej.?” To bardzo enigmatyczne zdefiniowanie stanu natury
pozwalatlo na duza swobode w tworzeniu koncepcji mowiacych o naturze
ludzkiej oraz procesie uspotecznienia.*

Rousseau mocno wyakcentowuje naturalna dobro¢ cztowieka, jako istoty
»z natury swej dobrej, mitujacej sprawiedliwos¢ i tad™!. Czlowiekowi natury
obce sa wszelkie instytucje spoleczne, w tym réwniez religijne, stad obraz
cztowieka natury, to czlowiek zupelnie odizolowany od innych, kierujacy sie
jedyna znana mu zasada troski o samego siebie. Moralno$¢ pojawia sie wraz ze
spoleczenstwem, gdyz u Rousseau jawi sie ona jako ,uktad” i ,obowiazek”
istniejacy jedynie w spoteczenstwie.’”> Aby uniknaé oczywistej krytyki, omawiany
autor stwierdza, ze cztowiek w stanie natury nie moze by¢ traktowany jako zly.
Nie posiadatl on bowiem zadnych innych instynktow samozachowawczych niz
milo$¢ samego siebie oraz realizujaca ja przyjemnosé.”> Zdaniem Rousseau ta
jedyna namietnos¢ jest obojetna moralnie, gdyz moralno$¢ moze zaistnie¢
jedynie w strukturach spotecznych, stad o cztowieku przedspotecznym mozna
moéwic, ze byl jpremoralny” lub ,,amoralny”.** W celu uporzadkowania relacji
miedzyludzkich omawiany autor wprowadza uczucie litoéci, ktore definiuje jako
»czysty odruch natury poprzedzajacy wszelka refleksje”®. Jest ona o tyle istotna
cecha cztowieka natury gdyz tagodzi mitos¢ wlasna oraz w stanie natury zastepuje
prawa i obyczaje.*

Relacje na poziomie spotecznym Rousseau porzadkuje wprowadzajac
pojecie ,woli powszechnej”, ktéra ma istotne znaczenie, gdyz ,zawsze zmierza
ku zachowaniu i dobrobytowi zaréwno catosci, jak i kazdej czesci i jest zZrodtem
praw, stanowi dla wszystkich cztonkéw panstwa, w stosunku do nich i do niego
samego, wskaznik tego, co sprawiedliwe i co niesprawiedliwe”.>” Jest to bardzo
niebezpieczna idea, gdyz jak czytamy w rozwinigciu zamieszczonym w Ekonomii
politycznej, Rousseau pojmuje ja jako ostateczny autorytet.’® Mowiac o matych
spotecznosciach np. religijnych istniejacych w panstwie stwierdza, ze mozna
by¢ dobrym cztonkiem ,jakiegos gremium religijnego” ale ztym obywatelem.?
Postuluje réwniez zniesienie w panstwie wewnetrznych spotecznosci kierujacych
sie wlasnymi prawami: ,,Aby wiec mie¢ prawdziwy obraz woli powszechnej,
wazne jest, by nie bylo w panstwie spolecznosci czastkowych, by kazdy obywatel
wypowiadal tylko sad whasny.”* Poniewaz Ko$ciét katolicki w swoim nauczaniu
wyraznie dawat prymat prawu Boskiemu przed stanowionym, jest niejako

2 KOLAKOWSKI, L.: Jednostka i nieskoriczonosé : Wolnos¢ i antynomie wolnosci w filozofii
Spinozy. Warszawa, 1958, s. 520.

30 BACZKO, B.: Rousseau: samotnosé¢ i wspélnota, s. 151.
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32 ROUSSEAU, J. J.: Emil, s. 101.

3 ROUSSEAU, J. J.: Roxprawa o nieréwnosci, s. 172n.
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konsekwencja, ze doszto do krytyki Rousseau pod adresem tej spotecznosci.
Stwierdza: ,Wszedzie, gdzie kler tworzy wyodrebnione ciato, jest on panem
i prawodawca w swej ojczyznie. [...] Ze wszystkich filozofow chrzescijanskich
tylko Hobbes dostrzegt dobrze zto i lekarstwo na nie, kiedy odwazyt sie
zaproponowac polaczenie dwoch glow orfa i sprowadzenie wszystkiego do
jednosci polityczne;j. [...] Lecz musial spostrzec, ze wlasciwy chrystianizmowi
duch panowania nie daje sie pogodzi¢ z jego systemem i ze interes ksiedza
bedzie zawsze silniejszy od interesu panstwa.”* Z powyzszych stwierdzen jasno
wynika, ze dla omawianego autora Kosciét to jedynie zredukowana do wymiaru
spotecznego grupa ludzi, kierujaca sie pochodzacym z zewnatrz czyli z Rzymu
prawem. Poniewaz nie chcial zrozumie¢ specyfiki prawa Objawionego i jego
znaczenia dla kazdego cztowieka wierzacego, widzial w Kosciele jedynie
przeszkode do ,uszczesliwienia ludzkosci”. Stosujac terminologie Rousseau
Kosciot jest suwerenem i poprzez nauczanie wplywa na wyrazane przez
poszczegodlnych ludzi poglady.

Wiele powaznych watpliwosci przysporzyto stwierdzenie Rousseau, ze ustréj
spoleczny jest podstawa wszystkich praw. Z tego stwierdzenia mozna wysnu¢
dwojakie wnioski i potraktowac je niegroznie, gdy przez ,prawo” rozumiemy
uchwalane ustawy. Nabiera ono jednak zupetnie innego sensu, gdy rozwazane
jest w kontekscie jego stwierdzenia, ze prawodawstwo stwarza obyczaje.* To
stwierdzenie sugeruje, iz to panstwo jest zrodlem prawa moralnego. Tak ujete
prawo i enigmatyczna ,wola powszechna”, polaczone z atakiem Rousseau na
yczastkowe spolecznosci” oraz wprowadzenie religii prywatnej w odrdznieniu
od Objawionej, ktorej depozytariuszem jest Kosciol, nieuchronnie prowadzi
do totalitaryzmu, czego obrazem byla rewolucja.”

W przedstawionych pogladach Rousseau mozna odnalez¢ wiele
niejednoznacznych stwierdzen. Twierdzi, ze cztowiek zawsze pragnie dobra,
jednak moze sie myli¢ co do jego natury, kto ma wiec interpretowac¢ prawo
moralne, skoro Ko$ciél w jego pojeciu nie moze tego czyni¢! Raz proponuje
sumienie, w innym miejscu jest to prawodawca, jednak sam przyznaje, e
prawodawca moze sie kierowac egoistycznymi pobudkami, stad za rozstrzygajacy
czynnik nalezy uznac¢ sumienie.* Jednak i jego osad jest zagrozony, gdyz cztowiek
winien dostosowac sie do decyzji ,woli powszechne;j”, a jesli zachodzi potrzeba,
nalezy go ,zmusi¢ do wolnosci”.* Pomimo pieknych stwierdzen o ,prawie
wypisanym niezatartymi literami w sercu” oraz o ,glosie sumienia” trudno
uznac¢ propozycje dana przez Rousseau za mogaca zastapi¢ prawo Objawione,
a tak postrzegal ja omawiany autor. Posiada ona zbyt wiele elementéw
wzajemnie sie wykluczajacych, jak wolnos¢ jednostki i postulat ,zmuszania
cztowieka do wolnosci”, prowadzita ona réwniez do wyeliminowania tradycyjnie
pojmowana prawa moralnego.

Rownie krytyczne stanowisko wobec Prawa Objawionego jak Rousseau
zajal Denis Diderot. Jako punkt wyjscia dla swoich rozwazan przyjat analize
zdarzen, jakie mialy miejsce w historii a zwiazane byly z ewolucja prawa

“ ROUSSEAU, J. J.: Umowa spoleczna, s. 151.

# ROUSSEAU, J. J.: Umowa spoteczna, s. 150.

® CISLO, W.: Die Religionskritik der franzésischen Enzyklopddisten, s. 167.
# ROUSSEAU, J. J.: Umowa spoteczna, s. 41.

% ROUSSEAU, ]. J.: Umowa spoleczna, s. 127.
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religijnego.*® Reprezentowal postawe sceptyczna wobec doskonatosci prawa
chrzescijanskiego. Jego zdaniem historia pokazuje, ze prawo naturalne zostato
udoskonalone przez prawo Mojzesza a to z kolei przez prawo chrzescijanskie,
to dlaczego na pewnym etapie nie miatoby i ono zosta¢ udoskonalone.*” Na
korzy$¢ prawa naturalnego, zdaniem Diderota, przemawia rowniez jego
doskonatos¢, gdyz jak twierdzi Prawo Objawione nie wniosto niczego nowego
w stosunku do nakazéw juz istniejacych.*® Twierdzi, ze udoskonalenie polega
na dodaniu ,,pieciu lub szesciu niezrozumiatych twierdzen, ktore z tegoz whasnie
powodu nie moga uchodzi¢ za dotyczace nas prawdy”®.

Jako przyktad ,absurdalnosci” Prawa Objawionego, stuzy mu pojecie
grzechu pierworodnego moéwiace, iz wszystkie dzieci Adama rodza sie w grzechu.
W jego przekonaniu, to stwierdzenie ma taka sama moc, jak twierdzenie, ze
,wszystkie dzieci Piotra rodza sie w grzechu na skutek winy ich ojca”. To na
skutek wprowadzenia w zycie cztowieka moralnosci innej niz naturalna doszto
do swoistego konfliktu. Diderot strescil to zagadnienie nastepujaco: ,Byt
cztowiek naturalny; wprowadzono w jego wnetrze cztowieka sztucznego i wraz
wszczela sie w tym wnetrzu wojna domowa, ktéra trwa cate zycie. To naturalny
czlowiek jest mocniejszy, to miazdzy go czlowiek moralny i sztuczny; w obu
przypadkach to smutne monstrum, szarpane, rwane kleszczami, udreczone,
rozpiete na kole, bez ustanku jeczy, bez ustanku jest nieszczesliwe.”! Jako jedyny
sposdb na wyjscie cztowieka z tego sztucznego stanu proponuje: ,Pojdzmy za
natura w jej pierwszych poczynaniach: nasze doznania zmystowe sa przyjemne
lub nieprzyjemne, przynosza nam rozkosz lub bél. Od doswiadczenia
przechodzimy do abstrakcyjnego pojecia krzywdy i dobrodziejstwa; slady wyryte
wczesnie w duszy staja sie niezatarte, drecza wewnetrznie czlowieka zlego,
pocieszaja cnotliwego i stuza za przyktad prawodawcy.”?

Zdaniem Diderota to religia na skutek swoich ,niejasnych zamierzen”
przekonata cztowieka, ze rodzi sie zly na skutek grzechu pierworodnego. Stad
moralno$¢ oparta na wskazaniach religijnych jest ,zgryzliwa” i ma na celu jedynie
uciskanie cztowieka.’® Aby cztowiek mogt wroci¢ do pierwotnego stanu natury,
proponuje odrzuci¢ moralnosé religijna i odwotaé sie do instynktu, ktory kaze
cztowiekowi dazy¢ do szczescia oraz do rozumu, ktdry podpowiada, jak to szczescie
osiagnaé. Kiedy rozpatrujemy poglady Diderota na temat religii objawione;
i moralnosci z niej wynikajacej, nalezy pamieta¢ o ogdlnym nastawieniu
encyklopedystow do Kosciota katolickiego, ktore bylo nad wyraz krytyczne
i nie pozbawione uprzedzen.

Podsumowujac wysitek encyklopedystow majacy na celu takie
przedstawienie prawa naturalnego, ktore przekonatoby czytelnika o jego

% DIDEROT, D.: O wystarczalnosci religii naturalnej. In: Wybér pism filozoficznych (Mysli
filozoficzne; O wystarczalnosci religii naturalnej; Przechadzka sceptyka; List o slepcach dla
uzytku tych co widza; O interpretacji natury). Tt. . Rogozinski, J. Hartwig. Warszawa, 1953,
s. 5.

# DIDEROT, D.: O wystarczalnosci religii naturalnej. In: Wybér pism filozoficznych, s. 75.

# DIDEROT, D.: O wystarczalnosci religii naturalnej. In: Wybér pism filozoficznych, s. 75.

# DIDEROT, D.: O wystarczalnosci religii naturalnej. In: Wybor pism filozoficznych, s. 76.

50 DIDEROT, D.: O wystarczalnosci religii naturalnej. In: Wabér pism filozoficznych, s. 76.

U DIDEROT, D.: Pryyczynek do podrézy Bougainville’a. Warszawa, 1969, s. 81.

2 DIDEROT, D.: Apologie de I'abbé de Prades : Oeuvres, t. V, cz. II. Paris, 1975 , s. 470.

53 DIDEROT, D.: Przechadzka sceptyka. In: WAbér pism filozoficznych, s. 117-118.
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bezwzglednej wyzszosci nad Prawem Objawionym czy stanowionym nalezy
stwierdzi¢, ze ten wielki wysitek nie byt zbyt imponujacy.

Montesquieu wykazujac negatywne skutki ingerencji wladzy duchowne;
w sprawowanie wladzy $wieckiej dochodzi do wniosku, ze prawo naturalne
i religijne sa od siebie niezalezne. Trudno bezkrytycznie przyjaé taka
interpretacje skoro sami encyklopedysci podkreslali tozsamos$¢ prawa
naturalnego z dobrocia Boga.**

Rousseau prezentowal koncepcje ,dobrego dzikusa”, nie mogac zwalczy¢
zupelnie cywilizowanego spoleczenstwa, jego zdaniem w petni odpowiedzialnego
za ,zepsucie naturalnego czlowieka”, prowadzi krytyke nauk. One poprzez
swdj rozwdj sa odpowiedzialne za zepsucie czlowieka.’® Swoja etyke oparl na
nieomylnos$ci sadow sumienia ludzkiego: ,,Dobre jest, co czuje jako dobre, zle
co czuje jako zte. Moralnos¢ naszych czynnosci lezy w sadzie, ktory o nich sami
wydajemy.””” Obok subiektywizmu, jaki sie bardzo wyraznie pojawia, zarzucano,
stusznie zdaniem piszacego, ze postulowane przez Rousseau oddanie petni wladzy
w rece ,przedstawicieli ludu” prowadzi do tyranii slepych mas, co zweryfikowata
juz historia.

W systemie moralnym zaproponowanym przez Diderota, badacze jego
tworczosci zarzucaja mu niezgodno$é pomiedzy materialistycznymi elementami
jego mysli a idealizmem etycznym. W dzielach, gdzie pojawiaja sie elementy
materializmu, artykul dotyczacy Locke’a zamieszczony w Encyklopedii, jego
materializm likwiduje wolno$¢ a zal za grzechy czyni absurdalnym. Z kolei walczyt
z tymi przedstawicielami materializmu, ktorzy taczyli go z niskimi ideatami
moralnymi jak np. Helvétius, ktory wszystkie idealy i pobudki moralne ttumaczyt
egotyzmem’®. Opowiadal sie tez za idealami samo poswiecenia, uczynnosci
i humanizmu, ktdre trudno pogodzi¢ z materialistyczna koncepcja moralnosci.
Nalezy stwierdzi¢, ze zaprezentowane proby zastapienia Prawa Boskiego prawem
natury, tak rozumianym, jak pokazali to encyklopedysci, trudno uznac¢ za
mozliwe do przyjecia w zyciu jednostki jak i spoteczenstwa.

Ks. Waldemar Cisto
ul. Bernardynska 5
20 -106 Lublin

5 DIDEROT, D.: O wystarczalnosci religii naturalnej. In: Wybér pism filozoficznych, s. 77.

5 ROUSSEAU, J. J.: Rozprawa o naukach i sztukach, s. 14.

% ...astronomie splodzit zabobon; wiedze retoryczna - ambicja, nienawis¢, ktamstwo, pochlebstwo;
geometrie — chciwo$é; nauki o przyrodzie - prozna ciekawosc; wszystkie tacznie z etyka - pycha
ludzka.” ROUSSEAU, J. J.: Roxprawa o naukach i sxtukach, s. 25.

T ROUSSEAU, J. J.: Emil, t. 11, s. 117.

8 COPLESTON, E.: Historia filozofii, t. VL. TL. J. Marzecki. Warszawa, 1995, s. 51.
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The freemasonry is a mysterious phenomenon from which the prejudices and legends
have resulted. Its beginnings go back to England of the 18 century. Many of us regard
its beginnings at the building of the temple in Jerusalem, though. From the British
Isles, it spread to the Continent very quickly. In the second half of the eighteenth
century, the first guilds appeared in Hungary as well. In the beginning of the First
World War, there were 477 freemasons in Slovakia. In the newly established
Czechoslovakia, the guilds continued in their activities. However, after the Second
World War, their activities were banned. After 1989, their activities have been restored
again. The attitude of the Church to the freemasonic guilds is reflected by various
religious documents. Several degrees of “the consecration” in a guild and their special
symbolism are sheltered by an extraordinary secret.

Nemecky historik Ulrich Im Hof vo svojej knihe Eurépa a osvietenstvo
pise o priatelstve, ktoré ,malo pre osvietencov velky vyznam, bola to téma,
o ktorej sa neustale pisalo“!. Spolocenské priatelstva boli podnetom vzniku
roznych zoskupeni, zdruzeni, medzi ktoré zaraduje spominany historik aj
slobodomuriarske loze.?

No azda ani jedna zo spolo¢nosti vznikajucich v 18. resp. v 19. storoci nie
je opradena tolkymi legandami ako priave slobodomurirska loza. Mnohé
z nich ,vytvorili sami slobodomurari’.

Najrozsirenejsia legenda vidi povod slobodomurarstva v starych
korporaciach ¢i cechoch stavitelskych majstrov, ktorych pocet prudko vzrastol
najmi od 11. do 13. storocia. V horuckovitej stavebne;j aktivite tohto obdobia
bolo stavitelstvo vyhladavanym remeslom, preto boli stavitelia obdarovani
mnohymi privilégiami a imunitami, takze ¢oskoro dosiahli istt medzinarodnu
uroven a nadradenost nad ostatnymi umeniami. Papezi - Bonifac IV. (1100),
Mikulas II1. (1277), Benedikt XII. (1331) - sa ukazali vo¢i nim rovnako $tedri
ako svetski hodnostari a priznali im pravo, aby si vladli podla vlastnych statutov,
aby sa mohli slobodne stahovat z krajiny do krajiny, a tak sa tesili akémusi
monopolu pri stavebnych pricach.* Z tejto slobody pochadza aj pridavok free-,
frei-, slobodo-... K narastu ich prestize prispelo aj prisne zachovavanie noriem
v prijimani novych ¢lenov a v ceremonidch, ktoré boli sprevadzané

"IM HOF, U.: Evropa a osvicenstvi. Praha : NLN, 2001, s. 90.

2 Porov. IM HOF, U.: Evropa a osvicenstvi, s. 91-132.

3 Slovenski slobodomurari st hlavne z Bratislavy. In: Sme, 6. 5. 2003, s. 5.

* PIRRI, Pietro: Massoneria. In: Enciclopedia Cattolica. Vol. 8. Firenze : G. C. Sansoni, 1952,
s. 312.
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odovzdavanim stavitelského naradia - olovnice, kruzidla. Prijatie bolo
specatené slavnostnou prisahou. Novy ¢len cechu musel zachovavat
profesionalne tajomstvo, nabozenské a obcianske povinnosti ukladané
v Statutoch. Spitost s vierou je dolozend v starych $tatatoch tychto spolkov
najmi z Anglicka.

Zanechanie stavitelskej ¢innosti v krajinach, ktoré boli poznacené
protestantskou reformaciou, ako aj nezhody medzi majstrami a remeselnikmi
viedli ku vnutornej krize, k upadku a k postupnej transformacii tychto spolkov
na $pekulativne spolo¢nosti (14. marca 1655 Teologicka fakulta parizskej
Sorbony vyhlasila niektoré obrady za bezbozné, svitokradeiné a povercivé).
Tu treba vziat do uvahy aj spolo¢enské a socidlne pomery v Anglicku na konci
17. storocia (zapas medzi stipencami tories a whigs).

Pocas tychto udalosti sa styri londynske 16ze (U husy a roziia, U koruny,
U jablone, U pohara a hrozna) spojili do jednej velkej loze 24. juna 1717, teda
na sviatok sv. Jana Krstitela. Tak vznikla prva Velka anglicka loza.

Uloha vypracovat konstitucie bola zverena presbyterianskemu
pastorovi Jacobovi Andersenovi, ktory uz 27. decembra 1721 predlozil 16zi
svoju pracu. Konstitacie schvélila l6za 17. januara 1723. Slobodomurarstvo
je chdpané ako ,spolocenstvo, v ktorom su vsetci [udia zajedno, pretoze
ponechava kazdému jeho presvedéenie.... Je spojivom a prostriedkom na
zalozenie verného priatelstva medzi tymi, ktori by si inak ostali cudzi®.
Podla Konstitucii slobodomurar ,nebude nikdy hlupym ateistom, ani
bezboinym nevzdelancom®.

V roku 1738 Anderson tieto Konstitucie upravil, najmi ich cast o né-
bozenskych povinnostiach. Obe redakcie Konstittcii sposobovali starosti, ako
odtrhnut slobodomuréira od nabozenstva.

Rychle rozsirenie slobodomurarstva moino pochopit, ak vezmeme do
uvahy silu a prestiz Anglicka. Staré galské, irske a $kotske loze boli prvé, ktoré
sa podrobili Velkej anglickej 16zi v Londyne. V polovici 18. storocia prenika
slobodomurérstvo aj na kontinent (Francuzsko, 1721, Holandsko, 1725,
Spanielsko, 1726, Rusko, 1732, Taliansko, 1733, Svaj¢iarsko, 1736, Polsko,
1739, Rakusko, 1742, Dansko, 1743), ba v roku 1728 az do Kalkaty.

V Anglicku vsak duchovna roztriestenost a protindbozensk4 atmosféra
v lozach viedla k novej redakcii Konstitucii, ktort vykonal anglikansky pastor
Entech a ktora stanovila ako zdkladné dogmy vieru v Boha, Velkého Architekta
Univerza, a re$pektovanie Biblie. Anglosaské slobodomurérstvo, verné tymto
kritériam, sa preto natolko nemiesalo do politickych a konfesionalnych otazok,
zameralo sa predoviekym na humanitidrnu oblast a nema taky antiklerikalny
naboj ako latinské (romdanska jazykova oblast) slobodomurarstvo.

Vo Francuzsku sa pocas dlhej vlady velmajstra grofa Filipa z Clermontu
(1743 - 1779) slobodomurarstvo ¢oraz viac vzdalovalo od krestanského idealu.
Slobodomurarske loze sa stali miestom nechutnych predstaveni a postupne sa
slobodomurarstvo roztriestilo na rézne obediencie. Vojvoda z Orleanu sa
pokusil zreformovat loze vo Franctzsku, ¢o sa mu ¢iastoéne aj podarilo. Do
loze v tomto obdobi vstupovali mnohi exponenti magistratov, armady, vedy.

> Staré povinnosti Slobodnych Murarov. In: www.slobodomurér.sk./povinnosti.html, 21. 6. 2003,

s. 1.
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SLOBODOMURARSTVO NA NASOM UZEMI

Ani Slovensko neodolalo slobodomurarskym myslienkam. Na ich za¢iatok
priaznivo posobili tradi¢ne dobré vztahy medzi Polskom a Uhorskom. Najmi
Presov, ktory bol najvicsim uhorsko-polskym obchodnym centrom, a spisské
mestd, ktoré boli v polskom zalohu, tvorili akysi most medzi oboma
kralovstvami.

Prva 16za na tizemi Slovenska s nazvom K cnostnému cestovatelovi vznikla
v Predove v roku 1769 z iniciativy varsavskej 16ze U cnostného Samariténa.
Presovskd 16#a sa stala materskou lozou spisského slobodomurérstva s centrom
v Lubici a neskor v Kezmarku. Predov zohral svoju tlohu aj pri vzniku loze
v Banskej Stiavnici

Druhym mestom na nasom tzemi, kde vznikla slobodomurarska 16za, sa
stala Bratislava. Tu vznikla v roku 1771 16za Ad Taciturnitatem. Jej ¢innost
bola zamerana najmi na bezplatné oSetrovanie chudobnych deti.

V Kosiciach sa pokusil o zalozenie slobodomurarskeho kruzku Ruzovy
kriz grof Torok. Prvou fungujicou 16zou bola viak az loza K plamennému
kru, zaloZena v roku 1773. Vyznamnym ¢lenom loze bol spisovatel F. Kazinci,
ktory vydaval ¢asopis Orpheus.

Do zivota slobodomurarskych 16%i zasiahlo nariadenie Jozefa II., ktorym
od 1. 1. 1786 postavil slobodomurarov pod svoju ochranu, ale zarovers obmedzil
pocet 16%i a podrobil ich kontrole. V hlavnych mestich jednotlivych krajin
monarchie mohli existovat maximalne tri loZe a navyse boli povinné predkladat
kazdy rok zoznam svojich ¢lenov a podat data svojich zhromazdeni.

Cisar Frantisek 1. vykonaval v devitdesiatych rokoch prostrednictvom
policajného aparitu taky tlak na loze, Ze mnohé radse;j zastavili svoju ¢innost.
Perzekucie vyvrcholili v popravich uhorskych a viedenskych jakobinov
(Spolo¢nost slobody a rovnosti pre strednu §lachtu a Spolo¢nost slobody
a rovnosti pre radikalnych demokratov; Martinovicovo sprisahanie, popraveni
20. 5. 1795). V roku 1794 dochadza k zékazu ¢innosti slobodomurarskych lozi
na celom zemi rise. Prvé pokusy o ich znovuozivenie mozno datovat do roku
1848. Avsak po okupacii Budina cisarskym vojskom loze zanikli.

Dalsie pokusy o ich oZivenie nastali po pade Bachovho absolutizmu.
V roku 1867 sa predsedom vlady stal Gyula Andréssy, ¢len parizskej loze. On
presadil, ze v oktébri 1868 minister vnutra schvalil stanovy loze Jednota
vo vlasti. Nato bola v roku 1869 schvilena bratislavskd 162a Zur Wahrheit
a v roku 1870 kosickd l6za Halad4s. Potom pocet 16z na Slovensku v rokoch
1869 - 1918 prudko stapol. V tomto obdobi pracovalo na Slovensku 32 1oz
a niekolko slobodomurarskych krazkov, ktoré viak neboli plnohodnotnymi
lozami. Najviac ich bolo v Bratislave (10). Spomenieme len niektoré: Pioner,
Kosmos, Hiram, Lessing zu dem 3 Ringen, v Kosiciach pracovali tri - Halad4s,
Egyértes, Ressurexit, v Banskej Bystrici Felvidék, v Presove Thokoly, v Lucenci
Phonix, v Kezmarku Szepes, v Rimavskej Sobote Gomoér, vo Vrutkach Eszak,
v Komarne Klapka, v Ziline Fraternitas, v Spidskej Novej Vsi Tatra, v Novych
Zamkoch Concordia a v Banskej Stiavnici Banyamécs. Nie vsetky boli viak
slovenského povodu. Mnohé boli odnozou ¢eskych alebo madarskych 16zi.
Povodnych domacich bolo len sest, v celom Uhorsku bolo 39 163i.

V roku 1871 Velky Orient, ustredie 16zi skotskeho smeru, definoval ulohy
slobodomurarstva takto: 1. Slobodomurarstvo je filozofick4, filantropicka
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a pokrokova ustanovizent. 2. Cielom je rozsirovanie verejnych mravov a o-
svety, vykondvanie dobroc¢innosti. 3. Vylucuje zo svojho lona vsetky
nabozenské a politické otazky a zavizuje svojich ¢lenov ku stato¢nému
zachovévaniu zdkonov vlasti.

V uhorskej ¢asti monarchie bolo v roku 1915 7 370 slobodomurarov,
z toho na Slovensku bolo 477 ¢lenov. Ak sa pozrieme na socidlne zloZenie,
najvicsiu skupinu tvorili uradnici, potom nasledovali ucitelia, advokati,
obchodnici, lekari a dalsie po¢tom mensie skupiny.

Aktivita slobodomurarskych 16z bola vel'mi rozsiahla. Siahala od konania
roznych osvetovych prednasok protialkoholického zamerania (Banskd Bystrica),
cez boj proti analfabetizmu (Kezmarok), a? po usporiadanie slavnostného
stretnutia celého uhorského slobomurarskeho hnutia, ktoré sa konalo 28.
juna 1814 vo Vysokych Tatrich. Cielom tejto akcie bolo stmelit rady, otupit
ostré diskusie a spory medzi konzervativnym a reformnym kridlom.

SLOBODOMURARSTVO PO VZNIKU CESKOSLOVENSKA

Po prvej svetovej vojne slobodomurarstvo v novom Ceskoslovensku
nadviizuje na bratislavsku ritualne zalozenu lozu Hiram u troch hviezd (Hiram
zu den drei Sternen). Prave do tejto 16ze siahaju nitky prazskych
slobodomurarskych kruzkov 20. storoc¢ia (1909). Protagonistami boli Berthold
Thein a Alfréd Bastyf. Vyznamnym datumom pre ceskoslovenské
slobodomurarstvo bol maj 1922, ked bola v Lausanne pod patronitom
Najvyssej rady $vajciarskej a talianskej zaloZena Najvyssia rada 33. stupna pre
Ceskoslovensko. Konstitu¢ny dokument podpisal Alfons Mucha, Ladislav
Syllaba a Viktor Dvorsky.

Zakladom ceského a slovenského slobodomurarstva sa stali dve 1oze -
Jan Amos Komensky a Narod, k nim neskor pribudli styri prazské loze.

1925 - Jan Kollar, Bratislava.

1925/6 - Pavel Josef Safatik, Kosice.

1934 - Vatra, Banska Bystrica.

1935 - Iskra, Plesivec.

1935 - Centrum Securitatis, Uzhorod.

1933 - Kruzok Jan Milec, Zilina.

Okrem toho v tejto dobe vznikli aj 16ze, ktoré nespadali do obediencie
Narodnej velkej l6ze ceskoslovenskej, ale neskor sa do nej zac¢lenili:

1927 (1935) - Harmonia u pravdy a vernosti, Bratislava,

1930 (1935) - Most, Bratislava,

1930 (1935) - Comenius, Kosice.

Vsetky loze pracovali az do mnichovského diktatu v septembri 1938. No
este pred rozpadom Ceskoslovenska, 10. oktébra 1938 svoju ¢innost ,uspali®.
Mnoho ¢lenov 167 emigrovalo do Anglicka, kde sa stali ¢lenmi anglickych
lozi, ¢ast ostala pasivna doma.

UDALOSTI PO DRUHEJ SVETOVE] VOJNE

Po druhej svetovej vojne, na konci roku 1946, sa slobodomurarsky
pripravny vybor odhodlal k akcii. Vybor vypracoval memorandum o slo-
bodomurarstve v Ceskoslovensku, ktoré bolo adresované uz vtedajsiemu
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predsedovi vlady Gottwaldovi, ministrovi vnuttra Noskovi a ministrovi $kolstva
Stranskemu. V memorande #iadaju potvrdenie, aby mohli pokracovat vo svojej
praci. Memorandum podpisali Jaroslav Kvapil, Frantiek Kadetavek, Oto
Mizera a Bohumil Vancura. No #iadatelia netusili, ze ,,predsednictvo vlady sa
uznieslo na svojej 10. schodzi, konanej 11. januara 1946, ulozit ministrovi
vnutra, aby nadalej neudeloval povolenie k obnoveniu ¢innosti
slobodomurarskych spolkov*®. Az vysledkom dalsich rokovani bolo povolenie
Narodnej velkej l6ze ceskoslovenskej v juli 1947.

Po februarovych udalostiach 1948 sa museli prispdsobit novym pomerom.
3. marca bol vytvoreny NVLCs akény vybor, ktory zbieral podpisy pod
vyhlasenie lojality k novej republike. No v roku 1950 sa za¢inalo zmrékat aj
nad slobodomurarmi. Ministerstvo vnutra zostavilo supisku slobodomurérov.
28. marca 1951 prijimali do l6zi poslednych ¢akatelov a 30. marca bolo posledné
povySovanie. Likvida¢né zhromazdenie bolo zvolané na 1. aprila 1951. A tak
13. aprila vysla v Uradnom liste republiky Ceskoslovenskej sprava o rozpusteni
slobodomurérskych 16zi. Loze boli vymazané zo spolkového registra.

OZIVENIE PO ROKU 1993

Po roku 1993 dochddza k obnoveniu slobodomurarstva na Slovensku.
8. mdja 1993 bola v Bratislave zalozena loza Humanizmus. Druhou lozou,
ktora sa vak po smrti jej zakladatela Aristida Jamnického takmer rozpadla, je
loza Jan Kollar. 17. maja 2003 sa v Kremnici konalo ,posvitenie® novej loze
Kosmopolis. Po vzniku dalsich 16%i - hovori sa predbeine o Komarne, Nitre,
Banskej Bystrici a Kogiciach - vznikla Velka 16za Slovenskej republiky a Slo-
vensko sa stalo samostatnym slobodomurarskym tzemim.

POSTOJE KATOLICKE] CIRKVI K PROBLEMATIKE SLOBODOMURARSTVA

Spomenieme len tie najvyznamnejsie. Prvym dokumentom bola bula
Klementa XII. In eminenti z roku 1732. Potom nasledovali dalsie: Providas
Romanorum Pontificum Benedikta XIV. z roku 1751, Quo graviore Leva XII.
z roku 1825, Apostolicae sedis Pia IX. z roku 1869, Humanum genus Leva
XIII. z roku 1884 a od toho istého papeza pochadza aj dalsi dokument Inimica
vis z roku 1892.

Vsetky tieto odsudenia zahftaju exkomunikaciu ,latae sententiae® pre
tri kategorie: 1. zdpis do slobodomurarstva; 2. ktokolvek ho podporuje, chrani
a uprednostiiuje; 3. kto neobzaluje zapisanych. Tato posledna dispozicia, ktora
sa nam javi ako ,malo krestanska®, zodpoved4 mentalite doby, odraza ohrozenu
Cirkev, ktora citi povinnost branit sa.’

CIC z roku 1917 kdnonom 2335 postihuje exkomunikaciou len tych,
ktori st do l6ze zapisani. Povinnost oznamit sa vztahovala iba na klerikov®,
aviak, ak ju niekto opomenul, nebol postihnuty’.

¢ CECHUROVA, J.: Cesti svobodni zedndri ve XX. stoleti. Praha : Libri, 2002, s. 387.
" Porov. CIC 1917, kan. 2334.

8 CIC 1917, kan. 2336

® CIC 1917, kan. 2335
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V roku 1981 na zdklade otazok viacerych biskupov, ¢i sa stanovisko Cirkvi
v tejto otazke nezmenilo, vydala Kongregicia pre nauku viery dokument,
v ktorom potvrdila stanovisko v stulade s CIC z roku 1917.1

Novy CIC z roku 1983 kainonom 1374 hovori uz len genericky: ,Kto sa
stane ¢lenom zdruZenia, ktoré broji proti Cirkvi, bude potrestany
spravodlivym trestom; kto takéto zdruzenie podporuje alebo riadi, bude
potrestany interdiktom.“!!

Stanovisko Cirkvi vo¢i slobodomurarstvu, aj ked sa v novom kodexe
vyslovne nespomina, sa v§ak nezmenilo. Posvitna kongregacia pre nauku viery
vydala vyhlasenie zo 17. februara 1981 o slobodomurérstve. Doslova sa v fiom
hovori: ,Stanovisko Cirkvi vo¢i slobodomurarskym zdruzeniam zostava nadalej
negativne, pretoze ich principy Cirkev vidy povazovala za nezluciteIné s jej
naukou, a preto vstupit do nich je zakdzané. Veriaci, ktori su ¢lenmi
slobodomurarskych zdruzeni, sa nachadzaju v stave tazkého hriechu a nemozu
pristupovat ku svitému prijimaniu.“!?

HODNOSTARI LOZE

Pocet hodnostarov jednotlivych 1631 kolise. Casto to zavisi od ,,obradu,
do ktorého je l6%a zaclenend, a pripadne aj od poctu ¢lenov v 16%i. Medzi
najdolezitejsie a najcastejsie hodnosti patria:

ctihodny majster - zasahuje do debaty, riadi pracu loze, kontroluje pracu
hodnostirov, vybavuje korespondenciu,

prvy dozorca - udeluje slovo, stara sa o obiehanie slova a skoli tovarisov,

druhy dozorca - skoli uc¢tiov,

recnik - je straZcom ustavy, ¢ita listy Velkého Orientu a vyjadruje svoj
nazor pred hlasovanim l6ze,

tajomnik - vedie knihu architektury, zabezpecuje ucast na pracach a ma
na starosti pecat 16ze,

velky znalec - pripomina spravnost ritualov, kontroluje ucastnikov, ma
na starosti hlasovanie guldockami,

pokladnik - vybera poplatky a stara sa o majetok loze a kaidych Sest
mesiacov predklada finané¢ny stav loze,

samaritan - navstevuje chorych bratov, vybera prispevky do ,vdovinho
mesca“,

obradnik - odvadza re¢nika a sprevadza bratov pri ich cestich v chrame,

pokryva¢ - dvernik, stard sa o riadne pokrytie chramu,

majster hodovnik - stard sa o hody po praci,

stlp harmoénie - stara sa o to, aby pri praci znela hudba,

knihovnik - vedie kniznicu loze,

vlajkonosi¢ - stara sa o standardu loze.”

10 Porov. KONGREGACIA PRE NAUKU VIERY: Cirkev a slobodomurdstvo. Romae : 1981, s. 1.

' Kédex kdnonického prdva 1983, kan. 1374.

2 Vyhlasenie Kongregicie pre otazky viery o slobodomurarstve. In: Katolicke noviny, 2. juna 1996,
s. 16.

B Porov. Hodnostari loze. In: Sme, 6. 5. 2003, s. 5.
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Okrem tychto stupnov, ktoré moino radit k niz§im, poznaju
slobodomuraske loze aj dalsie. Cel4 $kala stupniov ,zasvitenia“ ich pozna az
33." Nie vsetky l6ze pouzivaju vietky stupne.

SYMBOLY LOZE

Symboly st umiestnené v 16#i podla prisnych pravidiel. PouZiva sa ritudlna
vyzdoba - napriklad strop musel byt modry, niekedy s hviezdami, ¢o
predstavovalo Viehomir. Tu sa nachadzal aj baldachyn so SInkom a Mesiacom.
V strede stal oltar, kde sedel majster. Pri sebe mal Bibliu, kladivo, trojuholnik
a mec¢, nastroje, ktorymi sa opracovavali ,skaly“ na kvader. Neofyt bol skalou,
kym ho bratia neprijali. Najc¢astejsie pouzivanymi symbolmi boli:

kruzidlo - miera v hladani,

uholnik - priamost v konani,

dlato - sudnost v badani,

olovnica - hlbka v pozorovani,

murérska lyzica - laskavost ku vietkym,

vodoviha - spravne uplatiiovanie znalosti.

Symboly nasli svoje uplatnenie aj na rachach. Zastera a rukavice deklaruju
princip &istoty slobodomurarskej prace. Biela farba oznacovala nevinnost,
modra zasvitenost, ¢ierna tmu a nevedomost sveta. Zastava znamend poctivost,
agatovy strom ve¢nost, neposkvrnenost.

Osobitnu ulohu zohravali prijimacie obrady, ktoré sa konali v troch
zakladnych stupiioch - ucen, tovari§, majster. Kazdy stupert mal svoj vlastny
obrad, svoje mystické ulohy a prijimacie texty. Pri prijimani podrobili neofytu
skuskam. Mal precitat slub, e bude konat na zaklade pokynov a v prospech
lenov l6ze. Potom mu zaviazali o¢i a predstierali jeho put podsvetim. Musel
dodrziavat slub ml¢anlivosti o pracach, ¢lenoch a obradoch. Prebratim zastery
sa stal ¢lenom loze. Na tovarisa bol povyseny aZ po vykonani urcitych prac
a mal otesat kamen vhodny na stavbu chramu.
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ROCNIK I, 2003, ¢isLo 2

Vizia Eurdpy spojena s jej poslanim ako vyzva
pre krestanov a pre vietkych Iudi dobrej vole

Habilitacnd predndska

DoMINIKA ALZBETA DUFFEROVA OSU

DUFFEROVA, A.: Vision of Europe with its Mission as Appeal to Christians and to all
People of Goodwill. Teologicky casopis, 1, 2003, 2, s. 33-40.

The main thesis of the inaugural lecture Vision of Europe with its Mission as Appeal to
Christians and to all People of Goodwill is that Europe will be a senseful and health
contribution for the mankind only then, when it accepts its own identity and fulfils its
mission. Europe’s mission comes from above. It is necessary to be awake to recognize it.
The political theory in the meaning of Greek fewpla (intellectual contemplation
of real objects) and based on the natural law is making true the program of the
common good.

Prednedavnom sa mi dostala do ruk kniha Konrada Adenauera s titulom
Seid wach fiir die kommenden Jahre (Bedlite pre nastavajice roky).! V akej
miere je sila jeho pravdivosti aktualna prave dnes, sa pokusim ukazat aj
prostrednictvom tejto prednasky.

Europa si robi naroky stat sa vo svete a pre svet stabilizujicim a viac-
rozmernym ¢lankom, ,ktory by mal zapadat do suboru inych velkych svetovych
oblasti, utvorenych a determinovanych svojou historickou, ekonomickou
a kulturnou blizkostou“?.

Téza, ktoru staviam, znie:

Eurépa bude zmysluplnym a zdravym prinosom pre Iudstvo len vtedy,
ak sa stotozni so svojou identitou a bude plnif svoje poslanie.

Tato téza uzko suvisi s nomosom Eurépy a nadvizuje na tri okruhy
myslienok C. Schmitta:

a) Velkopriestor (Grossraum) ako koncept pravnych vied, ktory berie
ohlad na zapadnu pologulu a na zachovanie koncepcie zeme a mora a ktorého
zakladom je Monroova doktrina z r. 1823 v jej nefalovanej podobe, a teda
fungujucej na ziasade nezavislosti, nekolonizicie a neintervencie. Priestorova

" ADENAUER, Konrad: Seid wach fiir die kommenden Jahre : Grundsdtze. Erfahrungen.
Einsichten. Hrsg. Anneliese Poppinga. Bergisch Gladbach : Gustav Liibbe Verlag GmbH,
1997. 494 s.

2 DUFFEROVA, Alsbeta: Eurdpa — priestor prdva a spravodlivosti : Carl Schmitt a jeho politickd
teolégia oéami socidlnej etiky a prirodzeného prdva v nduke W. Ockenfelsa a A. F. Utza.
Habilita¢na praca. Bratislava : Teologicka fakulta Trnavskej univerzity, s. 167.
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konstaticia (odhaluje dynamicky rozmer priestoru ako centralnu otazku prava
a medzindrodného prava a politiky) spolu s juridicko-instituciondlnou
konstaticiou (Gpadok $tatu v Styroch stupnioch - zaujmové socidlne skupiny,
polykracia s depolitizaciou, politicku aktivitu preberaju iné instancie, technika
a ekonomika ,zredukovali priestor®) privadzaju k vrcholu: pokladat
velkopriestor za pozitivny princip medzindrodného prava.

b) Agonalna dimenzia velkopriestoru poukazuje na princip identity, ktory
vnima existenciu nepriatela ako koexistenciu inej politickej jednotky, ¢im
utvrdzuje jednotu politiky. Nikdy tu nejde o svet politiky ako univerzum, ale
ako pluriverzum. Teoria je vypracovana proti intervencionizmu, expanzionizmu
a univerzalizmu. Univerzalizmus pouziva ,strasnu zbrain® - vieobecné pojmy,
ktoré nie su pridruzené k nijakému konkrétnemu poriadku, napriklad rozvoj,
pokrok, prdva cloveka a pod., a osobuje si navidy pravo zakrocit pri kazdej
prilezitosti do zalezitosti druhého. C. Schmitt podava Eurépe najucinnejsiu
zbran rezistencie a oslobodenia, ked velkopriestor stavia proti
yimperialistickému a univerzalistickému expanzionizmu® a intervencionalizmu
amerického imperializmu, ktory svojim liberalnym krédom (verejny pokoj,
sukromné vlastnictvo, slobodné volby, trhova ekonomika, zdkladné prava
individua), nie lahko viditelne, ale zato perfektne a intenzivne kontroluje
a riadi svetovy trh.

¢) Vrcholny okruh myslienok, ktory odhaluje v Monroovej doktrine
otvarajuci akt suverénnej a imperialnej politickej vole: Amerika Ameri¢anom.
Prenesenie maximy na eurdpsky priestor: Eurépa Euréopanom. Juxtapozicia
niekolkych politickych entit na rozdelenej Zemi je myslitelna len uznanim
rozdelenia planéty na velkopriestory so zakazom intervencie vzhladom na
cudzie mocnosti. Eurépa potrebuje utvorit hradzu a princip, ktory by ju
transcendoval. Tazi utvorit risu - impérium. Ak koncept riSe participuje na
poriadku velkopriestoru, potom ria ma schopnost povzniest sa nad $tatne
teritorium (narodny §tit) a princip nezasahovania sa stane u¢innym v novom
medzinarodnom prave. Pri¢inou aktuality rise alebo tendencie utvorit riu je
nutnost obrany kontinentalnej identity. Identita chdpana do dosledkov je
ovlddanie vietkého externého, aj vlastnej substancie. Risa je idealna a afektivna
jednota, je metafora ,idey obrany“ a velkej idey poslania, ktoré treba splnit.

Tato téza viak rozhodne siaha dalej, lebo bedlivost, na ktora Konrad
Adenauer a krestania myslia, sa rozhodne nevztahuje na vojensku ,ideu obrany*
alebo na kontinentilne a mocensky zameranu ideu poslania. Islo by
jednoducho o oby¢ajné superenie a rivalitu, boj o prvenstvo vo svete. V de-
jinach boli takéto pokusy vidy odsudené na netspech a na zanik, za cenu
mnohych a nevy¢islitelnych Tudskych obeti.

PosiLaNie EurOPY

Nikto si nevymysla svoje poslanie sam, ale dostava ho od niekoho. Eurépa
dostala svoje poslanie ,zhora“ a ak chce dalej #it, musi toto poslanie zachytit,
prijat a zaumienit si ho velkoryso napliovat.

Od ukon¢enia mojej habilita¢nej prace ubehlo niekolko mesiacov a s ni-
mi aj mnoho novych udalosti tykajucich sa sveta, Europy a Slovenska. Mojim
usilim samozrejme nie je robit spravodajsku sluzbu, ale na¢rtnut viziu Eurépy
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spojenej s jej poslanim ako vyzvu pre krestanov a pre vietkych ludi dobrej
vole. To velmi uzko suvisi s bdelostou, ku ktorej nas, krestanov, vyzyva Pan
a na ktoru zrejme myslel aj Konrad Adenauer, ked sa dival ako spravny politik
na ,nastdvajice roky®“. A tie su teraz tu a neustile prichddzaju.

Vyzva k bdelosti alebo k ostraZitosti zahrnuje v sebe signalizaciu skrytého
nebezpecenstva pre velku vec, pre spolo¢né dobro, o ktoré nam vietkym ide.
Tieto signaly nevie rozlisit zbabelec, ktory vo vsetkom vidi nebezpecenstvo
a ktory sa zo strachu pred najmensim utrpenim a tazkostami skryva, aby si
chranil vlastnu kozu, ani sebec, ktory zatvara o¢i pred potrebami druhych, az
nakoniec oslepne a prestava vidiet aj svoje vlastné potreby, ked%e sa sustredil
len na fiktivne. Tieto signaly je schopny rozlisit a vnimat len ten, kto miluje
nezistnou laskou a je ochotny aj nie¢o podstupit.

O aku viziu Eurdpy teda ide? Je to vizia, ktora tuzko suvisi s tedriou, a to
s politickou tedriou. Na otizku teorie sa divam z filozofického hladiska a jej
povod nachadzam v gréckom termine Bewpla v zmysle, v akom ho pouzivali
anticki myslitelia. Je to celkom iny zmysel, nez aky mu davame dnes.
,0ewpla bola synonymom vizie. Vizia tu znamena prenikanie do podstatne;
priezrac¢nosti veci. fewpla je intelektudlna kontemplacia nematerialnych,
redlnych predmetov, ku ktorym sa nepride prostrednictvom’epTTerlpia
alebo “eTTioTNUN.*?

Viziu stotofiujem s intelektualnou kontemplaciou nemateridlnych,
avsak redlnych predmetov, ku ktorym sa nepride ani prostrednictvom
empirickej, ani prostrednictvom epistemologickej urovne poznavania. Vizia
v tomto zmysle totiz prenika aj do oblasti teoldgie, a to teoldgie stvorenia,
¢o nesmierne suvisi s ,praxou”, s danou skuto¢nostou. Zdéraziiujem s ,danou*
skuto¢nostou, ¢i uz stvorenou alebo nestvorenou, ktor4 je tu, aby sme na fu
nazerali a tak prenikali do jej ,podstatnej priezrac¢nosti“ a objavovali v nej
akoby zakddované zakonitosti a ucili sa ich respektovat a vyuzivat pre vlastné
dobro a pre dobro celého lTudstva.

Bedlivost a pokora ndim pomdhaju uvedomit si, Ze je mozné tieto zakony
aich ¢asti nevidiet a nerespektovat. Vtedy vznikaji mylné tedrie a ak sa vztahuju
na spoloc¢ensky a politicky Zivot, tykaju sa mnohych ludi a narodov, mézu mat
katastrofalne nasledky. Prostrednictvom mylnych teodrii sa ludstvo dopusta
vaznych omylov alebo aj zjavnej krivdy voci pravde, a to sa mu vidy vypomsti.

Ako prist na koren veci! Ako objavit, ¢o je spravne a ¢o nespriavne, ¢o
pravdivé a ¢o mylné! Zalezi od prirodzenosti veci. Ked idem so skupinou
mladych na lyZiarsky zdjazd, mozem sa ich v jedalni spytat, kto z nich je za ¢aj
a kto za kavu. Tu velmi pomaha zistenie skuto¢nosti a treba to reSpektovat.
Avsak aké smiesne, ubohé, az katastrofidlne moze byt v paralelnom zmysle
»opytat sa [udstva®, ¢i si odteraz praje reSpektovat, alebo nie Desatoro. A ako
lahko mozno nalady ludi a ich nazory manipulovat. Ved v pripade desiatich
Bozich prikazani uz polozena otazka je nezmyslom. Ktorému rozumnému
¢loveku by dnes prislo na um po nikupe nejakého drahého pristroja alebo

3 Bewpla erasindnimo de vision. Vision, es decir, penetracion en la transparencia esencial de las
cosas. La Bewpla es contemplacion intelectual de objetos inmateriales, reales, a los cuales no
se llega por "epTTelpla o "eTTioTUN.” In: GONZALES UMERES, Luz: La unidad del
Saber. Leccion Inaugural pronunciada durante la Ceremonia de Apertura del Afio Académico

1975. Lima : Universidad de Piura, 1975, s. 16.
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technického vybavenia odhodit a nerespektovat prilozeny ndavod na pouzitie!
Vyrobok, ktory si zadovézil, mu takto vobec nebude moct sluzit. A ¢i tento nas
vesmir a samotny ¢lovek v iom nie je nesmierne mnohokrat drahsi a vzacnejsi
nez vietky vynalezy [udstva dokopy? Alebo, povedané inag¢, je uz ludstvo natolko
spokojné so svojimi vedeckymi a technickymi vymozenostami, ze chce stagnovat?
Chce zaspat na vavrinoch! Je jeho podrobenie sa, podriadenie sa zakonu
vpisanému do srdca ¢loveka naozaj prejavom zbabelosti, nezrelosti, zavislosti
a ukratenim na slobode! Alebo je to skor prejav mudrosti a zrelosti!

A ¢o nasa Eurdpa? Dokedy bude civilizdciou Ziariacou tmou“! Ci naozaj
netuzi ,uzriet slnko a prekonat paradox vlastnej epochy“4?

Klucom k vizii Eurdpy je prirodzené pravo. V jeho svetle sa Eurdpa javi
ako priestor prava a spravodlivosti. Aby sme sa rozumeli, Eurépa - priestor
prava a spravodlivosti nie je konstatovanim skuto¢nosti, ale ciela, ku ktorému
ma Eurodpa spiet. Ak nezamieri k nemu, ak sa jej nepodari k nemu prist, tak
jednoducho nebude, lebo strati ,chut soli“ a bude vhodn4a akurat na
yza8liapnutie”. Ako kedysi JeZisovi ucenici sa medzi sebou hadali, kto z nich je
vicsi a kto z nich bude prvy, tak dnes Eurépa a Amerika zipasia o prvenstvo.
A prvym bude ten kontinent, ktory sa stane ,sluhom® vsetkych ostatnych,
ktory nezneuZije svoje postavenie, ani pokrok, ani vedu, ani techniku na
utldcanie druhych ,zaostalych®, ,menej rozvinutych® a ,,menej inteligentnych“
alebo menej chytrych ludi ¢i narodov.

Prirodzené pravo je uskuto¢tiovanim ,programu®, je pravom bytia a pod-
staty, nie pravom rozumu, je zamerané na spolo¢né dobro. Stvoritel ho
yvpisal do duchovnej a moralnej prirodzenosti ¢loveka“. Je veobecne
platné, nemenné a poznatelné. Prirodzenému pravu sa nik nemusi ucit,
lebo kazdy ¢lovek ho m4 vpisané do srdca. Ohrani¢enost jeho poznania
ma svoj zdklad v hriechu. Nespravne teorie a nespriavna verejna mienka
mozu zakryt jeho viditelnost.

Pravo je normou spolocenského Zivota, a teda Eurdpy. ,,Pravo” je kazda
hodnota, ktora patri jednotlivcovi alebo spolo¢nosti, ktoru jednotlivec alebo
spolo¢nost poklada za ,svoju® a na ¢o ma narok.

Spravodlivost je podla socialnej nauky Cirkvi cnostou. Ten, kto vykonava
spravodlivost, nehlada svoje pravo, ale vymaha ho a uskuto¢niuje pre druhych.
Je jednou z kardinalnych cnosti, velmi délefitou pre spolo¢ny a spolocensky
¥ivot. M4 svoje stupne. V industrialnej spolo¢nosti zddraznuje dolezitost
spravodlivych cien, v rozvinutej industridlnej spolo¢nosti zas pracovnych
postojov (mzda, pracovné miesta) a komutativnej dopravnej spravodlivosti
(laxné postoje treba postupne vyluc¢ovat) s nahradou spdsobenych §kod.

Abstraktné normy prirodzeného prava treba presadit do konkrétnej
beinej politiky, a to si vyzaduje riadit sa otvorenymi pravidlami schopnymi

4Su to vyiatky z basne Europa. , Ty, ktora v sebe skryvas plytciny i hibky, / sahrou si kazdého svetla
i temnot. / Tvoje korene siahaju do pradéavnych / dob usvitu [udskej kultary. / A tvoje kridla?
/ Ach, tie by chceli prerazit / kudoly neprijemného dymu / srdce zvierajiceho pohladu /
barbarizacie a tizkosti / na nasu tmou Ziariacu civilizaciu. / Tuzis uzriet slnko a prekonat /
paradox vlastnej epochy...“ In: DUFFEROVA, Alzbeta: Nomos Eurépy podla Carla Schmitta.
Edicia Dialogy. Bratislava : Dobra kniha, 1999, s. 5.

> ...que le Créateur a inscrites dans la nature spirituelle et morale de ’homme.“ In: Théo :
L’Encyclopédie catholique pour tous. Paris : Droguet-Ardant; Fayard, 1992, s. 784a.
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kompromisu, ktoré vedia riesit vznikajuce konflikty v coraz zlozitejsej
ludskej spolo¢nosti.

V stcasnosti treba rozlisovat medzi dvoma extrémnymi modelmi
demokracie. Prvy je technologicky model otvorenej spolo¢nosti s tézou
absolutneho hodnotového pluralizmu, kde s§tat stoji na uplne neutralnych
hodnotach a kde jeding, ¢o plati, je slobodny prejav nazoru a rozvoja osobnosti,
kde politika nem4 nijaky mravne orientovany ciel a sloboda sa [ahko moze
zvrthnut na svojvolnost. Druhy je model orientovany novo-marxistickym
svetondzorom, v ktorom vladne ¢iasto¢na sloboda, je zabezpecena ciastocna
autondémia, ale zhoda individualnych a spolo¢enskych zaujmov si vyzaduje
zriadenie centralnej moci. Jestvuje akysi ,treti, povedzme , krestansky“ model?
A. F. Utz tvrdi, 7e nie. Krestanstvo nie je ,nijakou naukou modelov®. Je
stavbou, ktora vyjadruje a predstavuje ludsku dostojnost. Liberalna demokracia
stoji ku krestanskej nduke o spolo¢nosti omnoho blizsie nez k marxistickej.
Ludské svedomie nie je definovatelné iba slobodou, ale skor ,ho treba chapat
ako prirodzent schopnost orientovat sa na vieobecné spolocenské normy“’.
Svedomie mo#no aj poucovat, aj vychovavat.

Krestanovi nemoze byt jedno, aké principy maju v demokraticke;
spolo¢nosti platit. Ani otazka principov buducej Europskej tinie mu nemoze
byt lahostajna. Neprinisa do nej ,krestansky model®, ale krestansky program,
ktory chce vidy a v kazdej situacii znovu formulovat. Podla ]J. Hoffnera je
prirodzené pravo neustalym uskuto¢fiovanim ,programu“®. Krestanovi nejde
o to, aby sa silou-mocou stal $tatnikom, ale aby spolupracoval pri utvirani
zdravej spolo¢nosti. V tomto musime vidiet dolezitost krestanského pohladu
na integrujucu sa Eurépu. Nejde v iom predovietkym o upevnenie postavenia
krestanov v spolo¢nosti, ale o ozdravenie spolo¢nosti ako takej. Teraz uz mozeme
pochopit, pre¢o pipez vyzyva, aby sme sa ako krestania angazovali v spo-
locenskych a politickych otazkach.

Sucasné demokratické organizovanie Europy je len prostriedkom k cielu.
Cielom je spolo¢né dobro, ktoré urcite presahuje eurdpsky ramec.

V pluralistickej demokracii sa jednotlivec neriadi jednoducho len svojim
vlastnym zaujmom, ale kon4 v sulade s tym, ¢o vyhovuje aj spolocensky,
a zaroven uznava a podporuje jestvovanie celospoloc¢enskej autority.” Hacik
je v tom, e ,modernej demokracii nejde [natolko] o pravdu, ¢ize o spolo¢né
dobro, ale omnoho viac o participaciu ludu na riadeni; ludova demokracia je
zvyhodnena pred reprezentativnou“'.

¢ UTZ, Atrhur Fridolin: Die christliche Konzeption der pluralistischen Demokratie : Einfithrung
in die P'rob'lematik, s. 13.

" DUFFEROVA, Alzbeta: Eurépa — priestor prdva a spravodlivosti : Carl Schmitt a jeho politickd
teologia ocami socidlnej etiky a privodzeného prava v nduke W. Ockenfelsa a A. F. Utza, s. 29.

8 Porov. DUFFEROVA, Alibeta: Eurépa — priestor prdva a spravodlivosti : Carl Schmitt a jeho
politickd teolégia ocami socidlnej etiky a prirodzeného prava v nduke W. Ockenfelsa a A. F.
Utza, s. 167.

? Porov. MULLER-SCHMID, Peter Paul: Die sozialethische Rechtfertigung der pluralistischen
Demokratie, s. 43. In: Die christlichen Konzeption der pluralistischen Demokratie. Akten
des internationalen Symposiums Madrid 1976. Hrsg. Arthur Utz, Heinrich Basilius
Streithofen. Stuttgart : Seewald Verlag, 1977, s. 36-49.

1V DUFFEROVA, Alzbeta: Eurépa — priestor prdva a spravodlivosti : Carl Schmitt a jeho politickd
teolégia ocami socidlnej etiky a prirodzeného prdva v nduke W. Ockenfelsa a A. F. Utza, s. 33.
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Ako dosiahnut, aby sa v novej Eurdpe stali stopy prirodzeného prava
jasnej$imi! Johannes Messner odpoveda jednoducho: Dychtenim po pravde.
Iba taka sloboda, ktora je podriadend pravde, privadza ludsku osobu a ludska
spolo¢nost ku pravému dobru. Dobrom osoby je zotrvavat v pravde a konat
pravdu. ,Tuto slobodu nam vydobyl Kristus.“ (Gal 5,1)

[DENTITA EUROPY

Ak Europa chee skutocne objavit a prehibit svoju identitu, nevyhnutne
musi dbat o zachovavanie identity kazdej [udskej komunity, ktora v nej existuje.
C. Schmitt to nazyva impermeabilizaciou vlastnej substancie, u¢init ju
nepriepustnou. Na konto kon¢iaceho sa politického mytu zapadnej pologule,
ktora uz nema hranice a ktora je vlastne skreslenim Monroovej doktriny
(o nezavislosti, nekolonizacii a neintervencii), intuitivne vycitil, ze Amerika
adpiruje ,utvorit priestorovy poriadok celej zeme, nomos planéty“, a preto
vyhlasuje, Ze proti tejto kontrole a svetovému panstvu je potrebné utvorit iny
nomos zeme, ,ktorého hlavna idea je v distribucii zemegule na niekolko
velkych priestorov determinovanych svojou historickou, ekonomickou
a kulturnou substanciou“'". Schmitt toto vyslovil v Madride este v roku 1943.

Ulohou Europy je rozlisit subor urcitych kvalit jednotlivych Tudskych
zoskupeni na jej uzemi.

Nevyhnutnost zachovania identity rozvija C. Schmitt v teorii
imperialneho kat-echonu. Suvisi s impermeabiliziaciou. Podla C. Schmitta
existuje len autochténna suverenita pre dany priestor, neexistuje suverénna
identita, teda bez cudzich primiesanin. Jednym z dolezitych prejavov identity
je schopnost pomenovat, a to prostrednictvom symbolu politické (aj prevratné)
projekty. Podla C. Schmitta je takymto symbolom risa. Poklad4 ju za
inauguraciu mytu a poriadku. Mytu z poetického hladiska, poriadku v zmysle
velkopriestoru. Poriadok je utvoreny ideami a principmi zvlastnej intuicie sveta
so zdkazom intervencie. Risa je identifika¢nym projektom sirokého spektra.
Vdaka Monroovej doktrine si Spojené §taty zalozili ,neeurépsku risu®. Risa je
hriadzou, je mocou, ktora stavia prekazky a pdsobi zastavenie nebezpecenstva,
je kat-echonom (2 Sol 6,7). Je ,,idedlnou a afektivnou jednotou®, za¢ina mytom
a vierou, je pln4 Zivota a dynamiky, je komunitou viery, politickym systémom,
zdkladom, ktory transcenduje, je metaforou ,idey obrany“ a ,velkej idey
poslania, ktoré treba splnit“!2, PretoZe v risi je mozné vyznacit amity line, je tu
moznost vtelenia aj ,volitelného bratstva®. Feuerbach poklad4 risu ,,v kazdom
pripade“ za ,fundamentilnu melodiu Eurépy®, Eurépu nazyva nouveau nomos
impérial. Risa je ,architektonicky princip holoarchickej mobilizicie vietkych
narodov, ktoré ju utvaraju“. Politicky projekt rise by mal priviest k novému

SCHMITT, Carl: Cambio de Estructura del Derecho Internacional. Conferencia del profesor
de la Universidad de Berlin Dr. Carl Schmitt en el Instituto de Estudios Politicos. Madrid,
Junio 1943. In: Revista de Estudios Politicos, Vol. V, Madrid 1943, s. 34.

2. QUARITSCH, HELMUT: Complexio Oppositorum tiber Carl Schmitt. Vortrage und
Diskussionsbeitrdige des 28. Sonderseminars 1986 der Hochschule fiir
Verwaltungswissenschaften, Berlin : Speyer Duncker und Humblot, 1988, s. 415.
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povstaniu a k novému zalozeniu Eurépy. Podla C. Schmitta Europa je zreld
a schopna toho, aby si dala ri$u za konstituciu. Rozumie pod fiou ,konkrétne
rozhodnutie, ktorym si konstituujuci subjekt (eurdpske narody) ustanovi typ
a existencialnu formu politickej entity®. V metafyzickom zmysle risa ako
jedina ma schopnost utvorit ,eurépsky patriotizmus® a dopomahat
k ,europskej revolucii“. Uvedomuje si, e existuju sily, ktoré propaguju
svetovu politickt jednotu (,druhovy patriotizmus®) a su lakavejsie ne? sily
pre jednotu politiky Europy.

Risa je novy eurdépsky nomos (so Siestimi stupfiami: zaujatie -
Landnahme, ekonomika - Industrienahme, pomenovanie - Nahme-Name,
rozdelenie tizemia, tvorenie pravnych titulov a tazba, distribucia), je ,moznym
nomosom pre Eurépu®. Eurdpa doteraz je len ,pastvou”, t. j. ,zénou volnej
vymeny". Znovuzrodenie Europy ako svetovej velmoci by sa mohlo uskuto¢nit
jednotnou petiaznou menou, obchodom, zjednotenou obranou a euro-
peizovanou komunikaciou. Predpoklada postupné zruenie narodnostnych
hranic a integraciu v eurdpskom duchu. Velkopriestor Euréopa moze vzniknut
jedine na zaklade politickej, ekonomickej, kultirnej, vojenskej, demografickej
a technologickej centralizacie Europy. Bez fundamentalnej repolitizacie,
nositela zvrchovanej vole a dosiahnutia konsenzu to vsak nie je mozné. V risi
vidi C. Schmitt novi ,novu ideu imperialnej Europy, ktora bude novym

»~Novym svetom*."

KoNkLUZIE

Buduca Eurépa v porovnani so starou Eurépou, ktora bola poznacena
systémami totalitnych refimov, ma zohrat pozitivhu rolu, sustredent na
solidaritu. Zo socidlneho a etického hladiska tu mo#no polozit otazku AKO.

Niektoré inspirujuce myslienky ndm moZno ponukne profesor
Baumgartner z Mnichova, ktory na medzinarodnom sympoziu ,Potencialy
buducej Eurépy® v Lublane 21. - 22. marca 2003 hovoril vo svojom referate
o duchovnosti buducej Eurdpy, indpirovanej krestanstvom.

Krestanské myslenie sa stavia k buducej Eurépe kriticky, ale
konstruktivne. Pocita so skuto¢nostou viny (hriechu), a preto kladie doraz na
osobnu zodpovednost, na potrebu odvahy odmaskovat zvody v oblasti vedeckych
vyskumov. Buduicnost ma len ten, kto vie uznat svoju vinu, lebo len tak moze
nastupit na cestu zmierenia. Tolerancia moze presvedcit druhého o slobode
vtedy, ked vyviera z vnutra, len tak moze stavat mosty od osoby k osobe.

Oslobodzujticim prinosom krestanov do spolo¢nej Europy nie je blahobyt,
ale niddej, zmierenie, porozumenie. Stastie alebo blazenost ¢loveka je vidy

B Porov. QUARITSCH, Helmut: Complexio Oppositorum iiber Carl Schmitt : Vortrige und
Diskussionsbeitrige des 28. Sonderseminars 1986 der Hochschule fiir
Verwaltungswissenschaften. Berlin : Speyer Duncker und Humblot, 1988, s. 415-418.
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darom, ,milostou®, a ti nemozno dosiahnut len vlastnymi silami. Krestanska
viera je totoznd s vierou vo vykupenie. Jedine toto vedomie a presvedcenie
o vykupeni nis oslobodzuje a pohyna k solidarite, ¢o neznamen4 ni¢ iné, nez
opustit vlastnu poziciu a prepustit ju druhym, nie nanutit ju.
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Paliativna starostlivost v geriatrii

PETER KALANIN

KALANIN, P.: Paliative Care in Geriatrics. Teologicky casopis, I, 2003, 2, s. 41-46.
The elderly suffer from many ailments which cause excessive, even unbearable pain.
Their suffering needs to be eased or althogether ended by all permissible means.
Paliative care is the most acceptable solution in the developed world. Its main principle
is taking care of terminally ill patients while respecting their human dignity during
their remaining days.

CHARAKTERISTIKA PALIATIVNE] MEDICINY

Prvykrat bola paliativna medicina definovana v liecebnych zdmeroch
radioterapeutov a znamenala zmensovanie alebo brzdenie nevylie¢itelného
procesu. Tento pojem prevzali neskor aj iné odbory mediciny. Paliativna
medicina sa usiluje zmiernit az odstranit tazkosti nevyliecitelne chorych a lie¢ba
je modifikovana tak, aby sa fiou nezhorsil celkovy stav pacienta. Preto cielom
paliativnej liecby je zlepsit kvalitu Zivota pacienta. Koncovou etapou tejto
starostlivosti je symptomaticka liecba.
WHO definuje paliativnu starostlivost ako aktivnu, totalnu starostlivost
o pacientov, ktorych ochorenie uz neodpoveda na kurativnu liecbu. Cielom
je zlepsenie kvality Zivota.!
Za zakladatelku paliativnej mediciny sa poklad4 Dr. Saundersova, v obdo-
bi, ked nastal prudky rozvoj liecebnych technik a dochidzalo k umelému
predlzovaniu Zivota. V tejto situacii navrhla vzhladom na nevyliecitelne
chorych pacientov tuto charakteristiku paliativnej mediciny:
¢ Pozornost pre vietkych pacientov, ktora zmierni ich fyzicku bolest a emocio-
nalne tazkosti, pricom na dosiahnutie tohto vysledku sa pouziju vsetky
vhodné metddy a pracovnici, akych poskytuje moderna medicina.

e Uprimna ludska opora.

¢ Poskytovanie informacii a rozhodovanie o pacientovi s primeranou
otvorenostou voci nemu.

e Osetrovatelia musia byt vyberani zo skupiny uchadzacov, ktori suhlasia
s uvedenymi principmi.

¢ Pozornost vietkym osobnym prianiam.

¢ Rodina sa z¢astiuje na liecbe pacienta.

e Miesto liecby si vyberie pacient sam.?

Paliativna starostlivost sa vic§inou realizuje u pacientov termindlne
chorych, vyuziva sa vsak aj v ranych §tadiach choroby, ked je pritomna
neznesitelna bolest a utrpenie. Neznamena ukoncenie starostlivosti a liecby,

! Porov. JAKOUBKOVA, J.: Paliativni medicina. Praha : Galén, 1998, s. 13-19.
? Porov. POLLARD, B.: Eutanazie ano ¢ ne? Praha : Dita, 1996, s. 31.
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ale prechod na odlisné formy. Tato liecebna starostlivost sa vyhyba technickym
aparatom, ak to nie je nevyhnutné, a opiera sa o kazdu starostlivost a lie¢bu,
ktora prinesie chorému ¢o najmenej suzenia a bolesti.

Z1LO7KY PALIATIVNE] STAROSTLIVOSTI

Dobra paliativna starostlivost by mala obsahovat také zlozky, ktoré pomodzu
zlepsit kvalitu Zivota chorych ludi. Su to tieto zlozky:

Kontrola fyzickych symptémov

Vidsina pacientov termindlne chorych ma rakovinu, ktora spdsobuje
rozne druhy bolesti a je charakteristicka tym, Ze jej vyvoj tazko predpokladat.
Najlepsie chirurgické zakroky, chemoterapia a radioterapia samy osebe
sposobuju utrpenie a bolest, niekedy invalidizuju pacienta. Spomenutd
medicinska pomoc po mnoho rokov nemeni pomer vyliecenia z rakoviny
k poc¢tu pacientov zomierajucich na rakovinu, ale skor len predlziuje
pacientom Zivot za velku cenu, ktorou je nesmierne utrpenie.

Zo vietkého, ¢o spdsobuje utrpenie, je najobavanejsia bolest, preto
spravna analgeticka prax riesi aj ttito obavu. U umierajucich je povod bolesti
zndmy, ale neda sa odstranit, preto je nevyhnutné zamerat sa na rieSenie
symptémov, lebo ulavu pre pacienta dosiahneme jedine tak, Ze sa nimi
budeme zaoberat. Ak sa pacienti nebudi mdct venovat svojim pdvodnym
zalubam, preZiju zvysok svojho Zivota v utrpeni, ¢o nie je cielom dobrej
paliativnej starostlivosti.

Osobny kontakt a emocionalna opora

Mnohi pacienti s rakovinou maju strach z buducnosti, citia tizkost a zlu
predtuchu. Vhodn4 priprava pacienta a rodiny na smrt spdsobi opadnutie
napitia vo vzijomnych interpersonalnych vztahoch a ani lekar sa nebude citit
zbyto¢ny, ked nebude moct medicinsky zasiahnut. S pacientom treba prebrat
vietky jeho otazky, poskytovat mu informacie, ktoré ho zaujimaju, preukazat
mu doveru, dat najavo, Ze lekar bude nablizku, ak bude potrebny, a zdoraznit
pacientovi a jeho rodine, Ze starostlivost o neho bude zabezpecena az do konca.
Na lie¢bu bolesti zaberaju analgetika, ale emocionalna tzkost potrebuje fudské
pochopenie a oporu. V tejto situdcii pacient pochopi, %e lekar nevie robit
zazraky, nevie vratit ¢as spit, ale si uvedomi, %e lekar mu rozumie a je schopny
riesit jeho problémy.

Respektovanie pacientovych prav

Podla pravneho poriadku moze kazdy pacient odmietnut liecbu, aj taku,
ktora by ho udrzala pri Zivote, s vynimkou samovrazednej motivacie.
Paternalisticky pristup lekara by mal ostat minulostou. V su¢asnosti nastupuje
novy vztah lekar - pacient, zaloZeny na stratégii partnerstva, z ktorého vyplyva,
7e lekdr a pacient su si rovni z ludskej i obcianskej stranky a odlisuje ich len
vzdelanie.” Lekar musi respektovat Zelania pacienta, ktory je kompetentny,
informovany a slobodne sa rozhoduje, pricom jeho priania musia byt zdkonné
a nesmu potlacovat prava druhych.

3 Porov. HASKOVCOVA, H.: Manudlek o etice a vstiicném chouvdni. Praha : Galén, 1998, s. 77.



PETER KALANIN

Pocas priebehu terminalnej choroby sa stav pacienta viackrat meni, raz
k lepsiemu, inokedy sa pacient citi velmi zle. Prave v tejto situdcii je lekdrovi
velmi fazko rozhodovat, ktora liecebnd metdda je ta najlepsia, a k tomu
prispieva aj fakt, Ze pacient asto meni svoje rozhodnutia. Preto je velmi dolezité
vystihnut spravnu dobu na informovanie pacienta o jeho chorobe. Tym sa
zabezpedi jeho pravo na informdcie a autonémiu.

Multidisciplinarny pristup k pacientovi

Pri realizacii liecby rakoviny a mnohych inych chorob je nevyhnutna
spoluprica odbornikov z roznych oblasti mediciny. K rozhodnutiu, ktora liecba
je pre konkrétneho pacienta v danom $tadiu choroby ta najlepsia, prispeje
mnozstvo najnovsich informécii z kruhu skusenych lekarov, ktori vzijomne
spolupracuju. Tym zabezpe¢ime pacientovi najlepsiu liecebnui $ancu. Na liecbu
medicinsku nadviizuje osetrovatelska starostlivost, ktora prispieva k tomu, aby
sa pacient citil ak nie prijemne, tak asponi znesitelne.

Tieto faktory ovplyvriuju kvalitu zostavajucej doby Zivota pacienta. Preto
lekari a oSetrovatelia musia pracovat ako tim. K timu, ktory sa stard o pacienta
s rakovinou, patri chirurg, onkolég, radioterapeut, Specialista na paliativnu
starostlivost, fyzioterapeut, ale aj duchovny a ini odbornici. Treba zdoraznit,
%e po cely ¢as ma byt za pacienta zodpovedny jeden lekar, priamo napojeny na
pacientovu rodinu, ktory zabezpecuje, aby tim $pecialistov nebol vicsi, ako je
nevyhnutné.

Rodina

Starostlivost o terminalne chorych je §pecificka v tom, Ze zatial ¢o
u vigsiny chordb to, ¢o prebieha medzi lekarom a pacientom, je doverné, v pri-
pade terminélnej chorobe sa do liecebného resp. osetrovatelského procesu
bezne zapdja $irsi okruh Iudi - spolupracovnici pacienta, priatelia, najblizsi
susedia a na prvom mieste jeho vlastna rodina.* Starostlivost o vlastnych
rodic¢ov znamen4 pre syna alebo dcéru situaciu, ked sa musia pomaly alebo
rychlejsie rozlugit s ich znamymi osobnostnymi ¢rtami a ich schopnostami.’
Durkheim piSe, e proces personalizicie v rodinach sa bude viac presadzovat
na ukor spolo¢ného rodinného dobra.®

Avsak, vychadzajuac z principu respektovania pacientovych prav, treba
zdoraznit, Ze len samotny pacient rozhoduje o ti¢asti alebo neticasti rodiny na
liecebnom resp. osetrovatelskom procese.’

Rodina je niekedy informovana o zdravotnom stave pribuzného este
skor ako samotny pacient, nesie ¢iastocne bremeno starostlivosti o neho. Vo
svojom #Ziali nad jeho zdravotnym stavom sama potrebuje lekarsku pomoc.
V suwvislosti s eutanaziou, podla sktsenosti $pecialistov na paliativnu starostlivost,
je to niekedy prave samotna rodina, ktord odporuca eutandziu, lebo nevie

* Porov. KAPR, J. - KOUKOLA, B.: Pacient : Revoluce v poskytovdni péce. Praha : Sociologické
nakladatelstvi, 1998, s.42. )

5> BRUDER, ].: Pacient se senilni demenci v rodiné&. In: DORNER, K.: Osvobozujici rozhovor.
Praha : Grada, 1999, s. 32.

¢ Porov. SINGLY DE, F.: Sociologie soucasné rodiny. Praha : Portal, 1999, s. 16.

" Porov. THOMASMA, D.: Edmund D. Pellegrino on the Future of Bioethics. In: Cambridge
Quarterly of Healthcare Ethics, 6, 1997, 4, s. 374-375.

43



44

TeoLoGIcKy ¢asoris 1/2003/2

zniest pohlad na trpiaceho pribuzného. Preto je dolezité aj rodinu emocionalne
liecebne podporit.?

PSYCHOTERAPEUTICKA POMOC V PALIATIVNE] MEDICINE

Paliativha medicina sa realizuje u vaine chorych Iudi, preto jej sucastou
musi byt aj psychoterapia. Okrem depresie, anxidzne-depresivnych stavov
sa v terminalnych stadidch ochorenia mdzu objavit tieto psychické zmeny:

e obmedzenie zaujmu pacienta - v jeho myslienkach prevazuje choroba,
pacient strica nadej na uzdravenie,

e nastup egocentrizmu - Casty vyskyt zavislosti od okolia, netrpezlivost,
inaktivita,

* ohrozenie sebavedomia a sebaticty - tieto charakteristiky stvisia s poruchou
kontroly telesnych a dusevnych funkcii.

Opisané psychické zmeny zavisia od osobnosti chorého. Aktivni jedinci,
ktorych postihla choroba na vrchole rozvoja osobnosti, horsie znisaju vietky
obmedzenia, ktoré prinasa choroba.

V paliativnej liecbe sa uplatiiuje aj logoterapia, moderna psycho-
terapeutickd metdda o zmysle Zivota. Tuto metddu objavil Frankl v roku 1946.
Podla neho existuju tri kategérie hodnot, ktoré robia #ivot zmysluplnym:

e tvorivé hodnoty - dolezité su z hladiska uplatnenia tvorivych aktivit jedinca,

e zazitkové hodnoty - moznost tesit sa z mali¢kosti, tesit sa s priatemi, zmierit
sa s Bohom a s [udmi,

e postojové hodnoty - zaujat postoj k obmedzeniu svojho zivota. Kym ¢lovek
%ije, jeho Zivot ma vidy zmysel, minimalne pre postojové hodnoty. Tieto
hodnoty je mo#né realizovat vidy, aj pri tazkej nevyliecitelnej chorobe.

Psychoterapia ako sucast paliativnej mediciny:
¢ respektuje [udsku dostojnost a individualitu pacienta,

e pacient musi suhlasit s jej intervenciou,

e empatia lekdra je jej dolezitym prvkom,

¢ dotazniky zatazuju pacienta v terminalnom §tadiu choroby, preto ich
nepouziva,

e vyuziva rozhovor psychoterapeuta s pacientom,

* pacient je pre fiu velmi doleZity, musi mat pocit, Ze nezostane s chorobou
sam,

* odpustenie prezentuje ako ulavu,

* logoterapia je jej vhodnou liecebnou metédou, najmi ak pacient prijme
postojovy hodnotovy systém,

* biblicky pohlad na utrpenie a bolest ma z jej pohladu upokojujtci vplyv.
Uvahy o eutanazii st z tohto aspektu zbyto¢né.’

Psychoterapia je dolezitou stcastou paliativnej starostlivosti. Usiluje sa
chorému ¢loveku ukizat najmi zmysel Zivota v jeho najtazsich obdobiach, kde
nesporne patri ¢as jeho nevyliecitelnej choroby.

® Porov. POLLARD, B.: Eutanazie ano ci ne? Praha : Dita, 1996, s. 33-47. )
° Porov. TONDLOVA-LIEBLOVA, H.: Psychoterapie v paliativni medicing. In. JAKOUBKOVA,
J.: Paliativni medicina. Praha : Galén, 1998, s. 81-85.
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HospicE

Paliativna starostlivost je najlepsou odpovedou na volanie po riefeni
problému neutiSitelnej bolesti. Mala by sa stat stcastou $tatnej zdravotne;j
politiky, ako to odporucila Svetova zdravotnicka organizacia.'

Treba povedat niekolko slov o jej Uspesnosti, aby bola zrejma cela sirka
problematiky starostlivosti o terminalne chorych. Umieranie je vidy bolestné,
neda sa mu vsak vyhnut. Fabian piSe: ,Najlahsie sa javi zvladnutie fyzicke;
bolesti najmi v situdcii, ak pochopime a porozumieme jazyku utrpenia.“!!
Ulavenie vo velkom utrpeni a bolesti je velkym dobrodenim pre pacienta.
Nie¢o iné je emocionalne utrpenie, ktoré sa da len ¢iasto¢ne ovplyvnit
medikamentdzne, lebo vychadza z mnohych faktorov a je individudlne u kaz-
dého ¢loveka. Preto by bolo nespravne a nespravodlivé oc¢akavat, ze paliativna
medicina je schopnd ovplyvnit faktory vlastné kazdému jedincovi.

Na konci tejto kapitoly je vhodné povedat niekolko slov aj o hospici, aby
sme obsiahli cely vyznam paliativnej starostlivosti. Prvy St. Christopher Hospice
zriadila v roku 1967 Dr. Saundersova v Anglicku. Svoje skuisenosti prezentovala
v knizke s nazvom Hospic — Zijiica myslienka. Saundersovd bola presvedéena,
Ye umierajuci ludia mozu prezit posledné dni svojho Zivota v slusnych
podmienkach a bez bolesti. Zdoraziiovala, Ze tychto pacientov treba ochranit
pred upadnutim do stavu oznac¢ovaného ,,pod ludsku dostojnost“.V sucasnosti
existuje po celom svete viac nez 2 500 takychto zariadeni.!

Pojem hospic charakterizuje filozofia, ale aj program organizacnej
starostlivosti, ktory vyjadruje, ze hospic existuje nie preto, aby urychloval alebo
oddaloval smrt, ale preto, aby potvrdil Zivot. Jednozna¢ne odmieta eutanaziu.
Systém programu Hospice je velmi dobre rozpracovany v Spojenych $tatoch
americkych. Zabezpecuje osetrovatelsky program na domacej i hospitalizac¢nej
baze. Hospicova starostlivost je urcena tym, ktori odmietnu kauzalnu liecbu
a rozhodnu sa pre hospicovu starostlivost.”

Tim skusenych pracovnikov realizuje podpornu a paliativnu lie¢bu
vietkych problémov vyskytujucich sa v poslednej faze nevylieciteIné-
ho ochorenia.

Pozname dva typy hospicov:

* hospic ako budova,
* hospic v domoch pacientov, tzv. home based hospice.

Hospic ako budova

O pacienta sa stard tim odbornikov, vyskolenych v symptomatickej
medicine. Dolezitou ¢lenkou timu je §pecializovana hospic-sestra. Pre tento
typ hospicu st charakteristické jednoldzkové izby, pribuzni pacienta maja

1° Porov. FABUS, S.: Barcelonska deklaracia paliativnej starostlivosti. In: Acta Medica Christiana,
5, 1998, 3, s. 10-11.

Y FABIAN, A.: Teologicko-existenény pohlad na zmysel utrpenia. In: Duchovny pastier, 80, 1999,
3,s. 113.

12 Porov. BOSMANSKY, K.: Psychosocial aspects of terminal care. In: Journal of Health Management
and Public Health, 3, 1998, 3-4, s. 22; HASKOVCOVA, H.: Hospicové hnuti v Cechach.
In: Remedia Populi, 2, 1998, 3, s. 34. } )

B Porov. KULICHOVA M.: Pahatwna starostlivost a hospice. In: LEPIESOVA, E., a i.:

Osetrovatelstvo v primdrnej starostlivosti. Martin : Osveta, 1997, s. 116.
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neobmedzent moznost navstivit ho. Umieranie vo viacpostelovych izbach
je neetické, dodnes je to viak realitou, najma na oddeleniach velkych
nemocnic. V Cechach bol prvy hospic vybudovany v Cervenom Kostelci -
Hospic Anezky Ceské.

Hospic v domoch pacientov

Ako hovori nazov, pre tento typ hospicu je charakteristické, ze hospicova
starostlivost sa poskytuje v dome pacienta. Hlavnym ¢lenom timu $pecialistov
je vyskolend hospicova sestra, ktord monitoruje stav pacienta a v¢as informuje
lekira o nevyhnutnosti jeho intervencie. Dalsimi ¢lenmi timu st socialne
pracovnicky, psychiater a na prianie pacienta aj kiiaz. Casto st ¢lenmi timu aj
erudovani dobrovolnici."*

Paliativna medicina je rieenim problému bolesti, utrpenia a eutanazie
v geriatrickej starostlivosti. Splnenie cielov paliativnej starostlivosti robi diskusie
o eutanazii celkom zbytoc¢nymi.

~ MUDr. PhDr. Peter Kalanin, PhD.
Ustav socialnej prace a zdravotnictva PF
Katolicka univerzita

Ruzomberok

14 Porov. SEMONSKA, S.: Specializovana symptomatickd péce o pacienty v terminalni fazi zivota.

In: JAKOUBKOVA, J.: Paliationi medicina. Praha : Galén, 1998, s. 99-103.



TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK I, 2003, ¢isLo 2

Problém Bozej spravodlivosti v Kaz 3,16-22
EmiL KrALik SVD

KRALIK, E.: Problem of God’s Justice in Qohelet 3:16-22. Teologicky casopis, 1, 2003,
2, s. 47-56.

In Eccl 3:16-22, Qohelet affirms God’s sovereignty - there will be a judgement in the
future (3:17), but he also recognizes the problem of injustice in the world (3:16). Qohelet
acknowledges the contradiction here because he believes that God is just (3:17), but
God also allows injustices. This observation brings Qohelet to thoughts of death. Yet
he does not expect justice there because all distinctions in life are completely destroyed
by death, and humans have no advantage over animals (3:19). Qohelet moves beyond
this point when he raises the possibility that death means not only withdrawal of the
spirit that makes the life of living creatures possible but also elevation of the human
spirit to a higher state than unconscious existence in the underworld (3:21). If there
would be this distinction after death, the problem of injustice in this world could have
been solved. Qohelet suspends the belief in divine retribution in this world and tries to
purify the faith and convictions of the people of his time, but he is unable to offer
a solution because nobody can answer the question of what follows after this life (3:22).
Qobhelet tries to move from belief in divine judgement in this world to a more complex
understanding of divine justice and human life, but this challenge is too big for him; he
has to stop before the mystery of death. There is no certainty of an afterlife for Qohelet
(3:21-22). The best thing in this situation, according to Qohelet, is to enjoy the present
because human speculations about these things lead nowhere (3:22).

Uvob

Mnohé komentire zaoberajuce sa Knihou Kazatel venuju pozornost
otazkam autorstva, Struktury, integrity a teologickému posolstvu knihy.
Nedosiahli vsak zhodu pri hladani odpovedi na tieto otazky. Jednym z najvicsich
problémov je vyskyt nezrovnalosti alebo protireceni v Knihe Kazatel (porov.
napr. Kaz 2,16-17; 9,4; 3,16-18), ktoré spdsobuju napitia v knihe. Protire¢enie
v Kazatelovych vyrokoch o spravodlivosti (porov. 3,16-22; 7,15; 8,10-14; 11,9;
12,14) je jednym z najpopularnejich tém v mnohych komentiroch. Kazatel
uznava Boziu spravodlivost, ale pritom sa stazuje, ze Boh dovoluje konanie
nespravodlivosti. Rani krestanski a Zidovski interpreti sa pokusali harmonizovat
Kazatelove protirecenia. Vychadzali z toho, ze Salamtn bol autorom Knihy
Kazatel. Tie texty, ktoré sa pokladali za narusajuce jednotu so Salamtnovym
zmys$lanim, boli prisidené niekomu inému, t. j. nerozumnému alebo
necestnému ¢lovekovi. Toto rozliovanie medzi myslienkami Kazatela alebo
Salamuna na jednej strane a myslienkami inych na druhej strane pokracovalo
az do modernej doby.!

"MURPHY, R. E.: Ecclesiastes. Dallas (Texas) : Word Books, 1992, s. xlix-liv.
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V nedavnej minulosti sa stal oblubenejsim nazor, Ze protirecenia boli
povodne glosy alebo interpolacie pochadzajtice od neskorsich pisatelov.? Podla
tejto hypotézy v pripadoch protirecenia su Kazatelove nizory na jednej strane
a nazory osoby zodpovednej za glosy st na opac¢nej strane. Obe strany su viak
dobre prezentované v Knihe Kazatel. Protire¢enia sa objavuju prili§ ¢asto a su
velmi dobre zaclenené do kontextu, takze je velmi tazké dat ich nejakym
spdsobom do suladu. Dokonca aj sam Kazatel ich uznava. Z toho dovodu by sa
protirecenia v Kazatelovych vyrokoch o spravodlivosti nemali harmonizovat
alebo eliminovat. Kazatel pozna a stafuje sa na nespravodlivost, ale neriesi
tento problém, lebo opisuje paradox, ze Boh je spravodlivy sudca, ktory
dovoluje, aby sa stavali nespravodlivé veci.’?

V prvej Casti tohto ¢lanku opiseme strukturu Knihy Kazatel, pricom
sa zameriame na text Kaz 3,16-22, a v druhej ¢asti budeme skumat
problém spravodlivosti a Bozieho sadu v tomto texte na zdklade jeho
literarneho rozboru.

1. STRUKTURA KNy KAZATEL

Mnoho komentatorov uzndva zakladnu integritu Knihy Kazatel, ale
neexistuje jednota v opise $trukttury knihy. T. Longman III* porovnava Knihu
Kazatel s akkadskymi textami (Legenda o Naram-Sinovi, Sin zo Sargonovho
textu, Adad-guppi autobiografia), ktoré nazyva ,fiktivnymi autobiografiami®,
lebo boli napisané mnoho rokov alebo aj celé starocia po smrti postav, ktoré
v autobiografiach vystupuju ako hovorcovia, hovoriaci v prvej osobe. Tieto
texty su po formalnej stranke podobné Kazatelovej re¢i v Knihe Kazatel (Koh
1,12 - 12,7). Okrem tejto re¢i ma kniha aj prolog (Kaz 1,1-11) a epildg (Kaz
12,8-14). Prolog a epilog hovoria o Kazatelovi v tretej osobe a rdamcuju jeho
re¢. Na zaklade tejto $truktury moze byt Zaner knihy definovany ako
zaramcovana sapiencialna autobiografia. Kniha je rozdelena na tri casti:

1. Ramec/proldg (Kaz 1,1-11), ktory obsahuje nadpis (Kaz 1,1) a uvadza
niektoré témy, vyskytujuce sa neskor v Kazatelovej reci.

2. Dlha Kazatelova re¢ (Kaz 1,12 - 12,7), zloZena vicsinou z auto-
biografickych reflexii o zmysle Zivota.

3. Ramec/epilog (Kaz 12,8-14).

Kazatelova re¢ (Kaz 1,12 - 12,7) tvori nezavisly a kompletny literarny
celok. Rdmec (Kaz 1,1-11 a 12,8-14) bol skomponovany neskor a sluzi na
predstavenie Kazatela a niektorych jeho tém a tiez aby usmernioval ¢itatelovu
interpretaciu Kazatelovej re¢i. Z tohto pohladu mozno chapat Kazatelovu rec¢
a jej ramec ako jeden celok. Nadpis (Kaz 1,1) uvadza ceh'l knihu a ikluzia
»2Marnost, nad marnost - hovori Kazatel, vietko je marnost” (521 51 nbmipn
“mx 2527 5am, habél habalim ’amar haqqéhelet hakkol habel, Kaz 1,2; 12 8)
obsahuje zakladny pohlad na zivot, ktory kniha prezentuje. Pri opise struktury
Kazatelovej reci (1,12 - 12,7) sa mozu brat do tvahy rozne érty jeho redi.

IMURPHY, R. E.: Ecclesiastes, s. xxxiii.

> FOX, M. V.: Qohelet and His Contradictions. Sheffield (England) : Almond, 1989, s. 121.

*LONGMAN III, T.: The Book of Ecclesiastes. Grand Rapids (Michigan) : Eerdmans, 1998,
s. 17-19.
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Jednou z nich je opakovanie klucovych fraz. Podla tohto kritéria ma Koheletova
re¢ tri zdkladné casti:

1. Kaz 1,12 - 6,9 obsahuje dva uvody (1,12-15.16-18) a sest usekov (2,1-11;
2,12-17; 2,18-26; 3,1 - 4,6; 4,7-16; 4,17 - 6,9). Kazdy z uvodov a siestich usekov
sa kon¢i opakovanim slov ,marnost“ a/alebo ,honba za vetrom® (7 mw
5am, hebel wr*it riach).

2. Kaz 6,10 - 11,6 je zlozeny z dvoch usekov:

A. Kaz 6,10 - 8,17 obsahuje tivod (6,10-12) a styri odseky (7,1-14; 7,15-24;
7,25-29; 8,1-17), ktoré su oddelené vyrazom ,kto vie! (y15* ", mi jédé'a, 6,12;
8,1) alebo zaporom slovesa xgn, maca’ (,néjst,“ ,zistit, ,spoznat,” 7,14.24.28.29).
V poslednom versi (8,17) sa vyraz ,nemoct spoznat/vystihnut* opakuje trikrat.

B. Kaz 9,1 - 11,6 sa sklada zo styroch usekov (9,1-12; 9,13 - 10,15; 10,16
- 11,2; 11,3-6) oddelenych vyrazom ,nevediet® (v1x%, lojada’, 9,12; 10,15;
11,2). Ten sa vyskytuje trikrat v poslednych dvoch versoch (11,5-6).

3. Kaz 11,7 - 12,7 je bastiou o mladosti a starobe. Inkluzia (12,8), ktora je
sucastou epildgu, nasleduje po basni a je poslednym, tridsiatym 6smym,
opakovanim slova ,marnost* (5211, hebel) v Knihe Kazatel.’

Problémom nespravodlivosti sa zaobera text Kaz 3,16-22, ktory je ¢astou
vicsieho celku (Kaz 3,1 - 4,6). Pred nim sa nachddza klucovy vyraz ,marnost
a honba za vetrom® (mm mwm 52, hebel vt miach, 2,26). Kaz 3,1 - 4,6 sa
kon¢i opakovanim toho istého vyrazu v Kaz 4,4 a kratsieho, ,honba za vetrom*®
(mn mw, %t riach) v Kaz 4,6. Novy prvok (¢as) sa objavuje v prvom versi
(3,1). Struktura Kaz 3,1 - 4,6 pozostava z piatich Casti:

1. Basent o ¢ase (3,1-8) uvadza priklady, ako ¢as pre kazdu ¢innost
ur¢il Boh.

2. Uvaha o [udskych namahach a Bozej ¢innosti (3,9-15). Boh sposobuje,
%e vietko sa uskutoc¢niuje vo svojom case (3,11.14), ale vsetky udalosti st mimo
kontroly ¢loveka (3,11). Preto nie je ni¢ lepsie pre ¢loveka, ako ,radovat sa
a dopriat si blazenosti vo svojom Zivote“ (3,12) a ,dopriat si blazenosti za vietku
svoju namahu* (3,13).

3. Uvaha o spravodlivosti a sude (3,16-22) sa zacina slovami ,dalej som
videl pod slnkom® (umwa non *mw7 7, wed rZ'iti tachat hassames, 3,16),
ktoré uvadzaju tému spravodlivosti. Uvaha ma tri casti:

A. Problém ludskej nespravodlivosti a Bozi sud (3,16-17).

B. Podobnost [udi a zvierat (3,18-22).

C. Koheletov uzéver (3,22); slovo ,videl som“ (mma, r&'iti) v 3,16 a 3,22
tvori inklaziu.

4. Uvaha o utlaku (4,1-3).

5. Uvaha o ludskej namahe (4,4-6).°

2. PROBLEM SPRAVODLIVOSTI A BoziEHO sUDU v Kaz 3,16-22

Uvaha o spravodlivosti a stde (3,16-22) sa za¢ina Kazatelovymi slovami
o tom, Ze vysluhovanie spravodlivosti vo svete je skorumpované. K tomuto
tvrdeniu dospel Kazatel na ziklade svojho pozorovania (,,Dalej som videl pod

"MURPHY, R. E.: Ecclesiastes, s. xxxviii-xxxiX.
* MURPHY, R. E.: Ecclesiastes, s. xI.
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slnkom®, 3,16). Nepravost vladne tam, kde m4a mat miesto pravo. Vyrazy
,miesto prava® (eumna oipn, mgém hammis’pat) a ,miesto spravodlivosti®
(P37 o9, mqém haccedeq) oznacuju sudny dvor, kde ma vladnut pravo
a spravodlivost, ale Kazatel zistil, Ze tam vlidne nepravost (vua7, haresa’);
spravodlivost je nahradena nespravodlivostou (vgam, hara&a’). Cast v. 16,
v ktorej Kazatel hovori o tom, e nepravost vlidne na mieste spravodhvostl,
pdsobi dojmom, akoby bola napisand v nahlivosti:

miesto prdva — tam [je] neprdvost

a miesto spravodlivosti — tam [je] nespravodlivost.

Takato syntax naznacuje Sok, ktory zazil Kazatel, ked zistil, Ze nepravost
vladne na mieste, kde by sa mali vynasat spravodlivé rozsudky. Kazatelove
slova utvdraju paralelizmus zlozeny z dvoch kolonov.” Tento paralelizmus je
taky silny, Ze jeho dve ¢asti su takmer zhodné. Lisia sa prakticky iba v jednom
slove. V prvej ¢asti je pouzité slovo ,pravo® (poun, mispat) a v druhej
yspravodlivost® (713, cedeq). Opakovanie slova ,,nepravost/ nespravodlivost
(wn, resa’/ven, r&a’) zvyraznuje atmosféru krizy a Kazatelov pocit sklamania
a zhrozenia.

Kaz 3,17 sa za¢ina vyrazom ,Ja som si povedal v mojom srdei® ("2%2 "%
mny, ‘@martti ‘ani belibbi), ktory uvddza Kazatelovu tvahu. Taky isty vyraz
sa nachadza v Kaz 2,1 a podobny v Kaz 1,16. Kazatel pozoroval nespravodlivost
vladnucu na sudnom dvore (3,16) a v 3,17 uvazuje nad touto svojou
skusenostou z teologického uhla pohladu. Jasne tvrdi, e Boh bude sudit
spravodlivych i nespravodlivych. Tak bude nastoleny poriadok Kazatel dalej
hovori, ze ,je ¢as pre kazdu zéileZitost a pre kazdu cmnost tam" (v mppnaS:
bp1 yon 525 ny, ét Ikolchépec wal kolhamma’ase" sam). Je to altzia na
jeho Vyrok v 3,1, ktorym uviedol basent o ¢ase. V 3,17 Kazatel uplatiuje
tento vyrok o Case na &as spravodlivého sadu. Cas spravodhveho sudu a trestu
nie je v sucasnosti, ale je predpoklad, e nastane v buducnosti. Pritom Kazatel
vo svojej uvahe o ludskych ndamahach a Bozej ¢innosti (3,9-15) uz spomenul,
%e ludia nemdzu poznat ¢asy, ktoré naplanoval Boh, a to ich vedie k pocitom
hnevu a nespokojnosti (3,11-12).

Najvicsi problém viak spociva v napiti medzi Kazatelovym vyrokom
o case spravodlivého sudu a trestu v 3,17 a inymi jeho vyrokmi, v ktorych
Kazatel popiera, ze by existovala akdkolvek spravodlivd naprava v tomto Zivote
(Kaz 7,15-16; 8,14). Na druhej strane Kazatel nikdy nepopiera, ze Boh je sudcom
(Kaz 5,4-6; 11,9), aj ked vo svete nevidi nijaky dokaz, ktory by to potvrdzoval.
Napitie v Kazatelovom zmyslani je spdsobené tym, Ze na jednej strane Kazatel
veri v Bozi sud, ale na druhej strane nepripusta, ze by existoval nejaky cas,
v ktorom by sa tento sud uskutociioval.® Slovo ,tam® (2d, $2m), nachadzajtce
sa na konciv. 17, moze naznacovat rieSenie v pripade, ak je to altzia na posmrtny
#ivot. Ak by Kazatel veril v sud po smrti, jeho problém by bol vyrieseny. Avsak
Kazatelove vlastné slova prezradzaju, ze neveri v posmrtny zivot (3,19-21). Slovo
ytam“ (@y, §2m) by sa potom mohlo chépat ako poukaz na Bozie casy alebo
dokonca miestne (tam s Bohom), ale pravdepodobnejsie je vysvetlenie, Ze
slovo ,tam® poukazuje spit na slovo ,tam® (7w, samma), ktoré sa vyskytuje

TLONGMAN III, T.: The Book of Ecclesiastes, s. 126.
8 LONGMAN III, T.: The Book of Ecclesiastes, s. 127-128.
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dvakrat v 3,16 a oznacuje miesto, kde by mal vladnut spravodlivy sud, t. j.
stdny dvor.’ Podla toho sa uskuto¢ni sud, ktory posudi kazdu zalezitost a kazda
¢innost, ktora sa uskutoc¢nila na mieste, kde mala vladnut spravodlivost.

Kazatelova Gvaha pokracuje v 3,18. Tento vers sa zacina tym ist;’rm Wrazom
ako v. 17: ,Ja som si povedal v mojom srdci® (:252 =y nmy, 'Zmartti ‘ani
belibbi). Opakovanie tohto vyrazu moze naznacovat vnutorny d1alog alebo boj
medzi dvoma protikladnymi nazormi v Kazatelovej mysli. Kaz 3,18 otvara tému
podobnosti medzi ludmi a zvieratami. Diskusia o podobnosti medzi [udmi
a zvieratami sa zameriava na smrt a pokracuje po vers 22.

Ked Kazatel hovori o Bozej ¢innosti, pouziva sloveso 2135 (Ibaram,
3 ,18). Slovo 112 (barar) znamend ,,oddelit/vybrat/ocistit/ skasat® a pripona

~(@m) oznacuje predmet. Vyznam 5 (lamed) na zaciatku slova nie je jasny.
Méie ist o prefix, utvarajuci neurcitok v spojeni so slovesom. V takom pripade
by vsak vo vete chybalo ur¢ité sloveso.'® Lamed modze byt aj emfatickym
(zddrazniujucim) lamed a vtedy by preklad znel: ,ktorych Boh naozaj vybral/
skugal“!, V kazdom pripade mozno chapat dany vyraz v zmysle, ze Boh skusa
ludi. Kazatelove slova o tom, #e Boh skusa ludi, aby im ukazal, ze su iba
zvieratd (Kaz 3,18), moze byt aluziou na Genezis 3. Po prvom pokuse [udi stat
sa takymi ako Boh, Boh im zakazal pristup ku stromu Zivota, aby nezili naveky.
V spojeni s 3,16-17 Kazatel pravdepodobne hovori, ze [udsk4 nespravodlivost
napriek Boziemu sadu ukazuje, ze [udia su zvierata (Kaz 3,18). Vyraz ,skusanie”
moze mat rézne vyznamy:

1. Nespravodlivost prejavujuca sa v fudskych vztahoch (3,16) by mohla
byt skuskou, ktora ukéze, ¢i Iudia odhodia morilne zabrany preto, lebo vo
svojom Zivote nezakusuju spravodlivost (porov. 8,11).

2. Nespravodlivost moze byt skuskou, ktora ma vyprovokovat ludi k tomu,
aby zodpovedali otazku, ¢i budu akceptovat tajomné Bozie cesty a ¢i budu mat
bazett pred Bohom (porov. 3,14).

3. Samotna smrt mdze byt skuskou, pretoze ludia i zvierata hynu
(porov. 3,18-21).12

Ak by sloveso 172 (barar) znamenalo ,oddelit,“ islo by o irdniu,
pretoze v nasledujucich versoch (3,19-21) Kazatel popiera rozdiel medzi
ludmi a zvieratami."

Kaz 3,19-21 rozvija tému podobnosti medzi [udmi a zvieratami, ktora
bola uvedena v 3,18. V. 19 urcuje oblast, v ktorej su si [udia a zvieratd podobni.
V3etci su si podobm v tom, Ze maju spolo¢ny osud (pn, mlq ‘re"): ,lebo osud
syna ¢loveka a osud zvierata a osud vietkych je jeden/ten isty” (@5 My mpm
TRTAT TP DT MIPR 2, ki migre bnéha adam vimigre® habhema'
dimigere® ‘echad lahem). Ich osudom ktory postihne vietkych, je to, Ze vsetci
urcite zomru. Po potvrdeni, Ze smrt je nevyhnutnym osudom vietkych, Kazatel
na zaver v. 19 hovori, Ze [udia nemaju vyhodu v porovnani so zvieratami,
slebo vietko je méarnost® (521 531 °3, ki hakkol habel). Slovo 521, (hebel) sa

® CRENSHAW, J. L.: Ecclesiastes : A Commentary. Philadelphia (Pennsylvania) : Westminster,
1987, s. 102.

1 LONGMAN 11, T.: The Book of Ecclesiastes, s. 128.

' CRENSHAW, J. L.: Ecclesiastes : A Commentary, s. 103.

2 MURPHY, R. E.: Ecclesiastes, s. 36.

BMURPHY, R. E.: Ecclesiastes, s. 37.
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obycajne preklada ako ,marnost®, ale doslovne znamena ,para“ alebo ,,dych®.
Tento termin je jednym z najdolezitejsich v Knihe Kazatel, lebo je to klucové
slovo na pochopenie posolstva a teologie knihy. Nachddza sa 38-krat v Knihe
Kazatel a jeho interpretacia ovplyviiuje chapanie celej knihy. My sa priklaname
k nazoru, ktory presadzuje D. B. Miller."* Podla neho autor Knihy Kazatel
pouziva termin 52311, (hebel) ako symbol, pomocou ktorého vyjadruje
komplexnost lTudskej skusenosti:

Na jednej strane je mozné rozlisit tri metaforické vyznamy slova hebel:

1. ,Nestalost/klamlivost“ - tento vyznam vyjadruje napitie medzi
oc¢akdvanim a realitou. Nestale veci, podobne ako para, nemaju tu podstatu,
ktoru sa povodne zdali mat (porov. Kaz 1,2-11.12-15; 2,1-11.12-17.24-26; 3,16-
22; 4,13-16; 4,17 - 5,65 5,7-11; 6,7-9.10-12).

2. ,Pominutelnost* - Kazatel pouziva slovo hebel v tomto zmysle, ked
hovori o veciach, ktoré sa rychlo pominu (porov. Kaz 6,12; 11,7-10).

3. ,Neprijemnost - slovo hebel je pouzité v tomto vyzname ako
ohodnotenie veci, ktoré Kazatel vidi ako odporné alebo neprijatelné (porov.
Kaz 2,18-19.21; 4,7-12; 6,1-6; 9,1-3).

Na druhe;j strane autor Knihy Kazatel v niektorych pripadoch sp4ja tieto
tri metaforické vyznamy slova hebel v jednom symbole. Slovo hebel ako
mnohovyznamovy symbol pouziva autor vo svojej hypotéze, ktorti uvadza na
zaciatku a na konci Knihy Kazatel (Kaz 1,2; 12,8).

Na jasné vymedzenie vyznamu slova hebel vyuziva autor Knihy Kazatel aj
dodato¢né informédcie, uvedené v kontexte. Su to niektoré z nasledujucich
troch druhov informacii:

1. Slova, ktorych vyznam je priblizne taky isty ako zamyslany metaforicky
vyznam (synonyma alebo synonymické vyrazy).

2. Slova s opacnym vyznamom, ako je zamyslany vyznam pouzitej metafory
(protiklady alebo protikladné vyrazy).

3. Autor pouziva literarny kontext v irSom vyzname (rozsirenie).

Z uvedeného vyplyva, %e kontext a terminy pouzité v sivislosti so slovom
hebel su dolezité pre spravne pochopenie slova hebel.”

Pri opise ludského osudu v Kaz 3,19 hovori Kazatel, e tak ludia, ako aj
zvierata st 5an (habel). V kontexte 3,18-21 Kazatel pouzitim negativneho
vyjadrenia (protikladu) vyrazu ,vyhoda“ (smi, métar, 3,19: , ¢lovek nema vyhodu
nad zvieratom®; v jeho podstate nie je ni¢, ¢o by ho uprednostiovalo)
a synonyma ,,prach® (sv, ‘@par, 3,20: ,vietko pochadza z prachu a vietko sa
vracia do prachu®; tak ludia, ako aj zvierata s nestali ako prach) naznacuje, ze
vyznam terminu habel je ,nestalost®,!®

Tvrdenim, Ze ludia nemaju vyhodu pred zvieratami, a opisom ludskych
podmienok ako ,nestalych“ (3,19), Kazatel spochybriuje moznost posmrtného
zivota. Spochybnenie moznosti posmrtného Zivota znemoziiuje Kazatelovi najst
rieSenie hlavného problému tohto useku, problému spravodlivej odplaty.

YMILLER, D. B.: ,Qohelet’s Symbolical Use of hbl. In: JBL, 117/3, 1998, s. 443.
5 MILLER, D. B.: ,Qohelet’s Symbolical Use of hbl. In: JBL, 117/3, 1998, s. 443-452.
1 MILLER, D. B.: ,Qohelet’s Symbolical Use of hbl. In: JBL, 117/3, 1998, s. 443.
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K. Koch" tvrdi, e hovorit o idei odplaty v hebrejskej Biblii je neporozumenie.
Podla neho je jej neoddelitelnou stucastou prirodzené prepojenie medzi ¢inom
a jeho nésledkami. Tieto nasledky nie su vysledkom sudneho procesu,
usporiadaného v neskorsom case. Apodikticky zakon je alternativou, ktora
ponuka ¢lovekovi pozehnanie alebo znicenie bez toho, %e by sa venovala
osobitna pozornost tomu, aky dolezity je dany ¢in.

Koch dalej tvrdi, Ze koncept prepojenia ¢inu a nisledku bol uplatfiovany
v normélnych ¢asoch. Pouzil sa aj na vysvetlenie padu Izraela ako naroda,
skusenosti exilu a %ivota pod nadvladou cudzincov. Radikidlna zmena tohto
konceptu nastala v obdobi, ked sa skepticizmus stal vplyvnejsim v Izraeli.
Najsilnejsie sa odpor proti konceptu automatického uplatnenia nasledkov po
¢ine prejavil v sapiencialnych kruhoch. V knihach Kazatel a Job sa tento
koncept otriasol v zakladoch, pricom nebol nahradeny nijakym inym
konceptom. Autor Knihy Kazatel nenahradil koncept automatického
uplatnenia nasledkov ¢inu konceptom ,retribucie®, ale skor vidi Bozie ¢iny
ako nepochopitelnt nahodnu ¢innost. Boh porusuje systém automatického
prepojenia medzi ¢inom a jeho nasledkami, kedykolvek sa mu zapaci.'®

Je zrejmé, ze Kazatel popiera akukolvek zrozumitelnu retribuciu alebo
spravodlivost v tomto svete (porov. 7,15; 8,11-12.14; 9,11-12). Obraz Boha ako
toho, kto dohliada na mechanické uplathovanie nasledkov po ¢ine, nie je
obrazom Boha v hebrejskej Biblii. Boh je tam predstaveny ako ten, kto je
osobne zainteresovany vo vietkom, ¢o sa stane (porov. napr. Gn 3,8-24; 4,9-
15; Ex 12,29-36; 32,7-14; Sdc 3,10-18; 2 Sam 12,1-15; Z 64,8-11). Problémy
s retribtciou a spravodlivostou nie st ni¢im novym v Knihe Kazatel (porov.
712;35; 44, 88; Jer 12,1-5; 15,10-21; 17,12-18; 18,18-23; 20,7-18). Kriza, ktorou
sa zaobera sapiencidlna literatura, je krizou, ktora sa spomina aj vo zvysku
Biblie. Tato kriza nespociva v zruseni systému mechanického uplatfiovania
nasledkov po ¢ine, ale v nepochopeni tajomnych Bozich sposobov.”
Protirecenie je vyvolané Bozou prirodzenostou: preco Boh, ktory by mohol
zabezpecit uplnu spravodlivost vo vetkych pripadoch, uplatiiuje iba ¢iastocnu,
a nie uplnu odplatu?*

Po vyroku, Ze Iudia a zvierata sa neodlisuju, v Kaz 3,19, Kazatel dale;
rozvija tuto tému v 3,20. V pozadi Gvahy, ktoru obsahuje tento vers, je pribeh
stvorenia v Gn 2,7 (,Pan, Boh, utvoril z hliny zeme ¢loveka®) a opis padu do
hriechu v Gn 3,19 (,prach si a na prach sa obratis®). ,Jedno miesto®, na ktoré
vietko odchadza, je v Kaz 3,20 uréené slovom ,,prach® (g, ‘@ &). V hebrejskej
Biblii moze ,,prach” oznacovat podsvetie (porov. Iz 26,19; Job 17,16; Dan 12,2).
Zda sa, ze Kazatel mienil slovom ,prach® podsvetie, ked ho spomina v 3,20,
lebo v Kaz 9,10 uznédva existenciu $eolu. Koncept $eolu je vak velmi odligny
od idey Zivota po smrti. Ti, ¢o su v Seole, s vyluceni z kultu JHWHho (porov.
Iz 38,18), z historickych ¢inov, ako aj z akejkolvek ludskej ¢innosti - neexistuje

T KOCH, K.: Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten Testament? : Um das Prinzip der Vergeltung
in Religion und Recht des Alten Testaments. Ed. K. Koch. Darmstadt : Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1972, s. 133-134.

18 KOCH, K.: Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten Testament? : Um das Prinzip der Vergeltung
in Religion und Recht des Alten Testaments, s. 168-173.

Y MURPHY, R. E.: Ecclesiastes, s. xvi.

WFOX, M. V.: Qohelet and His Contradictions, s. 126.
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tam praca, myslenie, ani poznanie alebo mudrost (Kaz 9,10). Kazatel nema
nijaku nadej, ze by tam bolo nieco viac ako iba neprijemna temnota bez
akychkolvek znakov Zivota po smrti.

V Kaz 3,21 sa Kazatel pyta, ¢i je nejaky rozdiel medzi [udmi a zvieratami
v zmysle ich osudu po smrti. Kazdému je zrejmé, ze osud Iudského tela je
taky isty ako osud zvieracieho. Nie je vsak jasné, ako je to s duchom (m,
riiach). Vystupuje duch Tudi nahor (k Bohu) a duch zvierat zostupuje do
zeme! Za tymito slovami moze byt text Gn 2,7, ktory opisuje dve zlozky
ludskej existencie: prach a Bozi dych. Kazatelova re¢nicka otazka sa zac¢ina
slovami ,kto vie® (u19* 1, mi jédé'a), ktoré predpokladaju zapornua odpoved
(nikto nevie).”! Tato otazka nemusi popierat moznost Zivota po smrti, ale
urcite popiera istotu o nom. Kazatel je deprimovany tym, Ze nie je moiné
ziskat istotu 0 posmrtnom Zivote.

Uvaha o podobnosti Tudi a zvierat (Kaz 3,18-21) naznacuje, e Kazatel
nemal koncepciu posmrtného Zivota. Rozsiruje svoje pozorovania z tohto sveta
(,pod slnkom®, 3,16) na Zivot po smrti, ale prichadza k zaveru, Ze tam ni¢ nie
je (3,21). Bez konceptu zZivota po smrti nemdze Kazatel najst miesto pre
retribiciu mimo sveta, ktory je skorumpovany nespravodlivostou.

Svoj zaver uvadza Kazatel slovami ,a videl som® (=, wrZ'iti). Po tom,
ako bol svedkom nespravodlivosti vo svete (3,16) a vyjadril pochybnosti
o posmrtnom zivote (3,21), dochadza Kazatel k zéveru, ze pre ludi je iba jedna
rozumna vec, ktori mozu robit: tesit sa z toho, ¢o je isté - ich praca/dielo
(3,22). Niet ni¢ lepsieho pre ludi, ktori nemozu poznat, aka buducnost ich
caka. Pretoze Kazatel si nie je isty, pokial ide o Zivot po smrti, nemdze vediet,
¢i spravodlivi a zli dostant to, ¢o si zasluzia. Moze byt ¢as pre vietko (3,1), aj pre
Bozi sud nad spravodlivymi a nespravodlivymi (3,17), ale iba Boh pozna pravy
¢as (3,11). Ludské $pekulacie o tychto veciach nikam nevedu. Podla Kazatela je
v takej situacii najlepsou vecou tesit sa z toho, ¢o Boh dava ludom (3,22, porov.
2,24-26; 3,12-14; 5,17-19; 8,15; 9,7-10). Ludia by mali v sucasnosti vyuzit kazdu
prilezitost ku pozitku, ktoru im Boh déva, lebo spravodlivost nemozno najst
ani v pritomnosti (3,16), ani v buducnosti (3,18-21).

Posledna ¢ast v. 22 (,Ved kto ho moze zaviest tam, kde by videl, ¢o sa
stane po flom’“) sa za¢ina opytovacim vyrazom ,Ved kto ho moze zaviest?“
(axr2y m 3, ki mi j*bi‘ennit), ktory predpoklada zaporna odpoved (,nikto ho
nemdze zaviest“).?” Posledné slovo v. 22 1 (Cachargjiw) moze byt
interpretované tromi spdsobmi:

- ,po nom*, t. j. ¢o sa stane ¢lovekovi po jeho smrti;

- ,po nom*, t. j. ¢o sa stane na zemi po smrti ¢loveka;

- ,potom", t. j. €0 sa stane na zemi pocas Zivota osoby.??

My davame v kontexte Kaz 3,16-22 prednost vyznamu ,,po fiom* v zmysle
»Co sa stane ¢lovekovi po smrti“. Rétoricka otizka v 3,22 zdoraziiuje to, ¢o
bolo vyjadrené v 3,21: nikto nemdze vediet, ¢o sa stane po smrti.

2L CRENSHAW, J. L.: Ecclesiastes : A Commentary, s. 103.
22 CRENSHAW, J. L.: Ecclesiastes : A Commentary, s. 105.
B FOX, M. V.: Qohelet and His Contradictions, s. 199.
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3. ZAVER

Kazatel uznéva Boziu suverenitu - v buducnosti bude sad (3,17), ale sucasne
vidi problém nespravodlivosti vo svete (3,16). Kazatel tu naraza na protirecenie,
pretoze veri, ¢ Boh je spravodlivy (,spravodlivého a nespravodlivého bude
sudit Boh®, 3,17), ale pritom Boh dopusta nespravodlivosti. Toto pozorovanie
privadza Kazatela k tivahdm o smrti. Ale ani tam neocakava spravodlivost,
lebo smrt zotiera vsetky rozliSenia, ktoré existuju pocas Zivota, a tak ludia
nemaju nijaka vyhodu ani pri porovnani so zvieratami (3,19). Podla niektorych
textov hebrejskej Biblie je smrt chdpand ako zostup do $eolu po tom, ako Boh
zobral spit Zivotny dych (ducha), ktory je spolo¢ny vietkym stvoreniam (porov.
7 104,29; J6b 34,14-15). Toto ,zobratie spit* ducha nepredpoklada posmrtny
tivot, ale iba rozpad zloziek zivej bytosti.?*

Vo svojej tivahe sa Kazatel dostdva za tento bod, ked nac¢rtava moznost,
e smrt neznamena iba odchod ducha, spdsobujuceho Zivot Zivych stvoreni,
ale ze smrt je aj pozdvihnutim ludského ducha na vyssiu uroven, ako je
nevedoma existencia v podsveti (3,21). Ak by bolo takéto rozlisenie po smrti,
problém nespravodlivosti v tomto svete by mohol byt vyrieseny. Aviak Kazatel
nenachadza nijaké potvrdenie toho, Ze by bol Zivot po smrti (3,21-22). V tomto
momente sa Kazatel nachadza v slepej ulicke. Najlepsou vecou v takej situacii
je podla neho tesit sa z pritomnosti, lebo [udské tvahy o tychto veciach nikam
nevedu (3,22).

Vo svetle jeho reflexii sa zd4, ze Kazatel bol ucitelom mudrosti, ktory
zapasil s ndbozenskymi tradiciami Izraela, najmi s napitim medzi tradi¢nou
vierou v Boziu retribuciu a ludskou skusenostou nespravodlivosti v tomto svete.
Odklada bokom vieru v Boziu retribticiu v tomto svete a pokusa sa odcistit
vieru a nazory ludi Zijucich v jeho dobe, ale nie je schopny ponuknut riesenie,
lebo nikto nevie odpovedat na otazku, ¢o nasleduje po tomto Zivote (3,22).
Kazatel sa pokusa prejst od viery v Bozi sud v tomto svete ku komplexnejsiemu
chidpaniu Bozej spravodlivosti a ludského Zivota, ale takato uloha je nad jeho
sily; musi zastat pred tajomstvom smrti.
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Aspekt moralnej impostacie v Katechizme
Katolickej cirkvi pre teologicku aplikaciu

Predstavuje Katechizmus jedint a najlepsiu moznua formu
teologicko-moralnej problematiky?

Ivan KutNy

KUTNY, L: An Aspect of Moral Impostation in the Cathechism of the Catholic
Church for Theological Applicatin : Does the Cathechism Represent the Only and the
Best Possible Form of the Theological-Moral Problematics? Teologicky casopis, I, 2003,
2,s. 57-66.

In this article the author states that the Cathechism of the Catholic Church is not
intended to be the only and as well as the best form of the moral theology or of the
theological-moral problematics.

And that is also for the reason that its aim is to give summary and organic explanation
of the basic and elementary fundamentals of the teaching in the field of the faith and
morals i.e. what the Church believes. We can’t neglect the form of the interpretation
of the problematics but as well in theological activities it is not possible to remain only
with its formuale.

Napriek skuto¢nosti, ze Katechizmus Katolickej cirkvi sa v nasich
kon¢inach z istych dévodov tesi zna¢nej oblube, mozno konstatovat, Ze nechce
ypredstavovat jedind, ba ani najlep§iu moznu formu moralnej teoldgie®! ¢i
teologicko-moralnej problematiky.

V tomto prispevku chceme poukazat - s prihliadnutim na tento
Katechizmus, ktorého cielom je podat sthrnny a organicky vyklad podstatného
a zdkladného obsahu ucenia viery a moralky tak vo svetle Druhého
vatikanskeho koncilu, ako aj celej tradicie Cirkvi - nielen na mimoriadne
delikatny aspekt rozliovania, v pouziti danosti tykajacich sa moralneho Zivota
¢loveka obsiahnutych v fiom, ale aj na nevyhnutnost neustileho rozvoja a slo-
bodného vedeckého badania v rozsirujucej sa a prehlbujucej teologicko-
moralnej inovdcii a interpretacii.

Je vieobecne zname, Ze imposticia krestanskej moralky na teoreticke;j
rovine dostava dimenziu teologickej vedy. V dosledku vyzvy Koncilu na
zdokonalenie moralnej teologie, ktorej vedecky vyklad sa ma viacimi zakladat
na biblickom zjaveni a ma venovat naleZitej$iu pozornost vzne§enosti povolania
veriacich v Krista,? bolo na vedecko-pedagogickej rovine vypracovanych viacero
konceptov moralnej teoldgie. Napriklad niektori moralni teolégovia
predstavuji moréilne konanie ¢loveka: a) V nabozenskej struktire povolania

' RATZINGER, J.: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢. 19, s. 605.
? Porov. Dekrét Optatam totius o knazskej vychove, ¢. 16. In: Dokumenty Druhého vatikdnskeho
koncilu II : Dekréty a deklardcie. Trnava : SSV, 1993.
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a odpovede ide o dialog medzi Bohom a ¢lovekom; Anselm Giinthor, Helmut
Weber. b) Vlozenim krestanského étosu do pritomného socidlno-historického
kontextu. Tymto sa vlastne kladie velky ddraz na antropologicku bazu a subeiné
myslienkové prudy; Jean Marie Aubert. ¢) Vlozenim krestanskej etiky do
teonomie’ autonémneho charakteru. Ide jednak o prijatie autonomneho
normativu ludského rozumu a o explicitné potvrdenie nabozenského
charakteru krestanskej moralky. Oba tieto faktory su vyjadrené v predmetove;j
harmonizacii; Franz Bokle. d) V optimizme a istote viery. Ide o hladanie
vnutornej koherencie (spojitosti, suvislosti) krestanskej $pecifickosti. Pretoze,
poukdzuc a nadvizujuc na premostujuce aspekty pochopenia ludskej skuto¢nosti
prostrednictvom antropologickych vied, sa optuje pre autoospravedlnenie
krestanskej moralky, vychadzajic zo samotnej viery; Bernard Hiring.
e) Dialogicky charakter je pre niektorych prevazujicou perspektivou impostécie
morélnej teoldgie; Hans Rotter. f) Hladanie moralnej normativnosti musi
vziat do uvahy historicky charakter Tudske;j reality; Klaus Demmer atd. *

Je explicitne evidentné, Ze vimpostaénom prezoskupeni, badani a hladani
nélezitejSieho vyjadrenia v duchu ynameni éasu ani v jednom zo spomenutych
konceptov sa nenahradza fundamentilna baza krestanskej morélky, ,lebo nik
nemoze polozit iny zaklad okrem toho, ¢o je uz polozeny, a je nim Jezi§ Kristus*
(I Kor 3,11).° V centre morilneho konania krestana je ,,osoba Jezisa Krista®.°
A prave preto je potrebné, aby v snahe o néleZitejsie priblizovanie tajomstva

? Ide o poslusnost voci Bohu. ,Prava mravna autondmia ¢loveka vobec neznamend odmietnutie, ale
naopak, prijatie mravného zédkona ¢ize Bozieho prikazania. (...) Niektori viak opravnene hovoria
o teondmii alebo tcastnickej teondmii, pretoze slobodna poslugnost voci Boziemu zdkonu
v skuto¢nosti obsahuje ucast fudského rozumu a vole na Bozej mudrosti a prozretelnosti. (...)
Zakon teda treba povaZovat za prejav Bozej mudrosti: ked' sa mu sloboda podriaduje, podriaduje
sa pravde stvorenia.“ (JAN PAVOL IL.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 41.)

4 Porov. VIDAL, M.: Manuale di etica teologica I : Morale fondamentale. Assisi : Cittadella Editrice,
1994, s. 173-174.

5 Za zmienku stoji poznamka, ze v skutoénosti v ndbozenstvach ide o ¢loveka, ktory hlada Boha, ktory
sa snazi dostat do styku s nim prostrednictvom modlitby, obety, dobrych skutkov; ide o ¢lo-
veka, ktory sa obracia k Bohu. V krestanstve viak iniciativa nevychadza od ¢loveka, ale od Boha.
Je to Boh, ktory sa zjavuje ¢loveku a d4va mu poznat vlastné bytie a svoje vlastné konanie, ktoré
je vlastne pre ¢loveka nepristupnym a nepochopitelnym tajomstvom. V krestanstve teda vsetko
pochadza od Boha. To, ¢o déva v krestanstve zmysel a hodnotu, je Jezis Kristus.

Inymi slovami povedané, krestanstvo nie je principidlne a predovsetkym ucenie a moralka,
t. j. sthrn nabozenskych pravd prijatych rozumom a mravnych noriem, podla ktorych sa
kond v Zivote, ale predovsetkym je to konkrétna historicka osoba Jezisa Krista. Krestanstvo iste
znamena aj ucenie a moralku; ale tie majt trvali hodnotu nie samy osebe, ale predovsetkym
preto, ze pochadzajui od Jezisa Krista.

Kristus je pre krestana istotne aj Ucitel a priklad, ale je predovietkym Spasitel. Vieme, ze
krestan sa spasi nie preto, %e nasleduje JeziSovo ucenie a priklad, ale preto, Ze sa spaja s Kristom
vierou a od neho dostava milost spasy. Ak zredukovanie krestanstva na gndzu znamena jeho
znetvorenie, tak aj zredukovanie krestanstva na ,moralku“, na sithrn moralnych zakonov
a noriem spravania, na akysi stoicizmus alebo kantizmus pre ,lud“ znamena to isté. Niet
pochybnosti o tom, %e krestanskd morélka obsahuje prirodzent morélku, ktora je spolo¢na
vietkym [udom, pritom vsak krestan nesmie zabudnut na kristologicku ¢rtu krestanskej moralky,
na skuto¢nost, Ze normativnym principom krestanskej moralky je Jezi§ Kristus - Bozi Syn,
ktory bol ukrizovany a vstal z mttvych. (Porov. Editoriale: Cristianesimo e religione
: Il cristianesimo ¢ una religione? In: La civilt? cattolica, 111, 1995, s. 351-363.)

¢ Discorso di Giovanni Paolo II, 11 ottobre 2002. In: Il Regno-documenti. Bologna : Centro
Editoriale Dehoniano, 2002, ¢. 19s. 611.
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#ivého Boha, v prihliadnuti na jedine¢nost ludskej osoby, sa stéle viac dbalo
na to, aby to bolo v stlade s dostojnostou’ ¢loveka. Nalezité angazovanie sa
v tejto rovine je spojené so skuto¢nou ucastou na vzijomnej duchovno-
intelektudlnej spoluformacii,® v ktorej nemozno nevnimat $pecifickost
neopakovatelného BoZieho povolania, vhimaného v duchu dynamiky
krestanskej viery. TA ma byt impulzom pre morilnejsi #ivot.” V tejto oblasti
Cirkev vela ocakavala najmi od ¢innosti teologickych fakult. Im totiz zverila -
ako sa uvadza v deklaracii Gravissimum educationis - ,mimoriadne dolezitu
ulohu: pripravovat svojich poslucha¢ov nielen na kiazské uc¢inkovanie, ale
zvla$t na profesorsku ¢innost (...) na osobnu vedecku ¢innost, pripadne na
naroé¢nejsie ulohy intelektuidlneho apostolatu“'®.

INTERKULTURALNY ASPEKT PRIJATIA KATECHIZMOVE] FORMY

Z nedavnej historie vieme, Ze 11. oktobra 1992 Jan Pavol II.
apostolskou konstituciou Fidei depositum predstavil, uviedol a dal k dis-
pozicii Boziemu ludu Katechizmus Katolickej cirkvi. Tento oficidlny uradny
akt sposobil dve diametralne odlisné reakcie. Na jednej strane sa naplnili
tazby tych, ktori ocakavali kompendium celého katolickeho ucenia. Na
druhej strane vyvolal vinu skepticizmu, ba dokonca odmietnutie katolickym
intelektualnym svetom Zapadu.!!

1. Pokial ide o naplnenie ttizob tych, ktori ocakavali kompendium celého
katolickeho uc¢enia, mo#no konstatovat, e to potvrdzuje aj apostolska
konstitacia Fidei depositum. V nej sa uvadza, Ze pri prileZitosti zvolania
mimoriadneho zhromazdenia Biskupskej synody v roku 1985 papezovi cast
synodalnych otcov povedala: ,Je velkou a vieobecnou tizbou, aby sa napisal
katechizmus alebo stuhrn (kompendium) celého katolickeho ucenia, tak viery
ako aj mravov, ktory by bol orienta¢nym bodom pre katechizmy ¢i kompendia,
ktoré sa budu zostavovat v rozli¢nych krajinach.“!?

" Dostojnost ludskej osoby - ako vieme - ma pdvod vo stvoreni loveka na Bozi obraz a podobu.
Tato dostojnost sa prejavuje najmé v jej povolani ku spolo¢nému zivotu s Bohom - v povolani
k Bozej blazenosti. Cloveku ako takému je vlastné smerovat k tomuto zaviseniu predovsetkym
slobodne. Svojimi plne formalnymi ¢inmi, teda ,rozumne a slobodne, vedome a uvazene®
(JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, &. 73), sa bud zameriava, alebo aj nie na dobro
prislubené Bohom a dosvedéované moralnym svedomim. (Porov. Konstittcia Gaudium et
spes, ¢. 16. In: Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu I : Konstiticie. Trnava : SSV,

. 1993; JAN PAVOL IL.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 62-64.)

8 Clovek moze zadostucinit svojej bytostnej predispozicii prostrednictvom intelektualneho rastu
a zveladovanim celého svojho zmyslového a duchovného Zivota. Vdaka Bozej milosti sa jeho Zivot
stiva ¢nostnejsim; zivotom v Duchu Svitom uskutocriuje svoje povolanie - byt skutoéne clovekom.
Oslavovanim Boha a budovanim spolocenstva viery kraca cestou zmyslu svojho Zivota.

?Jan Pavol II. v prihovore k ti¢astnikom plendrneho zhromazdenia Kongregécie pre nauku
viery (24. 10. 1997) pripomenul, aby studovali kategérie pravdy a uvazovali o antropologickej
a kristologickej zakladni morélky vo svetle principov formulovanych v encyklike Veritatis
splendor. V suvislosti s hodnotou a autoritou niauky magistéria pripomenul, Ze
skuto¢nost, Ze autorita zahrnuje rdzne stupne nauky, by nemala tvorit prekazku pre
teologiu, ale skor podnet.

10 Deklardcia Gravissimum educationis, ¢. 11. In: Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu II.

" Porov. RATZINGER, ]J.: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢. 19, s. 600.

ZJAN PAVOL IL.: Fidei depositum : Apostolska konstitticia. In: Katechizmus Katolickej cirki.
Trnava : SSV, 1998, s. 2-3.
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Clovek angazujuci sa v diani v Cirkvi si uz zrejme nasiel ¢as prestudovat
aspon najpodstatnejsie state Katechizmu Katolickej cirkvi, ¢im ¢iastocne
zadostucinil aspektu mordlnej povinnosti zosucastiovania poznania
vyddvanych dokumentov. V tomto rozsiahlom dokumente, na priprave
ktoré¢ho sa podielali ,vietky zlozky Cirkvi“?, sa chce poukazat na poklad
viery, ¢o zveril Pan svojej Cirkvi, ktora je stlpom a oporou pravdy (porov. 1 Tim
3,15), a ,,ak posobi vo svete ako Matka a Ucitelka“!, potom si je vedoma, e
Evanjelium a depositum fidei, ktoré jej zveril Pan, musi nielen spravne
interpretovat, ale aj chranit a ohlasovat. Tento Katechizmus je skuto¢ne
nielen platnou, ale aj opravnenou pomoéckou v sluzbe spolocenstva Cirkvi.
Ide o dokument, ktory moze kazdému ¢loveku zaangazovanému - do plnenia
dosledku vyplyvajuceho z krstu - nielen v katechéze poskytnut spolahliva
pomoc, ak ,sa s pomocou Ducha Svitého vynasnazi spojit obdivuhodnu
jednotu krestanského tajomstva s mnohorakymi poziadavkami a situdciami
tych, ktorym je“" jeho obsah urceny. Ide o aspekt sluzby, ktorou ma
napomoct zachovanie a posilnenie viery vietkych veriacich v Jezisa Krista,
ako aj o uvedomenie si tejto skuto¢nosti v plnosti moralnej dimenzie.

V kontexte vyjadreni magistéria Cirkev ,,tu# dosiahnut jediné - aby kazdy
¢lovek nasiel Krista, aby ten isty Kristus sprevadzal na ceste Zivotom kazdého
jednotlivca“!®, Zaroven vsak ta ista Cirkev, poucena slovami Majstra a Ugitela,
veri, ze kaidy ¢lovek stvoreny na Bozi obraz, na obraz Stvoritela a Tvorcu,
vykupeny Kristovou krvou a posvicovany pritomnostou Ducha Svitého,
nachadza najvyssi ciel svojho Zivota v tom, aby bol ,na chvélu jeho slavy®
(Ef 1,12), aby sa v konani skutkov kazdého ¢loveka - motivovanych vierou v
neho - odrazal jas samotného Boha Stvoritela,'” ved ak sa viera
neprejavuje v skutkoch, je sama osebe mftva (porov. Jak 2,14-16).

2. Pokial ide o sposobenie vlny skepticizmu, ba dokonca odmietnutie
Katechizmu katolickym intelektudlnym svetom Zapadu, na nalezitejsie
pochopenie tejto situicie mozno poznamenat, ze po Druhom vatikinskom
koncile, ktory bol ,udalostou Prozretelnosti“!®, sa katechizmové prirucky
pokladali za nedostato¢né, pretoze neboli na naleZitej trovni viery tak, ako ju
vyjadril tento koncil. Vernost a poslusnost ,uc¢eniu Druhého vatikanskeho
koncilu je poslugnostou Duchu Svitému, ktory bol dany Cirkvi“®.

O uprimnej tazbe po vernosti u¢eniu Druhého vatikanskeho koncilu
u Jana Pavla II. zrejme nik nepochybuje. Vernost koncilu,?® ale aj opciu pre

B RATZINGER, J.: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢. 19, s. 600.

*JAN PAVOL IL.: Posynodélna apostolska exhortacia Reconciliatio et paenitentia, ¢. 26.

5 JAN PAVOL II.: Laetamur magnopere : Apostolsky list. In: Katechizmus Katolickej cirkvi.

~Trnava, 1998, s. IX.

' JAN PAVOL II.: Encyklika Redemptor hominis, ¢. 13.

" Porov. JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 10.

18 JAN PAVOL IL.: Apostolsky list Tertio millennio adveniente, &. 18.

1 GIOVANNI PAOLO II: Unione nella veriti e nella carit. Alla riunione plenaria del Sacro
Collegio, 6 novembre 1979. In: La traccia, 1978/1979, s. 916.

20V oblasti vernosti Koncilu mozno poukazat na pit vieobecnych interpretaénych principov: a)
texty Koncilu sa maji chapatv ich celku; jednotlivé koncepty alebo frazy sa nemdzu izolovat
od kontextu; b) nemodze sa oddelit pastordlna povaha a §tyl od platnej doktriny v dokumentoch;
¢) duch a texty Koncilu tvoria jednotu, a preto nie je dovolena legalistickd interpreticia
textov, ktord neberie do tvahy ducha Koncilu; d) koncilové vyhlasenia musia byt interpretované
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¢loveka mozno pokladat za dva zdkladné prvky iniciacie pontifikatu Jana Pavla
II. Svoju vernost evidentne potvrdil v polovici osemdesiatych rokov, ked
niektori, vedeni nostalgiou za minulostou, sa pokusali eliminovat vyznam
a vplyv koncilu na #ivot Cirkvi, zvolanim mimoriadnej Synody biskupov Eurépy
v roku 1985 - dvadsat rokov po ukonc¢eni koncilu. Tato synoda teda nebola
zvoland len preto, aby sa pripomenulo dvadsiate vyroc¢ie ukoncenia koncilu,
ale predovsetkym preto, aby sa prezentovala snaha o: a) znovuoZivenie
vynimoc¢nej atmosféry cirkevnej jednoty; b) prehlbenie a vymenu informacii;
c) hladanie moz#nosti aplikovat Druhy vatikansky koncil tak na rovine
vieobecnej Cirkvi, ako aj partikularnych cirkvi; d) umoznenie potrebného
prehlbenia a pritomnosti Koncilu v Zivote Cirkvi vo svetle novych poziadaviek
a potrieb.?

Desat rokov po podpisani apostolskej konstitucie Fidei depositum kardinal
Ratzinger uvadza, e domnienky centralizmu, ale i sposob pripravy Katechizmu
boli kritizované. Jeho obsah bol ,okolkovany“ ako staticky, dogmaticky,
spredkoncilovy“. Odporcovia Katechizmu poukazovali na nezohladnenie
dosiahnutého vyvoja - v 20. storo¢i - v teologii a edte viac v exegéze. Taktiez
hovorili, Ze toto kompendium nesplna kritéria dialogu a ekumenickych usili,
je apodikticko-afermativne.?

Aj ked nie je nasim cielom poukazat na vyznam, hodnotu a limity
Katechizmu z roku 1992 (francuzsky original) ¢i jeho zdokonalenej formy
z roku 1997 (latinsky original), mozno konstatovat, Ze jeho $tyrmi piliermi su
pramene zivota, viery, uc¢enie Cirkvi a samozrejme teologia,” a zaroven treba
dodat, Ze tento , Katechizmus nie je teologickou knihou, ale je textom viery ¢i
doktrinou viery“**. Tento fundamentalny rozdiel ¢asto nie je dostatocne
pritomny v sucasnom teologickom hlbani. Teolégia neutvara program
intelektudlnej reflexie pre to, ¢o sa moze alebo nesmie verit. V takomto
pripade by bola krestanska viera stotoznena s produktom myslenia ¢loveka,
teda neodlisného od filozofie ndbozenstva. Lenze v spravnej teologicke;j vizii -
podla neho - je skor usilie o pochopenie daru pravdy, ktory ho predchadza.”
Teoldgii je vlastny vztah?® medzi tym, ¢o je ponuknuté Bohom vo viere Cirkvi,
a tym, ¢o jednotlivec zvnutornenym osvojenim si, prostrednictvom osobného
angaZovania sa, v tejto skuto¢nosti racionalne chape.

v kontinuite tradicie Cirkvi a koncilov; e) nilezite interpretovat texty dokumentov Druhého
vatikanskeho koncilu v kontinuite tradicie znamena viak interpretovat ich tie? v duchu znament
casov, ktoré sa menia. Tam, kde sa vyjde z novej problematiky, mieni sa ziskat hlbsie poznanie
z evanjelia a tiez Koncilu. (Porov. KASPER, W.: Il futuro dalla forza del Concilio : Sinodo
straordinario dei vescovi 1985. Brescia, 1985, s. 56-60.)

2 Porov. GIOVANNI PAOLO II: Siano anch’essi in noi una sola cosa. A conclusione dell’ Ottavario
per 'unitf dei cristiani, 25 gennaio 1985. In: La traccia, I, 1985, s. 61.

2 RATZINGER, ].: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢&. 19, s. 600.

B Porov. SCHONBORN, Ch.: Il concetto teologico. In: Il Regno-documenti. Bologna : Centro
Editoriale Dehoniano, 2002, ¢. 19, s. 607.

% Citujuc Ratzingera uvddza CABRI, P.: Un bilancio interno. In: Il Regno-attualitf. Bologna :
Centro Editoriale Dehoniano, 2002, ¢. 18 s. 587.

5 Porov. RATZINGER, J.: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢&. 19, s. 601.

26 Kardinal Ratzinger v suvislosti s touto problematikou v Donum veritatis zdorazil: , Teoldgia nie
je jednoducho a vyluéne pomocnou ¢i doplnkovou funkciou magistéria. Nesmie sa obmedzit
iba na zbieranie argumentov potvrdenych magistériom. Ak by sa tak stalo, magistérium
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Ulohou Katechizmu je predstavit prave tuto skuto¢nost, ktora nés
predchadza, doktrinalnou formulaciou viery rozvijanej v Cirkvi. Toto
kompendium je ohlasovanim viery, a nie teoldgiou. Ak je vsak prirodzene
sucastou adekvatneho predstavenia doktrinalneho ucenia viery Cirkvi aj
reflexia hladajuca obsahové porozumenie, v tomto zmysle je viera otvorena
pre vnimavé porozumenie a teologiu.?’

TEOLOGICKO-MORALNY NACRT REFLEXIE

Z uvedeného evidentne vyplyva, %e ak by niekto hladal v Katechizme
nejaky novy teologicky systém, bude sklamany - jednoducho preto, lebo to
nebolo jeho cielom. Popri tejto skuto¢nosti mozno vsak poukazat na vyzvu
k inovécii a k prehlbeniu teologickej ¢innosti ako vitalnej ¢innosti v CirkviZ®,
ako sluzby Boziemu ludu?.

KedZe sa nemoino uspokojit len s Katechizmom, je logické, Ze tam,
kde prevlada isty utlm alebo nedocenenie $pecificky filozoficko-teologicke;j
¢innosti, je nutné - aby sa v tejto oblasti, mame na mysli teologicko-moralnu
imposticiu a rozmer, intenzivnejsie v pravom duchu indicii magistéria -
integralne inovoval pohlad na danu platformu.*® Preto nielen moralny teolog

a teologia by sa priblizili k ideologii, ktora chee iba ziskat a udrzat si moc. Teoldgia ma vlastny
povod.“ (RATZINGER, J.: Introduzione. In: Donum weritatis istruzione e commenti. Cittf
del Vaticano : Libreria Editrice Vaticana, 1993, s. 11.) V tejto instrukcii je zmienka,
s odvolavanim sa na sviit¢tho Bonaventuru, o dvoch prameiioch teoldgie v Cirkvi. Na jedne;
strane je to dynamika k pravde a inteligencii, ktora je vnuitorne spita vo viere, na druhej strane
je to dynamika lasky, ktord chce poznat ¢oraz lepsie toho, kto miluje. Tomuto zodpovedaju
dve orientacie teoldgie, ktoré sa viak vzajomne prelinaji. Prva orientacia je skor zamerana
k vonkajsku, venujuc sa dialogu s kazdym rozumnym hladanim pravdy vo svete, druha sa
zameriava skor na vniitro, cheejtc preniknut vnutornou logikou a hlbkou viery. Dokument
sa zaoberd problémom eklezidlneho povolania teologa, nevychddza vsak z dualizmu magistérium
- teoldgia, ale z kontextu triangolarneho aspektu, trojvztahu: Bozi lud - magistérium -
teolodgia. Bozi [ud je vyzdvihnuty ako nositel zmyslu viery a zdroveri ako spolo¢né miesto vo
viere pre vietkych. Cirkev je ,,akoby sviatostou ¢ize znakom a prostriedkom doverného spojenia
s Bohom, a jednoty celé¢ho [udského pokolenia“?. Z toho vyplyva, ze hladanie svornosti
a communia je silou jej svedectva a kredibility. Teoldgia nikdy nie je jednoduchou sukromnou
ideou teoldga. Pre neho st dolezité: a) striktnd metodologia, ktorou zadostuciniuje
poziadavkam vedy; b) dialog, komunikdcia nielen s filozofiou, ale aj s historickymi a hu-
manitnymi vedami ako s privilegovanymi partnermi; c) potreba vnutornej participacie na
strukturalnom zivote Cirkvi; d) viera, ktora je modlitbou, kontemplaciou a zivotom.

2T Porov. RATZINGER, J.: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢. 19, s. 601.

8 Aj ked teoldgia a magistérium st rdzneho povodu a maju rdzne poslania, ktoré nesmieme
skonfuznit, predsa ide o dve vitdlne ¢innosti v Cirkvi spité s rozmerom pravdy, dve vitalne
¢innosti, ktoré sa musia prelinat a vzdjomne obohacovat pre sluzbu Boziemu [udu, na oslavu
trojosobného Boha. V zavere instrukcie Donum veritatis Kongregacia pre nduku viery vriicne
pozyva biskupov nielen k udrziavaniu a rozvoju vztahov dovery s teologmi, ale aj recipro¢nym
prijatim ku spoluparticipacii v sluzbe Slova a spolocenstva lasky. (Porov. KONGREGACIA
PRE NAUKU VIERY: Instrukcia Donum weritatis. In: Enchiridion vaticanum, 12. Bologna
: Edizioni Dehoniane, 1992, ¢. 42.)

2 Porov. Deklaracia Gravissimum educationis, ¢. 11. In: Dokumenty Druhého vatikdnskeho
koncilu II.

* ,Morilna teolodgia potrebuje azda este viac prinos filozofie. V Novom zdkone sa totiz [udsky Zivot
ovela menej usmernuje predpismi ako v Starom zikone. Zivot v Duchu vedie veriacich ku
slobode a zodpovednosti, ktoré idu dalej ako sam Zakon. Evanjelium a apostolské spisy
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posobiaci v sucasnosti, ale aj student je dynamikou ducha kritérii Druhého
vatikanskeho koncilu, ako aj encyklik Veritatis splendor, Dominum et
vivificantem, Redemptoris missio, Ut unum sint, Centesimus annus,
Evangelium vitae, Fides et ratio vyzvany nélezitejsie zveladovat aspekt Bozieho
kralovstva pritomného medzi nami.

Tento inovac¢ny aspekt sa nezaobide nielen bez zohladnenia toho, ¢o
hovori o viere a jej mordlnom rozmere Bozie zjavenie, ale ani bez naleZitého
postoja k nabozenskej dimenzii veriaceho subjektu, ktory rozpoznava nowost,
ktorou sa vyznacuje moralnost jeho skutkov. Krestan skrze Je#isa Krista v jeho
Duchu sa stava novym stvorenim.’!

Skor ako v stru¢nosti poukaieme na Struktiru a impostaciu morilne;
problematiky v Katechizme, na povzbudenie v rozlisovani a na umocnenie
tazby po nalezitejSom vyjadreni jej skutkovej podstaty, mozno uviest niekolko
definicii moralnej teologie, ktoru definujeme ako tu cast systematickej teologie,
ktora vo svetle Kristovho tajomstva a nadprirodzeného existencialu sa zaobera
ludskou osobou, ktora je: a) Bohom povoland v Kristovi k ticasti na jeho zivote;
predmetom jej zivota je Boh; b) v ontologickej a sakramentalnej komunikacii
so zmftvychvstalym Kristom a silou jeho Ducha je postavena v existencii sveta
a jeho histérie, aby zadostucifiovanim Iudskosti prinasala ovocie Zivota pre
svet v eschatologickom napiti dejin spasy.

V takto vyjadrenej definicii moréilnej teoldgie, podobne ako aj v jej
definiciach obsiahnutych v encyklike Veritatis splendor, sa pozornost ststreduje
jednak na moralnost, $pecificky prihliadajtic na nadprirodzeny ciel a predmet
viery, ale aj na mravnost, ktorit mozno definovat ako racionalne zameranie
ludského skutku na dobro v pravde a slobodné nasledovanie dobra poznaného
rozumom.* Sabino Frigato sa vyjadril v tom zmysle, ze morilna 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 v ]edno.33 Hiring, pokial ide o moralnu
teoldgiu, nevyzdvihuje predovsetkym singuldrne moralne rozhodnutie a skutky
len jednotlivo. Podla neho jej ulohou a zdkladnym cielom je pomoct ¢loveku
dosiahnut spravnu koncepciu a viziu, zddrazniac zdkladné predpoklady a
perspektivy, predstavit a vyzdvihnut 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

predkladaji vieobecné zisady krestanského spravania, ako aj presné poucenia a prikazy. Krestan
ma na to, aby ich uplatiioval v osobitnych okolnostiach individualneho a socidlneho Zivota,
naplno zapojit svoje svedomie a svoje rozumové schopnosti. Inymi slovami, moralna teologia si
musi posluzit spravnym filozofickym pohladom na ludsku prirodzenost a spolo¢nost, ako aj na
vieobecné principy etického rozhodovania.“ (JAN PAVOL IL.: Encyklika Fides et ratio, ¢. 68.)

31 Vdaka Boziemu zjaveniu a viere veriaci rozoznava novotu, ktorou sa vyznacéuje mordlnost jeho
skutkov: tie maju vyjadrovat stilad ¢i nestlad s dostojnostou a povolanim, ktoré dostal skrze
milost; v Kristovi JeZidovi a v jeho Duchu je krestan novym stvorenim, Bozim dietatom,
a svojimi skutkami ukazuje, ¢i je podobny alebo nepodobny obrazu Syna.“ (JAN PAVOLIL.:
Encyklika Veritatis splendor, ¢. 73.)

32 Porov. JAN PAVOL 11.: Encyklika Veritatis splendor, ¢&. 72.

3 Porov. FRIGATO, S.: Vita in Cristo e agire morale. Torino : Leumann, 1994, s. 15-16.
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k formovaniu takej krestanskej mentality a hlbokého chapania, ktoré su
bazilnymi pre skuto¢ne vyspelého krestana.’* Jan Pavol II. v encyklike Veritatis
splendor zaujima postoj k moralnej teologii na dvoch rozli¢nych miestach.
Definoval ju ako a) vedu, ,ktord Bozie zjavenie prijima aj skiima, pri¢om
sucasne odpovedd na poziadavky Iudského rozumu®; b) uvazovanie, ,ktoré sa
zaobera »moralnostou« ¢ize dobrom a zlom ludskych skutkov, ako aj osobou,
ktord ich kona, a v tomto zmysle je pristupna vetkym Iudom;® ¢) teologiu,
spretoze za zaciatok a ciel mravného (mordlneho) konania uznava toho, ktory
»sam je dobry« a ktory ¢loveku tym, ze sa mu oddava v Kristovi, ponuka $tastie
Bozieho #ivota“.”® 2.V tej istej encyklike ju vsak definoval aj ako vedu, ,ktora
vlastne uvazuje o evanjeliu ako o dare a prikazani nového #ivota podla pravdy
a v laske (porov. Ef 4,15), o zivote Cirkvi vo svitosti, kde Ziari pravda dobra
privedeného k dokonalosti“.’

Moino povedat, ze definicie morilnej teologie obsiahnuté vo Veritatis
splendor naznacuju, ze by mala zameriavat pozornost na moralnost, vezmuc
explicitne do uvahy 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.

STRUKTURA MORALNE] PROBLEMATIKY

Poukizuc na jednotlivé aspekty a $pecifika suvisiace s vyslovenymi
definiciami moralnej teologie, mozno konstatovat, ze moralna teoldgia nie je
nikdy jednoduchou etikou ziakona, pretoze prevysuje i etiku ¢nosti. Moralna
teoldgia je dialogickou etikou, pretoze moralne konanie ¢loveka sa rozvija na
zdklade stretnutia s Bohom, teda konanie ¢loveka nie je nikdy iba jeho
vlastnym konanim - sebesta¢nym a autondmnym, ¢isto ludskou ¢innostou,
ale odpovedou na dar lasky, a tak je jednotlivec vtiahnuty do dynamiky lasky
samotného Boha, ktory jediny skuto¢ne oslobodzuje a privadza ¢loveka k na-
plneniu jeho pravej velkosti.”

Pokial ide o struktirnu impostaciu, mozno povedat, ze popri Katechizme
Katolickej cirkvi - v jeho tretej casti je globdlna vizia katolickej morilky -
a encykliky Veritatis splendor®®, ako aj encykliky Evangelium vitae®, médme
k dispozicii tri intervencie magistéria v oblasti moralky. Kvoli jej nalezitejsiemu
vnimaniu v strukture Katechiymu stoji za povs§imnutie nielen chronologicka
skuto¢nost a historické pozadie jednotlivych dokumentov, ale aj skuto¢nost
parcialnej modifikacie Katechizmu z roku 1992 a z roku 1997.

Katechizmus vieobecnu ¢ast moralnej struktury konania ¢loveka
prezentuje esencidlnymi teologicko-antropologickymi viziami a indiciami
moralneho konania ¢loveka. Poukazuc na dostojnost ¢loveka a jeho povolanie
ku blazenosti, vyzdvihuje dar slobody, popri nej st rozvijané jednotlivé zakladné
komponenty moralneho konania. Nasleduju vagne a moralne svedomie.

** Porov. HARING, B.: Liberi e fedeli in Cristo I. Cinisello Balsamo, 19873, s. 18.

> JAN PAVOL IL: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 29.

3¢ JAN PAVOL I1.: Encyklika Veritatis splendor, ¢&. 110.

7 Porov. RATZINGER, ].: Il Catechismo dieci anni dopo. In: Il Regno-documenti, ¢&. 19, s. 605.
3V tejto st spracované niektoré zdkladné otizky fundamentalnej a vieobecnej moralky.
 Problematika danej encykliky je situovana do styroch kapitol,*' ktoré predchadza tvod a zaklucuje
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Potom zikladné a teologalne ¢nosti, ich falzifikacia hriechom, socialny rozmer
cloveka, aspekty a formy moralneho zakona. Skor, ako je prezentovana
$pecidlna cast morilky, je zddrazneny jednak aspekt milosti a ospravodlivenia,
ale aj rozmer cirkevnych prikazani.®

Je evidentné, ze doktrina o ospravodliveni sa dostala do stredu moralnej
impostacie Katechizmu. ,,Ospravodlivenie je najuynikajiicejsie dielo Bogej ldsky,
ktort nam Boh zjavil v Je#iSovi Kristovi a udelil skrze Ducha Svitého. Svity
Augustin sa nazdava, ?e ospravodlivenie bezboiného je dielo »omnoho vicsie
... ako nebo a zemg, lebo »nebo a zem sa pominu, ale spasa a ospravodlivenie
preduréenych budu trvat navidy«. Domnieva sa tiez, fe ospravodlivenie
hriesnikov prevysuje samo stvorenie anjelov v spravodlivosti, lebo sved¢i
o vicsom milosrdenstve.“"

Specidlna ¢ast morilky je v Katechizme spracovana v kontexte Dekalégu,*
¢o mozno hodnotit pozitivne, najmi ak si uvedomime, e moralka v takomto
usporiadani je raciondlna a zdroven spreviadzana Bozim slovom, ktoré ¢loveku
pripomina to, o ma vpisané vo svojej prirodzenosti.* No napriek tomu mozno
povedat, Ze etika v tomto kompendiu mohla byt predsa viac impostacne
ukotvena kristologickym aspektom.

Zaverom moz#no konstatovat, e Katechizmus Katolickej cirkvi nechce
predstavovat jedinu, ale ani najlep$iu mo#nu formu morilnej teoldgie ¢i
teologicko-moralnej problematiky. To i preto, lebo jeho cielom je podat
suhrnny a organicky vyklad podstatného a zakladného obsahu ucenia viery
a moralky** - teda toho, ¢o Cirkev veri. Nemo#no podcenovat formu
spracovania problematiky, aviak pri teologickych aktivitach takisto nemozno
zostat len pri jeho formulaciach.®

Chceme vyjadrit nadej, Ze aj vdaka Katechizmu ¢lenovia Bozieho [udu uz
nikdy nebudu vystaveni nebezpecenstvu redukovania bohatstva moralne;j

ich zaver. V nadviznosti $tyroch kapitol mdzeme vypozorovat gradaciu myslienkového pochodu
vychadzajuceho z opisu sucasnej kulturalnej situacie, ktory prechédza k biblickej a teologicko-
systematickej perspektive. Potom je explicitne vyjadreny teologicko-morélny aspekt a niektoré
pastora¢né indikacie a tvrdenia. Tak ako aj v inych hlavnych dokumentoch magistéria Jana
Pavla IL., aj v tejto encyklike prevldda medita¢ny aspekt spiritudlneho vyjadrenia literarnym
Stylom. Samozrejme, nechybaju doktrinalne néleZitosti, zhodnotenia kultury ivota a smrti
vyjadrené silnym ténom kategorického vyjadrenia, ¢o je evidentné najmi v tretej kapitole.

0 Porov. Katechizmus Katolickej cirkvi, & 1961-2051.

# Katechizmus Katolickej cirkoi, ¢. 1994. [Tym, Ze si si odpocinul na siedmy defi po svojich velmi
dobrych dielach, hoci si ich stvoril bez ¢innosti, hlas tvojho Pisma predpoveds, ze aj my po
nasich dielach, ktoré st velmi dobré preto, Ze si ndm ich ty daroval, v sobotu ve¢ného Zivota
si odpocinieme v tebe.“ (Svity Augustin. In: Katechizmus Katolickej cirkvi, & 2002.)

# Porov. Katechizmus Katolickej cirkvi, ¢. 2052-2557.

® Dekalég je suhrnom moralnych zasad prirodzeného zékona. ,Lebo Boh dal najprv prirodzené
zakony, ktoré od zaciatku vitepil ludom, a upozornil ich, totiz prostrednictvom Dekalogu -
%e kto by ich nezachovéval, nedosiahne spasu -, a ni¢ iné od nich neziadal.” (Sviity Irenej
Lyonsky. In: Katechizmus Katolickej cirkvi, ¢. 2070.)

#V Katechizme sa neargumentuje teologickou pluralitou.

% Zodpovednost za vieru a za zivot Bozieho ludu podla viery spoc¢iva na pastieroch ako osobitna
povinnost, ako ndm pripomina Druhy vatikansky koncil: »Medzi hlavnymi povinnostami
biskupov zaujima popredné miesto hldsanie evanjelia. Biskupi st toti# vierozvestmi, ktori
privadzaju ku Kristovi novych ucenikov, aj autenticki ¢ize Kristovou autoritou vystrojeni
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teoldgie do kazuistického*® pohladu a modelu, ktory bol v dosledku obnovy
a ucenia Druhého vatikanskeho koncilu oznaceny za neadekvatny. Nadejame
sa, ze v dimenzii krestansko-moralneho rozpoznivania novosti a skuto¢ného
névratu k Bohu - ku Kristovi, prestane zahmlievanie rozpoznavania novosti.
Hoci Katechizmus nepredstavuje v moralnej oblasti uzatvoreny systém, predsa
nemozno nespomenut, ¥e v oblasti kristologicky in§pirovanej etiky je
nevyhnutné mat na mysli skuto¢nost, e Kristus je inkarnovany Logos, ktory
chce neustale prebudzat a vzbudzovat v ¢ase a priestore naleZitej$iu interpretaciu
moralneho aspektu svojho posolstva.

doc. ThDr. Ivan Kutny, Dr.
Knazsky seminar

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

e-mail: kutny@ksnr.sk

ugitelia, ¢o hlasaju zverenému ludu vieru, ktort treba vyznavat i uplatiiovat v Zivote a ktora
objasiiuju vo svetle Ducha Svitého, ked z pokladu zjavenia vynasaju veci nové i staré (porov.
Mt 13,52) a pric¢ifiuju sa, aby prinasala ovocie, a bedlivo brania svoje stado pred bludmi,
ktoré ho ohrozuju (porov. 2 Tim 4,1-4).« Povinnostou nas vietkych i spolo¢nou milostou
vietkych pastierov a biskupov Cirkvi je ucit veriacich to, ¢o ich vedie na ceste k Bohu, ako
poucil Kristus Pan mladika z evanjelia. Ked sa ten opytal, »¢o dobré mam robit, aby som mal
vecny zivotl« (Mt 19,16), Jezis sa odvolal na Boha, Pana stvorenia a zmluvy, pripomenul mu
mravné prikdzania zjavené uz v Starom zikone, poukazal na ich ducha aj osobitnu autoritu
a poradil mu, aby ich nasledoval v chudobe, ponizenosti a v laske: »Potom prid’ a nasleduj mal«
Pravda tohto u¢enia bola specatena Kristovou krvou na kri%i: v Duchu Sviitom stala sa novym
zdkonom Cirkvi i vietkych veriacich. Tuto »odpoved'« na poziadavku mravnosti zveril Kristus
Pan predovsetkym nam ako pastierom Cirkvi, ktori sme povolani objastiovat ju a tak napliiat
nas prorocky tirad. Na§ pastiersky trad voci krestanskému uceniu o mravnosti sa musi
uskuto¢tovat aj vo forme kiiazského tradu: realizuje sa to vtedy, ked veriacim udelujeme dary
milosti a posviicovania, aby vedeli posluchat sviity Bozi zakon, a ked svojou vytrvalou modlitbou
plnou dovery veriacich posiltiujeme, aby zostali verni poziadavkam viery a 7ili podla evanjelia
(porov. Kol 1,9-12). Krestanské u¢enie o mravnosti musi byt predovsetkym dnes jednou
z najdolezitejsich oblasti nasej pastoracnej bdelosti a realizicie ndsho krdlovského riradu. (Jan
Pavol IL.: Encyklika Veritatis splendor, ¢. 114.)

# Kazuisticky spdsob moralky pretrvaval pocas niekolkych storo¢i az do obdobia Druhého

vatikanskeho koncilu. Taky spdsob (kazuisticky) mal na vtedajsiu dobu svoje pozitiva, ale aj
svoje limity. Prakticky si narokoval predvidat v okruhu predeterminovanej morilnej normy
vietky mozné a predstavitelné pripady. De facto v istom zmysle umoziioval, spdsoboval: a)
ur¢ity druh etického infantilizmu, chcejic najst pekné a jasné riesenie pre kazdu, akokolvek
zlozity, situdciu; b) ospravedliioval eticky minimalizmus; ¢) vyzdvihoval skutok ako taky, skutok
sam osebe, odhliadajuc od postoja osoby; d) ochudobiioval eticko-moralny horizont,
s exkluzivnou pozornostou sa zameriaval na problematiku pod zornym uhlom platného
a neplatného, dovolenosti a nedovolenosti.
Nechcime redukovat podstatu etickych a moralnych principov na banalnu kazuistiku.
Kazuistickd metoda nebola schopna adekvatne obsiahnut a vyjadrit moralne posolstvo evanijelia.
Predsa krestanskd moralka nemoze nekldst na prvé miesto lasku. (Porov. LORENZETT], L.:
La morale. Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo 1988, s. 197-200.)
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LETZ, J.: Man in Dialogue. Teologicky casopis, 1, 2003, 2, s. 67-73.

In this study, the conception of transformation of a man to the so-called dialogic man
in and by a dialogue is presented on the basis of the existential dialogic personalism
deepened by the autor’s creational-evolutionary philosophy. Dialogic man is the man as
a spiritual personality with the developed dialogic dimension. He is identified after all
as a new man in Christ opened to the dialogue with the other religions. In the
conclusion of this study, theses of Dialogue and the Common Document of the Papal
Council for Interreligious Dialogue and of the Congregation for the Evangelisation of
Nations are well-founded from the philosophical point of view.

V tejto studii sa pokusim priblizit dialogickt dimenziu ¢loveka, na ktoru
sa Casto zabuda a ktora je popri moralnosti a duchovnosti najvyznamnejsou
dimenziou jeho osobnosti. Osobitne chcem v nej poukazat na pretvaraciu silu
dialogu, ktora spolupdsobi v raste duchovného zivota kazdého ¢loveka, osobitne
viak veriaceho krestana. V poslednej casti studie sa zameriam na
medzindbozensku dimenziu dialogu, reflektovanu na pozadi dokumentu Dialég
a ohlasovanie : Spoloény dokument Pdpegskej rady pre medzindbozensky dialég
a Kongregdcie pre evanjelizdciu ndrodov.! V celej studii zddraznim zasadny
vyznam nového, dialogického ¢loveka, a to nielen pre nabozenstvo, ale aj pre
vietky oblasti kultury, najmi pre vychovu a vzdelavanie, poznivanie a vedu,
etiku, ako aj pre socialny Zivot a politiku.

POJEM DIALOGU

Slovo ,,dialég“ pochadza z gréctiny. Grécke dialogos je odvodené od slovesa
dialegein, ¢o znamena hovorit, diskutovat s druhym. Predpona dia znaci jeden
s druhym a sloveso legein zna¢i hovorit, viest rozhovor. Dialég sa zvycajne
chape ako rozhovor medzi osobami na rozdiel od monolégu (pritom aj monolog
predpoklada viac-menej skrytého posluchaca, kym tzv. solilogio spociva len
v hovoreni k sebe samému).

Slovo ,0soba“ sa u ¢loveka chape jednak v §irSom zmysle slova ako
ludska bytost s ddorazom na to, Ze je hovoriacim a mysliacim [udskym
autonomnym subjektom, a jednak v uzom zmysle slova, aky mu dali
predovietkym personalisticki filozofi a teologovia, ako Iudska bytost v jej
jedine¢nosti, konkrétnosti, neopakovatelnosti a nenahraditelnosti, schopna

! Dialég a ohlasovanie : Spolocny dokument Pdpezskej rady pre medzindbozensky dialég
a Kongregdcie pre evanjelizdciu ndrodov. Bratislava : Ustav pre vztahy $tdtu a cirkvi, 2001.
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slobodne poznavat, disponovat svojim Zivotom a milovat druhé osoby, vratane
Bozskych osob.

Az pri tomto druhom, hlbsom porozumeni osoby nadobuda slovo ,,dialog®
plny vyznam. Osoba v tomto porozumeni sa spritomfiuje a spozndva az
prostrednictvom dialdgu, a opacne, jedine takto fenomenologicky odkryta
osoba je schopna dalej rozvijat takyto hlbsi dialog. Z uvedeného vidno, Ze
medzi osobou a dialogom je urcita zakladnd vzajomna sumeratelnost
(komenzurabilita).” Integralny personalista Jean Lacroix ide v tomto este dalej,
ked tvrdi, Ze ,...ti ludia, ktori nie su dialogickymi bytostami, sa stavaju
fanatikmi“.’> Az ¢lovek v takom dialdgu, v ktorom sa odkryva jeho osoba, sa
stava aktudlne ¢lovekom v plnom zmysle slova; a opac¢ne, v pripade takého
dialégu, v ktorom sa osoba neodkryva a je v fiom pritomna v rdznych podobach
zastretosti, ide o nepravy dialog. V fiom sa utvaraju predpoklady pre omyly,
pobludenia az fanatizmus [udi.

Preto ma prekvapilo, ked aj z radov niektorych filozofov zaznievaju
nazory neuznavajuce tuto hlbkovu dimenziu dialogu a usiluju sa dialég uplne
previest do sféry logickej racionality. Napriklad J. M. Bochenski v diele
Strucny slovnik filozofickych povier*; u nas dost roz§irenom, okrem iného
pise: ,Dialég podla nich (rozumej existencialistov) znac¢i v ludskom Zivote
nieco zasadné, »hlboké« a nesmierne vazne... Osobitne sa zda byt rozsirena
povera, podla ktorej je dialdgom nabozenstvo. Je to dost zarazajuce tvrdenie,
lebo Boh, aj ked najskor hovoril s Abrahamom a s prorokmi, nikdy sa
nezhoviéral s »rddovymi« veriacimi...”

Uz na zaklade toho, ¢o som naznacil, sa ukazuje ako nevyhnutné rozlisovat
tri urovne dialogu:

1. Komunikativny dialdg - je to rozhovor zamerany na predmetny obsah.
Vedie ku spolo¢nému spoznaniu urcitého obsahu, ktory umoziiuje obom
subjektom dialégu (dialogizantom alebo partnerom dialdgu) sledovat spolo¢ny
ciel nachadzajuci sa mimo tejto intersubjektovej dialogickej dvojice. Na tejto
urovni dialogu oba subjekty aj po jeho zdarnom uskuto¢neni nadalej existuju
len ,vedla seba“, t. j. v urcitej elementarnej socidlnej odcudzenosti.

2. Interpersondlny dialog - na tejto urovni rozhovoru sa nesprostredkuva
len predmetny obsah, ale sa v iom vzidjomne odkryvaju a spoznavaju aj osoby
dialogizantov v ich konkrétnosti a jedine¢nosti. A v tomto dialdgu ide
predovietkym o ne, jeho ciel je zamerany primarne nie navonok, ale dovnutra
vztahu medzi nimi, ktory ma interpersonalny charakter. Ked st partneri dialogu
traja a viaceri, konstituuje sa viacerymi interpersonalnymi vztahmi
spolo¢enstvo (communio, koinoia). Na tejto urovni dialogu uz ¢lovek neexistuje
na sposob ,vedla ¢loveka“, ale na sposob ,¢loveka s ¢lovekom®, ¢im sa
prekonava tito elementirna socidlna odcudzenost.

3. Existencialno-pretvarajuci dialog - je este najhlbsia uroven rozhovoru,
v ktorej sa neodkryvaju len osoby partnerov dialogu, ale aj ich samotny bytostny
zaklad, to znamena ich personalne bytia, ako aj bytostny akt BoZej existencie

? BRUNNER, A.: La connaissance humaine. Paris, 1943, s. 22.

> LACROIX, J.: Sens du dialogue. Neuchatel : La Baconniere, 1965, s. 230.

* BOCHENSKI, J. M.: Strucng slovnik filosofickjch povér. Praha : Ceska provincie OP; Aeterna,
1993, s. 30.
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(Actus essendi), ktorym su tieto bytia ontologicky konstituované. Takyto dialog
je vidy neseny existencidlnou pretvarajicou skusenostou alebo on sam je touto
skusenostou. Na ziaklade tohto dialégu sa m4a ¢lovek k ¢loveku nielen ako
»Clovek s ¢lovekom®, ale aj ako ,¢lovek v ¢loveku®, t. j. bytostne, a tym aj
duchovne a mravne. Hlavnym aktérom tohto pretvarania ¢loveka je osobny
Boh, ktory bytostne i aktivitne participuje na takejto skusenosti. Tato najhlbsia
uroven dialogu sa v literature obyc¢ajne nazyva aj ndbozensky dialog, no takéto
chapanie tuto troven dialdégu znacne zuzuje.

Interpersondlny a existencialno-pretvarajuci dialég ma aj svoj
intelektualny pendant, jeho ulohou je rast ¢loveka v poznani, osobitne v du-
chovnom poznani. Takyto dialdg sa sthrnne nazyva filozoficky alebo filozoficko-
teologicky. V fiom jeho partneri slobodne a bez predpojatosti, v odkrytosti
nimi zastdvanej pravdy, vstupuju do sféry rozhovoru, v ktorom sa ni¢ vopred
nepredpoklad4 ako definitivne dané a urcené. Takyto rozhovor sa nazyva aj
indefinitnou diskusiou.’ Vychadza z toho, %e hoci kazda osoba vstupuje do
dialégu s pevnym presvedéenim o svojom nazore na vec, ktora je prave
predmetom rozhovoru, ako aj s pevne zastdvanym svetonazorom, predsa viak
kazdy partner dialogu pripusta, e jeho presvedcenie moze byt prekonané a v ram-
ci diskusie sa moze dospiet k novému porozumeniu, ktorého pdvodnym
zastancom nebol on, ba ani jeden z tychto partnerov. A tak sa postupne utvara
v tomto dialégu duch nového porozumenia, spolo¢ny tymto partnerom,
v ktorom je uplnejsie pritomna objektivita a pravda, aka bola vlastna kazdému
partnerovi predtym. Zdar dialégu pedpoklad4 jednak opravdivost partnerov
dialdgu a jednak urcitu uroven ich poznania. Sucastou tejto opravdivosti
v zasade su etické postoje otvorenosti, odvahy, zodpovednosti za toho druhého
a za pravdu, o ktoru prave ide. V dialégu treba utvorit priestor pre toho
druhého, ¢o si vyzaduje, aby jeho partneri utvorili existencidlny priestor pre
nazory druhych v sebe i vo sfére dialogu. To si vyzaduje od kaidého partnera
dialogu osobity akt umensovania, vdaka ktorému sa ponechd priestor pre
druhych, dovtedy obsadeny zvrchovanostami ja. V opravdivom dialdgu sa tento
priestor zisadne neobsadzuje nazormi vyslovenymi bez ohladu na druhych
partnerov. Tento priestor sa m4 zapliat pomaly, vahavo a zodpovedne nazormi
Ustretovo zameranymi na nazory druhych. Treba si uvedomit, e takyto
opravdivy dialog moze byt len existencialno-pretvarajucou skiisenostou alebo
dialégom, ktory k tejto skdsenosti smeruje; v tejto skiisenosti otvorenost,
odvaha a utvorenie priestoru pre druhého sa neuskutoc¢iiuje naraz, ale postupne.
Napredovanie dialogu si vyzaduje od jeho partnerov to najvicsie duchovné
usilie, spojené so stale vynakladanou obetavostou.

Medziludsky interpersondlny dialog sa pri svojom prehlbovani zakonite
otvara bozsko-ludskému interpersonalnemu dialogu. Prenikavym sposobom
nds na to upozornil Martin Buber.® Ziva a naplnajuca sa medziludska
interpersonalita je podla neho zikladom pre utvorenie Zivej bozsko-Tudske;
interpersonality. Vztahy ja — ty toti neostavaju uzavreté v sebe, ale smeruju za
kazdé Tudské ty a nachddzaju spolo¢ny ubeinikovy bod v bozskom Ty. A dokonca
v kazdom opravdivom vztahu ja - ty je implicitne pritomy tento

5 LETZ, J.: Filozofia v celostnom porozument. Bratislava : USKI, 1992, s. 113-114.
*BUBER, M.: Jd a ty. Praha : Mlada fronta, 1969, s. 67.

69



70 | TeoLOGICKY ¢asoris 1/2003/2

transcendentny presah. Milujica dvojica ja - ty by dlho nezotrvala v intimite
svojho vztahu, keby v fiom neboli implicitne pritomni aj vsetci ludia a keby
sam Boh tuto dvojicu neobjimal vo svojom naruci. Kazdé jednotlivé ludské ty
v milujucich dvojiciach je vlastne ikonou, ¢ize priehladom k bozskému Ty.
V milujucom, a nie v privlastiiujucom vztahu k ty oslovujeme aj ve¢né Ty
a vdaka tomuto osloveniu toto ludské ty ostava nadalej takouto ikonou.
V negativhom pripade, ak vztah ja k ludskému ty je privlastriujuci az egoisticky,
toto ty sa premeni na ono, stane sa pre ja idolom, ktory mu zastiera priestor
k bozskému Ty. Tato velka pravdu transcendovania [udskych ty k bozskému
Ty mozno filozoficky vyjadrit aj tak, ze bozské Ty je transcendentilnou
podmienkou moznosti existencie vietkych ludskych ty v ich zdkladnych slovach
ja — ty.

Vidime, Ze kaidy ozajstny dialog dviha ¢loveka k Bohu a umoziiuje, aby
On do tohto dialdgu vstupoval a postupne ho premienal na existencidlno-
pretvarajuci dialég. Ved len Boh ma pretvarajucu ¢i, lepsie povedané,
preutvarajucu silu aj v ontologickom zmysle. V takomto dialégu kazdé ludské
slovo je nesené bozskym Slovom a cez neho nadobuda pretvarajucu silu.
A prave toto porozumenie dialdgu ndm dovoli pochopit, ze ¢lovek nie je len
ten, kto Zije vo svojej zdkladnej biologickej a socidlnej danosti, ale je aj ten,
kto moze %t aj plnsie v dialogickej existencii.

DIALOGICKE KONSTITUOVANIE CLOVEKA

Pod konstituovanim ¢loveka rozumieme ustanovenie ¢loveka do plnosti
jeho ludskej existencie, teda do stavu, v ktorom ¢lovek v ¢o najplnsom zmysle
slova je ¢lovekom. Clovek je bytost, ktora sice vo svojom ziakladnom podoryse
bytia je od samého pociatku ¢lovekom, no ¢lovekom v plnom vyzname jeho
ludskej existencie sa len ma stat. Teda ¢lovek je sdm pre seba vyzvou, aby sa
stal tym, ¢im uZ in nuce je. Tento velky paradox, ktory mozno vyjadrit len
pomocou tautologickych vyrokov, charakterizoval Jacques Maritain takto:
»Ak je pravda, Ze nasa hlavna povinnost - podla hlbokej Pindarovej zasady
- spociva v tom, aby sme sa stali tym, ¢im sme, potom nie je pre kazdého z nas
ni¢ dolezitejsie a nic tazsie, ako stat sa clovekom.“” Clovek je teda v kazdom
stadiu svojho Zivota ¢lovekom, ale nie je len tym ¢lovekom, ktorym prave
je, ale je predovietkym tym, ¢im sa ma stat, t. j. ,viac clovekom®. Ba ¢lovek
je vi¢smi tym, ¢im sa m4 stat, ako tym, ¢im prave je. Nemodzeme ho teda
pochopit ako hotové bytie uzavreté voci kazdej premene. Je pre neho skor
charakteristickd tato jeho premena, a pokial sa nam javi ako ten, kto je
mimo premeny, je u neho najdodleZitejsia otvorenost k tejto premene. Ako
mozno riesit tuto aporiu cloveka?

Jej asponi ¢iasto¢né rieSenie je mozné len vtedy, ked pochopime ¢loveka
ako bytost, ktora je v dejinnom stdvani, t. j. vo fylogenetickom a onto-
genetickom raste. Toto stivanie sa v klasickej novotomistickej personalisticke;
filozofii chape ako naplnanie. Podla tohto chapania bytostny podorys kazdého
¢loveka je pevne vymedzeny a jeho ulohou v dalsom Zivote je ,,...slobodnym
konanim naplnit to, ¢im od pociatku podla svojho bytia je“.® Obrazne

"MARITAIN, ].: Leducatio al Bivio. Brescia : La Scuola, 1955, s. 11.
8 VRANA, K.: Dialogickyj personalizmus. Praha : Zvon, 1996, s. 35.
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povedané, ¢lovek je nadoba, ktort treba v priebehu jeho Zivota napliiat, a to
podla moznosti a? po samotny okraj. Ulohou ¢loveka je, aby sa rozvinul do
plnosti svojej ludskosti, ¢o dosiahne jedine cestou rozvijania medziludske;j
a bozsko-udskej interpersonality. V tomto chapani ¢lovek dialog prijima a roz-
vija ako proces sebanapliiania sprostredkovany druhymi [udskymi, a pre-
dovsetkym Bozskymi osobami. Naproti tomu v mojom (kreacno-evolu¢nom
a experiencialno-evolu¢nom) chipani rast ¢loveka, jeho ontogenéza nem4 len
charakter rozvoja, ale aj charakter osobité¢ho duchovného vyvoja. Tento
ontogeneticky vyvoj, ktory tu nemézem podrobnejsie rozvadzat, nema
charakter naplnania, ale duchovného (v mojej, vyznamovo plndej terminologii
pneumatického a pneumoontologického) rastu. Clovek vo svojom vyvoii,
obrazne povedané, vyrasta zo svojho bytostného zakladu ako podivuhodny
duchovny strom s novym poslanim. Prestava postupne byt starym ¢lovekom,
ale dorastd v nového, pneumatického ¢loveka. Tomuto ¢loveku nielenze je
dialog vlastny, ale on sam je vrasteny do pneumaticko-inteligibilného milieu
dialogu. Tento ¢lovek je celou svojou existenciou dialogicky. Je slobodny
a otvoreny Bohu a svetu a dava sa nimi stvarfiovat.

Pre ¢loveka v dialogu ¢i dialogického ¢loveka je rozhodujuci dialég
s Bohom. Nim sa nielen obohacuje obsahovo, prijimajic novym aktuilnym
sposobom pravdy viery, ale aj ontopneumaticky rastie. A konec¢ne v dialogu
s Bohom sa u¢i pokore, dozved4 sa o sebe najviac, maximum toho, ¢o je schopny
od neho Iudsky prijat a pochopit.’

Clovek v dialégu teda zZije v personalnom pospolubyti s vesmirom osob,
postupne sa do neho vnara a ¢im je v ilom hlbsie ponoreny, tym vi¢Smi sa mu
otvara supervesmir Osob trojjediného Boha. Clovek s Bohom je prototypom
existencie nového ¢loveka. Nevidanym spdsobom sa takto obohacuje a upev-
fiuje vo svojich zakladoch, stava sa celistyym ¢lovekom par excellence. ,Tym,
e vstupil do cistého, ni¢im nesprostredkovaného vztahu ja a Ty, neopusta
vesmir, spolo¢nost a cloveka, ale naopak, nazera a poznava ich plnsie a jasnejsie
osebe i v iom. Nezrieka sa sveta, ale stava sa jeho pravym zdkladom. Pochopi
velkost konec¢nosti ¢loveka tvdrou v tvar BoZej nekonecnosti. Pochopi Tudsku
tajomnost spojent s darom osobnej slobody, tvarou v tvar Bozej absolttne;
slobode.“!° Clovek sa takto v dialogu s Bohom stava mystickym ¢lovekom.

V medziludskom a bozsko-ludskom dialogu sme povinni domysliet cloveka
do poslednych dosledkov. V dejinnej udalosti Jezisa Krista sa naplnil ¢lovek
dialogu v osobe Krista na ,¢loveka-prevsetkych, so vietkymi a vo vsetkych®.
Zaroven tento bozsko-ludsky muz dialogu sa stava vzorom medziludského
dialogu a jeho pozdvihovania do trojpersondlneho dialogu v Bohu.

Prichod dialogického ¢loveka v Kristovi znamend koniec individualizmu
a antropocentrizmu. Neuspokojuje sa ani so samotnym dialogickym
personalizmom. Vztah medzi ¢lovekom a ¢lovekom, ako aj ¢lovekom a Boho-
¢lovekom Jezisom Kristom sa totiz neutvara len na baze interpersonality, ale
predovsetkym na zaklade vnutornej perichorézy (prieniku) ¢loveka a Krista.
Kristom sa sprostredkava radikalne novy vztah ¢loveka k Bohu Otcovi, ktory

9 POLAKOVA, J.: Dialog s Bohem a filosofie. Praha : Jezek, 1999, s. 124.
Y LETZ,].: Filozofia ¢loveka na prahu tretieho tisicrocia - vyhlad. In: RAN - Radost a nddej, ro¢.
4. (10.), jar/leto 2001, ¢. 1, s. 26.
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moze &loveku predstavit jedine Kristus (Mt 11,27)."! Clovek dialogu sa teda
zavriuje ako ¢lovek v Kristovi.

CLOVEK V DIALOGU — NOVY CLOVEK

Clovek premeneny v dialégu, predovsetkym ¢lovek s Kristom a v Kristovi,
sa uz dnes stava strojcom novej kultury, kultury zalozenej na laske, pokoji
a spravodlivosti. V jeho chapani - v poznani i v praxi - vystupuje do popredia
nibozenstvo, ktoré sice jednym polom kotvi v kultare, no druhym polom ju
transcenduje.”? Kultira m4 svoj transcendentny ziklad, ako u¢i Paul Tillich.
Ked?e nabozenstva predstavuju dusu jednotlivych kultar, obmedzime sa v dal-
Som len na ne. No zivery tejto $tadie sa mozu vyuzit aj v oblastiach vychovy
a vzdelavania, poznania a vedy, rodiny, politiky a pod.

V komplexnych vztahoch medzi kulturou a nabozenstvom (v jednej
kultiire moze byt aj viacero nabozenstiev a jedno nabozenstvo moze pdsobit
vo viacerych kultirach) nadobuda prvorady vyznam medzindbozensky dialdg
rozvijany na urovni roznych kultur. Moze prispiet k ociste kultur od
dehumaniza¢nych prvkov, a tak podporit transformaciu na ¢loveka dialogu
a kultarno-antropologicku prioritu tohto ¢loveka.®

Vnutronabozensky a medzinabozensky dialég je ovocim posobenia
nového, dialogického ¢loveka. Nie je to len nejakd, aj ked dobre myslena
a organizovana vyzva, ale zdkladny prejav tohto nového ¢loveka. Od tohto
dialogu sa vyzaduje:™

a) Vyvazeny postoj. - M4 sa predovietkym dosiahnut medzi naivitou a kri-
tickostou, angazovanostou a nadhladom, vlastnym vnutornym presved¢enim
a jeho kritickou sebareflexiou, ako aj medzi pripravenostou zastavat svoje
presvedcenie a dat sa premenit spolo¢nym dialogickym stretnutim.

b) Fundovanost nibozenského presvedcenia. - Uplnost a uspesnost
medzinabozenského dialogu si vyzaduje, aby kazdy don vstupoval so svojou
celistvou vierou, nalezite filozoficky, kulturologicky a teologicky reflektovanou.
Potom presvedcenie a viera o plnosti zjavenia v JeZisovi Kristovi by krestanovi
nemali prekazat pri uznani toho, #e Boh sa urc¢itym spésobom zjavil aj v inych
nibozenstvach. Preto je velmi potrebné od samého zaciatku uznavat hodnotu
presvedcéenia partnera dialogu a byt k nemu mimoriadne vnimavy.

c) Otvorenost pravde. - Samotna zaruka plnosti pravdy v Kristovi
neposkytuje este krestanom zaruku, Ze tuto pravdu nélezite pochopili. Pravda
toti# nie je vec, ktor mdzeme bezpecne vlastnit, ale je nie¢im nepredmetnym,
¢o nas vietkych presahuje, takie by sme mali dovolit, aby sme tiou boli
vlastneni. Dialog treba viest tak, aby sa vsetci jeho partneri stali ucastnikmi

", M0j Otec mi odovzdal vietko. A nik nepozna Syna, iba Otec, ani Otca nepozna nik, iba Syn a ten
komu to Syn bude chciet zjavit. Blizsie pozri: CODA, P. - ZAK, L.: Abitando la Trinita per
un rinovamento dell’ontologia. Roma : Citta nuova, 1998.

12 Dialég a ohlasovanie : Spolocny dokument Pdpezskej rady pre medzindbofensky dialég
a Kongregdcie pre evanjelizdciu ndrodov, s. 20.

B Dialég a ohlasovanie : Spolocny dokument Pdpezskej rady pre medzindbogensky dialdg
a Kongregdcie pre evanjelizdciu ndrodov, s. 35.

% Dialég a ohlasovanie : Spoloény dokument Pdpegskej rady pre medzindbogensky dialég
a Kongregdcie pre evanjelizdciu ndrodov, s. 35.
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na pravde. Toto vlastnenie nas pravdou je vak procesom, ktory nikdy nebude
v dejinich ani v osobnom zivote kazdého ¢loveka hladajuceho pravdu na tomto
svete ukonceny. V procese uspesného dialdgu sa jeho partneri modzu vo svojich
presvedc¢eniach natolko zblizit, nakolko sa tito skuto¢nost stane pre nich
evidentnou. Takto sa tazisko chapania pravdy presuva od predmetného zakladu
do stredu - eucentra interpersonality partnerov dialogu, ktoré sa pre krestanov
vyjavilo ako osoba Jezisa Krista. Ved ¢i nepovedal On o sebe, Ze je cesta, pravda
a zivot! ,

d) Ovocie medzinabozenského dialogu. - Je nim prehlbenie viery a po-
znania z viery. Takito krestania s obdivom objavuju vietko, ¢o Boh skrze Jezisa
Krista a Ducha Svitého vykonal a stale kona vo svete a v celom [udstve.”
Krestansku identitu mozno potom porozumiet na sirsom kultirnom zaklade,
ktory sa neobmedzuje len na zapadnu kulturu a jej tradiciu. Viera tychto
krestanov nadobudne nové dimenzie, najmi vdaka tomu, Ze objavili Kristovu
pritomnost aj v ludstve za hranicami Katolickej cirkvi i v celom kozme.
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TEOLOGICKY CASOPIS

ROCNIK I, 2003, ¢isLo 2

Syndrém vyhorenia v Zenskej rehol'nej komunite

STANISLAVA PRITRSKA

PRITRSKA, S.: Burnout Syndrome in Women'’s Oblate Community. Teologicky casopis,
I, 2003, 2, s. 75-85.

A burnout syndrome is the last stage of the process in which people that used to be
originally enthusiastic and highly motivated, committed in particular commission,
vocation, relation and work, are losing their enthusiasm and they are getting into
position of physical, emotional and psychical enervation. Particulary people, in so
called ,helping professions, are exposed to it, where they come around to long-term
liaisons with people. This matter does not avoid even regular sisters; in particular these
who are exceedingly committed.

We have examined the extent of psychical burning out in a group of 49 regular sisters
through so called BM (Burnout Measure) questionnaire of A. Pines and E. Aronson.
With regard to increased indication of the phenomenon in the group, we have examined
eventual reasons of burnout syndrome of regular sisters and resorts respectively burnout
syndrome’s preventive measures through a brainstorming method.

ZAKLADNE CHARAKTERISTIKY SYNDROMU VYHORENIA (BURNOUT)

Stav vyhorenia (syndrém burnout) moino definovat ako ,druh stresu
a emocionalnej Unavy, frustracie a vycerpania, ku ktorym dochadza v do-
sledku toho, %e sled alebo stuhrn urcitych udalosti tykajacich sa vztahu,
poslania, #ivotného stylu alebo zamestnania toho-ktorého jedinca neprinesie
oc¢akavané vysledky“!.

Ako prvy opisal tento jav nielen ako stav, ale ako proces Henrich
Freudenberger: ,Syndrém vyhorenia je kone¢nym stddiom procesu, pri ktorom
ludia, ktori sa hlboko emociondlne nie¢im zaoberaju, stracaju svoje povodné
nadsenie a svoju motivéaciu (svoje vlastné hnacie sily).“?

Cary Cherniss opisuje syndrom vyhorenia ako ,,vysledok procesu, v ktorom
ludia velmi intenzivne zaujati ur¢itou ulohou (ideou) stracaju svoje nadsenie®.

Nasledujuce dve definicie patria k najzrel§im a najprepracovanejsim. Ich
autori zostavili dotazniky na meranie syndrému burnout, ktoré su v sucasnosti
VO svete najpouzivanejsie.

Agnes Pines a Elliott Aronson definuju jav takto: ,,Syndrém vyhorenia
je formdalne definovany a subjektivne preZivany ako stav fyzického,
emociondlneho a mentilneho vycerpania, ktoré je sposobené dlhodobym
zaoberanim sa emociondlne ndro¢nymi situdciami. Tieto emociondlne
poziadavky su najcastejsie sposobené kombinaciou dvoch veci: velkym

" RUSH, M. D.: Syndrom vyhofeni. Praha : Navrat domt, 2003, s. 7.
* KRIVOHLAVY, ].: Jak nestratit nadsent. Praha : Grada Publishing, 1998, s. 49.
3 KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadseni, s. 49
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ocakavanim a chronickymi situa¢nymi stresmi.“* Fyzickym vycerpanim sa chape
vyrazné znizenie telesnej energie, chronicka unava, celkova slabost.
Emociondlne vycerpanie charakterizuju priznaky beznadeje a bezmocnosti,
pocity uviaznutia v pasci. Dusevné vycerpanie znamena negativny postoj k sebe
samému, k prici, k svetu, k Zivotu.

Maslach a Jackson charakterizuju syndréom vyhorenia ako ,syndrom
emocionalneho vycerpania, depersonalizicie a znizeného osobného vykonu.
Dochddza k nemu tam, kde ludia pracuju s ludmi, t. j. tam, kde sa [udia venuju
potrebam ludi®.

Syndrém vyhorenia sa vyskytuje u inak dusevne zdravych Iudi; miera
vycerpanosti pri vyhoreni ukazuje na mieru ich povodného nadsenia.

Medzi subjektivne priznaky patri najmi mimoriadne velka inava, znizena
sebaucta a sebahodnotenie (vyplyvajuce zo subjektivnych pocitov znizenej
profesionalnej kompetencie - schopnosti a zru¢nosti nie¢o urobit), poruchy
koncentracie (schopnosti sustredit sa), zvysena iritabilita (podrazdenost),
negativizmus (vietko vidi v ¢iernych farbach).

Najvyznamnej$im objektivnym priznakom je zniZzend vykonnost, trvajica
celé mesiace, viditelna aj pre spolupracovnikov a prijimatelov sluzieb.

Podla M. D. Rusha existuju vonkajsie a vnutorné symptémy vyhorenia.
K vonkajsim patri stagnovanie produktivity pri vzrastajicej aktivite, podrazdenost,
fyzick4 tnava, neochota riskovat. Ku vnutornym symptdomom patri strata odvahy,
strata osobnej identity a sebaucty, strata objektivheho pohladu na realitu,
emociondlna vycerpanost, negativny dusevny postoj k zivotu.”

Okolnosti vzniku psychického vyhorenia® mozeme zhrnut takto:
¢ prekazka (zda sa neprekonatelnd),

e distres (prevaha stresorov nad salutormi t. j. zatazujucich faktorov nad
obrannymi schopnostami),

e frustricia - neuspokojenie potrieb a ocakavani,

* negativne medziludské vztahy,

e prilisna emocionalna zataz,

e vplyv prostredia, pracovnych podmienok a organizicia price.

Fazy procesu psychického vyhorenia® charakterizuje viac autorov.
Vyberieme jedného z nich. Podla J. W. Jamesa mozno v procese ndjst tuto
postupnost:

. tsilie kladne sa osved¢it,

. Usilie urobit vietko sam,

. zabudanie na seba a na svoje osobné potreby,

. ciel sa stava jedinym,

. zmitok v hodnotovom rebricku,

. nutkavé popieranie vnttorného napitia,

. dezorientacia, strata nideje, vymiznutie angaZovanosti, cynizmus, utek od
vietkého a hladanie neprimeranej utechy,

~ON Ul W —

4 KRIVOHLAVY:‘, J.: Jak nestratit nadseni, s. 49.

5 KRIVOHLAVY, ].: Jak nestratit nadsent, s. 50.

¢ Porov. KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadseni, 51.

" RUSH, M. D.: Syndrom wvyhoteni, s. 40-47.

8 Porov. KRIVOHLAVY, ].: Jak nestratit nadsent, s. 26-32.
? KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadseni, s. 62.
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8. pozorovatelné zmeny v spravani, socidlna izol4cia,

9. depersonalizacia - strata kontaktu samého so sebou, so zivotnymi cielmi
a hodnotami,

10. prazdnota - pocit zafalstva zo zlyhania, nenaplnend tizba po zmysluplnom Zivote,

11. depresia - sebahodnotenie a sebatcta vyrazne poklesli, zazitok ,ni¢ nie
som"; ,ni¢ nefunguje®,

12. totalne vycerpanie - fyzické, citové, dusevné; nezmyselnost vsetkého.

SYNDROM PSYCHICKEHO VYHORENIA U REHOINYCH SESTIER

Charakteristika siboru: Stbor tvorilo 49 reholnych sestier vo veku 22 -
47 rokov, patriacich do 16 Zenskych reholnych spolo¢nosti na Slovensku.
Uvedené sestry st poverené roznym stuptiom zodpovednosti vo formacii
mladsich sestier alebo vedenim mensej komunity v rdmci rehole alebo sa na
tieto ulohy pripravuju. Niektoré z nich navyse pracuju ako ucitelky na zdkladnej
alebo strednej skole, dalsie pracuju v socialnej sfére, vietky sa zapdjaju do
rozlicnych apostolskych ¢innosti. Reholné sestry boli na zaciatku formou
prednasky, diskusie a praktickych cviceni oboznidmené so syndromom
vyhorenia a nato vyplnili dotaznik. V dotazniku hodnotili obdobie poslednych
dvanastich mesiacov.

Na zistenie miery syndrému vyhorenia bol pouzity dotaznik BM (Burnout
Measure) Ayaly Pinesovej a Elliotta Aronsona’®. Tento dotaznik je zamerany
na celkové vycerpanie (exhaustion) v jeho troch aspektoch: pocity fyzického
vycerpania, pocity emocionalneho vycerpania, pocity psychického vycerpania.

Dotaznik ma vysokt mieru zhody pri opakovani (tzv. reliabilitu); pri
hodnoteni samého seba, ako aj pri hodnoteni druhou osobou; so spokojnostou
v praci, s vlastnym Zivotom a so sebou samym; s fluktudciou; s mierou beznadeje;
s fyzickymi zdravotnymi problémami.

Vysledky dotaznika BM (Burnout Measure)

v skupine reholnych sestier

Pocet vek
BQ sestier % 20 - 30 % 31 - 40 % 41 - 50 %
0,00 - 1,00 0 0% 0 0 0 0 0
1,01 - 2,00 0 0% 0 0 0 0 0
2,01 - 3,00 13 27% 1 9 3
3,01 - 4,00 16 33% 2 12 2
4,01 - 5,00 12 24% 4 7 1
5,01 - 6,00 5 10% 2 3 0
6,01 - 6,99 3 6% 2 0 1
pocet sestier 49 100% 11 100% 31 100% 7 100%
pocet vyhoreni 20 40% 8 73% 10 32% 2 29%
priemer BQ 4,04

1° Porov. KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadseni, s. 36-39.
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BQ je celkové skore vyjadrujiice hodnotu psychického vyhorenia zmeranu
metodou BM. 1
V intervale dobrého vysledku sa nenachadzala ani jedna zo sledovanych
reholnych sestier. V intervale uspokojivého vysledku sa nachadzalo 13 (27 %)
reholnych sestier. V intervale potrebného ujasnenia rebricka hodnot sa
nachdadzalo 16 reholnych sestier (33 %). V intervale pritomnosti syndromu
psychického vyhorenia sa nachddzalo spolu 20 sestier (40 %) z toho 8 sestier
(16 %) dosiahlo extrémne vysoké hodnoty BQ. BQ v sledovanej skupine
dosiahlo priemernt hodnotu 4,04, t. j. zaciatok pasma vyhorenia.

PRICINY SYNDROMU VYHORENIA A VYCHODISKA ALEBO MOZNOSTI
PREVENCIE V ZENSKE] REHOINE] KOMUNITE

Uvedené vysledky st ziskané z brainstormingu, na ktorom sa zucastnilo
49 reholnych sestier z predchadzajuceho siboru; kazda z nich si mala vybrat
10 najdolezitejsich pricin. Niektoré z nich urobili brainstorming vo vlastne;j

1. Hodnota BQ mensia alebo rovna 2 znamena dobry vysledok.

2. Hodnota BQ mensia alebo rovna 3 znamena uspokojivy vysledok.

3. Hodnota medzi 3,0 a 4,0 znamena potrebu ujasnit si rebricek hodnot, ak chceme predist
vyhoreniu.

4. Hodnota medzi 4,0 a 5,0 sa poklada za preukizanu pritomnost syndromu psychického
vyerpania a je nevyhnutnd zmena, najlepsie s pomocou odbornika.

5. Hodnota vyssia ako 5,0 sa poklada za havarijny stav, ked je potrebné bezodkladne vyhladat
odbornut pomoc.
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komunite s dalsimi sestrami. Celkovo sa na brainstormingu ztcastnilo 80
reholnych sestier zo 16 reholnych spolo¢nosti.!?

PRICINY SYNDROMU VYHORENIA

Z hladiska rovnovdhy medzi ddvanim a prijimanim:

* d4vanie vyrazne prevysuje prijimanie, dlhodoba pretafenost povinnostami
veduca k vycerpanosti; nedostatok oddychu, spanku, relaxacie a pri-
jemnych ¢innosti.

Z hladiska osobnostnych charakteristik:

* nadmerné emocionalne zaanga%ovanie sa vo vztahoch a zivotnych situacidch,
citovd nevyrovnanost, neriesené vnutorné konflikty, potli¢anie negativnych
emocii, nezrelé zaobchddzanie s vlastnymi citmi,

¢ perfekcionizmus a pocit nenahraditelnosti, usilie urobit si vietko sama,
pocity menejcennosti a usilie presved¢it seba a okolie o vlastnych
schopnostiach za kazdu cenu; prezivanie prilisnej zodpovednosti.”

Z hladiska osobnej histérie:

* nespracované citové zranenia z detstva, minulé aj aktualne vnutorné
konflikty; strata najblizsich, nedostato¢nd alebo prehnana odputanost
od najblizsich.

Z hladiska naplnenia potrieb:

* nesplnené sny a plany s naslednym utiahnutim sa do samoty, zotrvavanim
v smutku, pocitmi prazdnoty; nedostatok priestoru na naplnenie vlastnych
potrieb,

e stracanie zmyslu Zivota, bezvyznamnost svojho povolania a poslania,
nenaplnend ttizba po zmysluplnom Zivote, neschopnost zit pritomny okamih,

¢ malo zaujmov, prilisnd koncentracia na jednu vec,

* nevnimanie potrieb tela.

Z hladiska hierarchie hodnét:

* nespravne postaveny hodnotovy rebri¢ek, zmitok v hierarchii hodnor,
prilisné zdoraznovanie jednych hodnot na ukor inych hodnot.

Z hladiska reholného povolania resp. konkrétneho poslania:

e priliné upnutie sa na svoje poslanie resp. povolanie,

* pocity nepotrebnosti v komunite, priznané aj nepriznané hladanie unikov
z komunity, sklamanie z reholnej komunity a %ivota v nej, pochybnosti
o povolani,

2V nasledujucom zhrnuti bolo pouzitych vidy 10 najdélezitejsich pricin vybranych z brain-
stormingov 49 sestier. Podobnym spdsobom bolo pouzitych 10 najdolezitejsich vychodisk
. aspdsobov prevencie. Vysledné pri¢iny st zatriedené do podskupin.
U Dalsie priciny z hladiska osobnostnych charakteristik: prezivanie netspechu ako porazky;
neschopnost niest nasledky za vlastné rozhodnutia; nerealny pohlad na svet a Zivot; nevyvazena
nezrela osobnost; nedostatok pruznosti osoby prispdsobit sa zmenam.
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e nere$pektovanie originalnosti ¢loveka, deformacia na jednu formu,
neumoznenie rozvoja talentov pre vzijomné obohacovanie komunity, usilie
o uniformitu.™

Z hladiska postoja k sebe, osobnjch kompetencii a zrucnosti:

* nedostato¢né sebapoznanie; nekriticky postoj k sebe samej, nepriznanie si
vlastnych chyb, nizke sebahodnotenie, malo sebaddvery, neistota,

* nedostato¢nd komunikacia, neschopnost viest dialég, neschopnost otvorit
sa a podelit sa s inym ¢lovekom, nedostatoéna empatia, nizka troven
asertivity, ¢asté pasivne alebo naopak agresivne spravanie, prehnané
obetovanie sa.

Z hladiska vonkajsich okolnosti a spésobu givota:

e nedostatok ticha a sukromia, dlhodobo spolo¢nd izba pre viaceré sestry,
rusné prostredie, ,internatny” sposob Zivota,

* stereotyp zivota v komunite, mnohé roky stile rovnaky program alebo
naopak prili§ vela zmien, ¢asté stahovanie sa,

e chyba pestovanie zilub, nedostatok spolo¢nych vyletov a spolo¢ného
prezivania volnych chvil,

* nadmerné sledovanie televizie a internetu alebo naopak ich prehnané
odmietanie.

Z hladiska vztahov v komunite:

¢ nezakusenie skuto¢ného Iudského vztahu v komunite, neprajnost, chladné,
nutené vztahy, nedostatok vzajomnej dovery, domyslavost a vztahovaénost;
strach z niektorych osd6b v komunite, neriesené dlhodobé konflikty,

* vysoké naroky na sestru zo strany predstavenych, najmi na mladsie sestry,
ktoré este vladzu; autoritativne vystupovanie predstavenych, sklony
rozhodovat za inych; nezdujem o Zivot jednotlivej sestry, pokladanie za
samozrejmost toho, ¢o sestra robi pre komunitu; nadmerna kritika a mélo
ocenenia, podcefiovanie,

* nedostatok vedomia zodpovednosti za spolo¢né ciele komunity,
individualizmus ¢lenov komunity,

* negativny postoj k predstavenym,

e chybanie blizkej osoby, tzv. ,vtby“, ktorej by sestra mohla ,vyliat dusu®,
nema ¢loveka, s ktorym by sa mohla od srdca porozpravat, prili§ formalne
vztahy, nezdielanie pocitov, zaZitkov,

e genera¢né problémy.”

1 Dalsie priciny z hladiska reholného povolania: neprimerané vydévanie svedectva o zasviitenom
#ivote; zatazujici model reholného zivota; ina predstava o zasviitenom Zivote a ind realita;
nedodrziavanie reholnych pravidiel; podceriovanie Zivota v spolocenstve; uprednostiiovanie
sebarealizicie; zneuivanie povolania/poslania na vyniknutie svojho ja; kladenie vicsieho dorazu
na potrebu vysledku, vykonu, splnenia povinnosti (pracovnych aj reholnych) ako na osobu,

_ jej moznosti a potreby.

B Dalsie pri¢iny z hladiska vztahov v komunite: nedostatok uprimnosti ku predstavenym;
spolo¢enstvo nema pochopenie pre potreby jednotlivych sestier; nesloboda vo vyjadrovani;
nediskrétnost; nedostatok vzijomnej tcty; spoloény komunitny Zivot s osobami dusevne
chorymi alebo s osobami neschopnymi komunitného Zivota, tazké povahy sestier; vplyv sestier,
ktoré maju negativny pohlad na Zivot vo vieobecnosti a beiné veci zo Zivota komunity;
nedostatok dialogu - sestra nevie povedat ,mam toho dost, viac nevladzem, potrebujem
odpocinok*; odsudzovanie, negativna kritika, ,hodenie do vody* bez primeranej podpory zo
strany predstavenych a sestier; stereotypny $tyl komunikacie zapri¢ineny ¢astymi zmenami
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Z hladiska vztahov s ludmi mimo komunity:

¢ dlhodoby zatazujtci kontakt s ludmi a praca pre nich;

* neprimerané ocakavania, ktoré maju ludia voci reholnikom; neprehladnost
pozadovanych sluzieb, neprijimanie pomoci v oboch smeroch.

Z hladiska vztahu s Bohom:

¢ odstavanie Boha z prvého miesta vo svojom Zivote, nedostatok ¢asu na osobné
spojenie s Bohom, nedostatok mediticie, kontemplacie, doraz len na
rozumovu stranku modlitby,

e kriza viery a povolania,

e chyba mudry a laskavy duchovny radca,

e aktivita na ukor duchovného Zivota, nadmerné pretazovanie nespocetnymi
vynikajucimi duchovnymi aktivitami, ktoré nie je moiné ludsky ani
duchovne stravit, utvorenie falosného ciela z prostriedkov naboznosti,

* nedostatok vzijomnej komunikicie o otazkach duchovného Z#ivota.!®
hladiska organizdcie prdce:

¢ chaoticka, nedostatoc¢ne organizovana praca, asovy stres, zlé pracovné
podmienky, usilie o velku vykonnost, praca nad uroven kapacity,

* nedostato¢né vyuzivanie schopnosti sestier; zaradovanie na neprimeranu
pracu; neprimerany odhad, kto sa na ¢o hodi; presvedcenie, e dolezita je
praca, a nie ludia; nedocenenie prace okolim, ¢asté netspechy v praci,

* nedostatok sestier v produktivnom veku,

¢ chybanie timovej prace, neddévera nadriadeného, nerovnomernost
pracovného zataZenia, nestanovia sa hranice tloh a povinnosti kladenych
na urcité osoby; nedostatocne vysvetlené poziadavky a ciele zadanej prace,
dlhodobo nijaka kontrola ¢i zaujem veduceho, alebo naopak nadmerna
kontrola na kazdom kroku,

¢ velmi vzdialeny ciel a nijaké ciastoc¢né ciele, ktoré by pomahali vidiet vysledok
prace; nejasny ciel a vizia projektu.”

komunit; chybanie vzijomnej komunikacie a otvorenosti, neiprimnost plyntica z predsudkov

aznedostato¢ného vzijomného poznania, nedostato¢na schopnost spoluprace, nedostatok

vzadjomnej sesterskej opory, spolucitenia, spoluprefivania, povzbudzovania, astejsia kritika

ako kladné hodnotenie; odmietanie pomoci alebo neschopnost o fiu poziadat; nedostatoény

pocit domova v spolo¢enstve; Usilie organizovat vietok ¢as jednotlivca druhymi ludmi;

prili§ ¢asté kontrolovanie spolo¢enstvom alebo predstavenymi, alebo naopak nezdujem;
_ vzijomné stiperenie.

16 Dalsie priciny z hladiska vztahu k Bohu: tuzba vidiet hned plody svojej prace a modlitby;
zahladzovanie nejasnosti , Bozou volou*; nespravne chapanie duchovného #ivota, ktory sa

. neopiera o evanjelium a osobny vztah s Bohom.

" Dalgie priciny z hladiska organizacie préce: strata motivacie; chaoticky program diia; praca robena
iba z poslusnosti, bez vntutorného prijatia, vnutorné neprijatie miesta pobytu, funkcie, prace;
praca sestier mimo svojho odboru, profesie; nespravne vyuzitie ¢asu na to, na ¢o je uréeny;
nedostatok pomoci, ked je vela prace, nedostato¢né prostriedky na vykonanie prace; velké
mnozstvo zadanych tloh; nedostatoéné odmenovanie (pochvala, nezavizny rozhovor o ak-
tudlnom probléme); duplicita prace vyplyvajuca z nedostatoénej komunikacie; tazkosti
s nachadzanim novych moznosti a spdsobov na ziednodusenie a urychlenie prace; poziadavky
kladené na ludi st neimerné moznostiam, zvysujuce sa potreby, aktivity, mnohostranna
¢innost, maximalne nasadenie.

81



82 | Teorocicky casoris 1/2003/2

SUHRN VYCHODISK A MOZNOSTI PREVENCIE SYNDROMU VYHORENIA

Ked%e niektoré priciny obsahuju aj moznosti rieSenia, uvddzame len jednu
suhrnnu skupinu dopliujacich vychodisk a moznosti prevencie:

* priznat si stav vyhorenia, zverit sa so svojimi problémami druhej osobe,
pripadne odbornikovi,

* vyvazenost medzi ddvanim a prijimanim, stanovenie ¢asového limitu na
dostato¢ny spanok,

e pestovat optimizmus, smiech a humor, hru v akomkolvek zmysle slova -
$portova, spolo¢enskd; dopriat si ¢as na poctivanie obltubenej hudby, pestovat
zaluby; vyhladat si pocas diia nielen veci negativne, ale aj pozitivne a po-
teSujuce; Castejsie si zmenit prostredie vo svojom sukromi, pre dobry pocit,

e udrzovat fyzicku kondiciu,'®

e urcitsi zmysluplné Zivotné priority; rozdelit si ilohy podla stuptia naliehavosti;
hladat kaidodennu motivaciu, aka bola pred syndrémom vyhorenia,

e permanentna formadcia, starostlivost o neustaly Tudsky a duchovny rast,
prehlbovat motivaciu reholného povolania, objavovat zmysluplnost svojho
ivota a zasviitenia a toho, %e sebarealizicia reholnicky sa uskutoc¢iiuje na
ceste spolocenstva s respektovanim jednotlivej osoby,

e usilovat o hlbsi duchovny Zivot, uvedomit si a realizovat potrebu osobnej aj
spolo¢nej modlitby; najst si duchovného sprievodcu,

e viest dialog s predstavenou a hladat spolu riesenie,

e udit sa komunikovat, viest dialég namiesto monoldgov, aktivne pocuvat,
davat a prijimat spitnu vizbu, ucit sa prejavovat uznanie, pochvalu, vda¢nost,
ucit sa poziadat o pomoc, nerobit vietko sama,

* budovat priatelstvo s ludmi, primerane sa vzajomne zddverovat, v prihodnom
¢ase otvorene rozpravat v spolocenstve aj o negativach; ndjst si vhodny cas
a miesto na rieSenie problémov vo vztahoch a v prici; ucit sa pomenovat
problém, ¢o vyvolava konflikty, otvorit ho a hladat riesenie,

e pochopit doleZitost starostlivosti aj o seba samych, ak sa chceme starat
o druhych.”

18 Jednym z dovodov fyzickej vycerpanosti je nedostatok pravidelného cvicenia, vicsina vyhorenych
. sineudrzuje fyzicku kondiciu.
¥ Dalgie vychodiska a moznosti prevencie: davat dostatok informacii o diani v reholi a mimo nej,
davat vzajomne vicsiu slobodu a brat do tvahy originalitu kazdého jednotlivca; urobit tpravu
denného poriadku, naplanovat si rano, ¢o chcem urobit cez defi, dobre si rozplanovat ¢as,
roztriedit ¢innost podla doleZitosti a vyclenit si miesto aj pre osobné volno; vediet prijat veci,
ktoré nemozem zmenit, a zmenit tie, ktoré sa zmenit daju; uvedomit si, 2 mojou tlohou nie
je druhych zmenit; usilie pracovat na sebe, na rozvoji osobnych talentov; hladanie pozitiv
vzajomného spoluzitia viacerych generécif; objavovat charizmu rehole, ako by sa dnes zachoval
jej zakladatel; podelenie zodpovednosti v komunite; primerané prijimanie zaviizkov; primerané
podelenie sa v spoloc¢enstve so svojimi problémami; nechciet byt spasitelom* vsetkych
avietkého®; dobré riadenie komunity; striedanie fyzickych a dusevnych ¢innosti; kazda sestra
by mala mat prileZitost vyjadrit svoje pocity, postrehy a néavrhy na zlepsenie zivota v komunite;
stile prehodnocovat pocet, druh, ale aj dolezitost aktivit, ktoré md spolocenstvo alebo sestra
vykonavat; budovat zdrava prirodzenost, nepodcetiovat prirodzené prostriedky; respektovat
aj prirodzené potreby kazdej sestry, mat prirodzeny relax, nie umelé rekreacie; najst si
kompenzaénu ¢innost protichodnui s tym, ¢o by cheelo spélit; nerobit vietko sam, dat priestor
aj inym, ,,nie som ten, na ktorom lezi tarcha celého sveta®; upustit od nepotrebnych ¢innosti,
spravne volit, ¢o je zmysluplné; viest dialog s predstavenou o vlastnych hraniciach; robit
pravidelnu reviziu Zivota, prijimat spitnut vizbu v komunitich; obnova modelu reholného
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POTREBY CLOVEKA V SUVISLOSTI S PREVENCIOU SYNDROMU VYHORENIA

Mozeme si polozit otazku, ¢i je nevyhnutné, aby dochddzalo k syn-
dréomu vyhorenia u zanietenych ludi. Podla J. Ktivohlavého, ,ak je praca
pre urcitého ¢loveka zmysluplna a prekazky su zdolatelné, tam k syndromu
vyhorenia nedochadza“?®.

V suvislosti so syndromom vyhorenia a jeho prevenciou treba spomenut
potrebu vedomia zmysluplnosti?' (Zivota, ¢innosti, prace, vztahov) - tzv.
existencialnu potrebu. Opakom zmysluplnosti je zazitok odcudzenia, absurdity,
¥ivna pdda pre zrod psychického vyhorenia. Ludia, ktori citia, %e to, o ¢o sa
usiluju, prestava byt zmysluplné, smeruju k vyhoreniu.

V. E. Frankl poklad4 objavovanie, nachadzanie a rozvijanie zmyslu Zivota
za hlavnu motiva¢nu silu ludského spravania. ,Kazdy den, kazd4 hodina nas
oc¢akava s novym zmyslom a na kazdého ¢loveka ¢aka iny zmysel. Pre kazdého
je tu nejaky zmysel a pre kazdého je to zvlastny zmysel... Nie je nijaka situacia,
v ktorej by ndm zivot prestal ponukat nejakii moznost zmyslu...“?? Podla
D. Kovéca jadro zmyslu Zivota tvoria religiozita a spiritualita. Prindsaju pre
osobnost vyrovnanost so #ivotom, obohacovanie sa mudrostou, permanentnu
radost z preukazovanej nezistnej lasky, moznosti i uskuto¢fiované zmeny
osobnosti v smere zdokonalovania, dokonca na urovei metanoie. Napokon
je tu prislub vecnej blazenosti, teda riesenie otizky, ¢o po smrti, ktora sa
vyznamne dotyka nielen religivznych, ale ako vyskumy dosvedc¢uju, aj laxnych
a agnostikov.?

V suvislosti s otazkou zmyslu sa ukazuje, ze ludia, ktori nepokladaju uspech
za najvyssiu métu svojho Zivota, ale chapu ho len ako vedlajsi produkt svojej
¢innosti, s pomerne odolnejsi voci psychickému vyhoreniu. K javu vyhorenia
doch4dza tam, kde je ¢lovek prili§ uzko zamerany na jeden velmi uzko
definovany ciel.?* Matka Tereza z Kalkaty vyhlasila: ,Boh nas vola k vernosti,
nie k uspechu.“?

Druhou vyznamnou potrebou je potreba spolocenského uznania,?
respektu a ucty prejavenej druhymi ludmi. Doélezita je predovsetkym kladna
odozva tzv. primarnej skupiny, ku ktorej patria [udia psychicky najblizsi, na

%ivota podla evanjelia, predovsetkym sa nebdt zit vyroky: , Pravda vis vyslobodi® a ,Vase 4no
nech je 4no a vase nie nech je nie®; vediet povedat aj nie, poznat svoje hranice a nebat sa ich
prijat; znova zacat od Krista - adoraciami za uzdravenie komunity; prehlbenie komunikacie
s Bohom pravidelnym zdielanim Bozieho slova, stadium literattiry a dokumentov so
vzijomnym podelenim sa; nebat sa byt v komunite pravdiva, ,,taka, aka som, so svojou tinavou,
slabostami, ale aj srde¢nostou®; prijat v spolocenstve podiel spoluzodpovednosti, ale nechciet
urobit vietko lepsie ako druhi, nemusime byt dokonali, nasa hodnota sa nemeria vykonom.

20 KRIVOHLAVY, J.: : Jak nestratit nadsent, s. 52.

2 Porov. KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadseni, s. 28-29.

2 FRANKL, V. E.: Das Leiden am sinnlosen Leben : Psychoterapie fiir heute. Freiburg : Herder,
1985; LANGLE, A.: Smysluplne zit : Aplikovand existencidlni analyza. Brno : Cesta, 2002,
s. 46.

2 KOVAC, D.: Kvalita zivota - nalichava vyzva pre vedu nového tisicrocia. In: Ceskoslovenskd
psychologie, 45, 2001, 1, s. 34-44. BRATSKA, M.: Zisky a straty v zdtazovych situdciach

alebo priprava na givot. Bratislava : Praca, 2001, s. 151.

2 Porov. KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadsent, s. 28-29.

» Porov. GROESCHEL, B. J.: Etapy duchovného rastu. Bratislava : Serafin, 2002, s. 227.

2 Porov. KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadseni, s. 52.
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ktorych nam najviac zale#. Poskodenie tzv. ochrannej socidlnej siete moze
podporovat vyhorenie.

PREVENCIU A ZVLADANIE SYNDROMU VYHORENIA
MOZEME ZHRNUT TAKTO:

A. vnutorné (individualne) moznosti: zmysluplnost Zivota; vyrovnany
pomer stresorov (zatazujuce faktory) a salutorov (nase obranné schopnosti
zvladat situdciu); posiliiovanie charakteristik osobnosti umozitujtcich lepsie
odolavat stresu a zniZovat nebezpecenstvo vyhorenia.

B. vonkajsie moznosti: socialna opora; dobré medziludské vztahy; kladné
hodnotenie od druhych ludi; primerané pracovné podmienky.

Za najdolezitejsie sa pokladaju zmysluplnost Zivota a socidlna opora.*’

SYNDROM VYHORENIA AKO KRiZA RASTU

Vidsina ontogenetickych psycholdgov rozlisuje v ludskom Zivote obdobia
stability a obdobia rozkolisanosti a nachylnosti ku zmenam. Obdobie stability
charakterizuje vnutorna rovnovidha a vzijomnd rovnovaha rozli¢énych
komponentov Zivota (napr. praca, rodina, priatelské vztahy, idedly, verejna
¢innost). Jeden alebo dva komponenty mozu byt tstredné. Podla Lewinsona
toto obdobie stability trva obvykle 6 - 8 rokov.?®

Podla polského psychohygienika K. Dabrowského dosahovanie niecoho
nového, vyssieho sa vidy viaze s procesom, ktory sa v priebehu dlhsieho ¢asu
musi silnejsie alebo slabsie prejavit. Nazyva ho procesom pozitivnej
dezintegricie, ,najzdkladnej§im procesom v pozitivnom rozvoji ¢loveka“?.
Etapu pozitivnej dezintegracie a jej opakovany vyskyt spojeny s vytstenim do
hodnotovej syntézy v zivote poklad4 za podmienku dosahovania vyssich arovni
zrelosti osobnosti. Znamena prehodnocovanie doterajsich schém poznania
a konania. ,Formovanie novych repertoarov nazerania, hodnotenia a konania
pomaha osobnosti najst seba samu a stat sa sebou. Ak vsak osobnost v tejto
faze ustrnie len na prezivani rozporu medzi tym, po ¢om tuzila, o ¢o sa usilovala,
a tym, ¢o dosiahla, fixuje sa Zivotna neurdza, pripadne psychosomatické
ochorenie a mozu sa vynorit aj psychotické zmeny.“*°

Kriza predstavuje v Zivote ¢loveka stav, ktory ukazuje, ze navyknuté spdsoby
prezivania a konania su neudrzatelné a je potrebné osvojit si nové. Clovek
moze na krizu reagovat ako na vyzvu ku tvorivosti.”

Ludia sa lisia otvorenostou vo¢i zmenam. Zmena je nevyhnutnd, ak ma
¢lovek dosahovat hranice svojho potencialu.’? Kazdé zmysluplné zaobchadzanie
s nejakym problémom vychadza zo zasady: ,,Kde mozno niec¢o zmenit, madm

T KRIVOHLAVY, J.: Jak nestratit nadsent, s. 69-112. )

28 Porov. SMEKAL, V.: Pozudni do psychologie osobnosti : Clovék v zrcadle védomi a jedndni.
Brno : Barrister&Principal, 2002, s. 397.

* DABROWSKI, K.: Trud istnienia. Komorow : Wydawnictwo Antyk, 1975, s. 126.

30 Porov. SMEKAL, V.: Pozvdni do psychologie osobnosti : Clovék v zrcadle védomi a jedndni,
s. 397-398.

3L Porov. KASTOVA, V.: Krize a tofivy piistup k ni. Praha : Portal, 2000, s. 23-26.

32 Porov. SMEKAL, V.: Pozvdni do psychologie osobnosti : Clovék v zrcadle védomi a jedndni,
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STANISLAVA PRITRSKA

to zmenit. Kde sa nedd nie¢o zmenit, tam mdzem menit seba.“?* Utvaranie
novych charakteristik osobnosti, rozvijanie a zdokonalovanie existujucich je
jednoduchsie ako eliminovanie alebo inhibovanie existujtcich neziaducich
charakteristik. Podla vyskumov je mo#né u¢innym pdsobenim zmenit postoje
Cloveka. Zisady a presvedcenia je tazSie zmenit, ak su spojené so zakladnymi
motivmi a temperamentovymi dispoziciami. Takisto sa tazko menia zvyky
a oby¢aje ziskané v ranom detstve a posiltiované tradiciami.** ,Clovek sa
usiluje prist na to, ¢o musi vo svojom Zivote zmenit, ¢o zavrhnut, aby nasiel
to nové, kvoli comu stoji za to #it.“** Finsky psycholog P. Niemelja hovori, ze
»ak clovek nevie zhodnotit svoje miesto v Zivote, nenajde odvahu precitit
bolest toho sklamania, ktoré zakusuje vo vztahu k sebe a ku svojej ¢innosti,
nepodari sa mu realne zmenit seba a svoju Zivotnu situdciu, prejst obdobim
krizy a dalej sa rozvijat“.

ZAVER

Plytvanie ludskymi zdrojmi, ¢i uz v reholnej komunite alebo v inom
ludskom spolocenstve, je neziaduce. Zivot prinisa situdcie, ktoré mozu u za-
nieteného ¢loveka viest k syndromu vyhorenia. Priklady moZeme najst aj vo
Svitom pisme: Mojzis, Elias, Jeremids, apostoli. Vyhoreniu sa d4 predchadzat
objavovanim kafdodenného zmyslu Zivota a prijimanim dostato¢nej socialne;
opory, nadobudanim primeraného vhladu do seba, ziskavanim socidlnych
zru¢nosti, kompetencii a otvaranim sa BoZej pritomnosti.

V Tudskom #ivote ma dolezité miesto kazdodenné rozlisovanie. Dospejeme
k nemu postupnym rozvijanim a dozrievanim osobnosti nielen v oblasti
poznavacej, ale tiez emocionalnej, najmai tsilim o zrelé zaobchadzanie so svojimi
citmi pod Bozim pohladom. B. J. Groeschel’” hovori o nebezpecenstve
duchovnej paranoie, ak nie sme schopni rozlisit ducha, ktory nds motivuje.
Svity Igndc si u niektorych nadmerne horlivych Tudi v§imol sklon angaZovat
sa v ulohach, ktoré im sposobovali tazkosti alebo nepriaznivo zasahovali do
duchovného rastu druhych ludi. Preto svity Ignidc odporuca pytat sa, ¢i dana
uloha napomdaha nase duchovné dobro aj dobro druhych, a to na zaciatku,
pocas jej priebehu a v kone¢nom vysledku.

Mgr. MUDr. Stanislava Pritrska

Teologicka fakulta Trnavskej univerzity
Kostolna 1, P.O. Box 173, 814 99 Bratislava
tel.: +421/2/544 33 237, tel./fax: 544 33 944

e-mail: ageus@changenet.sk

33 LANGLE, A.: Smysluplné zit : Aplikovand existencidlni analjza. Brno : Cesta, 2002, s. 73.

3* Porov. SMEKAL, V.: Pogvdni do psychologie osobnosti : Clovék v zrcadle védomi a jedndni,
s. 406.

% Porov. SMEKAL, V.: Pozvdni do psychologie osobnosti : Clovék v zrcadle védomi a jedndni,
s. 397.

36 SMEKAL, V.: Pozudni do psychologie osobnosti : Clovek v zrcadle védomi a jedndni, s. 398.

37 Porov. GROESCHEL, B. ].: Etapy duchovného rastu, s. 224-225.
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KUTNY, Ivan: Vybrané kapitoly
k studiu sociilnej nauky Cirkvi.
Bratislava; Nitra : RKCMBF UK,
2003. 160 s.

ISBN 80-88696-33-X

Od konca 19. storocia sa venuje
§pecifickejsia pozornost socialnej
nauke Cirkvi. Autor publikacie
Vybrané kapitoly k stidiu socidlnej
nduky Cirkvi uz v ivode poukazuje na
skuto¢nost, ze socidlna nauka Cirkvi
,sa v partikuldrnej naleZitosti za-
meriava na rozmanitu, zlozitt a kom-
plexnu situdciu vo svete Zijuceho
cloveka, ktory je cestou Cirkvi. Tato
si vidy novym spdsobom nielenze
uvedomuje jeho skuto¢nu »situaciu,
ale si je aj vedoma moznosti i ne-
bezpecenstiev pri realizacii jeho
povolania k Tudskosti v spravodlivosti
a laske®.

Mottom prace je vyrok Druhého
vatikanskeho koncilu: ,Cistota
umyslu nech sa neposkvrni, aby sa
neposkytovalo ako dar z lasky to, ¢o
sa malo dat zo spravodlivosti.*
(Apostolicam actuositatem) Z obsa-
hovo-schematického zhrnutia vyplyva,
te doc. ThDr. Ivan Kutny, Dr., nema
v umysle komplexne vycerpat
problematiku socialnej nauky Cirkvi,
ale chce zdoraznit niektoré naj-
dolezitejsie prvky a netradi¢nym
sposobom sa usiluje o inovaciu
konceptu v perspektive znameni cias.
Pri spracovani problematiky prihliada
na niektoré $pecifika studijného
planu RKCMBF Univerzity Komen-
ského v Bratislave a na spoluformacny
faktor. Ako sam wuvadza, chce
povzbudit ¢itatela ku tvorivému
mysleniu a vynaliezavosti, ktora je
vlastna ¢loveku a je aj zdrojom i pric¢inou
jeho vedomého konania pri vydavani
svedectva vlastnej [udskosti a odpovede
na tajomny aspekt svojho povolania.

Problematika socialnej niauky
Cirkvi je naro¢nd na rozliSovanie.
Tejto naroc¢nosti je podriadena aj

RECENZIE

struktura publikacie 1. Kutneho.
Jednotlivé vybrané kapitoly kon-
cepéne na seba nadvizuju. Komplet-
na bibliografia, obsahujuca doku-
menty Druhého vatikanskeho kon-
cilu, encykliky a iné formy prejavu
magistéria, najmi Jana Pavla II., ale
i supis odbornej literatury k téme,
poukazuje na odbornu spdsobilost autora
a mimoriadnu citlivost v sklbovani
jednotlivych faktorov tykajucich sa
Cloveka, ktory je ,cestou Cirkvi®.

Vstupna kapitola sa zaobera
inicia¢nou impostdciou pro-
blematiky. Druha je venovana $pe-
cifickému rozlisovaniu na interdiscip-
lindrnej rovine socidlno-moralneho
spektra. Okrem iného sa v nej
poukazuje aj na nevyhnutnost ,vratit
sa s upevnenou vernostou k uceniu
a indicidam Druhého vatikanskeho
koncilu®, ktory bol ,udalostou
Prozretelnosti“ (s. 20-21). Autor
odvolanim sa na magistérium Jana
Pavla II. pripomina a zddraziuje
yneoddelitelné spojenie socialneho
ucenia Cirkvi s moralnou teoldgiou®.
KedZe socidlna nduka ,ma dolezitu
interdisciplinarnu  dimenziu®
(Centesimus annus, 59), mozno ju
vnimat ako integralnu zlozku
krestanskej koncepcie Zvota.

V tretej kapitole, so zameranim
pozornosti na vyzvu ku krestanskej
citlivosti pre tretie tisicrocie,
naznac¢ent Druhym vatikanskym
koncilom, poukazuje na rozpoz-
ndvanie novosti v socidlnom aspekte
povolania. Preto v kontexte osob-
ného hlbania, ako aj vnikania do ta-
jomstva %ivého Boha, v $irokom
pohlade na ¢loveka (Stvrta kapitola)
pripravuje Citatela nielen na zaujatie
postoja ku vlastnej podstate, ale aj
k inym.

V piatej kapitole spristupnuje
dolezitost prirodzeného moralneho
zakona v zZivote ¢loveka a jeho
angafovania sa v socidlnej rovine.
Zikladné tvrdenia potom zhfiia vo
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svetle cirkevnej tradicie, obsiahnutej
v Katechizme Katolickej cirkvi:
,Prirodzeny zdkon »nie je ni¢ iné ako
svetlo rozumu, ktoré do nas vlozil Boh
a pomocou ktorého poznavame, ¢o
treba robit a ¢omu sa vyhybat. Toto
svetlo alebo tento zakon dal Boh
¢lovekovi pri stvoreni«.“ | Prirodzeny
zakon pritomny v srdci kazdého
¢loveka a ustanoveny rozumom je
vseobecny vo svojich prikazoch a jeho
autorita sa vztahuje na vietkych Tudi.
Vyjadruje dostojnost Tudskej osoby,
urcuje zakladniu jej prav a jej za-
kladnych povinnosti.“ (s. 70)

V uvodnej casti Siestej kapitoly
autor pise o [udskych pravach. Ludské
prava napriek tomu, Ze nadobudaju
¢oraz viac medzinarodny a univer-
zalny charakter, su este stile v mno-
hych ¢astiach sveta podriadené ta-
mojs$im kultirnym a nabozenskym
wyklostiam. V tejto kapitole sa autor
venuje aj rozpracovaniu problematiky
niabozenskej slobody ako nescudzi-
telného prava ¢loveka. V sucinnosti
zakladnych Tudskych prav parti-
kularny aspekt privlastkovej roviny
bol vysloveny v kontexte nabozenskej
slobody, ktort Jan Pavol II. oznacuje
ako bazu, zdkladny kamer, jadro
ludskych prdv. Ndbozensku slobodu
predstavuje, akoby bola v istom zmysle
prameriom a syntézou [udskych prav
(s. 81). Tymto chce vlastne poukazat
na nevyhnutnost re§pektovat
duchovno-nabozensku dimenziu
¢loveka i v socidlnej sfére; najprv byt,
a nie a priori mat.

V siedmej kapitole sa autor
zaoberd ludskou dramou popierania
transcendentna a toleranciou tak, ze
prihliada na socidlny aspekt ¢loveka.
Ten je v sucasnej kulturialnej roz-
manitosti - viac ako kedykolvek
predtym - skiimanim znameni ¢asu
vyzyvany nélezitejsie rozliovat a vni-
mat skutkova podstatu a pravu ,tvar®
reality. V predposlednej kapitole
hovori o zakladnych socidlnych

principoch, ako su solidarita, subsi-
diarita, princip spolo¢ného dobra.

V zavere¢nej kapitole chce autor
su¢innostou interiority ludského
subjektu v socialnej rovine vztahovosti
poukazat na niektoré prejavy ¢loveka
pod specifickym zornym uhlom
intelektu, rozumu a vole v duchovno-
nibozenskej sfére tak, aby sa vylucilo
schizofrenické oddelovanie skutoc-
ného budovania stavby chrdmu vlast-
nej osoby a nebeského kralovstva od
angafovania sa v spolo¢nosti.

Pri spracovani problematiky
socialnej nduky Cirkvi je potrebné na
jednej strane konstatovat, Ze autor
explicitne rozvija myslienku vyjadrenu
v encyklikdch Redemptor hominis
a Centesimus annus: ,Prva cesta, po
ktorej musi ist Cirkev pri plneni
svojho poslania, je cely ¢lovek. (...On
je) cestou, ktoru urcil sam Kristus,
cestou, ktora bez akejkolvek inej
moznosti vedie cez tajomstvo vtelenia
a vykupenia.“ Na druhej strane treba
vyzdvihnat a ocenit novost pristupu
autora k téme, ktorou jasne nacrtava
nevyhnutnost nédlezite osobne zdo-
vodnit konanie a angaZovanie sa
¢loveka v socidlnej oblasti. Na to je
rovnako potrebna ,erudovanost k cit
livému sklbeniu respektovania Iudskej
dostojnosti inych a vlastného pre-
sved¢enia, ktoré sa ma stat na
vonkajSom fore formou svedectva
bytostnej tuzby a zadostucinenia vlastnej
[udskosti v krestanskom pohlade®.

Nepochybne moino kon-
Statovat, Ze praca Ivana Kuatneho Vy-
brané kapitoly k studiu socidlnej nduky
Cirkvi predstavuje prinos ku spra-
covavaniu danej problematiky,
pricom myslienkové bohatstvo a dy-
namické spracovanie naznacuju aj
nové aspekty rieSenia.

doc. ThDr. Pavol Farkas, PhD.



SALIJ, Jacek: Hriech, milost,
sviatost zmierenia : Naliehavé
otazky - pravdivé odpovede.
Bratislava : Lu¢, 2003. 104 s.
ISBN 80-7114-389-8

Na Slovensku vysli prvé styri
z desiatich tematicky usporiadanych
kniznych publikacii otazok a odpovedi
polského reholnika Jaceka Salija OP,
ktoré by mohli napomoct spolufor-
movanie svedomia a rieSenie problé-
mov tykajucich sa nabozenského a du-
chovného zivota ¢loveka - krestana.

Jednou z nich je kniha Hriech,
milost, sviatost ymierenia (Grzech,
taska, sakrament  pojednania.
Wydawnictwo Polskiej Prowincji
Dominikanéw, 2003), z polského
originalu do slovenc¢iny prelozil
Slavomir Ondica. V tejto kniznej
publikicii s pastora¢no-aplika¢nym
zameranim sa autor Jacek Salij OP
v duchu krestanskokatolickeho
pohladu pokusa dat v impostacnom
zoskupeni odpovede na 14 vy-
$pecifikovanych aktualnych pro-
blematik, uzko spojenych s nabo-
Yenskym aspektom Zivota, napriklad:
Nabozensky pocit hriechu a ego-
centricky pocit viny. Hriechy proti
Duchu Svitému. Strach zo spovede.
Prizrak pochybnosti. Ukon kajucnosti.
Moze Boh odpustit krivdu, ktoru
&lovek sposobil druhému ¢loveku!?

Autor, vzhladom na delikatnost
problémov, si je na jednej strane
vedomy nevyhnutnosti interdis-
ciplinarneho dialogu, a preto sa v od-
povediach opiera nielen o biblické
texty, ale aj o $pecificky psychologické
poznatky; na druhej strane zdoraziuje
poznanie zo zjavenia, fe funda-
mentalnu bizu krestanskej moralky
nemoze nikto zmenit, ved ,nik
nemdze polozit iny zaklad okrem toho,
¢oje uz polozeny, a je nim Jezi§ Kristus
(1 Kor 3,11). Usiluje sa objasnit
niektoré zakladné aspekty nabo-

RECENZIE

Yenskej viery a krestanskej moralky:

a) Konkretizujuc niektoré prvky
nabozenského rozmeru viery kres-
tana uvadza, ze ,Kristus Je#i$ prisiel
na svet zachranit hriesnikov® (1 Tim
1,15); zdoraziiuje, Ze rozmer spdsy nie
je akousi odplatou za dobré skutky,
pretoze ide o aspekt Bozej lasky
a milosti (s. 12-13). To evidentne
suvisi aj so zmierenim sa s Bohom,
kracajuc cestou Zivota v ¢ase a prie-
store (s. 89), s vyznanim hriechov,
lebo ,,ak vyznavame svoje hriechy, on
(Boh) je verny a spravodlivy: odpusti
ndm hriechy a o¢isti nas od kazdej
nepravosti‘ (1 Jn 1,9). Vyznanie viny
je vyznanim lasky (s. 47).

b) V aspekte pohladu kres-
tanskej moralky, napriek skuto¢nosti,
%e jestvuju - dopliujuce sa - odlisné
perspektivy hodnotenia moralnych
otazok: perspektiva pozorovatela
a angazovanej osoby, vyzdvihuje
principidlne stanovisko (s. 15),
pripomina Kristove slova: ,Nesudte,
aby ste neboli sudeni“ (Mt 7,1).

Aj ked obsah tejto publikacie
nie je lahké hodnotit, lebo ide o od-
povede na listy citatelov mesacnika
W drodze, predsa moino zaujat
hodnotiaci postoj z viacerych uhlov
pohladu. Ked?%e ide o $pecifické otazky
jednotlivcov, nie je vidy lahké dat
konkrétnu odpoved, ktora by bola
platnd na vseobecnej rovine, preto
slovensky citatel nemodze nevziat do
uvahy aj tuto skutocnost, ako i aspekt
proveniencie.

Pozitivne moino hodnotit
nielen mnozstvo odvoldvani sa na
pramene teologie, ale aj subjektivne
vyjadrenie ndzoru, ¢o moze pomoct
jednotlivcovi pri hladani odpovede
a vychodiska z neutesene;j situacie ¢i
moralnej istoty v konkrétnom
konani. Z textu publikicie badat, ze
autorovi nie je cudzia schopnost
zuzitkovat psychologické poznatky
v postoji k problému ¢loveka a ani
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svedectvo Petra a apostolov, ze ,Boha
treba viac posluchat ako ludi® (Sk 5,29).
7da sa, %e autor publikécie chce
zostat v rovine vieobecne prijatelnych
a aplikovanych praktik, nerozvija
problematiku odpovedi $pekulativ-
nou dimenziou, ktorou by naro¢ne;jsi
¢itatel mohol hladat adekvatnejsie
vyjadrenie plnsej formy oslavy Boha
¥ivotnym postojom vlastnej jedinec-
nosti a intelektualneho rozvoja.

Popri vyjadreni pozitivneho
postoja nemozno okrem iného ne-
spomenut, ze pre ndleZitejsie zvlad-
nutie problematiky hriechu proti
Duchu Svitému (s. 34-39), ktory je
neodpustitelny (porov. Mt 12,31; Lk
3,28; Lk 12,10), je nutné vziat do
uvahy jednotlivé intervencie ma-
gistéria Jana Pavla II., obsiahnuté
v apostolskej posynodalnej exhortacii
Reconciliatio et paenitentia (Pokanie
a zmierenie) z roku 1984, v encyklike
Dominum et vivificantem (O Duchu
Svitom) z roku 1986, pripadne
stru¢nejsi aspekt vyjadreny v Ka-
techizme Katolickej cirkvi z roku
1997, ¢. 1864. V tychto dokumentoch
sa vsak uz neuvadza hriech proti
Duchu Svitému v plurali.

Ked%e v nasej pospolitosti,
pokial ide o neodpustitelnost hriechu
proti Duchu Svitému, je dost
nejasnosti, mozno dodat: V kontexte
ucenia Tomdsa Akvinského mozno
povedat, ze neodpustitelny aspekt
daného hriechu spo¢iva v jeho samej
povahe, ,pretoze vylucuje to, ¢im sa
dosahuje odpustenie hriechov®.
Ruhanie proti Duchu Svitému, ako
uvadza Jan Pavol II. v encyklike
Dominum et wvivificantem, ,spociva
prave v radikdlnom odmietnuti prijat
toto odpustenie, ktorého vnutornym
rozdavatelom je on a ktoré pred-
poklada skuto¢né obratenie, spo-
sobené nim samym vo svedomi. Ak
Jezis hovori, ze rahanie proti Duchu
Sviatému nemdze byt odpustené ani
v tomto Zivote, ani v budtiicom, je to

preto, Ze toto »ne-odpustenie« je
pri¢inne spojené s ne-kajucnostou, Cize
s rozhodnym odmietnutim obratit sa.
To vsak znac¢i odmietnutie nacriet do
prameniov vykupenia, ktoré »stile«
zostavaju otvorené v ekondmii spasy,
v ktorej sa uskuto¢niuje poslanie
Ducha Sviitého®. Ide tu skuto¢ne o ra-
dikidlne odmietnutie Bozej milosti -
principu spasy. Na zdklade ucenia
sucasného magistéria mozno prist
k uzaveru, Ze pre spichanie neodpus-
titelného hriechu proti Duchu Svi-
tému je vSak potrebné, aby ¢lovek
v radikalnom stanovisku vzbury ¢i
odporu proti Bohu vytrval az do
konca svojej pozemskej pute v case
a v priestore.

Pozorné precitanie publikacie
Jaceka Salija Hriech, milost, sviatost
gmierenia urcite rozsiri poznanie
o postoj a uprimné vyjadrenia autora,
moze pomdct aj prehodnotit niektoré
osobné postoje a ndhlady. Kedze
publikécia obsahuje odpovede na listy
¢itatelov, nemozno ich zamienat
s vyjadreniami systematickej teologie.

Je nevyhnutné, aby citatel ne-
zostal iba pri autorovych dévode-
niach, ale aby nélezitejsie zadostuci-
noval svojej dimenzionalnej predispo-
zicii a zakonu postupnosti v napre-
dovani v laske, za dokonalostou a k Las-
ke. Povedané inymi slovami, aby -
uvedomiac si aspekt povolania, v jeho
jedine¢nosti a neopakovatelnosti,
k plnosti Zivota, ktory presahuje roz
mery jeho pozemského jestvovania,
pretoze spociva v Ucasti na Zivote
samotného Boha - sa stale viac staval,
u, hoci este nie celkom, ucastnym
troji¢cného dialogu lasky.

doc. ThDr. Ivan Kutny, Dr.
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Problematika nabozZenske]
slobody v su¢asnom svete post-
modernej kultury nestrdca na
aktualnosti. To na jednej strane
potvrdzuje pozitivny zaujem o fiu, na
druhej strane vsak registrujeme
zahmlievanie jej doleZitosti a vyznamu,
ale aj rafinované vytlacanie nabozen-
ského vplyvu do periférnej oblasti
diania v spolo¢nosti. Presnost rozli-
Sovania v aspektoch slobody tykajuce;j
sa nabozenskych otazok, pokial ide
o Siroké masy obyvatelstva, ako
potvrdzuje histéria, nebola nikdy
néleZitd ani zo strany jej zdstancov, ani
jej odporcov. Zrejme i preto prevlada
zzeny pohlad na dianie vokol ¢loveka
vo svete v aspekte ndbozenskej vizie.

Nabozenska sloboda v spektre
vseobecnych ludskych prav, zdovod-
fovanych doéstojnostou ¢loveka,
nachddza vo vyjadreniach Jana Pavla
[1. priméarne postavenie v axiologickej
stupnici. V kone¢nom dosledku ne-
mozno, v tafiskovom rozmere slobody
cloveka, ignorovat $pecificky aspekt
vyplyvajuci z bytostnej dimenzie
¢loveka - suc¢innost slobody svedomia
a nidbozenskej slobody.

Ak tito sloboda je a bude poni-
mand ako pravo zit v pravde vlastne;
nibozenskej viery a v zhode s trans-
cendentnou ddstojnostou vlastne;
osoby, ak bude nélezite interpretovana
a zdovodniovana, potom sa bude javit
logickym, nielen zo strany krestanov,
ale vsetkych ludi, aby sa, v ¢istote
umyslu, zasadzovali o jej skuto¢né
dodrziavanie. Predsa na obcianske;
rovine ide o prirodzené pravo kazdej
ludskej osoby na ob¢iansku slobodu.

RECENZIE

Martin Stofko vo svojej studii
Ndbogenskd sloboda a slugba Cirkvi :
Aspekt pohladu o nazerani Re-
demptoris missio rozobera tuto
naro¢nu problematiku v piatich
kapitolach. V impostacnej nalezitosti
danej price, v prvej kapitole
spristupfiuje principialne danosti
nabozenskej slobody v kontexte
dokumentov Druhého vatikdnskeho
koncilu.

V druhej kapitole, delinea¢ne
zddrazniac vizbu evanjelizacie s na-
bozenskou slobodou a poukazuc na
moznost spasy v Boiom pline,
vyzdvihuje hodnotu ¢loveka v $peci-
fickom nasmerovani na osobu JeZisa
Krista a dynamiku misijného poslania
Cirkvi. V dalsej kapitole poukazuje na
moralny rozmer slobody a zodpo-
vednosti, od hladania pravdy najmi
v nidbozenskej oblasti, a? po pravo a po-
vinnost jej ohlasovania.

V predposlednej kapitole, pod
nazvom Dialdg a inkulturacia - cesty
evanjelizdcie, obohacuje spracovava-
nu problematiku o vztah medzi ohla-
sovanim a dialogom, tak ako o fiom
hovori dokument Dialég a ohla-
sovanie, podpisany kardinalmi
Arinzem a Tomkom. V piatej ka-
pitole je na jednej strane vyzdvihnuty
aspekt pre otvorenie sa pdsobeniu
Ducha Svitého a na druhej strane
respektovanie toho, ¢o Duch urobil
v srdci ¢loveka. V kone¢nom
dosledku, principialne je to sam Boh,
z ktorého vychadza iniciativa pre
konanie moralneho dobra, kam
jednoznac¢ne patri tak re§pektovanie
nibozenskej slobody, ako aj misijna
aktivita Cirkvi.

Skimanie problematiky
nabozenskej slobody a sluzby Cirkvi
z hladiska encykliky Redemptoris
missio vedie autora okrem iného
k poznaniu, ze vo vietkych ¢lankoch
encykliky sa nachadza takmer sto
citdcii tykajucich sa u¢enia o Duchu
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Svitom. ,Nemozno teda ani v kon-
texte nabozenskej slobody, vzhladom
na misijné poslanie Cirkvi, obist
posobenie Ducha vo vietkych zainte-
resovanych osobach a skupinich pri
ohlasovani evanjelia a v medzina-
bozenskom dialdogu. Pretoze »vztah
Cirkvi k inym naboZenstvam je
uréeny nielen re§pektom pred
¢lovekom, ktory hlada odpovede na
najhlbsie otazky Zivota, ale aj
reSpektom pred posobenim Ducha
Sviatého« v nom. (s. 62)

V zévere autor konstatuje, Ze
»pristup encykliky k problému
nibozenskej slobody mozno vidiet vo
dvoch rovinach: otvorenost, poro-
zumenie a pozitivnhe ohodnotenie
nekrestanskych nabozenstiev; ale
v tom istom case zddraziiuje vernost
krestanskej identite, ktoru sme prijali
a hlasame na zaklade absolutne;j
pravdivosti ,udalosti Krista a jeho
spasy v konfrontiacii s inymi
nibozenstvami®. Encyklika o misijnej
¢innosti Redemptoris missio po-
ukazuje na pit zakladnych ciest
evanjelizacie: ohlasovanie, svedectvo,
dialog, inkulturacia a krestanské
posobenie v spolo¢nosti. Autor
dodava, %e v kazdej z tychto foriem
posobenia, ked krestan utvara vztahy
s inymi a s okolitym svetom, viera
a laska sa musia premenit do
tajomného spoloc¢enstva s Kristom,
do ¢innosti sluZiacej na realizaciu
jednoty Cirkvi. Rastic vo svojom
dynamizme, viera a laska sa potom
otvaraju aj ekumenickému poslaniu
a dialogu s kultarami; v tomto
otvoreni sa vo¢i inym musi byt vidy
re§pektovand sloboda ich svedomia.
Nabozenska sloboda je takto schop-
nostou, ktorou ¢lovek odpovedd na
usudok vlastného slobodného svedo-
mia pri hladani a spoznavani pravdy.

Martin Stofko svojou $tudiou
nielenze rozsiril pocet publikacii
domadcej proveniencie k danej
problematike, ale ju aj obohatil

o uhol pohladu v $pecifickom pri-
hliadnuti na encykliku Jdna Pavla II.
Redemptoris missio. V tomto
horizonte nemo#no ignorovat prinos
pre nasu kultaru, evidentne nestcu
prvky zdania.

doc. ThDr. Ivan Kutny, Dr.



KUTNY, Ivan: Uvod do studia
mordalnej teoldgie : Delineacny
aspekt. UK Bratislava; KS Nitra,
2003. 124 s. ISBN 80-88741-40-8

Problematika publikacie Uvod
do stidia mordlnej teoldgie je
usporiadana do $tyroch kapitol. M4
vyslovne introdukény charakter, ako
to vyplyva uz z jej nazvu. Je urcena
predovsetkym studentom katolickej
teologie a katechetiky, ale aj vietkym
tym, ktori ,,chctl nalezitym spdsobom
preniknut do teologicko-moralnej
dimenzie ludskej osoby, a teda aj
vlastného bytia, stat sa erudovanymi
spoluformatormi inych® (s. 4).

Autor tejto publikicie na jednej
strane poukazuje, v kontexte sucasnej
multikulturalnej a multinabozenske;j
spolo¢nosti, na ¢loveka, ktory,
hladajtc vlastnu identitu, je a zostava
sam pre seba tajomstvom. Vsttpiac do
seba objavuje svityiiu vlastného ,ja“
kde v najtajnejsich hlbkach svedomia
sa stretdva s Bohom v interperso-
nalnom dialégu a rozhoduje sa po
nélezitej konfrontacii slobodne a uva-
fene %it ,svoje povolanie k prave;
ludskosti® (s. 3), zadostucinuje tak
aspektu transcendentnej dimenzie. Na
druhej strane konstatuje, ¢ moralna
teoldgia sa zaobera i ¢lovekom, ktory
sa usiluje na neustile vyzvy Boha dat
nale#ita odpoved tu a teraz v kon-
krétnych jednotlivych skutkoch. Ide
teda aj o vztah medzi ¢lovekom a Bo-
hom, ktory vpisal svoj zdkon ,,do srdca
Eloveka“ (s. 31).

V prvej kapitole poukazuje na
impostaciu mordlneho aspektu
sucasnej kultury. Kultiru vnima so
zretelom na viziu magistéria ako
yzvlastny sposob, v ktorom nédrody
a jednotlivci vyjadruju a rozvijaju svoj
vztah medzi sebou a k sebe samym, ale
aj k prirode a samozrejme k Bohu* (s.
9). Hoci kultira zohrava velmi dolezitua
ulohu, predsa ,zostdva v istom zmysle
len prostriedkom pre ¢loveka®.

RECENZIE

Clovek ako subjekt kultury - nielen
so ,svojou nabozenskou dimenziou
a presvedcenim, ale aj teologickou
vierou - nesmie byt odsunuty na
sekundarnu poziciu® (s. 9). Ak kultara
neuzna ¢loveka za ,,svoj stredobod a vy-
vrcholenie, je otazne, ¢i je kulturou
v pravom zmysle slova. ,Ved ¢i jest-
vuje ind kultura, okrem kultury ¢lo-
veka, prostrednictvom ¢loveka a pre
Eloveka? (s. 10)

Azda nie je prili§ odvézne tvrdit,
e ,mnohé omyly, ktorych sa
dopustaju krestania, maju svoj povod
v nevedomosti a nizkej vzdelanosti.
Ved' ¢i najvicsim nepriatelom viery
a moralky nie je nevedomost?“ (s. 23).
Autor sa zrejme i preto usiluje po-
ukdzat na nevyhnutnost rozpoznivat
novost, zamerat pozornost na indicie
Druhého vatikanskeho koncilu a na-
znacuje Siroké spektrum moralnej
dimenzie krestanskej formy Zivota.

Zo 3irokej palety rozdielnych
definicii moralnej teoldgie v druhej
kapitole moZno spomenut jednu,
ktord z teologicko-moralneho aspektu
vystihuje jej podstatu: ,Moralna
teoldgia je tou Castou teoldgie, ktora
vo svetle Kristovho tajomstva
pojedniva o morilnej osobe, ktora
Bohom povoland v Kristovi, je
konstituovanou osobou, ktorej
predmetom Zivota je Boh. Pojedniva
o osobe, ktora v ontologickej a sa-
kramentalnej komunikacii so zmft-
vychvstalym Kristom a silou jeho
Ducha je nielen postavend v existencii
sveta a jeho historie, ale aj prinasa
ovocie zivota pre svet v eschatolo-
gickom napiti dejin spasy.” (s. 31)
Morilna teoldgia, scelujuca ,mravno-
moralnu skusenost a krestansku
skusenost v jedno“ (s. 29), podla
odporucania dekrétu Druhého
vatikanskeho koncilu Optatam
totius, ma ,poukdzat na vzneSenost
povolania veriacich v Krista a na ich
povinnost prinasat ovocie v laske za
#ivot sveta“. Osobitnou starostlivostou
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o moralnu teoldgiu v Cirkvi je
povereny moralny teoldg, ktory
zadostucifiuje svojmu poslaniu aj tym,
¥e pomaha veriacim usilovat sa o to,
¢o je morilne dobré, a utvorit si
vlastny usudok moralneho rozmeru.

Autor publikicie poukazuje tiez
na koncept moralnej teologie
impostaciou niekolkych teoldgov, na
aspekt teologicko-katechetického
vztahu, ako aj na jej trvalu podstatu
a pramene.

V stru¢nom pohlade dejinného
aspektu, ktory tvori tretiu kapitolu,
uvadza niekolko osobnosti a vyraz-
nejsie ¢rty tej-ktorej doby, ktoré doka-
zuju, ze moralna teoldgia nebola taka
bohata skusenostami a taka vyzreta,
ako je v sucasnosti, a je teda nadej, ze
sa bude dalej rozvijat a najdu sa i v na-
sich kon¢inach vzacne osobnosti,
ktoré by prispeli k rozvoju tejto
teologickej discipliny. ,Moréilna
teoldgia sa musi neustile dynamicky
rozvijat, podobne ako Cirkev a jed-
notlivy krestan bude pretrvivanim v
Case a priestore ustavi¢ne na ceste.”
(s. 91) No napriek dejinnym zmenam
stale zostane v platnosti veé¢ny,
objektivny a vieobecny Bozi zakon,
ktory je najvyssou normou ludského
Zivota.

Vo stvrtej kapitole je pozornost
zamerand na povolanie ¢loveka a in-
terdisciplinarny vztah. Skor ne?
¢lovek zaujme nejaky vztah k inym,
zaujima a vyjadruje predovsetkym
svoj autenticky postoj k sebe samému,
je nevyhnutné, aby bol ¢im viac sam
sebou. (s. 96) Clovek hladajuci vlastnu
identitu sa musi priblizit k Bohu,
ktory ,,v plnej miere odhaluje ¢loveka
¢loveku a dava mu najavo vzneSenost
jeho povolania®“, ktoré ,je v sku-
to¢nosti len jedno, to jest Bozie®.
Teda ¢lovek Zijuci v ¢ase a priestore
nie je ponechany len sim na seba,
hoci svoje schopnosti rozvija v spo-
lo¢enstve inych, pretoze je od
prirodzenosti spolocensky tvor a svo-

jim ,osobnym rozvojom stdva sa
ucastnym budovania spolo¢nosti a spo-
lo¢ného dobra“ (s. 108). V posledne;j
¢asti kapitoly poukazuje na nescu-
dzitelnu interdisciplinarnu vztahovost
medzi moralnou teoldégiou a so-
cialnym ucenim Cirkvi.

Autor v tejto publikacii pouzil
dokumenty magistéria a materidly
konferen¢nej a publika¢nej platformy
tak, aby c¢itatel mal moznost ucele-
nejsej a $pekulativnej skusenosti v kon-
krétnom momente. Pouzita odborna
terminoldgia, vzhladom na destinaciu
publikicie, pobada k roz$ireniu
horizontu rozliovania, ktory je pre
nale#ité studium moralnej teologie
nevyhnutny.

Cely obsah knihy je vyzvou pre
univerzitného $tudenta, aby nezil iba
,V suteréne svojich moznosti*.

Mgr. Rozilia Rybarova



Medzinarodna konferencia pre poslancov
,Sucasna rodina, bioetika a zodpovednost
poslancov zdkonodarnych zborov*.
Bratislava 3. oktébra 2003

_V historickych priestoroch Narodnej rady Slovenskej republiky (NR SR)
na Zupnom namesti v Bratislave sa 3. oktobra 2003 uskuto¢nila prva
medzinarodna konferencia pre poslancov zikonodarnych zborov. Podujatie
zorganizovala Konferencia biskupov Slovenska (KBS) v spolupraci s Papezskou
radou pre rodinu (PRpR) a Teologickou fakultou Trnavskej univerzity (TF
TU). Zastitu nad podujatim prevzal Dr. P. HruSovsky, predseda NR SR.
Konferencia bola zamerand na aktualne problémy sucasnej rodiny, bioetiky,
biopolitiky a zodpovednosti poslancov zikonodarnych zborov. Zirukou
mimoriadne kvalitného odborného programu boli popredni eurdpski
odbornici z oblasti rodiny, rodinnej politiky, bioetiky a biopolitiky, ktorych
zabezpecila PRpR. Veducim delegicie bol kardinal A. Lépez Trujillo (Kolumbia,
Rim), predseda PRpR, ¢lenmi boli Mons. prof. M. Schooyans (Louvain,
Belgicko), arcibiskup Mons. prof. C. Caffarra (Ferrara-Comacchio, Taliansko),
prof. X. Lacroix (Lyon, Francuzko) a Mons. F. Di Felice (Rim, Taliansko),
sekretar PRpR. Okrem niekolkych poslancov NR SR, zastupcov Polska a Ne-
mecka, sa na podujati zacastnili predstavitelia KBS na ¢ele s jej predsedom
Mons. prof. F. Tondrom a kardinalom J. Ch. Korcom, viaceri biskupi, ucitelia
a $tudenti TF TU a mnohi slovenski odbornici z radov laikov i kiazov.

Prehlad odborného programu: Famiglia in Europa e nel mondo (kard.
A. Lopez Trujillo), Objection de conscience des hommes politiques (Mons.
prof. M. Schooyans), Famiglia, bioetica e responsabilitf del legislatore: problemi
di etica politica (Mons. prof. C. Caffarra), Tous les modeles familiaux se velen-
tils? (prof. X. Lacroix).

Kardinal A. Lopez Trujillo poukazal na relativizaciu az stratu zmyslu pre
rodinu, na praktické vyprazdnenie tohto pojmu, na chapanie ¢loveka iba ako
,veci®, a nie osoby, ¢o sa odraza v zavainych demografickych problémoch
zapadnej Europy. Hovoril aj o volnych zviizkoch Tudi, ktori si ni¢ neslubuju,
ale ani nie st ochotni niec¢o darovat spolo¢nosti; o potratoch, ktorych sa kazdy
rok na celom svete urobi okolo 50 miliénov; o snahach presadzovat nové
definicie ,rodiny® (chapanej ako spolo¢enstvo dvoch osdb, bez ohladu na
pohlavie) a Tudského zivota (Zivot sa technicky ,vyraba“, nie odovzdava
plodenim). Predseda PRpR zdoraznil, ze Cirkvi ide predovsetkym o obranu
dostojnosti kazdého cloveka, ktory je obrazom Bozej dobroty, a o obranu
nenarodenych deti - ako najslabsich ¢lenov Tudskej rodiny. Clenovia
parlamentov st architektmi spolo¢nosti a ich prvou starostou mé byt rodina.
Clenovia parlamentov - hoci maju krasnu tlohu: branit ¢loveka vo vietkych
situdciach - zial, casto vstupuju do politickych hier. Ti ¢lenovia parlamentov,
ktori hlasuju za potrat, nesu tazku osobnu zodpovednost. Kaidy potrat je
mimoriadne zdvaina drama, ktorej obetami su ti najnevinnejsi. A preto krestan
ako ¢len parlamentu nikdy nemoéze povedat, ze nejaky potrat je zdkonny.
Okrem toho kardinal Trujillo zdoraznil, e encyklika Jana Pavla II. Evanjelium
fivota (¢. 73) naznacuje, ze ¢len parlamentu moze svojim hlasovanim prispiet
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ku zniZeniu poc¢tu potratov. Cirkev m4 byt v sluzbe Pana, ktory zjavuje hodnotu
rodiny a zivota.

Prof. M. Schooyans zddraznil, e presadzovanim novych prav ¢loveka sa
uskutociiuje kolonizacia krajin strednej a vychodnej Eurdpy, ¢o je prejavom
Skultary smrti“. Zdravotnicki pracovnici a ¢lenovia parlamentov pri vykone
svojho poslania mozu vyuzivat instituciu ,vyhrad vo svedomi®. Dnes sme
svedkami novej formy tyranie - ,tyranie vicsiny“. Milidny nevinnych obeti
(potraty) st obetami ideoldgie zdpadnej technokratickej spolo¢nosti. Vyzval
k odmietaniu vizie medzinarodnych organizacii, ktoré zneuzivaju véeobecné
[udskeé prava. Na adresu Slovakov prof. Schooyans povedal: ,Myslim, Ze mate
duchovné rezervy, ktoré by mohli pomdct k rekonstrukcii Eurépy. Clenovia
parlamentu maja odmietat postoje krajin zapadnej Eurdpy. My potrebujeme
vasu silu. Robit v prospech Zivota a rodiny - to je linia Je#isa Krista, ktory
miluje zivot.“

Prof. C. Caffarra poukazal na skuto¢nost, podla ktorej dnesny ¢lovek
povySuje svoje tizby na prava. Prejavom toho je chipanie ¢loveka ako
predmetu, ktory je vystaveny akymkolvek moznostiam techniky. Odriza sa
to hlavne v manipulacii s fudskymi zdrodkami, ¢im sa vystavuju tazkému
riziku ohrozenia na #ivote. Kazdy zakon, ktory dovoluje umelé oplodnenie,
je zavaine nespravodlivy a krestan ako ¢len parlamentu ma povinnost
hlasovat proti nemu.

Prof. X. Lacroix poukazal na zna¢ne oslabeny model tradi¢nej rodiny
v podmienkach zapadnej Eurdpy a na naliehavu potrebu jej posilnenia.

Na tlacovej konferencii a poc¢as popoludnajsiecho okruhleho stola sa
opakovane zddraznila potreba presadzovat krestanské hodnoty v podmienkach
roz8irenej Eurdpy, upeviiovat postavenie usporiadanej rodiny a respektovat
kazdy ludsky Zivot vo vsetkych obdobiach jeho rozvoja. V tomto naliehavom
zapase moze aj Slovensko zohrat vyznamnu tlohu.

Cielom podujatia bola snaha o lepsie pochopenie postoja Cirkvi k takym
zavaznym otazkam, ako je ochrana [udského Zivota od pocatia az po prirodzeny
koniec. Zial, tato snaha organizatorov zostala izolovana a takmer
nepochopeni...

doc. ThDr. MUDr. Jan Dacok SJ, PhD.



Stredoeurdpske katolicke dni na Slovensku.
Medzinarodna konferencia ,,Etika Zivota

v krestanskej perspektive®.

Bratislava 3. - 5. oktobra 2003

V ramci programu Stredoeurépskych katolickych dni (SKD) sa v dioch
3. - 5. oktébra 2003 v Bratislave uskutoé¢nila medzinarodna konferencia
pod nazvom ,Etika Zivota v krestanskej perspektive“. Jej hlavnym
organizatorom bola Konferencia biskupov Slovenska (KBS) spolu s kon-
ferenciami katolickych biskupov Rakuska a Madarska. Podujatie podporili
aj biskupské konferencie inych krajin strednej Europy (Polsko, Ceska
republika, Chorvatsko, Slovinsko a Bosna-Hercegovina). Za pritomnosti
Mons. J. H. Nowackého, apostolského nuncia na Slovensku, a predstavitelov
KBS i niektorych biskupskych konferencii okolitych krajin, konferenciu
otvoril Mons. F. Tondra, predseda KBS. Aj na tomto podujati sa zucastnila
delegacia Papeiskej rady pre rodinu (PRpR) v tom istom zlozeni ako na
medzinarodnej konferencii pre poslancov zédkonodarnych zborov, ktord sa
skon¢ila 3. oktébra 2003 v popoludniajsich hodinéch.

Kardinal A. Lopez Trujillo, predseda PRpR, vo svojom prihovore poukazal
na rozne ideoldgie, ktoré ohrozuju ¢loveka a rodinu. Tieto tendencie su $tedro
podporované viacerymi medzinarodnymi organizdciami, spomedzi ktorych
napriklad len Organizacia spojenych narodov prispieva kazdy rok ¢iastkou
16 miliard americkych dolarov! ,Pravda je uviznena, udusena rozli¢nymi
ideologiami, aby zni¢ili rodinu nepriatelstvom, ktoré je naprogramované.
Ludstvo sa bude hanbit, ze vyprazdnilo ¢loveka od hodnot, zdoraznil kardinal.
Pipeza Jana Pavla II. predstavil ako netinavného hlasatela pravdy o kazdom
cloveku. Téato pravda pozyva k oslobodeniu ludskej slobody, a tym aj k oslo-
bodeniu ¢loveka.

Odbornymi okruhmi konferencie boli klu¢ové problémy ,kultury zivota“
a Hkultury smrti“ sucasnej bioetiky, ktoré boli predstavené poprednymi
odbornikmi zo Slovenska a inych stredoeurdpskych krajin. Sucastou podujatia
bol aj déstojny duchovny a kulturny program. Na zaver konferencie ti¢astnici
prijali spolo¢né vyhlasenie (Bratislavskd deklardcia o bioetike), ktora sumarizuje
odkaz oboch vyznamnych podujati, ktoré sa uskuto¢nili u nas. Text deklaricie
uverejnujeme v celom rozsahu.

doc. ThDr. MUDr. Jan Dacok SJ, PhD.
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Bratislavska deklaracia o bioetike

Vyhlasenie ucastnikov medzinarodnej konferencie
,Etika Zivota v krestanskej perspektive®

Bratislava 3. - 5. 10. 2003

konanej v ramci Stredoeurdépskych katolickych dni 2003 - 2004

Ucastnici medzinarodnej konferencie ,Etika fivota v krestanskej
perspektive®, konanej v Bratislave v diloch 3. - 5. oktébra 2003 v ramci
programu Stredoeurdpskych katolickych dni 2003 - 2004, sa zaoberali
aktuilnymi otdzkami sucasnej biomediciny, bioetiky a biopolitiky v perspektive
krestanského duchovného a kulturneho dedic¢stva, ktorého rozvijanie povazuju
za spolo¢nu a naliehava ulohu vsetkych narodov a statov v regione strednej
Eurdpy i za jeho hranicami.

Tato uloha je este naliehavejsia vzhladom na bliZiaci sa vstup tychto krajin
do spolocenstva narodov Eurdpskej unie, ktora by sa mala stat skuto¢nym
zakladom ,,spolo¢ného domu* vietkych niarodov a obyvatelov Europy.

Popri spravodlivych a pevnych ekonomickych a socidlnych zakladoch,
budovanie spolo¢ného domova pre vietkych ob¢anov zjednotenej Europy
podstatne zavisi od reSpektovania a rozvijania duchovnych a kultirnych hodnot
tvoriacich obsah spominaného dedic¢stva, ktoré musi nadalej zostat
neoddelitenou sti¢astou zalozenia prosperujuceho, bezpe¢ného a pohostinného
»Europskeho domu®. Tento spolo¢ny domov je potrebné budovat v neustalom
a otvorenom priatelskom dialogu vsetkych ludi dobrej vole, v ktorom krestania
Europy maju nezastupitelnu ulohu i zodpovednost, ku ktorej st osobne i spo-
lo¢ne povolani pri hldsani a uskuto¢tiovani Evanjelia Zivota.

Medzi naliehavé problémy sucasnej doby bezpochyby patria zavainé etické
otazky spojené s grandioznym pokrokom a vysledkami vedeckého skumania
v oblasti biologickych a medicinskych vied, ktoré odhaluju tajomstvo
biologického bytia ¢loveka az po samotné molekularne zaklady jeho Zivota.
Do ruk dne$ného cloveka sa tak na zaciatku nového storocia a tisicrocia
dostavaju dosial nevidané technické a technologické prostriedky. Ich
zodpovedné vyuzitie modze priniest riesenie mnohych zavainych problémov
suc¢asnej mediciny, zdravotnictva a problémov ochrany a kultivacie #ivotného
prostredia - a je velkou nadejou celej ludskej rodiny. Krestania st povolani
podielat sa aktivne a zodpovedne na pokroku a spravodlivom vyuziti vydobytkov
vedy, techniky a modernych technoldgii pre dobro ¢loveka, v sulade s jeho
dostojnostou a respektovanim zakladnych ludskych prav a slobod.

Mohutna tc¢innost tychto prostriedkov viak so sebou prinasa aj problém
niektorych zavainych rizik, ktoré predstavuje alebo by mohlo predstavovat
ich priame zneuzitie, alebo pouzitie v rozpore s poslanim, dostojnostou a sku-
to¢nym dobrom ¢loveka, ¢i uz ako jednotlivea, alebo ako ¢lena spolocenstva
rodiny, naroda alebo statu. Tieto rizika sa dnes ¢oraz viac tykaju i genericii,
ktoré budu zit na Zemi v blizsej alebo vzdialenej buducnosti, ba siahaju az na
samotné zaklady existencie a potencidlneho rozvoja ludskej civilizacie.

Pri rieSeni spominanych problémov v kontexte budovania zjednotene;j
Europy maju zdsadnu tlohu a prvoradu zodpovednost krestania, ktori mozu



a maju pritom uplatiiovat a uskutocnovat zasady ,Evanjelia Zivota“, ako
dobrej zvesti uréenej vietkym ndrodom a obyvatelom Eurépy, vietkym ludom
dobrej vole, nasim sucasnikom i fudom buducich generécii. Budovanie
ykultury Zivota“ a odolavanie zhubnému posobeniu ,kultiry smrti® je Zivotne
dolezitou ulohou vietkych, ktorym zalezi na vytvoreni a zachovani spolo¢ného
»Eurdpskeho domu®.

Vo svetle povzbudeni a poziadaviek ,Evanjelia Zivota®, ucastnici
konferencie sa obracaju s naliehavou vyzvou a ziadostou na vsetkych, ktorym
je zverena zodpovednost za rozhodovanie o buducnosti narodov a $tatov
ziednotenej Eurdpy; zvlast na poslancov zikonodarnych zborov, predstavitelov
vlad, miestnych samosprav, politickych stran a zoskupeni, pracovnikov
vedeckych a vzdeldvacich institucii, ¢lenov a spolupracovnikov mimovladnych
organizacii, ako aj osobitne na pracovnikov masovokomunikaé¢nych
prostriedkov, aby dorazne a dosledne odmietli hroziace utoky proti Zivotu,
dostojnosti, identite a integrite ¢loveka, ktoré sa v sucasnosti vedu z pozicii
niektorych staronovych ideologii nepriatelskych ¢loveku, ¢i z hladiska uzko
chapanych individualnych alebo skupinovych zaujmov.

Naliehavo Ziadame, aby sa zamedzilo a t¢inne predchadzalo zneuzitiu
stale narastajucich poznatkov a stile u¢innejsich prostriedkov vedy a techniky
a aby sa podporilo ich spravodlivé a zodpovedné vyuzitie pre dobro ¢loveka -
jednotlivca i ludskych spoloc¢enstiev.

Zvlast riadame o podporu a u¢inné presadzovanie zdkonov chraniacich
ludsky Zivot od okamihu pocatia aZ po prirodzent smrt, zikonov chraniacich
ludsku dostojnost, identitu, integritu a zdkladné Tudské a obc¢ianske prava.

Vyslovujeme sa za dosledny a uplny zakaz klonovania ¢loveka v kto-
romkolvek stadiu vyvoja a formovania ludskej bytosti, ako aj za zakaz vietkych
nebezpe¢nych manipulcii alebo pokusov, pri ktorych je ohrozeny zivot alebo
zdravie ludského embrya, plodu alebo dietata, ktoré sa pocalo.

Ziadame zdkaz umelého vytvarania [udskych embryi, zakaz ich vytvarania
na ucely vyskumu, ako aj zdkaz zneuzitia uz pocatych Iudskych embryi alebo
plodov na ucely takého vyskumu, ktory siaha na ich Zivot alebo zdravie.

Ziadame o zdkaz takych postupov ziskavania embryonalnych kmenovych
buniek, ¢i uz na vyskumné alebo na liecebné ucely, ktoré by zahtnali alebo
predpokladali zni¢enie alebo ohrozenie #ivota alebo zdravia [udského zarodku
a plodu.

Vyslovujeme sa za zvysenu podporu vyskumu somatickych (adultnych)
kmenovych buniek, ako aj vyskumu vsetkych biomedicinskych postupov
a technologii, zvlast novych diagnostickych a liecebnych metod v oblasti
molekularnej biologie a lekarskej genetiky, ktoré respektuju ludsky Zivot,
dostojnost, identitu, integritu, zdravie a skuto¢né dobro ¢loveka.

Ziadame doslednt ochranu a re$pektovanie dostojnosti, identity, integrity
a skuto¢ného dobra ludskej osoby, [udskych spoloc¢enstiev, ako aj zaujmov
ludskych generacii, ktoré budu na Zemi zit v buducnosti, pri aplikacii metod
a postupov lekarskej genetiky a bioldgie, zvlast ochranu pred nepripustnymi
zdsahmi do ludského genému prenasanymi na potomstvo, ako aj pred
akymikolvek formami negativnej diskriminacie v dosledku genetickej vybavy
jednotlivca alebo urcitej skupiny.
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Ziadame doslednu a jednoznac¢nu ochranu ludského zivota, zvldst v si-
tudciach, ked je ohrozeny pre svoju zvlastnu krehkost, chorobu, alebo fyzicke,
¢i dusevné postihnutie. Ziadame jednoznaéné odmietnutie eutanazie,
asistovanej samovrazdy, umelého potratu a moralne nepripustnych manipulacii
na pociatku Tudského Zivota.

Ziadame doslednu a jednozna¢nu pravnu ochranu rodiny zaloZenej na
manZelstve muza a Zeny a jej viemoznu podporu zo strany spolo¢nosti i Statu.
Ziadame ochranu a uplatfiovanie prav dietata, vratane jeho prava na pocatie
v manzelstve a z manZelstva, ako aj na vytvaranie priaznivych podmienok pre
jeho fyzicky, dusevny a duchovny vyvin a ochranu pred akymkolvek zneuzitim,
vykoristovanim alebo utlakom. Ziadame doslednu legislativnu ochranu
a uc¢inné opatrenia, ktoré by zabranili vietkym formam obchodu s Tudmi,
ludskymi organmi a tkanivami, ako aj vietkym formam novodobého otroctva,
vykoristovania ¢loveka a ponizovania [udskej dostojnosti, zvlast dostojnosti
eny, Zeny-matky a jej dietata.

Verime, Ze presadzovanie uvedenych poziadaviek je v zdujme vsetkych
Iudi dobrej vole, povolanych prispiet priave v nasich ¢asoch k utvaraniu a bu-
dovaniu novej Europy ako kontinentu nadeje, spravodlivosti a pokoja pre
vietky jej narody i pre ludi a narody celého sveta. Sme presvedceni, Ze v tomto
Usili maju nezastupitelné miesto a zodpovednost i niarody krajin strednej
Europy, ktorych krestanské korene a dedi¢stvo sa mozu stat dolezitym a zi-
votaschopnym zikladom i predpokladom nadeje pre buduci rozvoj.

Nech pokoj, laska a Bozie pozehnanie i milosrdenstvo sprevadza vietky
narody Eurdpy i sveta na dejinnych krizovatkich, ktorymi spolo¢ne
prechadzaju a budu prechadzat v tomto doélezitom useku svojich narodnych
i spolo¢nych dejin!

V Bratislave 5. oktébra 2003

Ucastnici konferencie



